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Meiner Frau 





Vorwort 

Wer sechs Bände schreibt, spielt mit seinem Leben. Nicht daß er befürchten 
müßte, deswegen die Besorgnis seiner Mitmenschen zu erregen; Beschäftigung 
mit islamischer Theologie bürgt in erfreulicher Weise dafür, daß man alleine 
und somit in Ruhe gelassen wird. Jedoch bleibt zumindest das eigene Wohlbe
finden nicht von der Frage unberührt, ob es gelingt, die Zeit bis zum Ende in 
rechter Weise auszukaufen. Ich hoffe darum auf Nachsicht, wenn ich nun, 
nachdem das Werk abgeschlossen ist, mit einigen Worten biographisch werde. 

Den Anstoß gab Rudi Paret, als ich 1968 nach Tübingen kam; er ermunterte 
mich zu langem Atem und lehrte mich das Mißtrauen gegenüber dem hurtigen 
Wort und dem flotten Gedanken. Die Entscheidung fiel, als anläßlich einer 
Feier für H. A. Wolfson, welche die Harvard University Press im April 1971 
in Erwartung des Erscheinens seiner Philosophy of the Kalam veranstaltete, 
Muhsin Mahdi mich fragte, ob ich einem zu schaffenden internationalen Team 
beitreten oder vorstehen mächte, das die Fragmente der Mu'tazila sammeln 
solle. Ich scheute die sich abzeichnenden Koordinationsschwierigkeiten, und 
als die Idee damit sofort wieder aus dem Gespräch verschwand, schien mir 
die Zeit gekommen, die Sache all eine in Angriff zu nehmen. So sind Bd. V 
und VI entstanden. Allerdings enthalten sie in mehrfacher Hinsicht gar nicht 
die Fragmente - zum ersten, weil es nahezu keine echten Fragmente gibt, 
sondern nur doxographische Berichte; weiterhin, weil bei letzteren in der 
augenblicklichen Situation Vollständigkeit gar nicht zu erreichen ist (und 
darum auch nicht angestrebt wurde); und schließlich, weil ich die Texte nicht 
in der Originalsprache bringe, sondern in deutscher Übersetzung. Letzteres 
dürfte von manchen als eine mixed blessing aufgenommen werden; für alle 
jene in der letzten Generation herangewachsenen Islamkundler und Arabisten, 
die kein Wort Deutsch verstehen, ist diese Übersetzung vermutlich nur eine 
explicatio ignoti per ignotius. 

Mir selber dagegen war sie Anlaß, jene bruchstückhaften und in vieler Hin
sicht deutungs bedürftigen Texte aus eigener Sicht in einen Zusammenhang zu 
stellen; das war der Ausgangspunkt für Bd. I - IV. Ende 1978 habe ich in fünf 
Vorlesungen am College de France das Konzept zum erstenmal vorgetragen; 
sie erschienen 1984 im Druck (Une lecture a rebours de rhistoire du mutazi
lisme, Paris). Als ich dann allerdings 1979 endgültig zu schreiben begann, 
weitete sich der Rahmen bald aus. Die Mu'tazila ließ sich, wie ich merkte, 
nicht isoliert behandeln; sie ist ohne ihr Umfeld, die "Sekten", die ihr vorauf
gingen oder ihr im Wege standen, nicht zu verstehen. Daß diese "Sekten" gar 
keine Sekten waren, sondern Facetten eines noch nicht gefestigten Glaubens
konsenses, war seit langem bekannt; nun aber verband sich mit ihnen die 
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Frage, wie der Islam zu dem geworden ist, was man heute unter ihm versteht. 
Von einer Antwort sind wir noch weit entfernt; ich habe dazu nur Material 
bereitgestellt. Jedoch habe ich versucht, dies sowohl unter historischem als 
auch unter systematischem Gesichtspunkt zu tun, unter ersterem in Teil B-C 
des vorliegenden Werkes, unter letzterem in Teil D. Der problemgeschichtliche 
Überblick, den ich in Teil D gegeben habe, kann und soll dabei nicht all das 
wiederholen, was vorher bereits gesagt wurde. Vieles ist nur noch einmal ange
deutet; ich bitte deswegen, den Querverweisen auch wirklich nachzugehen und 
im übrigen den Index zu benutzen. Die Darstellung mag in diesen Schlußkapi
teln manchmal etwas gedrängt wirken; aber da es ohnehin üblich geworden 
ist, sich auf Zusammenfassungen und Lexikonartikel zu verlassen, kann dies 
im Grunde nicht ungelegen kommen. Allerdings möchte ich betonen, daß es 
mir nicht darum ging, "Grundlinien" aufzuzeigen; der eilige Leser möge sich 
dazu anderswo umsehen. Eher lag mir daran, an dieser Stelle Material ins 
Spiel zu bringen, das bei der voraufgegangenen prosopographisch orientierten 
historischen Aufbereitung unter den Tisch gefallen war. Dabei habe ich dann 
ab und zu in verschiedener Weise noch einmal weiter ausgeholt. Der Bezug 
zum Koran wurde deutlicher hervorgehoben; auch zu Ausblicken auf die spä
tere Entwicklung ist es gekommen. Nicht zuletzt spielte der Vergleich mit den 
Nachbarreligionen und der Antike eine größere Rolle als in den vorhergehen
den Teilen. 

Ich bitte den Leser, bei der Benutzung und Beurteilung des Werkes den 
Entstehungszeitraum mitzuberücksichtigen. Manche Kapitel sind vor vielen 
Jahren geschrieben. Die Arbeit an der QadarTya etwa geht bis in die Anfänge 
meiner Tübinger Zeit zurück. Auch das Kapitel über Ibn ar-RewandI blieb in 
seinem Gesamttenor über mehr als ein Jahrzehnt unverändert. Zwar habe ich 
versucht, das Geschriebene vor dem Druck jeweils auf den letzten Stand der 
Forschung zu bringen; aber ich sah nicht immer Anlaß, alle Zitate an die 
mittlerweile letzte erschienene Edition anzupassen oder zu jedem neuen Bei
trag der Sekundärliteratur ausführlich Stellung zu nehmen. Fortschritt voll
zieht sich wie überall, so auch in der Orientalistik nicht unbedingt linear. Daß 
allerdings auch neue Quellen in schneller Folge ans Licht traten, hat mir -
schon wegen der Abhängigkeitsfragen, die sich damit auf immer wieder andere 
Weise stellten - viel Kopfzerbrechen bereitet; ohnehin habe ich sie gewiß nicht 
lückenlos erfassen können. Dagegen hat ein gnädiges Geschick dafür gesorgt, 
daß die Produktion an Sekundärliteratur sich zumindest im Kerngebiet der 
islamischen Theologie in Grenzen hielt; für "hard core theology", um die 
glückliche Formulierung eines Rezensenten zu benutzen, haben nur wenige 
Islamkundler etwas übrig. Der engere Kreis derer, die auf diesem Gebiet kom
petent urteilen können, hat in der internationalen Fachwelt nie ein halbes 
Dutzend überschritten; unter dem Nachwuchs scheint das Interesse weiter zu 
sinken. Das bedeutet, daß neue Erkenntnisse Zeit brauchen; es bedeutet aber 
auch, daß sie genug Zeit haben, sich zu entwickeln. 

Über die Binnenstruktur des Werkes zu reden, ist hier nicht der Ort. Aller
dings ist gerade sie mir bis zum Schluß immer am gewagtesten erschienen; sie 
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verstand sich ja nicht von selber. Die geographische Anordnung von Teil B hat 
dazu geführt, daß sich in meiner Vorstellung theologische Gruppen konstitu
ierten, die es für die an der Häresiographie orientierte bisherige Forschung gar 
nicht gab (etwa die ba~rische Gailänlya bzw. Murgi' a); ich muß es der Kritik 
überlassen, zu sagen, was sie davon hält. Natürlich hat die Gliederung primär 
den Sinn, Ordnung zu schaffen und damit den Leser bei der Stange zu halten. 
Zwar werde ich mich hüten, in letzterer Hinsicht mir angesichts des gegebenen 
Umfangs Illusionen zu machen. Aber ich habe mich zumindest bemüht, Wie
derholungen und Inkonsequenzen zu vermeiden. Freilich stößt auch diese Ab
sicht bei sechs Bänden an ihre Grenzen; man darf von seinem Gedächtnis nicht 
zu viel erwarten - und die Indices, über die der geneigte Leser das Werk 
vermutlich benutzen wird, lagen bei der Abfassung ja noch nicht vor. Teil D, 
der bis zum Druck am längsten warten mußte, ist denn auch am häufigsten 
umgeschrieben worden. Dabei erwies sich die etwas grobe Kapiteleinteilung, 
die im Inhaltsverzeichnis zu Bd. I vorgegeben war, als nicht ganz zureichend; 
ich habe, um die Lektüre zu erleichtern, ab und zu weiter gliedern müssen. 
Das war insofern etwas mißlich, als die begleitende Numerierung vor allem 
den Vorausverweisen hatte dienen sollen. Aus diesem Grunde habe ich an 
keiner Stelle die Kapitelfolge selber geändert, sondern nur einige Unterkapitel 
hinzugefügt. Die Vorausverweise in den früheren Bänden sind davon, soweit 
ich sehe, nicht tangiert worden. Nur die Numerierung ist mir nun an einer 
Stelle (im Übergang von 5 zu 5.0.1) etwas unmotiviert geraten. 

Bibliographie und Indices sind sehr umfangreich ausgefallen und haben 
mich viel Zeit gekostet. Bei der Bibliographie machte sich wiederum der zeitli
che Abstand störend bemerkbar; ich konnte mich bisweilen nicht mehr entsin
nen, wo ich welche Ausgabe eines Werkes benutzt hatte. Bei den Indices habe 
ich mich bemüht, im Interesse des Benutzers möglichst wenig mechanisch zu 
verfahren. Verwiesen wird darum auf Stellen, an denen sich etwas finden läßt; 
so kommt es, daß bei häufigen Orts- oder Personen namen nicht unbedingt 
jede Erwähnung festgehalten ist, während andererseits bei den Sachlemmata 
(etwa "Epistemologie", "Gottesbild" usw.) auch auf Seiten verwiesen wird, an 
denen das Stichwort selber gar nicht auftaucht, sondern nur sinngemäß vertre
ten ist. Personen, Orte und Sachen wurden bewußt nicht getrennt, damit man 
nicht in zu vielen Einzelregistern nachsehen muß. Der Index der Belegstellen 
soll u. a. zeigen, wieweit die wichtigsten Quellen ausgewertet wurden. Im In
dex der arabischen Termini sind die deutschen Bedeutungen im allgemeinen 
nicht hinzugefügt; sie ergeben sich meist aus dem Kontext, sind aber manch
mal auch noch nicht eindeutig fixiert. 

Gelegentlich habe ich zu einfacheren Arbeiten Hilfskräfte herangezogen. 
Jedoch ist ohne Umschweife zu sagen, daß diese Einrichtung des modernen 
Wissen schafts betriebes in einem überdurchschnittlich schwierigen und voraus
setzungsreichen Fach wie der Islamkunde kaum Nutzen bringt. Am ehesten 
habe ich von der Hilfe beim Korrekturlesen profitieren können. Handreichun
gen anderer Art hielten einer Überprüfung häufig nicht stand; der Zeitverlust 



x Vorwort 

wurde dadurch zu groß. Verwertet habe ich einen ersten Entwurf zur Biblio
graphie, ein Register der Ortsnamen zu Bd. 1-1II (das dann in den Eigen
namen- und Sachindex einging) und Vorarbeiten zum Belegstellenregister; 
daneben sind, in einem früheren Stadium, gelegentlich auch Quellen überprüft 
worden. Je nach Fähigkeit und Arbeitskraft haben dabei mitgewirkt: 
M. Gauß-Rabah, S. Henke, F. Hoffmann, S. Kuske, A. Oevermann, M. Rie
xinger, P. Sindlinger und I. Toral, in den früheren Jahren auch M. Ripke, 
R. as-Saiyid und I. Schneider. Ich bin ihnen allen zu Dank verpflichtet. Was 
sich jetzt noch an Fehlern findet, ist meiner Aufmerksamkeit entgangen und 
geht, wie die Konvention der Vorwortrhetorik zu sagen verlangt, zu meinen 
Lasten - in den genannten Teilen ebenso wie in allen übrigen, bei denen ich 
mich ohnehin auf mich selber verlassen habe. Unter den mittlerweile obwal
tenden Umständen bleibt vielleicht noch zu erwähnen, daß die Indices nicht 
"computergestützt" erstellt wurden; die Druckvorlage für das Gesamtwerk 
war teilweise zu einer Zeit geschrieben worden, in der es noch gar keinen 
Computer gab, und ließ sich darum auch nicht aus einem Computer abrufen. 
Das Ergebnis ist also im besten Sinne hand-made. Ich bitte, es mit jener Milde 
zu beurteilen, die man heute normalerweise den Erzeugnissen gutgemeinter, 
aber nicht unbedingt professioneller Handarbeit entgegenbringt. Hier kann 
wie überall nur der Nutzeffekt zeigen, ob eine Maschine mehr gebracht hätte. 

Auch von dem, was im Text selber an Fehlern stehenblieb, ist mir manches 
erst in der beschriebenen letzten Phase, vor allem beim Erstellen der Indices, 
aufgefallen. Die Rezensionen haben ein übriges getan. Ich habe darum dem 
hier vorgelegten Abschlußband eine Liste von Berichtigungen und Nachträgen 
hinzugefügt. Diese erklärt sich daneben freilich auch aus der verhältnismäßig 
langen Erscheinungsdauer des Werkes. Die DFG hat es sich nicht nehmen 
lassen, bis zum Schluß jeden Band einzeln zu begutachten; ich habe auf diese 
Weise immer etwa ein Jahr Zeit gewonnen, um nicht nur das jeweils vorgelegte 
Manuskript noch einmal kritisch durchzusehen, sondern auch neue Quellen 
zu lesen und die an mir vorbeiziehende Sekundärliteratur zu verfolgen. Beson
deren Dank schulde ich in diesem Zusammenhang der Tübinger Universitäts
bibliothek. Sie ist nicht nur, als Sondersammelgebiet für Orientalistik und 
Theologie, besonders gut ausgestattet, sondern hat mir ihre Bestände auch 
immer in liberaler Weise zugänglich gemacht. Ich durfte die Bücher direkt im 
Magazin einsehen, ein Entgegenkommen, das sich im Laufe der Jahre in ein 
seltenes Privileg verwandelte. Was ich dadurch an Zeit gewonnen habe, läßt 
sich kaum ermessen. Aber auch die finanzielle Ersparnis dürfte beträchtlich 
gewesen sein; ich hätte sonst immer eine Hilfskraft losschicken müssen, um 
Bücher, die sich dann doch vielleicht als unnätig erwiesen hätten, herbeizu
schaffen. 

Den größten Anteil am Zustandekommen des Werkes hat, wie so häufig, 
jemand gehabt, der von der Sache her sich mit einer Aura der Wissenschaft
lichkeit am wenigsten schmücken konnte: Frau Maria Sironi, Sekretärin am 
Orientalischen Seminar. Sie hat sogar in den Jahren, in denen das gesamte 
Institut nur eine Halbtagsstelle für eine Sekretärin besaß, das Manuskript in 
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allen Einzelheiten betreut; in der Endphase hat sie auch bei der Ordnung der 
Stellenregister mitgewirkt. Sie hat dies mit einer Einsatzbereitschaft und Um
sicht getan, die ich bei einer Studentin/einem Studenten kaum je erlebt habe. 
Erwähnen mächte ich weiterhin die Damen des Verlags de Gruyter (Frau Rade, 
Frau Spitzer, Frau Neumann, Frau Schmidt), die mit Erfahrung und ästheti
schem Sinn die Bände durch den Druck geführt haben. Mein letzter Dank gilt 
meiner Frau, die eine mehr als zwanzigjährige Anspannung geduldig ertragen 
und jeweils eine Korrektur mitgelesen hat. Ihr ist darum dieser abschließende 
Band gewidmet. 

Tübingen, im Januar 1997 Josef van Ess 
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4. Mu<taziliten während und nach der MiI:ma 

4.1 Ba~ra bis zur Mitte des 3. Jh's 

Die ba~rische Mu'tazila hatte durch den Weggang Abü I-Hugail's und Na?-
?-äms viel verloren; auch die Schüler waren diesen ja vermutlich nach Bagdäd 
gefolgt. Im Falle des Abü I-Huc;;lail mag man die Auswirkungen nicht so stark 
gespürt haben; er hatte die Stadt erst im hohen Alter verlassen. Na?-?-äm dage
gen stand, als wir ihn um 200/816 zum erstenmal in Bagdäd nachweisen konn
ten I, in der Blüte seiner Jahre; ihm verdankt die spätere Bagdäder Schule 
darum auch vieJ2. Dennoch war der ba~rische Zweig nicht vom Untergang 
bedroht; erst die Plünderungen der Zang versetzten der Gelehrsamkeit einen 
schweren, zeitweise vernichtenden Schlag3. Der Hafen spielte für die Stadt 
weiterhin eine bedeutende Rolle, und was die Mu' tazila anging, so konnte sie 
auch nach dem Aderlaß sich jederzeit aus ihren Dependancen im nahen Iran, 
etwa in 'Askar Mukram 4 , erneut rekrutieren. 

4.1.1 Hisäm al-Fuwaff 

Wie sehr die Kaufleute und der Fernhandel weiter das Gesicht der Schule be
stimmten, erkennen wir an der Person des 

Hisäm b. 'Amr al-FuwatI. 

Vielleicht war er es, der nach 204, als Abü I-Huc;;lail sich durch Tumäma zur 
Übersiedelung nach Bagdäd hatte bewegen lassen, in Ba~ra den mu' taziliti
sehen Lehrbetrieb aufrechterhielt und die Schule repräsentierte. Er hatte bei 
Abü I-Huc;;lail l und offenbar auch bei Mu'ammar 2 studiert und scheint dem 
Sog der Hauptstadt kaum gefolgt zu sein. Zwar hören wir von Kontakten mit 
Ma'mün3, und da YaQyä b. Aktam der Berichterstatter ist, mag man vermu
ten, daß Hisäm zu denjenigen gehörte, die wie Ibn AbI Duwäd dem Kalifen 

I S. o. Bd. III 299 f. 
2 S. u. S. 55, 60 f., 470 und 482 . 
.1 S. u. S. 47; auch meine Traditionistische Polemik gegen 'Amr b. 'Ubaid 52. 
4 S. u. S. 243 ff. 

I So nach Ibn al-lgsIQ (Ibn an-NadIm, Fihrist 214, -10f.); auch Mas'udI, Tanbfh 395, ult. 
2 So nach IM 54, 14 f., dessen Quelle sich allerdings nicht feststellen läßt (s. o. Bd. 111 92) . 
.1 Fa41 271, ult. f. > IM 61,2 f. 
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empfohlen wurden 4 • Aber er ließ sich nicht vom Hof einfangen; denn er reiste 
viel, sogar übers Meer, also vielleicht von Ba~ra nach STraf und weiters. Dabei 
trieb er Mission für die Mu'tazila - offenbar neben seinen Kaufmannsgeschäf
ten, wie schon die Schüler Wa~ils es getan hatten; denn die Nisbe al-Fuwap: 
dürfte doch wohl darauf hindeuten, daß er mit {üta-Tüchern handelte, Stoffen 
also, die man lange Zeit aus Indien importiert hatte, um diese Zeit aber ver
mutlich auch schon in Ba~ra selber produzierte. Das Wort (üta ist indischen 
Ursprungs 6 • Ibn an-NadTm stößt sich an der Plural-Nisbe und schreibt die 
Lesung al-Füp vor; "denn so muß es in gutem Arabisch sein"7. Aber er verrät 
damit, daß man seine Skrupel normalerweise nicht teilte 8, und in der Tat 
nimmt Sam'anT an der Form überhaupt keinen Anstoß9. FuwatT war Araber; 
er gehörte zu den Saiban, die z. T. noch in 'Uman wohnten und darum wohl 
schon lange sich im Indienhandel auskannten 10. Vermutlich hatte er über sie 
Verbindungen zu der in Ba~ra mächtigen Familie der Misma'T, die auch sonst, 
etwa mit dem Häresiographen Zurqan, den Mu'taziliten nahestand 11; sie kam 
nämlich aus dem gleichen Stammesverband 12. Als er starb, war er anscheinend 
gerade wieder einmal in Bagdad; denn Ibn AbT Duwad hat über ihn das Toten
gebet gesprochen. Das mag irgendwann Ende der zwanziger Jahre gewesen 
sein; Abu I-Hugail war damals schon tot. 

Fa4/ 263, apu. f. nach dem K. al-Ma~äbfh des Ibn Yazdäg (dazu Bd. I 62); ihm 
zufolge ist Abü l-Hugail im Kalifat des Wä!iq gestorben. Die Ehrung durch den 
mächtigen OberqäQI zeigt im übrigen, welch großes Ansehen FuwaIT genoß. Ibn 
AbI d-Dunyä erzählt, wie jemand von dem Begräbnis träumte und dabei eine 
unermeßliche Trauergemeinde sah, in der sich auch viele Christen befanden, die 
Litaneien sangen (K. al-Manämät, ed. MarQI as-Saiyid Ibrählm, Kairo 14091 
1988, S. 103 nr. 156). Letzteres war nicht unbedingt schmeichelhaft gemeint 
und muß auch nicht der Realität entsprochen haben; aber daß sich viel Volk 
eingefunden hatte oder man zumindest damit rechnete, wird man wohl festhal
ten dürfen. 
Ibn Yazdäg läßt - wiederum wohl nicht ohne Absicht - einfließen, daß Ibn 
AbI Duwäd das Gebet nach sunnitischem Ritus, mit vier takbrr, hielt. Ibn Batta 
macht Fuwar1 demgegenüber zu einem SI' iten (lbäna 92, 8 f.); jedoch verträgt 

4 S. o. Bd. III 199 f.; zur Rolle des Yai)ya b. Aklam ibo 484. 
5 Fihrist 214, -9 ff. 
6 Dozy, Dictionnaire des vetements 339 ff.; Fück in: ZDMG 90/1936/318, Anm. 1; Serjeant, 

Islamic Textiles 37 und 130, Anm. 63. Man benutzte diese Stoffe häufig als Lendentuch. Die 
indische Ware war vermutlich aus Baumwolle, die damals recht teuer war; jedoch machte das 
Material später keinen Unterschied. 

7 Fihrist 214, -10. 
H Vgl. Formen wie Qalanisi, Tayalisi usw. 
9 Ansäb X 261 nr. 3107. Der Purismus findet natürlich auch in der modernen Sekundärliteratur 

Anhänger; A' sam zitiert zwar Sam'anis Erklärung, entscheidet sich dann aber dennoch für 
die Lesung Füri (Fa4ff?at al-Mu'tazila 257, Anm. 79). 

]() IM 61, 1 f. nach Ka'bi; dazu Ibn Duraid, lStiqäq 351, -4. l)ahabi, 5iyar X 547,2 macht aus 
ihm einen maulä der Saiban. 

11 S. u. S. 120f. 
12 Caskel, Gamhara II 524a; Crone in EI2 VI 640 s. v. Masämi<a. 
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sich das nicht mit seiner Lehre (s. u.). Das Todesdatum ist bisher meist zu früh 
angesetzt worden und wurde auch nach Bekanntwerden der genannten Stelle 
bei QäQI 'Abdalgabbär nicht revidiert. Vgl. Nader, Systeme philosophique 36: 
"m. vers 218 H"; Pellat in EI2 111 496 b: "probably before 218/833"; Watt, 
Formative Period 220: "before 833"; Daiber, Mu 'ammar 52: "Iebte zur Zeit des 
Ma' mun". Die Stelle bei SakunI, 'Uyün al-munä?arät 234 f. nr. 326 läßt sich 
zur Ermittlung seiner Zeitstellung nicht heranziehen (s. u. S. 134). - Von einem 
Lobgedicht auf ihn sind uns vier Zeilen erhalten (Fa41 272,2 H. > IM 61, 5 ff.); 
jedoch sagen sie uns nichts Neues. 

Die Bücherliste, die Ibn an-Nadlm unter seinem Namen bringt, ist nicht sehr 
umfangreich, aber doch recht charakteristisch. Er schrieb ein K. Ijalq al
Qur 'än, ein K. at-Taul?fd und ein K. al-Mablüq; damit griff er die drei Pro
blemkreise heraus, in denen die Mu'tazila während der mil?na die Näbita an
griff 13. Den "Leuten von Ba~ra" schickte er einen Brief und den Boräsänern 
antwortete er auf Fragen 14 - Beleg für seine Reisen und seine weiten Verbin
dungen; vielleicht hatte er in Boräsän eine Gemeinde. Vor allem aber verfaßte 
er ein K. al-U~ül al-bams (sic!), das als erstes Werk dieses Titels bei Ibn an
Nadlm bezeugt ist 15; es mag missionarischen Zwecken gedient haben. Drei 
polemische Schriften blieben in ba~rischem Rahmen: gegen A~amm, gegen die 
Bakrlya und gegen Abü I-HugaiP6. A~amm war im Grunde längst aus der 
Mode gekommen; seine Ontologie hatte schon Abü I-Hugail zur Kritik gereizt, 
und Hisäm al-FuwatI hat dessen Argumente vermutlich nur aufgenommen und 
verfeinert 17. Was ihn an der Bakrlya störte, wissen wir nicht; wir können aus 
dem Buchtitel nur schließen, daß es sie damals in Ba~ra noch gab 18. Abü 1-
Hugail hat er vor allem wegen seiner Lehre von der Paradiesesstarre angegrif
fen; jedoch soll er von ihm in insgesamt 120 Fragen abgewichen sein 19. Be
zeichnend ist, daß die adab-Literatur kaum von ihm Notiz genommen hat; 
schon die mu'tazilitischen Tabaqät-Werke wissen nicht viel über ihn zu erzäh
len. Die Medien waren eben doch in die Hauptstadt abgewandert. Selbst Gä
bi:?, der die ba~rische Szene an sich gut beobachtete, erwähnt ihn nicht. 

Eine einzige Anekdote wird von ihm häufiger erzählt. Sie bezeugt seinen Witz 
und seine Lust, mit der Sprache zu spielen: er mißversteht mehrmals bewußt 
die Frage nach seinem Lebensalter. Die Geschichte stand bei Mubarrad; von 
dort übernahm Ibn al-GauzI (Abbär a?-?irä{ wal-mutamäginrn, ed. Mu~ammad 
Babral'ulüm, 2Nagaf 1967, S. 54, 7 ff.; Abbär al-adkiyä' 133, 11 ff.). Vgl. auch 
Ibn AbI' Aun, al-Agwiba al-muskita 148 nr. 891 (mit weiteren Belegen), I)a-

13 Werkliste XXIV, nr. 2-4; mablüq meint, wie auch sonst, die Geschaffenheit der menschlichen 
Handlungen (5. o. Bd. III 48). 

14 Werkliste nr. 8-9. 
1S Ib. nr. 1; für Abü l-Hugail s. o. Bd. III 223. 
16 Ib., nr. 5-7. 
17 Der Streitpunkt, die "Bewegungen" bzw. "Bewegungsakte", wird in dem betreffenden Buchti

tel (nr. 5) ausdrücklich genannt; vgl. damit die Ausführungen in Bd. II 402. Es bleibt allerdings 
festzuhalten, da/~ Abü I-Hugail nicht direkt gegen A~amm geschrieben hat. 

IK S. auch Bd. 11 109. 
19 S. o. Bd. III 259 und 262. 
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habT, Siyar X 547, 9ff. und noch Harder-Schimmel, Arab. Sprachlehre 172, 
nr. 24 A. Allerdings hat man sie auch auf Abü I-Hugail übertragen (al-Kalim 
al-fi~iiQ min TarwIQ al-arwiiQ, fol. 85 b, ult. H.; zum Werk vgl. Sellheim, Mate
rialien zur arabischen Literaturgeschichte I 355 f. nr. 92). - Der Ausspruch des 
"Hisam al-mutakallim" bei TaubTdT, Ba~ii 'ir lVII 75 nr. 225 stammt vielleicht 
ebenfalls von ihm. 

4.1.1.1 Seine Lehre 

Die doxographische Überlieferung besteht fast nur aus unzusammenhängen
dem Geröll. Das gilt natürlich nicht für ihn allein, aber doch in besonderem 
Maße für alle die, welche wie er auf Abü I-Hugail und Na:gäm folgten. Es 
war schwerer geworden, Schulen zu bilden und das Interesse auf sich zu zie
hen; vieles von dem, was nun gelehrt wurde, trug das Odium des deja-entendu 
und wurde nicht mehr gesondert registriert. So häufen sich die Sammelbe
richte, in denen aufgrund irgendeiner Ähnlichkeit Gemeinsamkeiten zwischen 
mehreren Theologen festgestellt werden. Sie erwecken, wenn man sie für sich 
liest, den Eindruck, als würden hier Schultraditionen referiert; wenn man sie 
dagegen nebeneinanderhält, durchkreuzen sich die Linien so, daß außer der 
jeweiligen Perspektive des - im allgemeinen unbekannten - Berichterstatters 
nicht viel übrigbleibt. Deutlich wird nur, daß Hisäm al-FuwatI im Spannungs
feld der ba~rischen Theologie stand und mit den Bagdäder Entwicklungen 
nicht viel zu tun hat; aber das sollte man nach dem, was wir über seine Biogra
phie wissen, ohnehin nicht anders erwarten. 

Er war Atomist; aber NaHäms Kritik hatte ihn nicht unbeeindruckt gelas
sen. Wäre da nicht die Theorie vom "Sprung" gewesen, so hätte er sich, wie 
man erzählte, ihm angeschlossen 1. Gemeint ist: in der Bewegungslehre blieb 
er konservativ, während er sonst Nan:äms Einwände anerkannte. Er kam von 
Abü l-Hugail her; darum rechnete er bei den Körpern in Sechser- und nicht in 
Achtereinheiten. Aber er glaubte nicht mehr, daß ein Atom sechs Seiten habe, 
die in der Berührung mit anderen als Akzidenzien an ihm auftreten 2. Einzelne 
Atome können sich weder mit anderen berühren noch von diesen trennen; sie 
sind darum auch nicht, wie Abü l-Hugail aufgrund dessen hatte annehmen 
müssen, in Bewegung oder in Ruhe. Sie markieren offenbar, wenn sie in Nach
barschaft zueinander stehen, erst einmal nur die Richtungen; eine geschlossene 
Struktur hatte sich ja auch nach dem Modell des Abü l-Hugail vorerst daraus 
nicht ergeben 3. Erst wenn diese Markierungen gesetzt sind, d. h. wenn sechs 
Atome ihren Platz gefunden haben, ist etwas entstanden, das sechs Seiten hat 
und sich darum auch mit anderem berühren kann. Für Abü l-Hugail wäre dies 
ein Körper gewesen; für Hisäm dagegen war es dies noch nicht. Es hat zwar 
alle Eigenschaften, die Abü l-Hugail schon einem einzigen Atom zuschrieb; 
aber es ist wie dieses noch nicht körperlich. Es ist ein Grundbestandteil des 

1 S. o. Bd. III 310. 
2 Ib. 225 f . 
.3 Ib. 226 f. 
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Körpers, ein "Element" (rukn) oder, wie wir vielleicht sagen würden, ein Mole
kül. Erst jetzt, durch die Berührung mit anderen "Molekülen" derselben Art, 
kommt es vermutlich zu jenem "Zusammenhalt" (ta 'lrf) , der einen Körper 
konstituiert. Aber dieses Akzidens ist nun nur eines unter vielen; das Wort 
kommt bezeichnenderweise in den beiden doxographischen Referaten, auf die 
wir uns stützen, gar nicht vor. Abü l-Hugail's Unterscheidung zwischen Akzi
denzien, die nur an einem Körper, und anderen, die auch schon an einem 
Atom auftreten, war hinfällig geworden. 

Text XXIV 1-2. Abu l-Hugail hat möglicherweise der Entwicklung schon da
durch Vorschub geleistet, daß er sich einen "kompakten Körper" aus 36 Atomen 
vorstellte (s. o. Bd. III 226, Anm. 18). Die Quellenbasis bleibt allerdings außer
gewöhnlich schmal. Zu FuwaFs Bewegungslehre haben wir nur einen einzigen 
Satz (Text 3). Demzufolge hat Fuwa{I offensichtlich im Gegensatz zu Abu 1-
Hugail angenommen, daß ein "Atom" - gemeint ist wohl: ein "Element" -
mehrere Bewegungseinheiten als Akzidenzien aufnehmen kann. Damit konnte 
er auch das Musterproblem anders lösen, an dem man dies immer erörterte: 
Wenn zwei Menschen zusammen einen Stein bewegen, so teilen sie nun beide 
jedem Atom/Element je eine Bewegungseinheit mit. - Daß Hisäms Akzidensbe
griff mit dem des Na~~äm nichts gemein hat, ist festgehalten in Text XVII 13. 

Der Einfluß Mu'ammars zeigt sich in der Art, wie Hisäm den Atomismus auf 
die Anthropologie übertrug. Wie jener definierte er die Person, den "Men
schen", wie man damals sagte, d. h. das principium individuationis, als geson
dertes Atom, das den Körper mitkonstituiert. Aber im Gegensatz zu diesem 
wies er dem genannten Atom einen besonderen Platz an, nämlich im Herzen 4. 

Damit tat er genau den Schritt, den sein Zeitgenosse UswärI im Rahmen des 
Na~~ämschen Systems getan hatte 5 • Wieweit er dabei auch selber mit der Vor
stellung eines Lebensodems arbeitete, bleibt unklar 6 • Jedenfalls aber sah er 
darin keinen Körper im Sinne eines Pneumas, und er identifizierte ihn auch 
nicht mit dem "Menschen" oder der Lebenskraft an sich. Leben, Handlungsfä
higkeit usw. sind für ihn wie für Abü I-Hugail Akzidenzien; sie mögen Dauer 
haben, aber sie treten zum "Menschen" hinzu 7. Offenbar hielt er es nicht für 
nötig, daß sie sich alle an das Menschatom hängen; sie können auch im Leib 
subsistieren 8 • Das Menschatom ist ebenso wie der Geist unsichtbar 9 • Was wir 
also sehen, auch die individuellen Gesichtszüge eines Menschen, ist nicht des
sen Individualität. Darin stimmt Hisäm wieder mit Na~~äm, aber auch mit 
Mu' ammar überein 10. 

4 Text 7; vgl. damit Text XVI 47, a und d. Auch SarTf al·Murta4a, l)a!Jfra 114, 11 f., wo insän 
durch mukallaf ersetzt ist und damit gezeigt wird, daß es bei dem Personenbegriff um Verant
wortung vor dem Gesetz ging. 

5 S. o. Bd. III 420. 
6 Vgl. Text 8 und 6, a, wo er Bisr b. al-Mu'tamir angeglichen wird. 
7 Text XVI 54 und XXI 127; vgl. auch XVI 58. 
x Text 6, b. 
9 Text 8 und Kommentar zu Text 1. 

10 S. o. Bd. III 83 f. und 374. 
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Mit NaHäm und dessen Vorläufer Hisam b. al-I:Iakam zog er darum auch den 
SchlulS, da(s der Satan niemals an den Menschen selber herankomme (vgl. Text 
XVI 62 und Kommentar zu IV 50, d; dazu oben Bd. I 367 f. und III 380). Mysti
ker wie Ibn BafTf haben später ebenso gedacht (vgl. dessen 'aqfda in Sfrat-i 
Ibn ljafrf 306, apu. ff.). Aber man zog daraus u. U. nicht immer die gleichen 
Konsequenzen. FuwatT jedenfalls scheint angenommen zu haben, daß stattdes
sen Gott die Einflüsterung des Satans an das Herz des Menschen herantrage, 
um ihn zu prüfen; Ibn an-NadTm fand dies, obgleich selber Mu'tazilit, unerträg
lich (Fihrist 214, -8 f.). 

Ebenso wie im Atomismus zeigen sich Verwandtschaft und Abstand zu Abu 
l-Hugail auch in der Analyse des Schöpfungsvorganges. Es sieht so aus, als 
habe Hisäm, wie dies in seiner Generation üblich wurde, die koranische Vor
stellung vom Schöpfungswort beiseitegetanj Schöpfung ist nur noch ein göttli
cher Willensakt 11. Damit aber wurde die "Wiederholung" eines Dinges, also 
die Zweiterschaffung des Menschen bei der Auferstehung, zum Problem. Denn 
für Aba l-Hugail hatten sich Ersterschaffung und Zweiterschaffung durch das 
Wort unterschieden, mit dem Gott sie wirkt 12. Jetzt aber mußte auffallen, daß 
das Objekt in beiden Fällen das gleiche war. Wie also sollte man dann die 
beiden Schöpfungen voneinander unterscheiden, und zwar ontologisch, nicht 
nur durch ihren Zeitpunkt? Denn Gott stand ja außerhalb der Zeit. 

Aba l-Hugail hatte, gerade weil das Schöpfungs wort für ihn zum Erschaffen 
dazugehörte, darauf bestanden, daß Schaffen und Erschaffenes, Schöpfung im 
doppelten Sinne des Wortes, ebenso wie Zweiterschaffung und Zweiterschaffe
nes voneinander zu trennen seien 13. Das sah nun anders aus. Was zum zwei
tenmal erschaffen wird, wird nicht durch eine Zweiterschaffung erschaffen, 
die von der Ersterschaffung verschieden wärej denn das Resultat ist ja das 
gleiche 14. Allerdings wirkt die Zweiterschaffung insofern zurück, als die Erst
erschaffung dann nicht mit ihrem Objekt identisch sein kann; denn sonst wäre 
sie ja endgültig vergeben und ließe sich nicht" wiederholen". Wenn dagegen 
etwas nicht zum zweitenmal geschaffen wird, dann braucht seine Ersterschaf
fung auch nicht von ihrem Objekt verschieden zu sein. Der göttliche Willens
akt und das In-die-Existenz-Treten des von ihm Gewollten fallen dann zeitlich 
Zusammen. 

Text 4. Hierzu bleibt zu fragen, welche Dinge es denn sind, die, wie es dort 
heißt, "nicht zum zweitenmal geschaffen werden können". An sich steht dort 
gar nicht "Dinge", sondern nur "etwas". Aber man wird wohl davon ausgehen 
dürfen, daß nicht an Akzidenzien gedacht ist wie die menschlichen Handlungen. 
Von ihnen hatte Abü l-Hugail zwar auch gesagt, daß sie nicht "wiederholt" 

11 Text 4, b. 
12 S. o. Bd. III 229 f. und 255. 
n Text XXI 100, a; dazu oben Bd. III 28l. 
14 Text 5, a. Fraglich bleibt, ob die Zweiterschaffung, wenn schon nicht ein separates Akzidens, 

so doch zumindest ein separates Moment (ma 'na) sei. Ibn Mattäya bejaht dies mit Bezug auf 
Hisäm in seinem Mul?ft (11 308, pu. f.); dagegen differenziert er in Text 5, c dergestalt, daß 
dies nur von Abü Bakr az-ZubairI vertreten worden sei (zu ihm s. u. S. 249). 
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werden; aber das lag daran, daß sie ja auch nicht beim erstenmal von Gott 
geschaffen werden, sondern Werk des Menschen sind. Gemeint ist vielmehr 
wohl alles, was nicht zur Auferstehung des Menschen und seinem jenseitigen 
Geschick vonnöten ist, ja vielleicht alle Natur außer dem Menschen und den 
Tieren. Denn auch Paradies und Hölle werden nach Hisams Ansicht nicht "wie
derholt", sondern erst nach dem Gericht geschaffen (s. u. S. 13). 

Abü I-Hugail hatte an seine Ontologie, vor allem seine Lehre von den Akzi
denzien einen Gottesbeweis geknüpft 15. Das tat Hisäm al-FuwarT auch; aber 
er sah sich zu einer Distinktion veranlaßt. Für Abü I-Hugail ergab sich Gottes
erkenntnis notwendig aus der "notwendigen", d. i. vorgegebenen Erkenntnis 
der Geschäpflichkeit, welche wiederum aus dem Bewußtsein der Veränderung, 
also dem sinnlich wahrgenommenen Wechsel der Akzidenzien erwächst. Hi
säm stellte dann fest, daß wir Akzidenzien ja gar nicht "notwendig" erkennen; 
was wir wahrnehmen, sind Körper mit Akzidenzien. In Wirklichkeit bauen 
wir unseren Gottesbeweis also von den Körpern her auf; daß an ihnen Akzi
denzien sich befinden, erschließen wir erst in einem Vorgang der Abstraktion. 
Ob unter diesen Umständen Gotteserkenntnis noch apriorisch sein kann, wird 
nicht gesagt; man wird es bezweifeln dürfen. Jedenfalls aber kann man ein 
Akzidens allein nicht als Beweis (da/tl) für die Existenz Gottes benutzen; denn 
es muß als solches erst einmal selber bewiesen werden 16. Der Gedankengang 
war mit dadurch ausgelöst, daß in der Sprache der Zeit Zeichen/O"TlI..lE10V und 
Beweis nicht unterschieden wurden. 

Daraus ergab sich noch eine weitere Konsequenz. Wie Abü I-Hugail be
trachtete Hisäm den Koran in seinen verschiedenen Erscheinungsformen als 
Akzidens 17. Dann aber kann der Koran als solcher nicht Beweis für etwas 
sein, etwa für die Wahrheit von Mub.ammads Prophetenanspruch 18. Damit 
war auch dem i 'gäz die Basis genommen; es kann zumindest nicht in der 
sprachlichen Vollkommenheit des Korans bestehen. BäqillänT, der das für Hi
säm und seinen Schüler' Abbäd b. Sulaimän notiert 19, vergleicht mit Na~~äm; 
aber man sollte vielleicht eher, wenn denn schon von Einfluß die Rede sein 
soll, an A~amm denken 20. Jedoch hatte die Lehre vom i 'gäz sich damals ohne
hin noch lange nicht durchgesetzt. 

Weiterhin ließ sich daraus schließen, daß der Koran nicht Norm für alles zu 
sein braucht; man muß ihn "hinterfragen". Dies gilt zumindest für seine Spra
che; sie ist kein Beweis. Zwar können wir davon ausgehen, daß eine Aussage 
im Kontext des Korans selber immer richtig gemeint ist; aber das heißt nicht, 
daß sie auch außerhalb dessen noch richtig und angemessen sei. Manche For-

15 s. o. Bd. III 231 f. 
16 Text 9-10; 11, a. Vgl. dazu Text IV 24. 
17 Text 11, d, wo wohl nicht ohne Absicht der Plural a 'rä4 steht. 
lH Ib., b-c. 
19 l'gäz al-Qur'än 65, 6 ff.; ebenso Nukat al-Inti~är li-naql al-Qur"än 240, 10 H. Guwaini sagte 

ähnliches in seinem Sämil; auf ihn greift Ibn Kammüna zurück (Tanqtl? al-abl?iil 78, 8 f.). 
Dazu Text XXV 20, a. 

20 S. o. Bd. II 400 und III 410 ff. 
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mulierungen haben dann einen ganz andern Beiklang; sie werden, wie wir 
heute sagen würden, ideologisiert. Dies gilt z. B. für Bilder wie das vom "Ver
siegeln der Herzen", die von den Prädestinatianern ausgenutzt wurden 21 , oder 
für Aussagen, in denen Gott als der Täter erscheint, obgleich in Wirklichkeit 
doch die Menschen da handeln 22. Manches ist auch deutlich hyperbolisch for
muliert, wie wenn es in Sure 41/44 heißt, daß der Koran den Blicken der 
Ungläubigen entzogen sei. Natürlich können diese ihn sehen; sie verstehen ihn 
nur nicht 23 • Anderes ist schärfer zu fassen. Wenn in Sure 30/24 gesagt ist, daß 
Gott du rc h den Regen die Erde belebt, so müssen wir berücksichtigen, daß 
der Regen keine causa secunda ist; Gott belebt die Erde also bei m Herabkom
men des Regens. Ebenso straft er auch nicht durch das Höllenfeuer, sondern 
im Höllenfeuer; denn "er braucht keine Hilfe"24. 

Das letztere Beispiel steht so nicht im Koran; es geht von der religiösen 
Alltagssprache aus. Das zeigt, worauf es Hisäm al-FuwaF hier zuerst ankam: 
man soll sich so ausdrücken, daß kein Irrtum möglich ist 25 . Die Volksfröm
migkeit nahm es damit aber nicht immer so genau. In den Litaneien der 99 
"schönsten Namen" wurde Gott häufig als derjenige gepriesen, der "Schaden 
und Nutzen bringt"; aus Hisäms Sicht war dies eine Blasphemie26 • In 'Abbä
dän rezitierte man während des \likr die Formel I?asbf Alläh "Gott ist mein 
Genügen", die sich aus dem I?ashunä lläh wa-ni'ma l-wakfl in Sure 3/173 
inspirierte27• Aber wakfl sollte man mit Bezug auf Gott nicht sagen; denn ein 
"Sachwalter" ist nach üblichem Verständnis jemand, der von einem andern 
eingesetzt wird. Also sollte man das Wort ersetzen durch al-mutawakkal 
'alaih, "derjenige, dem man seine Sache anheimstellt" 28. Nur wenn man den 
Koran rezitiert, ist die Formulierung beizubehalten; denn der koran ische Text 
ist geheiligt und nach allgemeiner Übereinkunft frei von Fehlern 29. Jedoch ist 
Gottes Wort nicht mehr Gottes Wort, wenn es aus der Schrift herausgelöst ist. 

21 Text 26, c. 
22 Ib., a-b; 25, a-b. 
2.1 Text 25, c. 
24 Text 24. 
25 Text 27, d. 
26 Text 28. Zu ac/-c/arT an-nafi', das sich so nicht im Koran findet, vgJ. Gimaret, Noms divins 

331 ff. Bei Bisr b. al-Mu'tamir ist es noch nicht problematisiert (vgJ. Text XVII 1, v. 4); auch 
in einem frühen harigitischen Text wird die Formel vorausgesetzt (Text VIII 7, a). Diejenigen, 
die sie ablehnten, suchte man später unter den a~Qäb af-fabä 'i " also den Naturphilosophen, 
weil diese nämlich glaubten, daß die Heilmittel aus sich heraus nutzbringend und die Gifte 
aus sich heraus schädlich seien (Abü I-Mu'Tn an-NasafI, Tab~irat al-adilla 11 739, 6 H.). Ver
pönt allerdings war, Gott nur mit ya ejärr anzurufen (Pseudo-MaturTdT, TawQrd [in: Yörükan, 
Islam akaidine eski metinler), S.4, 13 f.). Abü Talib al-MakkT soll in einer Predigt gesagt 
haben: "Es gibt nichts Schädlicheres für die Geschöpfe als den Schöpfer"; dafür wurde er von 
den Zuhörern hinausgejagt (TB III 89, 15 f.). 

27 Ibn al-GauzT, Hamqä 132, ult. ff. Die koran ische Formel sollte, wie ein l;I.adT! verlangte (TB III 
363, 6ff.), gesprochen werden, wenn die Trompete des Gerichtes ertönt; das lag vermutlich 
der asketischen Praxis zugrunde. 

2H Text 23. 
29 Text 27, b-c. 
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Es sei denn - und das ist sehr wichtig - Gott mache im Koran Aussagen 
über sich selbst. Daran darf dann auch kein Theologe herummäkeln. 

Auf Sure 3/173 traf dies nicht ZU; denn der genannte Satz wurde, wie schon 
aus seiner sprachlichen Form hervorgeht, von Menschen geäußert, und zwar 
von Muslimen im Verlauf einer Schlacht (zum Zusammenhang vgl. Paret, Kom
mentar 86 zur Stelle). Hisäm hat darin also nicht in höherem Sinne "Wort 
Gottes" gesehen. Man muß sich fragen, wie weit sich dies auf seinen Offenba
rungsbegriff auswirkte; es sieht so aus, als habe er nicht für alle Stellen des 
Korans strikte Verbalinspiration vorausgesetzt. Jedoch findet sich seine Bemer
kung über die Selbstaussagen Gottes leider nur in einem Nebensatz zu Ende 
von Text 23, d. Wir erfahren darum nicht, an welche Koranverse er im einzel
nen dachte. 

Wie Hisam diese Selbstaussagen Gottes zu einer Attributenlehre verarbeitet 
hat, wissen wir nicht. Vielleicht hatte er auch gar keine; denn wenn er die 
Aussagen so stehen ließ, wie er sie im Koran fand, dann brauchte er den 
Schritt zu den Eigenschaften, d. h. den Nomina, nicht zu tun 30. Der Koran 
bot ihm in erster Linie "Namen" Gottes, d. h. Adjektive. Jedenfalls ist keines
wegs gesagt, daß er auch in diesem Punkt bei Abü I-Hugail ansetzte. In der 
Frage der Lokalisierung Gottes unterschied er sich von ihm; Gott ist nicht 
überall, sondern nirgendwo, oder besser: nicht an einem bestimmten Ort, "so, 
wie er von Ewigkeit her war" 31. Gott ist weiterhin absolut unsichtbar; selbst 
mit dem Herzen wird man ihn im Jenseits nicht schauen 32. Er ist auch nicht 
"etwas", d. h. ein Ding; er ist nur der Hervorbringer der Dinge 33. Mit diesen 
Dingen allerdings hat es seine besondere Bewandtnis. Sie sind ebenfalls vor 
ihrer Existenz nicht "etwas"; denn nur Geschaffenes ist "etwas"34. Als Nicht
seiende sind sie nichts; wie Abü I-Hugail kennt Hisam nicht den Begriff der 
Potentialität. Von dem aber, was nichts ist, kann man auch nichts wissen; also 
weiß Gott nicht von den Dingen als Dingen vor ihrer Existenz 35. Das ließ sich 
leicht im Sinne früher küfischer Theologie, etwa des Hisam b. al-I:Iakam, 
mißverstehen; Ibn ar-RewandT hat diese Möglichkeit ausgenutzt36. Aber mit 
Hisam b. al-I:Iakam hat Hisam al-Fuwap wohl außer seinem Namen kaum 
etwas gemeinsam. Eher wird man an Iran denken dürfen; wir sind der Lehre 
des Gahm b. Safwan ganz nahe3? As' arT behauptet, Hisam habe sich von 

30 Das könnte As' arl mit seiner Bemerkung in Text 18, d gemeint haben. 
31 Text 12. 
32 Text XXI 67, b. 
33 Text 13, allerdings nach einer nicht unbedingt zuverlässigen Quelle (Malafl). Hisäms Schüler 

. Abbäd hat sich nicht so radikal geäußert (s. u. S. 18). Jedoch hat andererseits Abü l-Hugail 
Gott offenbar nicht als sai' angesehen (vgl. Frank in: Le Museon 82/1969/471 f.). Weiteres 
dazu unten S. 433 f. 

34 Text 14, e; vgl. dazu Ibn l:Iazm, Fi~al V 42, lOf. und IV 202,3. 
35 Text 15; 16, d; XIII 8. Zum Zusammenhang vgl. meine Erkenntnislehre 192 und 194 sowie 

Gimaret, Livre des Religions 254, Anm. 26; Weiteres s. u. S. 28 und 45 ff . 
. >6 Text 14, a-c . 
. 17 Ebenso wie mit der Idee, daß Gott nicht sai' sei (s. o. Bd. 11 498 f.; dazu Text XIV 7). 
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einigen "Ewigkeitlern" (AzalTya) beeinflussen lassen 38; wir haben ihre Gedan
ken u. a. bei Abü ~-Sabba~ as-Samarqandl wiedergefunden 39. Allerdings lag 
ihm daran, sich von ihnen zu distanzieren; er wollte sich nicht der Konsequenz 
aussetzen, wegen der Ewigkeit des göttlichen Vorherwissens auch die Ewigkeit 
der Welt annehmen zu müssen. Vielleicht mußte er damit der Gemeinde in 
Ijorasan aus der Klemme helfen. 

Daß er deswegen nicht Gottes ewiges Wissen überhaupt leugnete, ist klar 
bezeugt. Er modifizierte nur dessen Inhalt. Er versuchte von den Objekten 
wegzukommen, indem er Gottes Wissen um sich selbst in den Vordergrund 
rückte 40: Gott denkt sich selbst, indem er von Ewigkeit her weiß, daß er einer 
ist und daß es neben ihm keinen zweiten gibt 41 • Er erkennt also nicht nur 
seine Existenz, sondern auch sein Wesen, im Sinne des tau~fd. Der Zweite 
neben ihm wird negiert; dieser tritt also nicht als "Ding" in den Wissensvor
gang ein. Aus dem Wissen um sein Wesen ergibt sich aber auch in bestimmtem 
Sinne Wissen um die Welt: Gott weiß von Anfang an, daß er erschaffen und 
vergehen lassen wird und daß er am Ende der Zeiten die Menschen, so wie 
sie waren, wieder auferweckt42 . Das sind Handlungen, die er selber tun wird, 
keine Dinge. Man muß nur aufpassen, daß man die Dinge nicht wieder in die 
Aussagen hineinnimmt, mit denen man den Sachverhalt theologisch be
schreibt. Wo da die Grenze lag, wird aus der doxographischen Überlieferung 
nicht mehr ganz klar. Af arT meint, daß Hisam die Dinge, so lange sie noch 
nicht existieren, überhaupt nicht mit Namen nennen wollte, selbst nicht in 
dem Sinne, daß Gott weiß, daß sie sein werden 43; nach Ibn Hazm dagegen 
hat er die Formulierung zugelassen, daß Gott von Ewigkeit her weiß, daß sie 
sein werden, wenn sie sind44• 

Ibn Hazm mag in seiner Interpretation zu weit gehen; aber er hat deutlich 
gemerkt, daß Hisam nicht primär darauf aus war, den Inhalt des göttlichen 
Wissens einzuschränken. Er sagt nicht wie später Ibn STna 45, daß Gott keine 
Kenntnis von den particularia habe. Er ist auch kein Aristoteliker, so sehr man 
prima vista an die VOl)O"lS VOT]O"ECUS denken mag. Gott erkennt die particularia, 
wenn sie einmal da sind. Nach der Erschaffung sind die Dinge Dinge, und sie 
bleiben es sogar dann, wenn sie wieder vergangen sind 46 • Es geht nur um das 
Vorherwissen. Dieses aber ist nach Hisams Ansicht unveränderlich 47; auch 
wenn die Dinge entstehen, tritt zu ihm nichts hinzu. Man darf es darum auch 

lR Text 18. 
39 S. o. Bd. II 562 f. 
4() Text 14, d. 
41 Text 16, b-c. 
42 Text 14, f. 
43 Text 16, e-g. 
44 Text 17. Zum Problem allgemein vgl. auch Daiber, Mu 'ammar 193 H.; Jolivet, L'intellect se/on 

Kind, 118 f. 
45 Gardet, La pensee religieuse d' Avicenne 71 ff. 
46 Text 16, g. 
47 Text 32, b. 
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nicht von Bedingungen abhängig machen, die nicht in Gott selber liegen 48 : 

man kann Gott kein Wissen darüber zuschreiben, daß er einen Ungläubigen 
strafen wird, wenn dieser nicht bereut49 • Vielmehr erfaßt Gott das Geschick 
eines Menschen als Ganzes; er weiß, wer letzten Endes ungläubig und wer 
gläubig sein wird. Das mag mit unserem Urteil nicht immer übereinstimmen. 
Manchmal bekehrt sich jemand erst in seiner letzten Stunde. Aber alles, was 
dieser zuvor getan hat, ist nur Ausdruck seiner Handlungsfreiheit; das göttli
che Vorherwissen bleibt davon unberührt50 . Auch dies wirkt, wie manches 
Vorhergehende, wie eine differenzierende Umformulierung eines Gedankens 
des Abü ~-Sabbäh as-SamarqandT51 • 

Daß dieses Vorherwissen deswegen vorherbestimmende Kraft habe, hat Hi
säm als Mu'tazilit gewiß nicht geglaubt. Die menschlichen Handlungen sind 
ja keine "Dinge"; sie werden also dadurch, daß Gott einen Menschen bei 
seiner Erschaffung als Gläubigen oder Ungläubigen erkennt, nicht präjudiziert. 
Das ist zu berücksichtigen, wenn ein Häresiograph wie Ibn l:Iazm ihn bezüg
lich der Lehre, daß der Mensch mit seinem Glauben bzw. seinem Unglauben 
richtig an sein Lebensende und zum Gericht gelangt (muwäfät), mit den Af a
riten zusammenspannt 52. Es geht nicht um Prädestination, sondern um Unbe
einflußbarkeit. Hisäm hat dies bezeichnenderweise noch an einem andern Bei
spiel demonstriert, das unter dem Stichwort aL-qaul biL-maqtü' waL-mau~üL 
bekannt wurde. Wieder sind menschliche Handlungen gemeint, und natürlich 
solche, die für das jenseitige Heil wesentlich sind: die Erfüllung von Geboten, 
die - wie der Glaube - eine gewisse Zeit in Anspruch nehmen und darum 
unterbrochen werden können. Abü Rasld bezieht sich auf den Denkprozeß zur 
Gotteserkenntnis, den abzubrechen sündhaft ist53 ; Ibn ar-RewandI wählt das 
eingängigere Beispiel des nicht zu Ende geführten Gebetes 54 • Auch da ist es 
so, daß Gott im voraus weiß, daß das Gebot nicht erfüllt werden wird; also 
läßt sich mit Bezug auf den bereits abgeleisteten Teil ebenfalls nicht sagen, 
daß mit ihm dem Gebot Genüge getan worden sei, und wäre es auch nur auf 
unvollständige Weise. 

Die kritische Frage war dabei die, wie dieser Teil denn nun zu bewerten ist. Sie 
wird von den Quellen nicht eindeutig beantwortet. Hisam hat vermutlich den 
Akzent darauf gelegt, daß der abgeleistete Teil ungültig sei; Ibn ar-RewandT 

48 Maq. 495, 7 f. 
49 Text 19; dazu jetzt kurz auch Abrahamov in: Der Islam 71/1994/112. 
50 Text 32 und 33. 
51 S. o. Bd. II 562; vgl. auch die Lehre \J.ärigitischer Gruppen in Sistän (ib. 580 f.) oder die des 

Sulaimän ar-Raqql (ib. 481). 
52 Text 32; dazu Fi~al IV 58, 3 ff. Der Unterschied ist in der an sich verdienstvollen Studie von 

E. Kohlberg in SI 57/1983/47 ff. nicht sauber herausgeholt; die Aussage in der Klammer 
S. 62 f. ist falsch. Zur Herleitung des Begriffs muwäfät ibo S. 47 f. und Gimaret, Livre des 
Religions 252, Anm. 18; zum Gebrauch vgl. etwa Abu Ya'lä, Mu'tamad 191, 4ff. (anders 
aber Sahrastänl 51, 11/110, 9). 

5.1 Masä 'il (f l-biläf 345, 3 f. und vorher. 
54 Text 31. 
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spricht in seiner übertreibenden Art gar von Sünde (Text 31, a). l:;Iaiyar nimmt 
nicht direkt Stellung, sondern referiert das Argument Hisams, mit dem dieser 
seine These absicherte: Da man nach alIgemeiner Ansicht ein abgebrochenes 
Gebet wiederholen muß, können die bereits abgeleisteten rak 'as nicht Gegen
stand des Gebotes sein; sonst müf~te man sie zu denen der Wiederholung addie
ren. Den Kern der Sache trifft das vermutlich nicht. Hisams Schüler' Abbad b. 
Sulaiman hat stattdessen später betont, daf~ die abgeleisteten rak 'as trotz allem 
ein "Gehorsamswerk" bleiben, nur daß sie nicht zum obligatorischen Gebet zu 
zählen sind (s. u. S. 18); allerdings wissen wir nicht, ob sein Lehrer schon so 
dachte. Bagdadr, der sich an Ibn ar-Rewandr's Interpretation hält, konstatiert, 
daß Hisam von der communis opinio abweiche (Farq 149, 10 ff.l163, 10 f.); 
AS' arI hat in ähnlicher Weise 'Abbad gegenüber der Mehrzahl der Theologen 
abgegrenzt (Maq. 450, 4 ff.). 
Daf~ diese juristische Frage mit dem eher theologisch konzipierten muwäfät
Problem eng verwandt ist, kommt in den von uns benutzten Texten (31 und 
33) nicht zum Ausdruck, ist jedoch vermutlich deutlich gesehen worden. Abü 
Rasid gebraucht den Begriff muwäfät geradezu in diesem neuen Zusammen
hang: daß man mit seinem Gebet "an das rechte Ende gelangt" (Masä'il ff 1-
biläf 348, 9 H.). Vor allem der Saib al-Mufrd stellt den Bezug her. Allerdings 
hatte er dazu auch einen besonderen Grund; daß eine unterbrochene rituelle 
Handlung ungültig sei, hatten nämlich bereits die imamitischen Erzväter Zurara 
b. A'yan und Mubammad b. 'Abdallah a!-Taiyar behauptet (s. o. Bd. I 327 und 
333; dazu Awä 'il al-maqälät 69, 5 H., übs. bei McDermott, Theology of al
Muffd 161 und bei SourdeI in: REI 40/1972/295 f., wo alIerdings durch falsche 
Wiedergabe des Terminus muwäfät der Zusammenhang verdunkelt ist; weiter 
dazu Kohlberg in: SI 57/1983/62ff.). Für Hisam vgl. noch Ka'br, Maq. 71, apu., 
wo wiederum beides nebeneinander erwähnt wird. 

Dadurch daß Hisam al-Fuwa~I in seinen Überlegungen zum göttlichen Wissen 
die Frage nach dem Status der Dinge vor ihrer realen Existenz in den Vorder
grund stellte, löste er eine Diskussion aus, welche wir unter seinen jüngeren 
Zeitgenossen noch weiter verfolgen werden. Auf diesen Punkt fällt darum 
auch das Licht unserer Information. Andere Bereiche werden nur sparsam 
erhellt. Ebenso wie die Unveränderlichkeit des göttlichen Wissens betonte Hi
sam die der göttlichen Allmacht: Gott ist von Ewigkeit her allmächtig 55 , und 
er bleibt es auch; daß seine maqdürat ein Ende hätten, wie Abü I-Hugail 
glaubte, hat Hisam, wie wir sahen, abgelehnt. Von Einschränkungen seiner 
Allmacht, wie sie in der Schule Na?:?:ams diskutiert wurden, hören wir bei 
Hisam nichts. Das einzige, was Gott nicht kann, ist, nacheinander zwei gl e i
che Dinge schaffen. Aber das war für Hisam vor allem eine terminologische 
Frage. Jedes Geschaffene ist einmalig; was nach ihm kommt, ist nicht mehr 
das gleiche, sondern etwas anderes. Im Arabischen ist der Unterschied zwi
schen "gleich" und "ähnlich", der hier hilfreich hätte sein können, nicht deut
lich ausgeprägt 56. Dagegen kann Gott Unrecht tun; allerdings wäre es absurd 

5S Text 16, a . 
. 16 So möchte ich Text 20 verstehen. Damit ist wohl auch die Vorstellung Bisr b. al-Mu'tamir's 

zurückgewiesen, es gebe zu jedem Schaffensakt Gottes unendlich viele gleiche Möglichkeiten 
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(mu~äL), dies auch nur theoretisch anzunehmen. Das war der Standpunkt Abü 
I-Hugail's57; aber Hisäm führte ihn weiter mit einer sprachlichen Beweisfüh
rung: Der Irrealis, mit dem man diese theoretische Annahme ausdrückt, impli
ziert entweder einen Zweifel - dann ist er unzulässig, oder eine Negation -
dann ist er überflüssig 58. 

Daran daß Gott alle Menschen gleich behandelt, hielt Hisäm eisern fest. 
Selbst die gefallenen Glaubenskämpfer kommen nicht früher in den Himmel. 
Das Paradies ist nämlich, wie wir sahen, noch gar nicht geschaffen; es hätte 
keinen Nutzen, da es doch nur leer stünde 59. Mit diesem Gedanken griff Hi
säm auf J:;>irär zurück; er hat sich offenbar mit Verve dafür eingesetzt 60 und 
ihn an spätere Theologen wie Ka' bI weitergegeben. Daran daß auch Muslime, 
wenn sie im Stande schwerer Sünde sterben, auf ewig in der Hölle bleiben 
werden, hegte er keinen Zweifel. Jedoch hatte ihn das Sperrfeuer der "Murgi'i
ten" so weit verunsichert, daß er zugab, daß dies so nicht im Koran stehe; 
man müsse die betreffenden Stellen einer exegetischen Behandlung unterzie
hen 61. Wie schwer es war, mit diesem Gleichbehandlungsprinzip Probleme der 
Theodizee zu lösen, zeigt ein Argument, das er offenbar gegen Abü l-Hugail 
richtete: Kinder, die unschuldig leiden, können dafür nicht in ihrem späteren 
Leben, wie Abü I-Hugail angenommen hatte, entschädigt werden. Denn dies 
würde bedeuten, daß sie auch die Freuden, die sie unverdient genießen, viel
leicht nicht umsonst bekommen; Gott könnte ihnen dafür in ihrem späteren 
Leben die Rechnung aufmachen, sie "bestrafen"62. 

Eine ähnliche Meinung vertrat Hisäms Zeitgenosse Qäsim b. Ibrählm (vgl. Ma
delung in: Festschrift Löfgren 40 f.). - Ob die anderswo belegte Ansicht Hi
säms, daß im Paradies keine Jungfrauen defloriert werden (Text 37), in densel
ben Kontext gehört, läßt sich nicht sagen. Wir wissen nicht, worauf hier der 
Ton gelegt war. Allerdings würde man den Text überanstrengen, wenn man aus 
ihm herausläse, daß Hisäm die Paradiesesfreuden überhaupt spiritualisierte. 

Mit Abü I-Hugail stimmte er darin überein, daß er den Glauben vom gott
wohlgefälligen Handeln her definierte und dabei auch die supererogatorischen 
Werke für wesentlich hielt 63 . Jedoch hat er, vermutlich wieder durch murgi'iti
sche Polemik, gemerkt, daß man dabei in Gefahr geriet, den Glaubensakt als 
solchen zu vernachlässigen. So unterschied er, mit offenbar neuer Terminolo
gie, Glauben an Gott (fmän bilLäh), d. h. den eigentlichen Glaubensakt, vom 
Glauben um Gottes willen (fmän liLLäh), d. h. den Werken, mit denen man 

(s. o. Bd. III 125). Zu der sprachlichen Unschärfe vgl., mit Bezug auf das Hebräische, E. Jenni, 
Pleonastische Ausdrücke für Vergleichbarkeit, in: K. Seybold/E. Zenger, Neue Wege der Psal
menforschung (Freiburg 1994), S. 205; dazu auch unten S. 380. 

S7 S. o. Bd. III 277. 
sx Text 21. 
59 Text 36; dazu oben S. 7. 
60 Vgl. Text 35. 
61 Text 34. 
62 Text 22; für Abu l-Hugail s. o. Bd. III 278. 
6] Vgl. Text 29, a mit Text XXI 155, a; dazu oben Bd. III 287. 
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Gottes Gebot erfüllt. Den Glauben an Gott darf man niemals vernachlässigen; 
das wäre Unglaube. Beim Glauben um Gottes willen dagegen öffnet sich das 
Spektrum von schweren und leichten Sünden, das Abü I-Hugail - und andere 
- bereits analysiert hatten. Hier kommt es zum Unglauben erst, wenn man 
meint, daß die Nichtbeachtung der Gebote erlaubt sei; damit hat man dann 
wieder den "Glauben an Gott" verletzt 64 • 

Die Korrespondenz, die Hisäm mit einer mu'tazilitischen Gemeinde in 
1::Ioräsän führte, vermutlich auch seine Reisetätigkeit überhaupt, scheinen ihn 
stärker als manche seiner Zeitgenossen mit praktischen Fragen konfrontiert 
zu haben. Er mußte sich dazu äußern, wie jemand zu beurteilen ist, der den 
zakät nicht zahlt. Leider wird nicht gesagt, an wen die Steuer gehen sollte, ob 
an die Obrigkeit oder an die eigene Gemeinde. Aber aus der Art, wie die 
Nachricht eingeordnet wird - und aus der Tatsache, daß sie überhaupt über
liefert wird -, scheint doch hervorzugehen, daß ersteres gemeint war. Man 
kann es dann auch aus der Milde der Antwort schließen: Wer nicht VOn vorn
herein entschlossen ist, den zakät niemals zu zahlen, hält ihn im strengen Sinne 
des Wortes nicht zurück und tut darum auch nichts Falsches 65 • Der Staat 
scheint in Hisäms Denken keinen hohen Rang eingenommen zu haben. Wir 
erkennen dies auch aus einer zweiten Expertise: Wenn jemand nachweislich 
vom Glauben abfällt, so darf jeder Muslim die Todesstrafe an ihm vollziehen, 
wenn die Obrigkeit dies nicht tut; man sollte sich dabei nur nicht selber in 
Gefahr bringen. Hisäms Schüler 'Abbäd b. Sulaimän hat dies übernommen. 
Ibn ar-Rewandl interpretiert es als eine Aufforderung zum Meuchelmord 66; 

aber es war wohl erst einmal nur eine konsequente Anwendung des individuel
len amr bil-ma 'rüf wan-nahy 'an al-munkar. Für die Kernlande des Islam war 
diese Einstellung damals schon etwas altmodisch - wenngleich wir nicht wis
sen, ob die Obrigkeit Apostasie überall unter Strafe stellte. In den mu'taziliti
sehen Gemeinden in Indien dagegen und vielleicht auch mancherorts in Iran 
sah es anders aus; ohne Selbstjustiz ließ sich dort Zucht wohl nicht immer 
aufrechterhalten 67. 

Das Verhältnis zur SI' a, das in Bat>ra immer etwas gespannt war, versuchte 
Hisäm durch eine "ökumenische" Interpretation der Vergangenheit zu ent
schärfen. Bei der Kamelschlacht hatten, so behauptete er, die Anführer auf 
bei den Seiten nur das Beste gewollt; sie trafen sich in Ba~ra zu Verhandlungen, 
und nur das dumme Volk fing dann an, sich zu schlagen. Man könne dies aus 
einer Äußerung' AlIs schließen, vor allem aber auch daraus, daß seine bei den 
Gegner gar nicht im offenen Kampf getötet wurden 68 . Auch 'Ulmän wurde 
nicht im echten Sinne in seinem Palaste belagert, und erst recht natürlich nicht 
auf Betreiben 'Alls; vielmehr drangen einige unverantwortliche Elemente bei 

64 Text 29, b-f. 
65 Text 30. Dachte er an eine nichtmu' tazilitische oder ungerechte Obrigkeit, die das Geld in 

falschem Sinne verwendet? 
66 Text 38 und XXV 108. 
67 Eine eigene Gerichtsbarkeit dürften diese Gemeinden danach nicht gehabt haben. 
6H Text 41-43. 
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ihm ein und ermordeten ihn, ohne daß "die Muslime" eine Ahnung hatten 69. 

Mit dieser Entsorgung der Vergangenheit folgt Hisäm einem Trend, der auch 
anderswo sich äußerte. Man war in der Mu'tazila anscheinend der Partei
nahme müde geworden; zu häufig hatte die Obrigkeit in diesem Punkt ihre 
Linie geändert. Neben Hisäm soll auch UswärT sich so entschieden haben 70. 

Außerhalb der Schule aber hatte bereits WalTd b. Abän al-KaräbTsT in diesem 
Geiste gedacht, nur daß es ihm wohl viel stärker noch darum ging, die Ehre 
der ~ahäba zu retten. Er sah in dem Geschehen bei SiffTn keinen politischen 
Betriebsunfall, sondern das Ergebnis eines verantwortungs bewußten igtihäd71 ; 

das hat dann sein Schüler l;Iusain b. 'AlT al-KaräblsI72 und nachher fast die 
gesamte sunnitische Theologie von ihm übernommen73 • Für Hisäm al-FuwatT 
lag der Anstoß wohl eher darin, daß die Mu' tazila in der Zeit des Mu' ta~im 
und des Wä!iq ihre ganze Energie tun liehst gegen die "Anthropomorphisten" 
richten sollte; letztere hatten deutlich genug gezeigt, daß sie sowohl die Mu'ta
ziliten als auch die SI' iten zu ihren Gegnern rechneten 74. Zugleich folgt er aber 
auch dem Bild, das er sich von der Gesellschaft machte; er meinte nämlich, 
daß eine zerstrittene Gemeinde nicht zur Herrschaftsbildung imstande sei. Erst 
geeint lasse sie sich führen; dann aber bedürfe sie auch eines Herrschers, der 
ihr Ziele setzt. 

Text 39. Ob er diese Einigkeit nur unter den bulafä' ar-räsidün verwirklicht 
fand, wie' Abbäd b. Sulaimän dies tat (s. u. S. 44), wissen wir nicht. Jedenfalls 
hat er damit nicht das Kalifat 'AlTs kritisiert, wie BagdädI meint (Madelung, 
Qäsim 42). Auch ~ine Beziehung zu A~amm besteht wohl nicht; diesbezügliche 
Bemerkungen bei SahrastänT und Abü I-Mu'in an-NasafT (Text 39, Kommentar) 
sind nachträgliche systematisierende Gleichsetzungen (vgl. Bd. 11 408). Wenn 
wir auf die Einstellung zum amr bi/-ma 'rüf schauen, so war FuwarI gewiß um 
einiges radikaler als A~amm (dazu Bd. II 409). - Zu weiteren Lehrmeinungen 
vgl. Text XVII 23 (tawallud) und 49 (zur Effizienz von Willensakten) sowie 
XXI 173 (Übereinstimmung mit Abü I-Hugail in der Forderung nach 20facher 
Beglaubigung von abbar; s. o. Bd. III 267). 

4.1.2 FuwatTs Schüler 

4.1.2.1 'Abbäd b. Sulaimän 

Hisäm fand Anhänger in Damaskus und offenbar auch in Nesäpür 1. In Ba~ra 
aber wurden seine Gedanken auf originelle Weise weitergeführt von 

69 Text 40. 
70 Text 41, e; vgl. dazu Bd. III 421 f. 
TI S. o. Bd. II 439. 
72 S. u. S. 211. Er war etwa 20 Jahre jünger als FuwarT. 
73 S. u. S.700. BagdädI denkt U~ül ad-dfn 289, 8 ff. wohl vor allem an die As' ariten; dabei 

skizziert er den Gedankengang ganz im Sinne FuwatIs. 
74 S. o. Bd. III 451. 

1 S. U. S. 236 und 251. 



16 C 4.1 Mu' taziliten während und nach der Mibna: Ba~ra 

Abü Sahl 'Abbad b. Salman/Sulaiman 2 b. 'All a~-SaimarI. 

Allerdings war auch dieser, wie die Nisbe vermuten läßt, wohl kein geborener 
Ba~rier. Jedenfalls hielt er Verbindung zu Saimara in der Provinz Gibal, wo 
die Mu'tazila - durch seinen Einfluß? - sich stark ausgebreitet hatte" und 
ein Schüler von ihm bekannt geworden ist 4 • In Ba~ra hat sich sein Denken auf 
die Dauer nicht behaupten können; Gubba 'I hielt ihn für intelligent, aber ein 
bißchen verrückt 5 • Andererseits hat noch Abü Häsim gegen ihn geschrieben, 
ebenso zur gleichen Zeit Ar arI6 • In MaqdisIs K. al-Bad' wat-ta 'rIO, das um 
355/966 verfaßt ist, ist seine Schule die einzige Gruppe der Mu' tazila, die nach 
ihrem Gründer benannt ist 7• MalarI weist damals darauf hin, daß es weder in 
Ba~ra noch in Bagdäd in der Periode zwischen 'Abbad und Gubbä'I einen 
nennenswerten Theologen gegeben habe 8• Zwar füllte er, wie MalarT dies 
sieht, "die Erde mit Büchern und Widersinn" 9; aber die Mu' taziliten fanden 
ihn damals noch nicht so exzentrisch. Er trat zu Streitgesprächen mit Ibn 
Kulläb an, vermutlich als Haupt der ba~rischen Mu'tazila 10. Das dürfte in die 
dreißiger Jahre zu datieren sein, als Theologen, die so deutlich den Dogmen 
der miqna entgegentraten wie Ibn KuIläb, sich wieder ungestraft in der Öffent
lichkeit sehen lassen konnten 11. Selber ist' Abbäd offenbar noch um 260/874 
am Leben gewesen; denn Ibn ar-RewandI nennt ihn als einen - sicherlich 
wesentlich älteren - Zeitgenossen 12, und sein Schüler Abü I-J:lasan al
Barga '1 13 hat ihn anscheinend erst kurz vor Mitte der fünfziger Jahre in Ba~ra 
aufgesucht 14. Auch der Stit 'Abdarrabman b. Abmad b. Gabröya, der nach 

2 Salmän ist die lectio difficilior; sie steht im Fihrist (215, -11 und 230, 7) und bei Mubammad 
ar-TüsI, Tamhrd al-u~ul 102, apu. Sulaiman findet sich überall in Ar arIs Maqalat, bei QaQ.I 
'Abdalgabbär (Fa41 285, 5 > IM 77, 17), bei Subkl (Tabaqiit as-Säfi 'fya II 299, 11) usw. 

3 S. u. S. 241 f. 
4 Abü 'Abdalläh a~-Saimarl (vgl. Fa41 308, ult.). Die Nisbe 'Abbäds ist häufig verschrieben 

worden; 'Umari (Bagdädi, Farq 147, 2 BADR), Qamri (Farq 161, 1 'ABDALI;IAMID; Ibn l;Iagar, 
Lisän al-Mfzän III 229 nr. 1027), Qamrrr (Nätiq bil-baqq, Ziyädiit 159 b, 8), Samirl (Guwaini, 
Sami/ 337, ult.; mit Variante Samri), Qaimari (Igi, Mawäqif VIII 301, 8; so auch Horten in 
~einen Werken); Sigawr (Guwaini, lrsäd 159, -4). Die richtige Form findet sich bei Mänkdlm, 
SUIj 547, pu. und 625, 1; Mas'udr, Tanbrh 395, 16; Ibn Kammuna, Tanqrl? 78, 8 (nach dem 
Sämil des GuwainI); SuyutI, Muzhir 147, 2. 'Abbäd ist vermutlich auch mit dem Saimarr in 
der Namensliste des Ka'bi gemeint (Fihrist 220, Anm., Z. 8). Hierzu und zum Folgenden vgl. 
Madelung in: Elran I 70 f. 

5 Fihrist 215, -1Of. 
6 Vgl. Werkliste, Widerlegungen c-d. 
7 Bad' V 142,1. 
8 Tanbfh 32, 4 f.l39, apu. f. 
9 Ib. 32, 3/39, -5 f. 

10 Fihrist 230, 7; Subki, Tab. II 299, 10 ff. Dazu unten S. 188. 
11 Ibn Kulläb ist vermutlich 241/855 gestorben (s. u. S. 180). Man wird die Disputation jedenfalls 

nach dem Tode des Hisäm al-FuwatI ansetzen dürfen. 
12 lnti~är 69, 10 = Text XXV 70, a. 
\3 Fa41 300, 13 > IM 90, 13; zu ihm s. u. S. 238. 
14 Nicht lange vor dem Tod des GäI:Ji?- (MurtaQ.ä, Amälf I 199,4 ff.). 
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NagäsIs Angabe mit ihm "und seinen Zeitgenossen" (man käna (1 tabaqatiht) 
Streitgespräche geführt hat 15, ist wohl erst um diese Zeit, wenn nicht später 
anzusetzen 16. 

4.1.2.1.1 Seine Lehre 

4.1.2.1.1.1 Vorbereitende Bemerkungen zu seinem System. Die Quellenlage 

Die Quellen widmen ihm in ganz unterschiedlicher Weise ihre Aufmerksam
keit. Ka'bI scheint ihm, wenn wir nach dem bisher edierten Fragment urteilen 
dürfen, überhaupt keine Biographie gegönnt zu haben 1. Der QäQI 'Abdalgab
bär spricht von "bekannten Büchern", die er geschrieben habe, kennt ihn aber 
sonst nur als Schüler Hisäm al-FuwatI's2. BagdädI und SahrastänI ordnen ihn 
darum auch unter der HisämIya ein; sie verweisen nur vereinzelt auf individu
elle Lehren. Hierbei hat wohl u. a. mitgespielt, daß 'Abbäd zu jung war, um 
im K. al-Inti~är besonders herausgestellt zu werden; damit verlor BagdädI ei
nen wichtigen Informanten. Ganz anders dann das Bild bei As' arT. Er zeigt 
vor allem an 'Abbäds Attributenlehre Interesse; diese handelt er sogar einmal 
auf fünf Seiten zusammenhängend - d. h. mit einer ununterbrochenen Reihe 
von Einzelnachrichten - ab 3 . Das tut er sonst nur ganz selten; 'Abbäd erhält 
damit fast ebensoviel Platz wie Gubbä 'I. As' arI hat ihn offenbar noch als 
Gegenpol zu letzterem betrachtet\ Sabbäm, der die reine Lehre Abü I-Hugail's 
an Gubbä'I weitergab, tritt daneben ganz zurück. Anderswo erfahren wir über 
'Abbäds Attributenlehre sozusagen nichts. Das heißt gewiß nicht, daß sie 
schon von Hisäm al-FuwatI entwickelt worden wäre. Die Übereinstimmungen 
mit diesem sind zwar sonst beachtlich 5 ; aber dies ändert doch nichts an dem 
Urteil, daß' Abbäd innerhalb der Mu'tazila der bedeutendste Theologe um die 
Mitte des 3. Jh's gewesen ist. 

Auch dort, wo er übernahm, war er häufig originell. Für die These, daß 
Paradies und Hölle noch nicht existieren, fand er einen neuen, rationalen Be
weis 6. Obgleich er Akzidenzien nicht als Beweisgrundlage akzeptierte, glaubte 
er doch an Wunder; er wählte als Indiz für ihre Echtheit ein anderes Krite-

15 NagasT 164, 13 H. 
16 Er hat Ibn Mumlak zur SI' a bekehrt; dieser aber gehört in die Generation des Gubba'i (s. u. 

S. 245). - Daß 'Abbad mit dem si' itischen Traditionarier gleichen Namens identisch sein 
könnte, verliert damit noch mehr an Wahrscheinlichkeit; allerdings war dieser vermutlich sein 
Zeitgenosse (vgl. Nagasi 208, 5 ff. > ArdabIIT, Gämi' I 430 a). 

1 Vgl. aber die Bemerkung zu Text 98. 
2 Faci1285, 6 (insgesamt nur eine Zeile) > IM 77, pu. f. Zum Schülerverhältnis vgl. noch Fihrist 

215, -11; MalatT, Tanbih 32, 2 f.l39, -5; Abü Ya 'la, Mu 'tamad 121, pu . 
.3 Maq.495-500. 
4 Gegenpol allerdings nur innerhalb der ba~rischen Schule. Vor dem Hintergrund der Bagdader 

Theologie haben beide manches gemeinsam (s. u.). 
5 Vgl. Text XXI 67 und XXIV 2, 5, 12 und 42. Auffällig ist, daß er wie Hisam die Selbstjustiz 

an Apostaten - und Gegnern? - rechtfertigte (Text 108). 
6 Text 100; vgl. damit Text XXIV 39. 
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rium 7 • Er benutzte die Unterscheidung von fman billah und fmän lillah 8 ; aber 
seine Sündenlehre trägt neue Akzente. Die Formel hasbunä lläh wa-ni 'ma 1-
wakfl hat er nur in der Koranrezitation zugelassen 9; aber vielleicht hat er seine 
Ablehnung anders begründet 10. Das Problem der unterbrochenen gottesdienst
lichen Handlung hat er aus der Verknüpfung mit dem göttlichen Vorherwissen 
und der muwäfät - an die er nicht mehr glaubte 11 - herausgelöst. Daraus 
ergab sich, daß er nun stärker als sein Lehrer, und vielleicht sogar im Gegen
satz zu ihm, die Verdienstlichkeit des bereits abgeleisteten Teiles hervorhob: 
Dieser darf zwar nicht dem obligatorischen Werk zugezählt werden, und das 
Werk ist in jedem Fall zu wiederholen; aber er ist doch ein "Gehorsamswerk" , 
nämlich ein supererogatorisches. Diesen Punkt holte' Abbäd heraus, indem er 
die Beispiele z. T. anders wählte. Zumindest beim Gebet stellte er die Frage 
so, daß die Unterbrechung gar nicht als verwerflich angesehen werden konnte: 
man sieht während des Gebetes, wie ein Kind ertrinkt, und eilt, es zu retten 12. 

Manchmal scheint er über seinen Lehrer direkt auf Abü l-Hudail zurückzu
greifen. Wie dieser erklärt er die Formulierung, daß Gott von seiner Schöpfung 
verschieden sei, für unzulässig 13. Aber während Abü I-Hudail Gott stattdessen 
als den "Gegensatz" seiner Schöpfung bezeichnete 14, sagt 'Abbäd, Gott sei 
"anders" als sie 15. Das hatte er bei seinem Lehrer abgeschaut: Individualität 
besteht im Anderssein 16. Gott ist anders, heißt, er ist "etwas", es gibt ihn; denn 
"etwas" und "ein anderes" sind gegeneinander austauschbar 17. Aber Gott ist 
das absolut Andere; er ist "nicht wie die (übrigen) anderen Dinge" 18, und 
er ist auch nicht anders, weil ihm Anderssein inhärierte 19. Das Motiv dieser 
Überlegungen ist also immer noch dasselbe wie bei Abü l-Hudail: Verschieden
heit beruht in den Akzidenzien, jedoch gibt es bei Gott keine Akzidenzien. 
Nur daß 'Abbäd jetzt anders begründet: Wäre Gott" verschieden", so müßte 
man ihn auch so nennen; das aber ist sichtlich nicht der Fa1l 20• Das Argument 

7 S. u. S. 42. 
H Text 91; dazu oben S. 13 f.. 
9 Text 42, a; dazu oben S. 8. 

10 S. u. S. 23. 
11 Text 97. 
12 Text 99, c-e; anders in f-i für Fasten und Pilgerfahrt. Zu den Einzelheiten vgl. den Kommen

tar; dazu oben Text XXIV 31. Weder Hisäm noch' Abbäd haben anscheinend zwischen vor
hersehbarer bzw. beabsichtigter und unvorhersehbarer Unterbrechung unterschieden; dagegen 
ist diese Distinktion bei Mufld entwickelt (Awa 'il al-maqMat 69, 7 ff./übs. Sourdel in: REI 
40/1972/295 f. § 78). 

\3 Text 39, a; vgl. damit Text XXI 40. 
14 S. o. Bd. III 244. 
15 Text 36, a. 
16 S. o. S. 10; auch Text XXIV 20, b. 
17 Text 37. Zur Definition von sai' "etwas" bei' Abbäd vgl. auch Jolivet in: Etudes sur Avicenne 

22. 
IH Text 38, a; Jolivet 21. 
19 Text 36, b-c. 
20 Text 39, b. 
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wirkt wie ein Zirkel, sieht jedoch im Lichte seiner Attributenlehre besser aus. 
Davon bald mehr. 

Zuvor empfiehlt es sich, einen Blick auf' Abbäds Bücher zu werfen. Es sind 
nicht viele; nur sieben Titel sind überliefert. Eine Gesamtdarstellung seiner 
Theologie hat er offenbar nicht verfaßt; auch über Attributenlehre scheint er 
nicht in größerem Maßstab geschrieben zu haben. Am umfassendsten war 
vermutlich jenes K. al-Abwäb, das Abü Häsim widerlegte; hier dürfte er in 
einzelnen, vielleicht nicht untereinander verknüpften Kapiteln aktuelle Fragen, 
die noch nicht durch Schulkonsens entschieden waren, abgehandelt haben 21. 

Die drei im Fihrist genannten Titel 22 greifen Einzelthemen auf, die für seine 
Theologie charakteristisch geworden sind. Spekulieren läßt sich über den In
halt eines K. al- 'Aks, das uns nur durch eine Widerlegung von seiten al-tIai
yäts belegt ist 23 • 'Abbäd hat sich nämlich anscheinend Gedanken über Logik 
gemacht, genauer gesagt: über die Stringenz von Aussagen. Formal am stärk
sten gesichert schienen diese ihm, wenn Subjekt und Prädikat sich gegenseitig 
implizieren - wie in dem obigen Beispiel: "etwas" ist "ein anderes", und "ein 
anderes" ist "etwas", oder insän = basar wie basar = insän 24• Das nannte er 
'aks "Austauschbarkeit", und der Denkschritt, der hier vollzogen wurde, eben 
die reziproke oder intensive Implikation, war für ihn der Schluß im eigentli
chen und strengsten Sinne (~aqfqat al-qiyäs) 25. 

Wenn wir Ibn al-Murta<;lä trauen wollen - der allerdings spät ist und in diesem 
Punkt vorläufig völlig allein steht -, so hätte' Abbäd auch die Reflexion über 
einen Satz angeregt, der eine Generation nach ihm eifrig diskutiert wurde: "Mu
\:lammad und Musailima sagen die Wahrheit". Für ihn war diese Aussage weder 
wahr noch falsch, weil sie in Wirklichkeit zwei Aussagen enthielt, von denen 
die eine wahr und die andere falsch ist. Denselben Standpunkt vertrat später 
Abü Häsim, während dessen Vater Gubbä'T und nachher etwa der QäQT' Abdal
gabbär den Satz als Einheit behandelten und darum insgesamt für falsch hielten 
(Qala 'id 117, -7 ff.). Die Stoiker hatten in solchen Fällen von crVj.lTIETIATJYI.lEVCX 
gesprochen, "Konjunktionen", in denen zwei gleichwertige Satzglieder mit ei
nem "und" verbunden werden (vgl. dazu meine Ausführungen in: Logic in Ctas
sical Islamic Culture 31; auch Erkenntnislehre 98 f.). 'Abbäds Standpunkt hätte 
dann vermutlich zu einer dreiwertigen Logik geführt, wie sie zu seiner Zeit -
oder vielleicht schon etwas früher - Gäbi?- vertrat (s. u. S. 98). 

21 Werkliste nr.4. Man könnte versuchen, über die Zitate aus Abü Häsim's Widerlegung, die 
sich in der späteren mu' tazilitischen Literatur, vor allem bei Qä<;\T • Abdalgabbär, finden, auf 
den Inhalt des Grundwerkes zurückzuschließen. Jedoch wäre dies mit vielen Hypothesen bela
stet; . Abbäd selber kommt in den Zitaten, soweit ich sehe, nie zu Wort. Außerdem ist vorläu
fig nicht zu klären, wieweit Abü Häsim's K. Naqq al-Abwäb identisch ist mit dem K. al
Abwäb al-kablr bzw. K. al-Abwäb a~-~agir, die ihm gleichfalls zugeschrieben werden (vgl. 
Gimaret in: JA 264/1976/298 ff. und 331). Das einzige, was sich aus den sicheren Zitaten 
schließen läßt, ist, daß der Rahmen der Widerlegung und damit wohl auch des Grundwerks 
recht weit gespannt war. 

22 Werkliste nr. 1 - 3. 
L1 Ib., nr. 5. 
24 Text 75, a. Dazu unten S. 33 f. 
2.\ Vgl. im einzelnen den Kommentar zu Text 34. 
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4.1.2.1.1.2 Die Attributenlehre 

Ganz von den Aussagen her hat er nun auch seine Attributenlehre konzipiert. 
Er konzentrierte sich auf die "Namen" Gottes, also die Adjektive. Den Schritt 
zum Nomen tat er nicht; wahrscheinlich meinte er, daß Abü l-Hugail, der 
sich darauf eingelassen hatte, die Anerkennung selbständiger Attribute letzten 
Endes nicht habe vermeiden können t. Zwar hat er den Terminus ~ifa benutzt, 
aber für Aussagen mit einem finiten Verb, also "Gott weiß" statt "Gott ist 
wissend" 2. In seinem System hat dies kaum eine Rolle gespielt; hier richtete 
sich seine Analyse ganz auf die Nominalsätze. Sie hatten den Vorteil, daß Gott 
(bzw. "der Schöpfer", al-bäri', wie es häufig heißt 3 ) als Subjekt am Anfang 
stand; al-bäri' ya 'lamu ließ sich ja nicht sagen. Zudem konnte man an ihnen 
ausprobieren, wieweit sie sich im obengenannten Sinne umkehren ließen. Dies 
ging, wie leicht einzusehen war, nur bei "Namen", die Gott in ausschließ
lichem Sinne eignen, etwa bei "Gott ist ewig" oder besser (da das Wort Alläh 
in seiner Bedeutung Probleme aufwarf) 4: "der Ewige ist von Urbeginn an (tam 
yazal)"5. Nicht dagegen gilt es für Aussagen wie "Gott ist wissend"; die Um
kehrung "wissend" = "Gott" würde bedeuten, daß es außer Gott niemanden 
gibt, der etwas weiß6. 

Wichtig ist das Kriterium, nach dem' Abbad diese Namen auswählte und 
billigte. Er beschränkte sich nicht auf die Wörter, mit denen Gott im Koran 
beeigenschaftet wurde; qadfm "ewig" hätte er dort nicht gefunden. Vielmehr 
hielt er sich an den Konsens der Muslime. Er definierte ihn negativ: Nur ein 
Name - aber auch jeder Name -, den man Gott nicht absprechen kann, ohne 
von der Gemeinde einhellig des Irrtums geziehen zu werden, ist theologisch 
relevanr? Denn die Namen sind Formen der Rede über Gott, fa'rons de dire 
(aqwäl) 8; wenn man sie gebraucht, setzt man sie (atbata) 9 und bedient sich 
darin einer Sprache, die von allen anerkannt werde~ muß. Gubba'l hat dies 
später ähnlich gesehen; die Bagdader haben es abgelehnt 10. 'Abbäd aber ver-

1 Text 27, a-b und d; 28, a. 
2 Text 25, a - b. Zu den Schwankungen im Wortgebrauch vgl. Gimaret, Ash 'art 236 f. und 345 f. 
1 Dazu unten S. 22, Anm. 26. 
4 Zur Frage vgl. Gimaret, Noms divins 121 ff. 'Abba:d hat das Wort nirgendwo definiert; jedoch 

sah er darin zumindest keinen Eigennamen (s. u. S. 22). 
5 Lam yazal wird hier als Vollverb behandelt. 
6 Text 33- 34; auch 32, b. Zu den hier behandelten Fragen vgl. jetzt auch Abrahamov in: Der 

Islam 71/1994/109 H., der stellenweise etwas anders akzentuiert und vor allem auf neuplatoni
schen Einfluß hinauswill. 

7 Text 25, c-d. 
M Ib., a-b. 
9 Text 27, e-g; 29, a; 30, a usw. 

10 Allerdings lag der Akzent hier nicht auf dem Konsens, sondern auf der Vernunft; sie bestimmt 
- oder bestimmt nicht -, ob etwas Gottesname sein kann oder nicht (Maq. 525, 4ff.). Daß 
die Namen und Attribute bloße aqwäl seien, war nach Maq. 172, 14f. die Ansicht der Mu'ta
ziliten und tIa:rigiten überhaupt; jedoch ist dies, vermutlich aus kulla:bitisch-as' aritischer Sicht, 
viel zu allgemein formuliert. Für die Mu'tazila vgl. noch MaqdisI, Bad' 196, 6 f. und, in 
Auseinandersetzung mit ihr, aber wieder sehr allgemein, Abü I-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al
adilla 256, 3 ff. 



2.1.1.2 'Abbad b. Sulaimän: Attributenlehre 21 

folgte damit einen Weg, den schon Hisäm al-FuwatI eingeschlagen hatte; theo
logische Aussagen unterliegen einer sprachlichen Kontrolle. Wie sein Lehrer 
betonte er, daß der Koran hiervon nicht tangiert werde 11; aber da er den 
Koran bei seinen Überlegungen nicht zugrundelegte, brauchte er sich um diese 
Konzession nicht weiter zu kümmern. Dort wo Hisäm nur einzelne Formulie
rungen schärfer gefaßt hatte, trieb er in umfassendem Maße linguistic analysis. 
Zum erstenmal stellt er die Theologie auf die Basis einer allgemeinen Sprach
theorie. 

Das heißt nicht, daß er diese völlig autonom erfunden hätte; sie war bei den 
Philologen zumindest vorbereitet. Wenn er von aqwäl sprach, so stützte er 
sich offenbar auf 5Tbawaih; dieser hatte qaul von kaläm, der selbständigen und 
abgeschlossenen Aussage, unterschieden 12. Was 'Abbäd damit meinte, waren 
Wörter, im obigen Fall "Beschreibungen" Gottes wie ya 'lamu, 'älim usw. 13. 

Jedoch ging er mit seinen Überlegungen weit über die Theologie hinaus. Er 
stellte sich vor, daß zwischen den Wörtern und den Sachen eine natürliche 
Beziehung bestehe; die Wörter passen zu den Sachen, weil diese so sind, wie 
sie sind 14. Das gilt natürlich primär für Nomina; die Verben waren nach An
sicht der Ba~rier ohnehin sekundär 15. Besondere Beweiskraft kam den onoma
topoetischen Wortbildungen zu; von ihnen ausgehend soll schon Bahl b. Ab
mad einen ähnlichen Schluß gezogen haben 16. Die Frage war, wieweit sich der 
Befund über die Onomatopoetica hinaus verallgemeinern ließ; ein Anhänger 
'Abbäds wurde von seinen Zuhörern angeblich damit getestet, ob er aus dem 
persischen Wort für Stein - das er offenbar nicht kannte - aufgrund der 
bloßen Lautgestalt die Bedeutung heraushöre I? Die Theorie hat sich denn 
auch nicht durchgesetzt; Gubbä'I hat sie angegriffen, und sein Sohn Abü Hä
sim hat 'Abbäds "naturalistischen" Ansatz schließlich durch die Erklärung 
der Sprache als sozialer Konvention ersetztl8 • Vielleicht mißfiel den bei den 
Nachfahren auch, daß aus der Sicht' Abbäds sogar Gott unter das Gesetz der 
Sprache gestellt wurde. Selbst er kann die Dinge nicht anders benennen 19; 

denn er hat ihnen ja, indem er sie schuf, ihre "Natur" gegeben. Nicht einmal 

11 Text 42, a. 
12 Vgl. Guillaume in: BEO 35/1983/28 ff.; auch Lisän al- 'Arab XII 523, 6 ff. 
13 Text 25, a (wo in Ermangelung einer besseren Vokabel auch mit "Wörter" übersetzt ist). Aq

wäl sind, wie man vielleicht hervorheben sollte, keine "Sprechakte", oder jedenfalls nur in 
zweiter Linie; bei MaqdisI (Bad' 196, 6 f.) stehen sie neben den Metonymien oder indirekten 
Ausdrucksweisen (kinäyät). 

14 Text 21, a-b. 
15 Sie gehen aus den Infinitiven, also Nomina hervor (s. o. Bd. III 244; auch unten S. 427). 
16 Vgl. B. Weiss in: ZDMG 124/1974/37 mit weiteren Belegen; auch Versteegh, Creek Elements 

in Arabic Linguistic Thinking 27 ff., der auf antike Parallelen verweist und gleichfalls meint, 
daß ihr Einfluß schon in der Zeit des Sibawaih spürbar gewesen sei. 

17 Text 21, c-d. Der Schüler ist Araber und befindet sich vielleicht in einer iranischen Gemeinde 
zu Besuch. Es kann sich allerdings auch um eine bloße fiktive Anekdote handeln. 

18 Dokumentiert bei Qä<;\i 'Abdalgabbär, Mugnr V 160 ff. Zur Entwicklung vgl. Weiss, a. a. O. 
33 H.; auch Frank, Beings and Their Attributes 29, Anm. 10. 

19 Text 23 und 24, a. 
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sich selber könnte er anders "beschreiben" 20; seine Namen bezeichnen ihn 
so, wie er ist. Würde man sie ändern, so wandelte sich auch das mit ihnen 
Bezeichnete21 . 

So weit dürften auch die Philologen, an die 'Abbäd sich anlehnte, seinen 
Weg nicht mitgegangen sein. Denn in der Grammatik war ism ja das Nomen; 
danach hätte Gott nur einen "Namen" (ism), nämlich Alläh. 'Abbäd dagegen 
pachte zwar, soweit es um Dinge in dieser Welt ging, vornehmlich an die 
Nomina, die als Namen den Sachen entsprechen; aber bei Gott meinte er mit 
den asmä' Adjektive, die in großer Fülle jeweils einen Aspekt an ihm hervorhe
ben 22. Eine Bezeichnung für das Eigentliche an Gott, sein Wesen, gibt es nicht; 
nafs "selbst" oder 'ain "derselbe" gehören nicht zu seinen Namen. Gott be
steht nicht durch sich selbst (qä 'im bi-nafsiht). Auch von seinem gat kann 
man nicht sprechen; ebensowenig läßt sich darum sagen, er sei wissend auf
grund seines Wesens (li-gätiht) oder aufgrund seiner selbst (li-nafsiht) 23. Alläh 
aber ist einfach ein Name neben anderen 24. 

Sifat ag-gät kann es also für' Abbäd nicht geben. Jedoch hat er sehr wohl 
verschiedene Arten von "Namen" unterschieden. Die Kategorie, die er zugrun
delegt, ist das Handeln 25. Jedoch spricht er nicht von ~ifät al-fi'l, sondern von 
Namen, mit denen Gott "aufgrund eigenen Tuns" benannt wird. Ihnen hat er 
viel Aufmerksamkeit gewidmet; unter ihnen findet sich auch eine der Bezeich
nungen, die Gott alleine zukommen: al-bäri', der "Schöpfer" 26. Daneben gibt 
es andere, mit denen Gott "aufgrund des Tuns eines andern" , also aufgrund 
menschlichen Handelns benannt wird: Participia passivi wie ma 'lüm "erkenn
bar" oder mad 'üw "Ziel menschlicher Anrufung". Sie sind völlig unkoranisch, 
aber auch unbestreitbar; As' arT und BagdädT haben sie später ebenso unter die 
asmä' aufgenommen 27. Und schließlich ist da jene Gruppe, welche weder un
ter die eine noch unter die andere Kategorie fällt; hierzu gehören "Allah" 
oder "ewig" und "lebendig", aber auch "wissend" und "mächtig" und sogar 
"hörend" und "sehend"28. Sie treffen die Eigenart Gottes am nächsten; aber 
sie sind auch als Gruppe am heterogensten. 

20 Text 24, b. 
21 Text 22. 
22 Dabei ist allerdings zu berücksichtigen, daß die Mehrheit der Namen Gottes sich als Partizip, 

also als ism fä 'il bzw. ism ma('ul präsentierte; 'Abbäd sagt 'älim und nicht 'al/rn, qadir und 
nicht qad/r. Zu den selteneren fa 'Tl-Formen s. u. S. 23 und 26. Auch ~ifa bezeichnet stricto 
sensu das Nomen agentis (Fleisch, Traite I 265). 

2J Text 27, c; 29, b; 49, b. Nafs ist nur Reflexivpronomen (vgl. die Exegese in 29, d). Zu rjät 
vgl. Bd. V 398; mit Bezug auf' Abbäd auch Abrahamov in: Der Islam 71/1994/111. 

24 Text 26, b. 
25 So auch Gimaret, Noms divins 107. 
26 Text 88; vgl. dazu Gimaret, ibo 284 ff. Es ist gewiß kein Zufall, daß in den doxographischen 

Berichten bei As' arI Al/ah häufig durch al-bäri' ersetzt ist. Schon bei den Rabbinen begegnet 
böre als Name Gottes (Marmorstein, Rabbinie Doctrine of God 74 H.). 

27 Gimaret 44 und 108. Wenn es Maq. 509, 6 f. heißt, daß die "Mu'taziliten" generell dies bereits 
getan hätten, so ist vermutlich erst die Zeit seit' Abbäd gemeint. In der Ag' arIya sprach man 
in diesem Zusammenhang allerdings auf die Dauer nicht mehr von ism, sondern von wad; 
so Z. B. GazzälI (vgl. Gimaret 48). 

28 Text 26. 
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4.1.2.1.1.2.1 Namen "auf grund Gottes eigenen Tuns" 

Von der mittleren Gruppe hören wir nichts weiter. Namen wie ma 'lüm oder 
ma 'büd waren theologische Kunstgebilde. Bei denen aber, die zu der ersten 
Gruppe gehörten, hat' Abba:d offenbar Wert darauf gelegt, daß Gottes "eige
nes Tun" in der grammatikalischen Form unmißverständlich zum Ausdruck 
komme. Er hat nur Nomina agentis anerkannt: mul?sin, murtd, 'ädil usw. 1. 

Formen wie la(tf "gütig", kaftl "Bürge" oder waktl "Sachwalter" hat er ver
worfen; sie sind erst dann zu gebrauchen, wenn das Tun, das durch sie bezeich
net wird, in einem Objektbezug klargemacht wird, etwa lattf bil- 'ihäd "gütig 
gegenüber den Menschen" 2. Statt mutakallim "redend" sagte er mukallim "an
redend"; mutakallim hatte, als Partizip des V. Stammes, eine rückbezügliche 
Bedeutung und erweckte damit nach seiner Ansicht zu sehr den Eindruck, daß 
da doch eine Rede sei, die von Ewigkeit her in Gott subsistiere 3• 

Denn das war das Entscheidende bei den Bezeichnungen des göttlichen 
Tuns; sie sagen nichts aus über Gottes Sein vor dem Bestehen der Welt. Gott 
ist Schöpfer (bäfiq) erst mit der Schöpfung. Man darf also nicht sagen, daß er 
von Urbeginn an Schöpfer, gerecht, redend usw. gewesen sei. Natürlich geht 
es auch nicht an, zu sagen, er sei von Urbeginn an nicht-gerecht oder nicht
schaffend 4. Man muß sich anders ausdrücken: "er ist (der) Schöpfer und von 
Urbeginn an". Das Sprachspiel ist im Deutschen nicht ganz nachzubilden; 
denn im Arabischen werden die Prädikate asyndetisch hintereinandergereiht. 
Dort kommt alles auf die Wortstellung an; statt fam yazal (Allähu) bäliqan 
bzw. al-bäfiqa S heißt es nun Allähu lJäfiqun fam yazal bzw. Allähu l-lJäfiqu 
farn yazal6 • Auch wenn al-lJäliq Subjekt eines Nominalsatzes ist, darf man von 
Ewigkeit reden: "Der Schöpfer war von Urbeginn an wissend"7. Dann ersetzt 
al-lJäliq einfach Alläh 8. 

'Abba:d hat hier wieder an Hisa:m al-FuwatI angeknüpft und ist zugleich aus 
dessen Schatten herausgetreten. Denn er betont nicht nur, daß Gott von Ewig
keit her um die Dinge weiß, sondern auch, daß sie von Ewigkeit her, "vor 

1 Vgl. die ausführliche Liste in Text 40, c-d. 
2 Text 42 -43. Man beachte, daß die Ablehnung von wakrl, wenn unsere Interpretation richtig 

ist, anders begründet wird als bei Hisäm al-Fuwap. 
3 Text 44-45; dazu Abrahamov 112. Neben mukallim akzeptierte er qa 'il, wiederum natürlich 

als Tateigenschaft (Text 40, Kommentar). 
4 Text 40, c-g. Der letzte Satz ist eine Reaktion auf den üblichen Einwand gegen die GahmTya 

(vgl. etwa Ibn l:Ianbal, Radd 'a/ä l-Gahmrya 68, 8 ff.; Ibn l:Ianbal war eine Generation älter 
als • Abbäd). 

5 'Abbäd sieht zwischen bei den Formulierungen keinen Unterschied - im Gegensatz zu seinem 
älteren Zeitgenossen Muryammad b. SabIb, der die letztere akzeptierte (Text XXXI 18, d). 

6 Text 41, b-c; zu vergleichen mit Text 31, d und Kommentar. 
7 Text 41, a. 
H Da dies alles auch für murfd "wollend" gilt, ist der sehr allgemeine Text XVII 27 dementspre

chend zu modifizieren. Vgl. hierzu wie zum Folgenden jetzt ausführlich Frank in: MIDEO 22/ 
1995/253 H.; kurz und nicht überall ganz zutreffend Abrahamov, a. a. O. 113f. 
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ihrer Existenz", Dinge sind 9 • Sie sind blog nicht geschaffene Dinge, creata 
(mabLüqät); als solche sind sie auch nicht Inhalt des göttlichen Wissens 10. 

Man mug sich also hüten, die oben abgelehnten Aussagen über Gottes ewiges 
Schöpfertum so zu deuten, als ob er den Dingen vorausginge. Natürlich voll
zieht sich die Schöpfung in der Zeit; aber die zum Entstehen gebrachten Dinge 
(mu~dalät) bezeugen ihre Unterordnung unter Gott nicht dadurch, daß sie 
ihm zeitlich nachfolgen, sondern dadurch, daß sie gewirkt (ma('ül) sind, also 
durch ihre Kontingenz 11. Das war eine neue Perspektive, der man wiederum 
in der Sprache Rechnung tragen mußte. Aussagen wie "Gott geht den Dingen 
(bzw. den mu~dalät) voraus, er ist früher als sie", "Gott ist vor den Dingen" 
oder "Er ist der Anfang der Dinge" sind zu vermeiden, ebenso umgekehrt die 
Formulierung, daß die Dinge nach ihm waren bzw. wurden (känat). Selbst der 
Satz ALLähu kä 'in ist unzulässig. Denn auch hier hörte 'Abbäd den Zeitbezug 
heraus: "Gott ist (jetzt) da"; käna bezeichnet das Sein im Werden. Bezeich
nenderweise hat er gegen Alläh maugüd "Gott ist seiend/existent" nichts ein
zuwenden gehabt; auch ALläh qadtm "Gott ist ewig" war ihm nicht verdäch
tig 12. Wenn man unbedingt die zeitliche Dimension zum Ausdruck bringen 
will, so sollte man sagen: "Gott ist vorher", also ohne jeden Hinweis auf die 
Dinge. 

Vgl. Text 50 und 51, a - b, mit 29, a; anders - und m. E. nicht zutreffend -
Abrahamov 117. Wahrscheinlich hätte . Abbäd auch Sätzen wie Alläh qabla 1-
mablüqät "Gott ist vor den geschaffenen Dingen" zugestimmt. Alläh kä'in 
begegnet nur an einer einzigen Stelle (Maq. 521, 3); in der Parallele Maq. 180, 
7 f. (= Text 50) ist es erweitert zu Alläh kä 'in mutaqaddim lil-muhdalät. Daß 
diese Formulierung keine unauflösliche Einheit bildet, zeigt der Kontext (vgl. 
den Kommentar zu Text 50); Alläh kä 'in ließ sich von ihm abtrennen. Wenn 
dies in Maq. 521, 3 dann tatsächlich geschieht, so weil AS'arI in dem Kapitel 
Maq. 520, 12 ff. Material über Gott als Seienden brauchte. - Zu der Aussage 
"Gott wird nach den Dingen sein" vgl. den Kommentar zu Text 51. Die Tatsa
che, daß 'Abbäd sie offenbar nicht diskutiert hat, zeigt, daß es ihm nicht primär 
um die Zeitlosigkeit Gottes ging, sondern um das rechte Verständnis des Attri
buts "Schöpfer". 

4.1.2.1.1.2.2 Namen "weder aufgrund seines Tuns noch aufgrund dessen 
eines andern" 

Wenn die Dinge VOr ihrer Erschaffung schon Dinge sind und Gott um sie weiß, 
so sind sie offenbar als Dinge im göttlichen Wissen. Das Wissen wird dadurch 
eine Art Superattribut oder, um bei 'Abbäd zu bleiben: "wissend" ist unter 

9 Das ergab sich, wie man später häufig betonte, aus Sure 16/40: "Wenn wir eine Sache wollen, 
brauchen wir zu ihr nur zu sagen: Sei!, dann ist sie" (vgl. etwa für MufId den Text, ed. 
McDermott in: MUS] 51/1990/106, 6fL). 

10 Text 52, a-b und d-e; 53, b-d. 
11 Text 53, e. Das ist auch bei Text 17 zu berücksichtigen. 
12 S. o. S. 20. 
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den Namen der dritten Gruppe von besonderer Bedeutung. Man kann das den 
Formulierungen in Ar arTs Maqälät noch ansehen: "Wenn man sagt ,Gott ist 
hörend', so setzt man einen Namen für Gott, insofern sich mit ihm ein W i s
sen um etwas Gehörtes verbindet" lader sogar "Wenn ich sage ,mächtig', so 
setze ich einen Namen für Gott, insofern sich mit ihm ein Wissen um ein 
(bestimmtes) Objekt seiner Macht verbindet"2. Wissen ist also in viel umfas
senderem Sinne Allwissenheit als Macht Allmacht. Zwar bezieht sich Wissen 
bei' Abbäd immer noch wie bei Abü I-Hugail auf je einzelne Wissensobjekte, 
und die Objekte der göttlichen Allmacht sind als solche gewiß mit diesen 
koextensiv; aber letztere werden doch von dem göttlichen Wissen übergriffen. 
"Wissen" ist bezeichnenderweise das einzige von einem göttlichen Namen ab
geleitete Nomen, das' Abbäd gebraucht. Zwar darf man nicht sagen, daß Gott 
Wissen habe (lahü 'i/m) oder Wissen besitze (Allah dü 'i/m); aber es ist doch 
"mit ihm" (ma 'ahü) , verbindet sich mit ihm in bezug auf ein bestimmtes 
Objekt 3 • 

Diese Ungleichgewichtigkeit unter den Namen der letzten Gruppe, mit de
nen Gott "weder aufgrund seines Tuns noch aufgrund dessen eines andern" 
benannt wird, wirkt sich aus, wenn nun auch bei ihnen gefragt wird, wieweit 
sie Gott" von Urbeginn an" eignen. "Wesenseigenschaften", von denen andere 
Theologen sprachen, wären per se ewig gewesen; 'Abbäd dagegen differen
ziert. Gott ist natürlich von Urbeginn an wissend, auch von Urbeginn an einer 
- nach Hisäm al-FuwatT, wie wir uns erinnern, der eigentliche Inhalt des 
göttlichen Wissens -, ebenso ist er lebendig und mächtig 4 • Aber schon bei 
seiner Macht muß man einschränken. Zwar ist es zulässig, zu sagen, daß Gott 
von Ewigkeit her um die Schöpfung wisse, insofern er den Akt des Erschaf
fens im voraus weiß5; aber es geht nicht an, zu sagen, er sei von Urbeginn an 
mächtig, zu schaffen 6 • Und bei Gottes Sehen und Hören ist man vollends 
am Ende; hier läßt sich [am yazal überhaupt nicht voranstellen, weil Hören 
und Sehen ohne ein (geschaffenes) Objekt nicht vorstellbar sind 7 . 'Abbäd be
handelt Hören und Sehen also wie Namen, mit denen Gott "aufgrund seines 
Tuns" benannt wird 8; wenn er sie dennoch unter die dritte Gruppe subsu-

I Text 31, c. 
2 Text 27, f . 
.1 Vgl. noch Text 27, e; dazu 28, a. Daß es falsch ist, zu sagen, Gott habe kein Wissen, hat 

hiermit direkt nichts zu tun; dies gilt analog für alle Namen (Text 28, b-c). 
4 Text 41, a und 53, a-b. 
5 Text 52, a. Natürlich nicht, wenn man "Schöpfung" im Sinne von "das Geschaffene" verstand; 

aber dafür sagte 'Abbad immer al-mabluqat (s. o. S. 24). 
6 Text 40, a. Noch viel weniger darf man sagen, Gott habe von Urbeginn an Macht zu den 

geschaffenen Dingen (fam yazal qädiran 'alä l-mablüqät; Text 40, b); aber das ging mit Bezug 
auf das göttliche Wissen ja auch nicht. 

7 Anders wiederum, wenn man lam yazal asyndetisch nachstellt (Text 31; dazu Gimaret, Noms 
divins 264). 

8 Bei Abü Tälib al-MakkI wird dies polemisch so formuliert, daß Gott etwas erst sieht, wenn 
es existiert (Qüt al-qulub 11 89, 10 Uübs. Gramlich III 23). 
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miert 9 , so folgt er offenbar einer Konvention, die schon Abü I-Hugail (oder 
seine Interpreten) in Schwierigkeiten gebracht hatte 10. 

Nun sind samt' und ba~fr natürlich auch fa 'fl-Formen und wirken insofern 
nicht so aktivisch wie ein Partizip; 'Abbäd hat andere Namen dieser Art 
ebenso aus seiner zweiten Gruppe, den Namen "aufgrund Gottes eigenen 
Tuns", ausgeschlossen 11. Aber das kann hier für ihn kaum eine große Rolle 
gespielt haben; denn die Namen sind ja in jedem Fall nicht primär dem Koran 
entnommen, sondern durch den Sprachgebrauch "gesetzt", und auf die Inten
tion, die sich mit letzterem verbindet, kommt es an. Da ist dann zwar in der 
dritten Gruppe noch mit weiteren fa 'fl-Formen zu rechnen: qadfm natürlich, 
daneben 'azfz z. B. oder 'a~fm, endlich, zumindest nach der üblichen Ablei
tung, saiyid. Aber man stößt auch auf ein Participium activi wie mälik "Herr
scher" (das gewiß von dem mäliku yaumi d-dfn in Sure 1/4 sich herleitet); 
selbst hier hat sich 'Abbäd also trotz des eindeutigen Morphems nicht dazu 
veranlaßt gesehen, auf ein göttliches Handeln zu schließen 12. Bemerkenswert 
ist weiterhin, daß er auch ra/Jmän zur dritten Gruppe zählt; Gott ist für ihn 
sogar ra/Jmän von Urbeginn an 13. Er hat also gespürt, daß Ral:tmän wie Alläh 
ursprünglich Gottesname gewesen war. Der Handlungsaspekt, das Barmher
zigsein, trat für ihn demgegenüber zurück; dafür hatte man ra/Jfm 14. Geäußert 
hat er sich schließlich noch zur Bezeichnung der göttlichen Einzigkeit, und 
wiederum - verständlicherweise - ohne Berücksichtigung des Morphems: 
Man solle wä/Jid sagen, nicht fard; bei fard hörte er wohl zu sehr heraus, daß 
Gott "für sich", also ohne die Dinge ist 15• Begründet allerdings hat er es, wenn 
wir BagdädI glauben dürfen, auf andere Weise: fard ist ohne zaug nicht denk
bar, m. a. W.: es bezeichnet die ungerade Zahl und damit nur das numerisch 
Einzelne statt des wesenhaft Einen 16. Für wä/Jid, so meinte er, gelte das nicht; 
man könne und müsse dieses Wort als Ehrenprädikat verstehen. 

Text 35; dazu Gimaret, Noms divins 196. 'Abbäd ist vielleicht der erste Mu'ta
zilit, der in dieser Art über die Aussage "Gott ist einer" nachgedacht hat. Zur 
späteren Reflexion über dieses Thema s. u. S. 371 f. Vorher hatte dieses Lehr
stück seinen Platz eher in der Auseinandersetzung mit dem Dualismus. Natür
lich sah' Abbäd auch diesen Aspekt; er hat dabei offenbar den daltl at-tamänu' 
benutzt, das Argument von der gegenseitigen Behinderung zweier Götter (vgl. 

9 So in Text 26, b. 
JO S. o. Bd. III 273 f. Daß • Abbäd damit inkonsequent verfährt, hat As' arT hervorgehoben 

(Maq. 493, 5 ff.). 
11 S. o. S. 23. 
12 Zu den letztgenannten Namen vgl. Text 30. Zwar wird deren Kategorie dort nicht angegeben; 

aber es scheint doch unzweifelhaft, daß sie alle derselben - und dann der dritten - ange
hören. 

13 Text 40, h. 
14 Über diesen Namen hören wir nichts .• Abbäd hat ihn wahrscheinlich wie latif behandelt (s. o. 

S. 23). Allgemein vgl. auch Gimaret, Noms divins 375 ff. 
15 Das scheint sich aus dem Kontext von Text 51, c zu ergeben. Im übrigen steht fard nicht im 

Koran. 
16 Vgl. Gimaret, Noms divins 199 nach BagdädTs Tafsfr asmii' Allah al-~usna. 
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das Zitat aus Abü Hasim's Widerlegung seines K. al-Abwab in QaQI 'Abdalgab
bar, Mugnf IV 301, 5 H., wo naqej zu lesen ist statt ba 'ej). Mit der von ihm 
initiierten Wende ins Systematische waren die Muslime im Grunde nur Nach
zügler. Daß der Eine nicht mit der Eins verwechselt werden dürfe, hatte nämlich 
bereits Plotin betont; die Unterscheidung wird dann in der Theologie des Ari
stoteles und in der Doxographie des Pseudo-Ammonios thematisiert (ed. Ru
dolph, cap. XI 6 und Kommentar 157). Für Pseudo-Ammonios ist der Dualis
mus ein bloßes Mißverständnis (ib. 170ff.). Für das Judentum findet sich in 
den 'Isrün maqala des Dawüd al-Muqammi~ ein recht differenzierter Abschnitt 
(VIII 34 ff. = S. 164 H. STROUMSA; dazu Vajda in: jewish Medieval and Renais
sance Studies, ed. Altmann 49 H.). QirqisanI bringt eingehende doxographische 
Angaben (vgl. Ben Shammai in: ]QR 73/19821107 ff.); für Yüsuf al-Ba~Ir vgl. 
Muhtawr 120 H. (dazu Vajda in: Festschrift Scholem 285 ff.). Und natürlich war 
die Definition des Einen auch wichtig für christliche arabische Theologen, wenn 
sie die Trinität verteidigen mußten (vgl. etwa die Risala des 'AbdalmasIb al
KindI, übs. Tartar, Dialogue 121 ff. oder die Diskussion zwischen Israel von 
Kaskar und dem Philosophen as-SarabsT in: ]AOS 92/1972/21 und 23). Yabya 
b. 'AdI (gest. 974) hat über die verschiedenen Kategorien des Einen geschrieben; 
vgl. seine Maqala fr t-tauhrd, ed. Samir (Le trait!! de runit!!; Jounieh 1980), dort 
§ 149 ff. Auch 'Abbäds Argument ist im christlichen Schrifttum nachzuweisen 
(vgl. Haddad, La trinit!! divine 201). Die Abhängigkeits- und Prioritätsverhält
nisse sind im einzelnen noch zu untersuchen. 

Die alte Frage, wieweit die Attribute bzw. Namen untereinander identisch bzw. 
bedeutungsgleich sind, läßt sich mit Bezug auf 'Abbäd aus den Quellen nur 
für diese Gruppe beantworten: Die Namen, die Gott "nicht aufgrund seines 
Tuns" beigelegt werden, haben allesamt verschiedenen Sinn 17. Das lag bei 
'Abbads nominalistischem Ansatz nahe; wenn die Namen "gesetzt" werden, 
so um ihrer Bedeutung willen. Man sollte darum annehmen, daß dasselbe auch 
für die bei den übrigen Gruppen gilt. Daß es nur für die erstere explizit gesagt 
wird, dürfte sich daraus erklären, daß das Problem nur dort sich stellte; Hand
lungen sind ohnehin voneinander verschieden, ihre Bezeichnungen also auch. 
Nur in einem Punkt weicht ein Parallelbericht ab: "lebendig" soll bedeutungs
gleich sein mit "mächtig" 18. Wir können die Diskrepanz der beiden Quellen 
nicht auflösen. Aber wir können sie erklären: Bei irdischen Dingen hat 'Abbad 
sich nicht vorstellen können, daß etwas, das lebt, nicht auch "mächtig", d. h. 
handlungsfähig sei 19. 

Die Anthropomorphismen des Korans hat 'Abbäd nicht als Attribute ver
standen. Sie paßten nicht in sein System; "Antlitz", "Hand", "Auge" waren 
zwar Nomina, aber keine Namen in seinem Sinne. Er hat sie gnadenlos geleug
net; man darf sie offenbar nicht einmal metaphorisch verstehen. Auch das 
Antlitz macht da keine Ausnahme; Abü I-Hugail's These, daß Gott ein Antlitz 
habe, welches mit ihm identisch sei, konnte' Abbad aufgrund seiner Axiome 
nicht beibehalten 20. 

17 Text 46 und 47, b-c. 
1M Text 47, a gegen 46, a. 
19 Text 78, a. 
20 Text 29, c und 48-49; dazu Abrahamov in: Der Islam 71/1994/110 f. 
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4.1.2.1.1.3 Ontologische Fragen 

'Abbäds Zugeständnis, dag die Dinge auch vor ihrer Existenz schon Dinge 
seien, kam nicht von ungefähr. Es entsprach einem Trend; man hatte einsehen 
gelernt, dag manche Probleme, mit denen Abü l-Hugail und Hisäm al-FuwatI 
sich herumgeschlagen hatten, von ihrer kompromigjosen Leugnung der Poten
tialität herrührten. 'Abbäd steht, wie wir sehen werden, nicht allein; auch in 
Bagdäd wird der Gedanke auf die Dauer übernommen I. Der Schritt war inso
fern revolutionär, als er von Atomisten getan wurde, die der Wirklichkeit 
keine Welt der Ideen gegenüberstellten; 'Abbäd hat eine seiner Schriften dem 
Bemühen gewidmet, die Existenz des Atoms nachzuweisen 1 . Aber das Atom 
der muslimischen Atomisten hatte ja selber noch keine volle Wirklichkeit; es 
war kein Körper. Hier konnte die systematische Kehrtwendung ansetzen. 

In der Tat hat' Abbäd zwischen Dingen und Körpern unterschieden. Körper 
kommen erst durch die Schöpfung zustande; sie sind mablüqat 3• Aber sie sind 
auch zusammengesetzt, nämlich aus Substanzen und Akzidenzien. Ihre Be
standteile, die selber also unkörperlich sind, existieren vor der Zusammenset
zung, nämlich in Gottes Wissen; er weig um sie als solche4 . Gott kennt deshalb 
zwar nicht die Körper im voraus 5 ; aber er kennt die einzelnen Akzidenzien, 
z. B. die Farben, jede für sich 6 • Ein Mensch vermag das nicht; denn er nimmt 
Akzidenzien immer nur an Körpern wahr, sonst sind sie unsichtbar? Auch die 
menschlichen Handlungen (af'al) sind Akzidenzien; auch sie kennt Gott also 
im einzelnen. Aber er kennt sie nicht als vollbrachte Handlungen (maf'ülat) 8; 
hierin liegt die Freiheit des Menschen begründet. Dergestalt ist also auch jetzt 
noch zu differenzieren in der alten Vexierfrage, ob das Erschaffen identisch, 
d. h. gleichzeitig sei mit dem Erschaffenen: es ist es, aber es ist nicht identisch 
und gleichzeitig mit dem Ding. Dabei steckt in "Erschaffenes" das Ding immer 
schon drin, logisch ebenso wie ontologisch 9 • Deshalb kommt man nicht um
hin, zu sagen, dag das Ding, das vor der Schöpfung da ist, mit dem, das 
nachher als Erschaffenes da ist, weder identisch noch nicht identisch ist; hier 
besteht Teilidentität 10. Sicher ist aber, dag jedes Ding, das vor der Schöpfung 
da ist, hernach einmal geschaffen wird; Potentialität, die nicht in die Aktuali
tät überführt wird, gibt es nicht 11. 

1 Bei ljaiyäf. Weiteres s. u. S. 45 und 47 ff. 
2 Werkliste nr. 1. 
3 Text 52, e. 
4 Text 52, a und d; 53, b-d . 
.> Text 52, bund 53, c. 
6 Text 52, c. Nur so weit scheinen mir auch die Ausführungen von Abrahamov in: Der Islam 

71/1994/115 stichhaltig zu sein. 
7 Text 6. 
8 Vgl. Text 52, a und 53, b mit 52, b. 
9 Text 52, f; 15; 16, a-b. 

10 Text 52, g; danach sind Text 14, c und 17 zu ergänzen. Von Teilidentität muß man denn auch 
reden, wenn der Körper bei der Auferstehung zum zweitenmal geschaffen wird (Text 14, a). 

11 Vgl. dazu auch Text 59, a. 
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Wo in diesem Modell die Atome ihren Platz haben, ist nicht leicht zu sagen. 
Wenn wir' Abbäd von Abu I-Hugail her interpretieren, so sollten wir diese 
mit den Substanzen gleichsetzen, von denen oben die Rede war. Aber das stößt 
auf Schwierigkeiten. Denn AS' arT formuliert 'Abbäds Position so, als habe 
jeder Körper nur eine ei n z i g e Substanz 12. Andererseits besteht dieser ebenso 
gewiß aus mehreren Atomen; Gott kann nämlich ein Atom überhaupt nicht 
isoliert von einem andern schaffen 13. Wir müssen berücksichtigen, daß' Abbäd 
nicht bei Abu I-Hugail, sondern bei Hisäm al-Fuwap gelernt hat. Wie dieser 
hält er das Atom an und für sich für völlig gestaltlos; es hat keinerlei Eigen
schaften, nicht einmal Ruhe und Bewegung, wie Abul-Hugail noch angenom
men hatte. Es berührt sich nicht mit anderen; darum hat es keine Seiten 14. 

Diese deutliche Abhängigkeit gibt uns den Mut, ähnliches für den Begriff der 
Substanz anzunehmen. FuwatT hatte, wie wir uns erinnern, eine Art von Mole
külen angenommen, sog. arkan 15. Dieser Begriff findet sich bei 'Abbäd nicht; 
aber < Abbäd mag ihn einfach durch "Substanz" ersetzt haben. Auch damit 
hätte er sich dann wieder einmal philosophischem Wortgebrauch ange
nähert 16. 

Wenn nicht alles täuscht, hat' Abbäd angenommen, daß das Atom unend
lich teilbar sei 17. Das ist ungewöhnlich 17a, aber bei seinem Ansatz nicht un
möglich. Gerade weil er das Atom als pure Abstraktion verstand, konnte er 
den Aporien, mit denen Na++äm die Atomisten verunsichert hatte, auswei
chen. Natürlich dachte er wie Na:gäm an virtuelle Teilbarkeit. Auch der Kör
per ist teilbar 18, aber eher auf reale Weise. Für den Körper gilt im übrigen all 
das, was für das Atom noch nicht gilt: er berührt sich mit anderen und kann 
mit ihnen zusammengesetzt sein 19; er hat darum auch Seiten 20. Er "ist der Ort 
(makan)" - was wohl heißt: durch den Körper ist ein Ort fixiert 21 . Das Atom 
nimmt dagegen keinen Ort ein 22• Erst der Körper ist sichtbar23 , und erst er 

12 Text 5, a. 
13 Text 3; auch 1, b. Dazu 4, c. Darum kann es wohl auch nicht kugelförmig sein, wie indirekt 

aus Text 100, b hervorgeht. 
14 Text 1, bund 2; vgl. damit Text XXIV 2, b. Die Übereinstimmung zwischen beiden ist dort 

in 2, c ausgesprochen. Auch Sälil;t Qubba ließe sich in manchem vergleichen (s. o. Bd. III 
425 f.). 

15 S. o. S. 4f. 
16 Man wird mit Schwankungen in der Terminologie auch sonst rechnen müssen; wir haben ja 

keine Originaltexte vor uns. Gauhar im Sinne von "Atom" findet sich vielleicht in Text 75, 
b. Vgl. auch den Gebrauch in Text 4, e. 

17 Text 1, c. 
17a Vgl. AristoteIes, De gen. et corr. I 2. 316 a 26 ff. 
18 Text 5, d. 
19 Text 7, b. Auch "Substanzen" können sich miteinander vereinigen (Text 4, e). 
20 Text 6, a-b. 
21 Text 5, b. Es heißt nicht: er ist der Ort, dem die Akzidenzien inhärieren. Das wäre mahall, 

nicht makan. 
22 Text 1, b. 
21 Text 6. 
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besitzt Akzidenzien; der Körper ist ja das Geschaffene, in welchem eine Sub
stanz mit Akzidenzien zusammengebracht wird. 

Dabei gibt es Akzidenzien, die der "Substanz" unverlierbar eigen sind; ohne 
sie kommt auch der Körper nicht auS. Andere treten ad libitum zu ihr hinzu; 
sie sind auch vom Körper verschieden 24. Leider enthält die Quelle sich jegli
cher Beispiele. Jedoch scheint es, daß zur ersteren Gruppe das Gewicht ge
hörte; es "geht auf die Substanz an sich zurück". 'Abbäd begründete dies u. a. 
damit, daß das Gewicht sich nach der Zahl der Atome richtete 2'; jedoch dürfte 
er das einzelne isolierte Atom für weder schwer noch leicht angesehen ha
ben 26. Auch das Akzidens "Zusammensetzung, Zusammenhalt" (ta 'Irt) mag, 
neben "Existenz" und "Dauer" 27, zu dieser Gruppe zählen. Freilich geht es in 
'Abbäds Modell nicht um die Zusammensetzung von Atomen, sondern um 
die von Körpern. Da der Körper gleichzeitig mit mehreren anderen Körpern 
zusammengesetzt sein kann, kann er auch das Akzidens "Zusammensetzung" 
mehrfach enthalten; 'Abbäd bewies dies damit, daß wir auch mehrere 
Schmerz- oder Lustempfindungen gleichzeitig an unserem Leib wahrnehmen 
können 28 • Zu den abtrennbaren Akzidenzien gehört dagegen die Bewegung; 
denn wenn ein Körper geschaffen, also aus Substanzen und Akzidenzien zu
sammengefügt wird, ist er erst einmal in Ruhe 29 • Bewegung ist immer Sich
Entfernen (zawäl) von einem bestimmten Punkt 30; da der Körper die Oberflä
che, auf der er sich befindet, berührt, besteht auch die Bewegung aus Berüh
rungen, nämlich mit den Punkten, die er durchläuft 31 . Er bewegt sich als Gan
zes, nicht nur mit einigen Atomen in seinem Innern, wie Abü I-Hudail sich 
das vorgestellt hatte 32• 

Die Bewegung ist somit vom Körper verschieden. Aber man muß wiederum 
aufpassen, wie man seine Worte wählt: sie ist deswegen nicht auch von dem 
Bewegten verschieden. Denn zwar ist das Bewegte immer noch der Körper, 
von dem vorher die Rede war; aber die Bewegung steckt doch schon darin. 
"Bewegtes" ist Körper + Bewegung; mit der Bewegung besteht somit Teiliden
tität 33 • Wie oben bei der Analyse des Erschaffenen, so hat 'Abbäd auch hier 
anscheinend aus einer logischen Dihärese ontologische Schlüsse gezogen. Denn 
nur ontologisch läßt sich seine analoge Feststellung verstehen, daß zwischen 
Bewegtem und Ruhendem Teilidentität bestehe, sofern es sich hier um den 

24 Text 5, a. 
25 So nach allgemeiner Ansicht der Mu' taziliten (Maq. 421, 1). 
26 Text 4; dazu Frank, Beings 115, Anm. 17. Zum Problem s. o. Bd. III 237 und 345 sowie die 

Äußerung AS'arIs in seinem K. an-Nawädir, übs. von Gimaret in: JA 173/1985/253. 
27 Vgl. Text 3 A. 
28 Text 7. 
29 Text 11, b. 
JO Text 12. 
31 Text 11, a. 
32 So möchte ich Text 13 einordnen. Der Schritt ist wahrscheinlich bei Hisam al-FuwafI vorberei

tet (s. o. S. 5). 
33 Text 10, b; vgl. damit 15, bund 70, c. 
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gleichen Körper handele 34 • Wahrscheinlich hat er auch hier wieder den Beweis 
so geführt, daß in "Bewegtes" ebenso wie in "Ruhendes" jeweils "Körper" 
enthalten sei. Das Schlußverfahren, das er benutzt, ist dem komplementär, 
was wir oben als 'aks identifizierten. Er ist Konzeptualist. 

Das Vorhergehende ist nicht mehr als ein Versuch, einige wenige verstreute und 
keineswegs immer kohärente Nachrichten in einen Zusammenhang zu bringen. 
Vor allem die Beziehung zwischen der "Substanz" und den Atomen bleibt hypo
thetisch. Wir können nicht ausschließen, daß Text 5, auf den wir uns stützten, 
nur nachlässig formuliert ist; er enthält zudem ein philologisches Problem, auf 
das im Kommentar hingewiesen ist. Die Entwicklung zur Abkehr von geometri
schen Modellen und zu einem abstrakten Atombegriff zeichnet sich bereits bei 
Sälih Qubba ab und begegnete z. Z. 'Abbäds in Bagdäd bei IskäfI (s. o. Bd. III 
425 f. und unten S. 87). Daß' Abbäd mit seiner Beschreibung des Atoms nicht 
ganz originell war, zeigt der Kontext von Text 1. As' arT identifiziert diese Be
schreibung nämlich mit einer andern, anonymen, die schon von Na~~äm ver
zeichnet wurde (vgl. den Kommentar zur Stelle sowie Bd. III 309). Wir wissen 
nicht, auf wen Na~?-äm anspielte; er redet von einer Gruppe (zä 'imün). 

'Abbads Interesse für Logik spricht noch aus Text 9, einer Definition von 4idd 
"Gegenteil". Text 8 ist mit Abü l-Hudail zu vergleichen; gemeint ist vermutlich 
ebenso wie bei diesem, daß zwar Körper durch ihre Akzidenzien, aber nicht 
Akzidenzien als solche sich unterscheiden (s. o. Bd. III 244). Ob 'Abbäd das 
Problem dann ebenso wie Abü I-Hudail verbal löste, wissen wir nicht. Jedoch 
sollte man es annehmen, da er auch der verpönten Formulierung, daß Gott von 
der Welt "verschieden" sei, in ähnlicher Weise beikam (s. o. S. 18). 

4.1.2.1.1.4 Die göttliche Allmacht und die Welt als die beste aller Welten 

Potentialität wird, so sahen wir, immer in Aktualität überführt. Das heißt 
auch: Gott kann nichts anderes schaffen als das, was er tatsächlich schafft 1 • 

Das liegt daran, daß sein Wissen sein Können präjudiziert: Er kann das, von 
dem er weiß, daß es sein wird 2; das, von dem er weiß, daß es nicht sein wird, 
kann nicht sein 3, und er kann es auch nicht in die Existenz versetzen 4 • 'Abbäd 
stand allerdings immer noch zu sehr in der Tradition Abü I-Hugail's, um ganz 
zu Na:gam abzudriften. Also versuchte er es wieder mit einer seiner üblichen 
sprachlichen Distinktionen: Gott hat nicht die Macht, daß es sei; aber er hat 
die Macht da z u 5. Die Frage, was· wäre, wenn Gott es doch täte, erklärte er 
für absurd, nicht stellbar 6; das hatte schon Hisam al-FuwatI getan 7. 

34 Text 14, b. 
I Text 64, a. 
2 Text 56, a. Dasselbe gilt für sein Wollen (vgl. Text XVII 27). 
3 Text 54. 
4 Text 56, b. 
5 Text 55, a-c, und 56, c. 
6 Text 55, e; vgl. dazu Text 56, b-c. 
7 S. o. S. 12 f. Dies alles gilt a fortiori auch für das, von dem Gott ver k ü n d et hat, dag es nicht 

sein wird (Text 55, d). Aber diese Verbindung war nicht neu (s. o. Bd. III 405 und 420 f.). 
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Interessant wurde die Sache, als er dieses Modell auf die a~lah-Theorie an
wandte. Denn nun kam heraus, dag Gott alles Heilsame verwirklicht, das es 
gibt 8; auch in der Potentialität gibt es nichts Besseres. Das ist der Ansatz 
für GazzälTs berühmtes Dictum laisa (f /-imkän abda' mimmä kän, über das 
Generationen von Scholastikern meditiert haben 9 . Gott schafft darum die Welt 
nicht aus einem besonderen Grund 10; er tut einfach das, was für die Menschen 
heilsam ist. Und er tut natürlich kein Unrecht; er hat gar nicht die Macht, es 
zu tun. Aber er hat wiederum die Macht da zu; er weiß, wie man es macht 11. 

Nichts von dem, was durch Gott in dieser Welt geschieht, ist schlecht, weder 
die Höllenstrafe noch auch Leiden oder Unglück irgendwelcher Art 12. 

Mit dieser letzteren These trieb' Abbäd den Optimismus der Mu' tazila auf 
die Spitze: Nicht nur tut Gott nichts Böses; er verursacht auch nichts Schlech
tes. Schmerzen sind, wenn sie nicht ohnehin verdient sind, zumindest nützlich; 
denn sie sorgen dafür, daß der Mensch zu sich selber findet und Besinnung 
übt 13. Das gilt auch für das Leiden unschuldiger Kinder; ihre Eltern - oder 
auch sie selber, wenn sie erwachsen sind - erkennen daran, dag sie anders 
sind als die Tiere. Denn Menschen gewinnen im Paradies ewige Seligkeit; Tiere 
dagegen werden wieder zunichte, nachdem sie dort für das, was man ihnen 
angetan hat, entschädigt worden sind. Auf keinen Fall werden unverdiente 
Schmerzen im Diesseits entschädigt; auch wir Menschen dürfen ja nicht jeman
den quälen unter dem Vorwand, nachher wieder alles gutzumachen 14. 'Abbäd 
hat in diesem Punkt die Beweise seines Lehrers nur noch ergänzt. Neu aber ist 
die Vorstellung, daß das Leiden dazu dient, einen Unterschied zu schaffen (lit
ta(riqa); der Begriff wird uns noch begegnen. Gemeint ist der Abstand zu den 
Tieren, von dem wir sprachen; denn das Beste, was ihnen passieren kann, ist, 
dag sie nachher im Paradies nicht zu Staub werden, sondern "eine schöne 
anorganische Gestalt annehmen, an deren Anblick die Paradiesesbewohner 
sich ergötzen" 15. Sie stehen gewissermaßen als gipserne Bambis in den himmli
schen Gärten herum. 

Vgl. dazu die Texte 65 -68, auch die Widerlegung des jüdischen Theologen Yü
suf al-Ba:;;Ir zu Text 67 (RE], a. a. 0.). Daß der Mensch im Gegensatz zum Tier 
die Schmerzen bewußt empfindet, hat bei dem "Abstand" wohl keine Rolle 

8 Text 59, bund 60, b. Die Begründung, die an letzterer Stelle folgt (60, c-f), ist recht konven
tionell; sie arbeitet mit Gedanken, die wir schon von Abü I·Hugail her kennen (zum "Geiz" 
Gottes vgl. etwa Bd. III 280), und schmückt diese nur mit einem pedantischen Beispiel aus. 

9 ,,(Auch) in der Potentialität gibt es nichts Wunderbareres als das, was geworden ist"; vgl. dazu 
das bereits mehrfach zitierte sorgfältige Buch von E. Ormsby, Theodicy in Islamic Thought 
(Princeton 1984). Schon Massignon hat in 'Abbäd den Vorläufer GazzälTs gesehen (Passion 
2JII 83, Anm. 5/engl. Übs. III 73, Anm. 137). 

10 Text 58. 
11 Text 61-62; dazu Bd. V 280f. Daß Abü I-Hugail diese Unterscheidung noch nicht kennt, 

betont AS' arT in Text XXI 80. 
12 Text 63 und 64, b; vgl. aber 65, a. 
l.l Text 65, a und c; vgl. auch 69, b. 
14 Text 66, b. 
LI Text 68, b. 
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gespieltj unmündige Kinder haben nach damaliger Vorstellung noch kein Be
wußtsein. Der Gedanke, daß die Tiere im Paradies eine neue Gestalt annehmen, 
ist bei Na?-?-äm vorbereitet (Text XXII 200, f). Daß diese "schön" ist, ergibt sich 
aus dem Idealzustand, den alle Dinge im Paradies annehmen. Aus demselben 
Grunde werden auch die Menschen wiederum mit jenen Gliedern ausgestattet, 
deren sie im irdischen Leben vielleicht durch Verstümmelung verlustig gegangen 
sind (Bagdädr, U~ül ad-dfn 261, 11 H.). Zum Problem s. o. Bd. III 371 f. und 
jetzt Heemskerk, Pain and Compensation 193 f.j man mag vergleichen, wie spä
ter Ma' arrI sich die Lösung vorgestellt hat (dazu Smoor in EI2 V 934 a mit 
Bezug auf die Risälat al-Gufrän). - Auf kleine Inkongruenzen der Berichterstat
tung ist hinzuweisen. Nach Text 65, a sind die Schmerzen im Prinzip doch 
schlecht; das widerspricht Text 63, a und ist wahrscheinlich falsch. Nach dem
selben Text können Schmerzen verdient sein; das wird in 67, b abgelehnt. Hier 
ist wohl jeweils an anderes gedacht: Schmerzen von Kindern sind unverdient; 
Schmerzen von erwachsenen Menschen können sehr wohl Strafe für vorherge
gangene Untaten sein - oder einfach für ein Fehlverhalten wie Völlerei. 

Wer dafür sorgt, daß das Böse in die Welt kommt, ist der Mensch. Gott ist so 
wenig am Unglauben der Menschen beteiligt, daß man noch nicht einmal sa
gen kann, er schaffe die Ungläubigen; er schafft nur die Menschen 16. 'Abbäd 
unterschied sich damit von den übrigen Mu' taziliten nur verbal; auch sie 
glaubten, daß Gott den Ungläubigen nicht qua Ungläubigen schaffe 17. Aber 
er nutzte wieder seinen konzeptuellen Beweis: "Ungläubiger" ist "Mensch" + 
"Unglaube", und Gott kann zu jedem dieser Bestandteile separat in Beziehung 
treten 18. Mit dem Unglauben hat Gott schlicht nichts zu tun; er gibt ihm nicht 
einmal den Namen 19. Er gibt den Menschen ihr Handlungsvermögen; damit 
können sie dann auch ungläubig sein, ihr Handlungsvermögen ist direkt dazu 
da 20. Die Schuld haben sie sich selber zuzuschreiben; wenn sie im Koran ver
flucht werden, so geschieht ihnen nur recht. Diese Verfluchung soll nicht die 
Menschen zur Besinnung bringen wie der Schmerz; sie ist eine Strafe 2 t. Gott 
gewährt den Ungläubigen auch keinen Aufschub, trotz Sure 3/178 22; sie sind 
Ungläubige, und sie bleiben es selbst dann, wenn sie zur Strafe in Affen oder 
Schweine verwandelt werden 23. 

4.1.2 .1.1. 5 Anthropologie 

Das Menschenbild, das hinter diesen Überlegungen steht, ist in großen Zügen 
klar; jedoch bleiben im einzelnen manche Fragezeichen. Das beginnt mit der 

16 Text 70; vgl. dazu Gimaret, Livre des Religions 252, Anm. 20. 
17 Maq. 228, 1 f. 
1M Vgl. auch Gimaret, Theories 7. 
19 Maq. 227, 13 H.; gegen die NaHäm-Schule, vor allem Sälil) Qubba (5. o. Bd. III 422 und 427). 
20 Text 72. Die übrigen Mu'taziliten beschränkten sich darauf, zu sagen, daß es generell zum 

Handeln da ist (Maq. 239, 10 f.). 
21 Text 69. 
22 Text 71. 
2.l Text 73. 
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Definition: Was bedeutet es, wenn 'Abbäd "Mensch" (insän) mit basar gleich
setzte? Die Wörterbücher heben bei basar hervor, daß es ganz generell zu 
verstehen sei I; ebenso ist insän nicht das Individuum, sondern der Mensch als 
Gattungswesen. Aber' Abbäd hebt vor allem darauf ab, daß zwischen beiden 
Wörtern eine reziproke Implikation bestehe, sie also verbal deckungsgleich 
seien 2; für den Inhalt des Begriffs kommt dabei nicht viel heraus. Was heißt 
sodann, daß, wie im gleichen Text gesagt wird, der Mensch aus Substanzen 
und Akzidenzien bestehe?3 Weiterhin: Das "Moment" (ma 'nä), aufgrund des
sen er Mensch geworden ist, besteht auch über seinen Tod hinaus fort 4 ; bedeu
tet dies, daß in ihm eine unsterbliche Seele wohnt? Und schließlich: Hat er 
nun sechs Sinne oder sieben? Nach einem der Berichte soll' Abbäd über die 
üblichen fünf hinaus noch einen Sexualsinn angenommen haben, nach einem 
andern weiterhin einen Schmerzsinn 5 • Letzteres ist wohl richtig; denn wir hö
ren an einer dritten Stelle, daß er das Herz als Sinnesorgan betrachtete 6 • Dort 
kamen nach seiner Ansicht wohl die Schmerzempfindungen zusammen. Im 
übrigen hatte vielleicht schon NaHäm den Sexualsinn für sich behandelt 7 • 

Zur Fünfzahl der Sinne s. o. Bd. III 353. Abu Häsim, Qä<;lI 'Abdalgabbär und 
Abu RasId haben später nur vier Sinne anerkannt; das Gefühl zählte für sie 
nicht darunter (Ibn al-Murta<;lä, al-Bal?r az-zabbar I 147, apll.). MubäsibI -
bzw. sein Zeitgenosse Abmad b. 'Ä~im al-AntäkI (so o. Bd. I 146) - ließ es bei 
drei Sinnen bewenden (K. al-ljalwa in: Masriq 48/1954/189,4 f.). 

Besser unterrichtet sind wir über 'Abbäds Handlungstheorie. An sich war er 
wie Abü I-Hugail der Ansicht, daß das menschliche Handlungsvermögen von 
Dauer sei 8 • Aber er begründete dies anders, und er kam auch zu anderen 
Konsequenzen. Alles, was lebt, ist handlungsfähig 9 • Es ist also irreführend, zu 
sagen, man benutze das Handlungsvermögen 10; man besitzt es immer schon. 
Es kann darum auch nicht im Moment des Handelns selber schon wieder 
durch ein Unvermögen gelähmt werden, wie Abü I-Hugail sich das vorgestellt 
hatte 11. Aber so sehr auch die Handlungsfähigkeit dem Menschen von vorn
herein mitgegeben ist und ihm immer eignet, so wenig ist er deswegen schon 
hic et nu nc handlungsfähig zu nennen. Dazu bedarf es vielmehr eines konkre-

1 Vgl. etwa Lisiin a/- 'Arab s. v.; so auch im Koran (vgl. Sure 11/27 und die dazu bei Paret, 
Kommentar 234 angegebenen Parallelen). 

2 Text 75, a . 
.3 Text 75, b. Ich habe dies oben S. 29, Anm. 16 damit zu erklären versucht, daß gawiihir hier 

im alten Sinne die Atome bedeute. 
4 Text 74. 
5 Text 76-77. 
6 Frank, Beings 168, Anm. 36 nach dem unedierten Teil der Tadkira des Ibn Mattöya; auch Ibn 

al-MurtaQä, a/·Ba~r az-zabbär I 147, ult. 
7 S. o. Bd. III 360. 
8 Text XXI 127. 
9 Text 78, a. 

\0 Text 81. 
11 Vgl. Text 78, c mit XXI 128; dazu Bd. 1II 247 f. 
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ten Bezuges; es muß ein Objekt da sein, und mehr noch: es muß einen Grund 
geben, sich mit diesem Objekt zu befassen. Bei rational gesteuerten Wesen 
besteht dieser Grund in einem Anreiz, aufgrund dessen man einer Sache vor 
einer andern den Vorzug gibt, bei religiösen Entscheidungen in einem Gebot 
oder Verbot. Lebewesen dagegen, die nicht oder noch nicht über Verstand 
verfügen, Tiere, Geisteskranke oder unmündige Kinder, werden handlungsfä
hig dadurch, daß einfach ihre Begier freigesetzt wird und sie planlos ein Ob
jekt ansteuern 12. Das Handlungsvermögen ist, so muß man schließen, nicht 
Ursache einer Handlung 13; aber es ist auch nicht eine Fähigkeit zu handeln an 
sich 14. 

Zum Handlungsvorgang insgesamt gehört natürlich auch der Willensakt. Dieser 
ist zwar Ursache der Handlung; aber er ist dies nicht mit Notwendigkeit (Text 
XVII 49). 'Abbäd sah hierin wie die meisten anderen Mu' taziliten keine zen
trale Frage (s. u. S. 482 und 485). 

Wenn jemand nicht handelt, so ist zu unterscheiden, ob er etwas bewußt unter
läßt oder ob er nicht dazu imstande ist. Unvermögend ('ägiz) im eigentlichen 
Sinne des Wortes kann er nach dem, was wir gehört haben, gar nicht sein; 
unvermögend ist nur ein Toter 15. Aber der Objektbezug kann ihm fehlen oder 
unmöglich sein; dann hat er zwar immer noch Handlungsvermögen, aber ist in 
diesem Augenblick unvermögend 16. Oder anders, wieder mit dem für' Abbäd 
typischen Beweis: Die Handlungsunfähigkeit hat mit einem lebenden Men
schen an sich gar nichts zu tun; aber zwischen ihr und dem Handlungsunfähi
gen besteht Teilidentität 17. Daß sie dann, wenn es sie gibt, nämlich nach dem 
Tode, nicht Handlungsunfähigkeit zu etwas ist 18, versteht sich von selber; ein 
Toter ist eben zu gar nichts mehr imstande. Das ist nun mutatis mutandis auf 
das bewußte Unterlassen einer Handlung zu übertragen. Auch hier liegt nur 
Teilidentität vor 19; denn man könnte ja sehr wohl stattdessen die Handlung 
vollziehen. Es mag sogar sein, daß Gott weiß, daß man sie vollziehen wird, 
und man sie dennoch erst einmal unterläßt; sonst wäre man nicht frei. Aber 
dann muß man in der Erklärung den Augenblick, in dem man seine Entschei
dungsfreiheit ausübt, von dem darauffolgenden, in dem Gott dennoch recht 
behält, sauber unterscheiden 20. 

Daß Handeln und Unterlassen nicht auf derselben Ebene liegen, merkt man 
beim tawallud-Vorgang. Wer die auslösende Handlung zu vollziehen vermag, ist 

12 Text 79- 80. 
13 Text 87, b. 
14 Text 82, b. 
15 Text 83. 
16 So mächte ich über die Quellen hinaus den systematischen Zusammenhang ergänzen. Oder 

ist man nur dann handlungsunfähig, wenn man trotz Bemühens keinen Objektbezug herstellen 
kann? 

17 Text 84. Vgl. Text 10, b zur Bewegung. 
1H Text 82, a. 
19 Text 85. 
20 Text 57, f-g mit Kommentar. 
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damit auch zu dem ausgelösten Geschehen imstande; wer aber die auslösende 
Handlung unterläl~t, unterläl~t damit nur diese und nicht mehr (Text 86). Damit 
soll wohl gesagt sein, dafS Nichtgetanes keine Auswirkung haben kann - zu
mindest innerhalb naturwissenschaftlicher Kausalität; unter juristischem Aspekt 
sieht die Sache ja anders aus (s. 1I. S. 485). 

'Abbäd streitet mit IskäfI21 um die Ehre, als erster Mu' tazilit sich näher zu 
der Frage geäußert zu haben, ob man den Menschen auch den "Schöpfer" 
(lJäliq) seiner Handlungen nennen könne. Er hat dies verneint und seinen 
Standpunkt sogar in einem eigenen Traktat begründet 22 • Seine Entscheidung 
überrascht; immerhin vertrat er die menschliche Willensfreiheit. Aber es ging 
gar nicht primär um Anthropologie, sondern um die aus theologischer Per
spektive angemessene Terminologie. Unter Qadariten hatte man sich ange
wöhnt, um des Prinzips willen lJalaqa einfach mit ~ana 'a "machen" gleichzu
setzen 23 oder den Menschen selber seinen Unglauben "schaffen" zu lassen 24. 
Man spekulierte auch, vielleicht von alchimistischen Gedanken angeregt und 
vermutlich schon zu 'Abbäds Lebzeiten, darüber, wieweit jemand, indem er 
Dinge entstehen läßt, neben G~tt als den Schöpfer treten kann 25 . Zwar ließ 
sich nicht leugnen, daß in der Sprache des Korans "schaffen" sich in erster 
Linie mit Gott verband. Aber anfangs sah man dies noch nicht so eng. Selbst 
Gegnern der Qadarlya konnte es passieren, daß sie im dialektischen Spiel der 
Argumente von lJalq al-insän redeten und damit das meinten, "was der 
Mensch zustandebringt"26. Zudem fanden sich im Koran auch ein paar -
genau genommen allerdings nur zwei - Stellen, an denen lJalaqa mit Bezug 
auf den Menschen gebraucht wurde, einmal in Sure 29/17 in der Verbindung 
!Jalaqa ifkan "eine Lüge in die Welt setzen" und das andere Mal in der bekann
ten Legende vom Jesuskinde, das aus Lehm etwas "schuf, das so aussah wie 
Vögel" (in zwei Varianten, Sure 3/49 und 5/110, an letzterer Stelle sogar von 
Gott selber in wörtlicher Rede formuliert)27. Auf diese Zeugnisse berief man 
sich denn auch gern 28. 

Aber sie gaben im Grunde nicht viel her. In Sure 29/17 handelte es sich 
um einen übertragenen Wortgebrauch 29; Jesus aber tat ein Wunder und war 
deswegen eine Ausnahme. Oirär b. 'Amr dürfte als erster klare Verhältnisse 
geschaffen haben, als er allein Gott das Erschaffen zuteilte, bei dem Menschen 

21 Zu ihm s. u. S. 82. 
22 Werkliste nr. 3. 
23 So der Philologe al-Aofas (s. o. Bd. 11 182). 
24 Dagegen polemisiert der Ibä<;lit • Abdalläh b. YazId in seiner Streitschrift gegen die Qadariten 

(s. o. Bd. I 409). 
25 S. o. Bd. II 456 f.; dazu Gäbi?, l;Iayawän JII 383, 6 f. 
26 So in den Quaestiones, die unter dem Namen des l;:Iasan b. Mubammad b. al-l;:Ianafiya umlie

fen (vg!. den Text in Anfänge 15, 4; dazu Ein!. 47). 
27 Vg!. dazu O'Shaughnessy in: ZDMG 120/1970/275 f. sowie Creation and the Teaching of the 

Qur 'iin 2 f.; zur Exegese von Sure 3/49 jetzt Robinson in: MW 79/1989/7 ff. 
2R Näsi', Ausa~ 94, 5 f., wo allerdings die Wortführer nicht genau genannt werden. 
29 Dazu T. Sabbagh, La metaphore dans le Coran 188. 
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dagegen nur von kasb bzw. iktisäb reden wollte 30. Nur eignete er sich nicht 
als Vorbild; seine Theologie bereitete den Mu'taziliten bald Unbehagen. Und 
nun umgekehrt aus dem Koran zu beweisen, daß balaqa sich nicht, und zwar 
gar nicht, auf den Menschen beziehen lasse, war gleichfalls nicht einfach. Man 
versuchte es mit Sure 22/73, in der es hieß, daß die Götzen nicht einmal eine 
Fliege erschaffen könnten; aber dort lag der Akzent sichtlich anders 31 . Gäl:ti f 
kommentierte dies denn auch damit, daß das Wort äquivok gebraucht werde, 
mit Bezug auf Gott im Sinne von "aus dem Nichts erschaffen" (ibtirä ') und 
mit Bezug auf den Menschen im Sinne von "befähigt sein (zu einem Tun)"32. 
Man darf bei alledem nicht vergessen, daß die Diskussion den Bereich der 
Exegese nicht verließ; in der außertheologischen Sprache hätte man sich ohne
hin gehütet, balaqa vom Menschen zu gebrauchen. Nur die Dichter waren 
gelegentlich - doch auch das erst zu späterer Zeit und im iranischen Raum 
- kühn genug, sich "Kreativität" und "Erschaffen" anzumaßen 33. Auf diese 
exegetische Engführung konnte 'Abbäd sich stützen, als er nun daranging, 
auch die letzte Bastion noch zu schleifen: Sure 23/14, wo Gott a~sanu l-bäliqfn 
"der beste (aller) Schöpfer" genannt war. 'Abbäd bestand darauf, daß bäliqfna 
hier in der Sache nicht einen echten Plural impliziere (der dann auch die Men
schen miteinbeschlossen hätte); das Wort stehe im Reim, und die Endung sei 
deshalb zu vernachlässigen (zä 'ida) 34. So sehr er also Oirär recht geben 
mochte, so sehr argumentierte er doch aus anderer Perspektive. Ihm ging es 
um die Reinerhaltung des tau~fd; darum betonte er denn auch, daß bäliq 
immer mit bäri' gleichzusetzen sei 35. Im Grunde trieb er auch hier Attributen
lehre. 

Allerdings hatte er mit seiner These ebensowenig Erfolg wie I:;>irär. Zwar 
bezeichnet noch an-Näsi' eine Generation nach ihm seine Ansicht als die der 

30 S. o. Bd. 1II 45 f. 
31 Gäbi~, l;layawän III 383, 2ff . 
. >2 1:layawän III 383, ult.; ausführlicher dazu Risäla fi n-Näbita in: Rasä 'il 11 18, ult. ff . 
. 33 Vgl. Reinert in: HB der Lit. Wiss. V 390; Kamäluddin Ismä'II-i I~fahänI, Dichter der frühen 

Mongolenzeit, wurde balläq ul-ma 'änf genannt (M. Glünz, Die panegyrische Qa~fda bei Ka
mäl ud·dfn Ismä 'rl aus Isfahan. Beirut 1993, S. 22). Zum theologischen Problem schon v. Gru
nebaum, Kritik und Dichtkunst 143 f.; zur Behandlung in der Poetik Heinrichs, Arabische 
Dichtung und griechische Poetik 87 f. und vor allem die Termini ibtiläq al-imkänf und ibtiläq 
al-imtinä 'f bei I:Iäzim al-QartagannI, Minhäg al·bulagä' 76, 10 ff. (dazu Ajami, The Alchemy 
of Glory 108 f.). Wenn man Saläbuddin-i Zarkiib, den Geliebten und Inspirator Galäluddin 
Riimi's, in dessen Kreis mit "unser Herr" und "unser Schöpfer" anreden konnte (Rumi, Fihi 
mä frh 95, 9), so ist das natürlich wieder ein ganz anderer Fall. 

.14 Text 89-90. Zu zä 'id = "überflüssig" vgl. Reckendorf, Arab. Syntax 49 und jetzt die Belege 
bei N. Kinberg, A Lexicon of al-Farrä's Terminology 316 f. In diesem Sinne hat das Wort nur 
entfernt etwas mit dem Terminus ziyäda zu tun, der gleichfalls in der Grammatik eine Rolle 
spielte (dazu Fleisch in: Festschrift Bielawski, RO 43/1984/74 f.; Owens, The Foundations of 
Grammar 109 H.) . 

.15 Text 88; bäri' läßt sich vom Menschen nicht aussagen. Vgl. auch Mänkdlm, SUI:I 547, apu. 
f., wo aber die Definition wohl nicht von' Abbäd stammt, sondern nur gesagt sein soll, daß 
er sinngemäß den Standpunkt der späteren Bagdäder Schule vorausnahm (zum Zusammen· 
hang vgl. Gimaret, Theories 73). 
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ahl al- 'adl allgemein 36. Aber GuwainI weist darauf hin, daß in der Mu' tazila 
der Wind dann wieder umschlug 3? Das geschah im Grunde schon bald; 
Gubbä'I wollte balaqa gegenüber anderen Verben wie augada oder alJdala, 
die man immer schon auch auf den Menschen angewandt hatte, nicht mehr 
gesondert behandeln. Abü 'Abdalläh al-Ba~rI (gest. 369/980) drehte dann zwei 
Generationen später den Spieß geradezu um: Nur der Mensch ist im eigentli
chen Sinne baliq, Gott dagegen nur in übertragener Bedeutung38 • ~ie aktuell 
die Frage damals war, zeigt sich daran, daß auch der Philologe Ibn GinnI (gest. 
392/1002) sie aufgreift 39 • Da verwundert dann nicht, daß Abü 'Abdalläh's 
prominentester (und jüngster) Schüler, der Qä9I 'Abdalgabbär, 'Abbäds Inter
pretation von Sure 23/14 als einen "Unsinn" bezeichnete, "mit dem kein ver
nünftiger Mensch sich einverstanden erklären kann" 40. Ganz im Sinne seines 
Lehrers leugnete er explizit das, was Gäl;i?: noch behauptet hatte: daß nämlich 
balaqa den Sinn von ibtara 'a habe41 • Die Kehrtwendung erklärt sich vermut
lich z. T. daraus, daß der Gegner, dem gegenüber man sich von Anfang an 
hatte absetzen wollen, nämlich Qirär, mittlerweile durch Naggär und vor 
allem durch As' arI wieder Oberwasser bekommen hatte42 . Sie blieb allerdings 
auf die ba~rische Schule beschränkt 43 • 

Zur philologischen Diskussion vgl. noch Abü Hilal al-' AskarI, Furüq 111, 15 ff.; 
zur Entwicklung allgemein Gimaret, Theories 8 ff. und 337 H. Interessant ist, 
daß auch Ya~yä b. 'AdI dieselbe Meinung vertrat wie 'Abdalgabbar (in dem 
Traktat, den Pines und Schwarz in der Festschrift Baneth herausgegeben haben; 
vgI. dort S. 70, pu. ff. und 72, 13 ff.). Jedoch steht er offensichtlich unter mu'ta
zilitischem Einfluß; er hatte als Christ eigentlich gar nicht an die Frage herange
hen wollen und begreift auch den terminologischen Gebrauch von iktisäb nicht 
(ib. 64 H.). 

4.1.2.1.1.6 Glaube und Sünde 

Wir sagten bereits, daß' Abbäd in seiner Glaubensdefinition sich an Hisäm al
FuwatI anschloß 1. Jedoch gestaltete er die daran sich anschließende Sünden
lehre neu, indem er erneut den Begriff des "Abstandes" (tafriqa) einführte. 
Er half sich hiermit weiter bei der Beurteilung der Heiden. Abü I-Hugail's 

36 Ausat 94, 7 f. 
37 Irsäd 106, 11 H.; die etwas schematischen Angaben bei A;f arI, Maq.228, 5 ff. laufen im 

Grunde auf dasselbe hinaus (vg!. Gimaret 7 f.). 
38 Vg!. die Ausführungen bei Abu l-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al-adilla 529, 13 ff. und bei Mab

mud ar-RäzI, al-Munqit} min a4-4aläl I 234, - 5 ff.: Für Abu 'Abdalläh war das wesentliche 
Element im kreativen Vorgang das Nachdenken (tafakkur); das ließ sich von Gott nicht aussa
gen. Allgemein zu Abu 'Abdalläh al-Ba~rI vg!. EIl, Supp!. 12ff. 

39 Vgl. Carter in: Festschrift Leslau 203. 
40 Mugnf VII 210, 16. 
41 Ib. VIII 163, 5 ff.; vg!. dazu Peters, God's Created Speech 198 und 119. 
42 S. u. S. 151 und 504 f. 
43 Vgl. MufId bei Madelung in: Le Shf'isme imamite 24; auch Mabmud ar-RäzI, Munqig a. a. O. 

1 S. o. S. 18. 
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These, daß man "Gehorsamswerke" tun könne, ohne Gott damit überhaupt 
zu intendieren, leuchtete ihm nicht ein 2; wer Gott nicht kennt, handelt in 
allem, was er tut, als Ungläubiger 3 • Glaube "um Gottes willen" ist erst mög
lich, wenn man "Glauben an Gott" hat. Aber es gibt natürlich Heiden, die 
rational Gott erkannt haben (die I:-Ianifen z. B.); sie gewinnen mit jedem Ge
horsamswerk, das sie tun, "Abstand" von den anderen, die sonst den gleichen 
Status haben wie sie4 . Lohn können sie nicht beanspruchen; aber sie haben 
einen gewissen Vorsprung, und dieser Vorsprung kann sich auszahlen. Denn 
, Abbäd scheint sie als ahl al- 'afw bezeichnet zu haben, potentielle Kandidaten 
für einen Gnadenakt von seiten Gottes. Sie sind sogar imstande, sich eben 
dieses "Abstandes" rational bewußt zu werden. Denn dieser ist Bestandteil 
rationaler Theologie; jeder, der nachdenkt, kann darauf kommen, daß Gott 
die Übeltäter anders behandeln wird als diejenigen, welche sich nichts zuschul
den kommen lassen. Wie allerdings Gottes Vergeltung dann ausfallen wird, 
das erfährt erst ein Muslim aus der OffenbarungS. 

Auch bei diesem läßt sich im übrigen von "Abstand" reden, dann nämlich, 
wenn er zwar ein Gläubiger ist, aber eine leichte Sünde tut 6 • Damit wird er 
noch nicht zum fasiq; aber er steht doch anders da als jemand, der gar nicht 
gesündigt hat. "Unterscheidend", distinktiv wirkt also jede Handlung, die 
zwar zu Buche schlägt, aber den Glaubensstatus nicht beeinflußt - vorausge
setzt, daß sie von jemandem getan wird, der überhaupt weiß, daß er sie "um 
Gottes willen" tut. Das klingt wie normale Lohnethik und steht natürlich auch 
letzten Endes in deren Tradition, führte aber zu einigen Besonderheiten, die 
man innerhalb der Mu'tazila mit Aufmerksamkeit notierte. Mänkdim hat in 
der Nachfolge des Qä~I 'Abdalgabbär betont, daß für' Abbäd sich die Werke 
nicht uneingeschränkt gegeneinander verrechnen ließen 7 • Solange man für eine 
bestimmte Sünde nicht Buße getan hat, kann jene nicht durch ein gutes Werk, 
und sei es noch so verdienstlich, ungeschehen gemacht werden; zwar "mischt" 
man auf diese Weise das Register seiner Taten, aber es steht nur "Unterschei
dung" gegen "Unterscheidung"8. Oder umgekehrt: Selbst wenn jemand vom 
Glauben abfällt, ist er nicht unbedingt zur Hölle verdammt; wenn er vorher 
aufrichtigen Sinnes Gott gedient hat (also ein frommer Muslim war), hat er 
sich vorerst durch seine Apostasie nur eine - wenn auch gewiß schwerwie
gende - negative Distinktion erworben 9. Wer nie eine Todsünde begeht und 

2 Maq. 430, 7 f.; dazu oben Bd. III 252 f. 
3 Text 91, d. 
4 Text 95, b. 
5 Text 94. Der Sinn von ahl al- 'afw ergibt sich aus dem Verhältnis der Aussagen 94, a und 94, 

b. Ich habe darum angenommen, daß auch in 95, b ein Ungläubiger gemeint ist, der bereits 
Gott erkannt hat. 

6 Text 95, a. 
7 SUlj 624, 12 H. 
H Text 96. 
9 Text 97, wenn dieser richtig formuliert ist. Die juristische Behandlung des Apostaten wird 

natürlich durch dieses zurückhaltende Urteil über sein jenseitiges Heil nicht unbedingt tan
giert. 



40 C 4.1 Mu' taziliten während und nach der Mibna: Ba~ra 

mit seinen guten Werken seinen "Abstand" immer weiter vergrößert, mag 
schließlich sogar Prophet werden; denn Prophet wird man zum Entgelt für 
sein Handeln und bleibt es dann über den Tod hinaus 10. 'Abbäd scheute sich 
offenbar, die Fülle der menschlichen Handlungen innerhalb fester Grenzen 
einzuordnen; er dachte eher an eine gleitende Skala. 

Das hängt nun vermutlich damit zusammen, daß er die Kategorien, mit 
denen man den Heilsstatus des Menschen bezeichnete (käfir, mu 'min und fä
siq), analog zu den göttlichen Namen nur als "gesetzt" ansah. Er fragte sich, 
ob man angesichts sich wandelnder "Abstände" die Trennung zwischen mu'
min und fäsiq aufgeben müsse. Zwar schreckte er davor zurück, diesen Schritt 
tatsächlich zu vollziehen; dazu war er zu sehr Mu' tazilit. Aber mag ein fäsiq 
auch nie mu 'min genannt werden können, so darf man ihn doch zumindest 
als ämin bezeichnen - weil Gott ihm einen amän gegeben, also ein Sicherheits
versprechen gewährt hat 11. Damit wollte er gewiß nicht sagen, daß einem 
schweren Sünder, solange er Muslim ist, letztendlich immer das Paradies zuteil 
wird; mit den "Murgi'iten" unter seinen Schulgenossen 12 hatte er nichts ge
mein 13. Es ging wohl nur darum, daß gute Werke - zu denen ja auch der 
Glaube gehörte - nicht verlorengehen. Sogar bei einem Apostaten treten sie, 
sollte er nachher Buße tun, wieder in ihr Recht ein. Gubbä'I hat sich in der 
Tat auf die neue Vokabel ämin eingelassen; allerdings meinte er, sie sei nur 
die Beschreibung eines Sachverhaltes (wa~f>, nicht die Bezeichnung eines Heils
status (ism) 14. Mehr hat auch 'Abbäd wahrscheinlich nicht verlangt. Aller
dings hat Gubbä'I dann die Werke gegeneinander aufgerechnet 15. Wenn' Ab
bäd dies noch nicht tut, so vielleicht deswegen, weil ihm die muwäfät-Theorie 
seines Lehrers Hisäm al-FuwatI noch zu frisch im Gedächtnis war. Beide An
sätze ließen sich nicht miteinander vereinbaren, wie man später wußte 16• Das 
mag der Grund gewesen sein, warum sich seine Lehre von den "Abständen" 
nicht durchsetzte. Wir wissen zu wenig über sie, um dies mit Sicherheit sagen 
zu können; aber in jedem Fall hat er - zusammen mit Ga' far b. Mubassir, 
von dem noch die Rede sein wird 17 - dazu beigetragen, daß das Problem 
stärker in den Mittelpunkt trat und von nun an die Mu'tazila begleitete. 

In den Umkreis dieser Gedankengänge gehört wohl auch 'Abba:ds Weigerung, 
die sahäda als Einheitsbekenntnis (tau~fd) zu werten. Denn gemeint ist damit 
anscheinend: sie ist "gesetzt" und damit zwar Ausdruck des Einheitshekenntnis
ses, aber nicht das Einheitsbekenntnis selber. Das tauQid ist das höchste aller 

10 Text 98. Zum Problem, ob das Prophetentum über den Tod hinaus andauert, s. u. S. 604. 
11 Text 93. 
12 Zu ihnen s. näher u. S. 124 H. 
13 Nach Ibn al-Murta<,lä soll er das irgä ' nicht als Ausdruck gutgemeinter Frömmigkeit anerkannt 

haben (Qalä'id 125, -4f.). 
14 As'ari, Maq. 274, 12f. Die Spannweite der Aussage ist nicht restlos klar. 
15 S. u. S. 64 und 590. 
16 Vgl. etwa TusT, Tibyän VI 204, 1 f. 
17 S. U. S. 64. 
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Gehorsamswerke; von der sahäda läßt sich dies nicht sagen. Man muß sie ja 
nicht dauernd aussprechen; schließlich kann man das taul?fd auch anders aus
drücken (Text 92). 

4.1.2.1.1.7 Epistemologische Fragen 

'Abbäd hat, wie wir sahen, die Gottesnamen, die er in seiner Attributenlehre 
behandelte, nach dem Konsens der Muslime ausgewählt. Er gab diesem Krite
rium dort also den Vorzug vor dem Koran; sein Lehrer Hisäm al-Fuwa!T hatte 
nicht umsonst vor der Ideologisierung der Schrift gewarnt. Allerdings lag die 
Akzentverschiebung ohnehin in der Luft. Denn "Konsens" hieß an dieser 
Stelle: Sprachgebrauch, und der Rekurs auf den Sprachgebrauch (luga) drang 
seit dem Beginn des 3./9. Jh's in die Theologie ein. Vor allem hatte man damit 
in der juristischen Hermeneutik die schwierige Frage nach einer sachgemäßen 
Unterscheidung von generellen und speziellen Schriftaussagen zu lösen ver
sucht 1. 'Abbäd hat in der Tat auch in diese Diskussion eingegriffen. Interes
sant ist allerdings, daß er gerade hier nicht den Konsens bemühte, sondern es 
mit einer Definition der beiden Arten von Aussagen versuchte 2 . Das wird 
sich später bei Ibn ar-RewandT wiederholen 3. 'Abbad legte Wert auf deutliche 
Abgrenzung; seine Kollegen dagegen hatten bisher immer eher gefragt, ob 
nicht ein speziell formulierter Vers auch einmal allgemein verstanden werden 
könne und umgekehrt. Hier ließ er der Schrift also ihr Recht. 

Wenn er dann neben Konsens und Koran als dritte Autorität den Verstand 
nennt\ so versteht sich das von selbst. Man traute ihm zu, daß er mit "Sophi
sten" fertig werde; als einer von diesen ihm vorhielt, man verlasse sich auf die 
Erkenntnisse vielleicht nur so wie ein Durstender auf eine Fata Morgana, soll 
er gemeint haben, man könne am Tigris jederzeit feststellen, was echtes Wasser 
sei 5 • Schon Abü l-Hugail hatte gegen die "Sophisten", also die Skeptiker, ge
schrieben 6. Säli!) Qubba trug dann, wie es scheint, als erster das Problem der 
Sinnestäuschungen in den kaläm hinein?; an seiner noch hilflosen Reaktion 
hatte sich gezeigt, daß der sensualistische Ansatz der früheren Generationen 
sich nur mit Abstrichen halten ließ. 

Von der sunna als Beweismittel hören wir natürlich nichts. Jedoch ist' Ab
bad das beste Beispiel dafür, wie sehr diese in der Zwischenzeit an Boden 
gewonnen hatte und wie wenig selbst ein Mu'tazilit sich ihr noch verschließen 
konnte. 'Abbäd ist nämlich der erste seiner Schule, der in begrenztem Maße 
den Wundererzählungen über den Propheten, wie sie im Bad!! sich fanden, 

1 Für Abü I-Hugail vgl. Text XXI 171, für Na?:?:äm Text XXII 240, für Ibn SabIb Text XXXI 23. 
Mit Bezug auf andere Bereiche Text XXXI 9, c (Ibn Sabib) sowie 26 und 34, e (Säli~i); natür
lich auch bei 'Abbäd selber (Text XXV 24). 

2 Text 10I. 
.l s. u. S. 306. 
4 Text 18, d. 
5 Ibn an-Nadim, Fihrist 215, -9 H. 
6 Werkliste XXI, nr. 4. 
7 S. o. Bd. III 424. 
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Glauben schenkte. Das mußte ihm umso schwerer fallen, als er von seinem 
Lehrer den Grundsatz geerbt hatte, daß man Akzidenzien nicht zur Grundlage 
eines religiösen Beweises machen könne 8 • Wenn es also da hieß, daß ein Wolf 
einem Hirten von dem Auftreten Mul:tammads berichtet oder ein Baum seinen 
Platz verlassen habe, um den Propheten zu begrüßen, so waren dies flüchtige 
Ereignisse, auf die sich nicht bauen ließ 9. 'Abbäd hat über das Thema sogar 
ein Buch geschrieben 10. 

Allerdings zeigte dieses Buch wohl auch, wie man aus der Schwierigkeit 
herauskam. Darauf deutet eigentlich schon der Titel hin: "Nachweis der Be
weiskraft der Akzidenzien". Natürlich besagt dieser vorläufig nur, daß es von 
diesem Nachweis handelte, und in der Tat hat' Abbad die Beweiskraft der 
Akzidenzien keineswegs restituiert 11. Aber er hat das aufgenommen, was 
schon sein Lehrer gesagt hatte: daß Akzidenzien im allgemeinen an Körpern 
auftreten und diese Körper sehr wohl Beweismittel, "Zeichen" (daltl) sind. 
Nicht das Herankommen des Baumes ist also der Beweis, sondern der Baum 
selber 12; indem man letzteren zur Zeit des Propheten sinnlich wahrnahm, hat 
man ihn zum Zeichen genommen. Nun war das wohl kaum mehr als Haar
spalterei, und es war auch für' Abbad offenbar nicht der Kern des Problems. 
Die Frage war vielmehr, wie diese sinnliche Wahrnehmung, also das Erlebnis 
dessen, der das Wunder gesehen hatte, andere Menschen überzeugte und im 
Laufe der Generationen überzeugend blieb. Hier aber meinte' Abbad, daß dies 
an den Berichterstattern liegen müsse. Manche von ihnen sind vor Lüge und 
Irrtum geschützt (ma '~üm); sie sind darum die Autoritäten (I?ugga) , denen 
man vertrauen kann und denen man das "notwendige" Wissen über diese 
wunderbaren Geschehnisse verdankt 13. 

Die Theorie steht ohne Zweifel in der Tradition des Abu I-Hugail. Dieser 
war ja davon ausgegangen, daß es in jeder Generation eine gewisse Zahl von 
"Paradiesesanwärtern" gibt, welche durch ihre Wahrhaftigkeit für die Echtheit 
einer Überlieferung einstehen 14. Hisäm al-FuwatI hatte das übernommen 15, 

aber vielleicht schon Abu I-Hugail's zweite Bedingung aufgegeben, daß diese 
"Paradiesesanwärter" im konkreten Einzelfall jeweils zu einer Gruppe von 
zwanzig unabhängigen Berichterstattern gehören müssen, die alle von demsel-

8 s. o. S.7. 
9 Text 18, a -c, und 20, c; dazu das Urteil des Abü Häsim in Qä9I 'Abdalgabbär, Mugnt 

XV 390, 1 ff. und Ibn Mattöya, MuJ,tt I 166, 22 ff. HouBEN/169, 1 ff. 'AZM! (wo 167, 7/169, 
13 an der entscheidenden Stelle {tl-amr al-mutaqa44t mill magt' as-sagara zu lesen ist statt 
(f I-amr al-muqta4ä mill muJ,yf as-sagara!). 

10 Werkliste nr. 2. 
II Madelung überlegt sogar, ob man talbIt "Nachweis" nicht besser in ta{nfd "Widerlegung" 

emendieren solle (Elran 170 b); jedoch besteht dazu rn. E. keine Notwendigkeit. 
12 Text 20, e. 
\3 Text 19; auch Mugnf XV 217, 9 f. und Muwaffaq, 1J,äta 23 b, ult. f. Zur späteren Auseinander

setzung mit dieser Lehre vgl. Mugnf XV 382 ff. 
14 S. o. Bd. III 267. 
15 S. o. S. 15. 
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ben Ereignis erzählen 16. Jedenfalls ist das, was wir bei' Abbäd vorfinden, nun 
in dieser Weise reduziert. Mehr noch als Abü I-Hudail mußte er sich darum 
fragen lassen, wie man die von ihm postulierte "Autorität" denn erkennen 
will 1? Es sieht nicht danach aus, als habe er sich dazu auf die rigäl-Kritik der 
I:IadT!spezialisten berufen; sie stand zu seiner Zeit ohnehin noch in den Anfän
gen. Sein Blick ging vielleicht von vornherein in eine ganz andere Richtung. 
Zwar sind die wenigen Referate seiner Lehre, die wir haben, nicht besonders 
explizit; aber es hat den Anschein, daß er sich ganz auf die erste Generation 
der Berichterstatter, also die Zeitgenossen des Propheten, konzentrierte. Unter 
ihnen sah er solche, die über jeden Zweifel erhaben waren, und andere, die 
vor Lüge und Irrtum nicht unbedingt "geschützt" waren. Na?-?-äm hatte einen 
solchen Unterschied nicht gemacht; er hatte darum die Grundlage des tawätur 
erschüttert 18. Jetzt lag die Sache anders; gewisse Wundererzählungen schienen 
trotz allem zu "notwendiger" Erkenntnis zu führen 19. üb 'Abbäd sich schon 
die Mühe machte, zu sagen, wer für ihn "Autorität" war, wissen wir nicht; 
die Diskussion bewegte sich wohl eher auf der allgemein epistemologischen 
Ebene. Aber er befand sich sichtlich in der Defensive. Die Wunderberichte 
hatten an Gewicht gewonnen, und die Prophetengenossen galten nicht mehr 
unbedingt als normale fehlbare Menschen. In letzterem Punkte hatte schon 
'Abbäds Lehrer Hisäm al-FuwatT eine Konzession gemacht. Es verwundert 
danach nicht, wenn 'Abbäd nun auch dessen Standpunkt zurücknahm, daß 
die mangelnde Beweiskraft der Akzidenzien mit einer Leugnung der Wunder 
zusammengehen müsse. 

Daß er sonst von dessen Position zu halten versuchte, was sich halten ließ, 
erkennen wir an seinen Äußerungen über den Koran. Er hütete sich, zu sagen, 
daß der Koran aufgrund seiner sprachlichen Gestalt ein Wunder sei; diese ist 
ja, ebenso wie die Rezitation, nur ein Akzidens. Mit ihr läßt sich also nicht 
argumentieren. Anders dagegen zu Lebzeiten des Propheten. Damals wurde 
der Koran nämlich durch Gabriel herabgebracht; Gabriel aber war ein Kör
per 20, und er war zugleich die "Autorität", der man vertraut. Spätere Genera
tionen verfügten über dieses unmittelbare, greifbare Zeugnis nicht mehr. Für 
sie ist der Koran nur noch ein Text; zum i'gäz reicht das nicht aus. 'Abbäd 
dachte auch noch gar nicht in dieser Kategorie; wenn der QäQl 'Abdalgabbär 
von ihm sagt, daß er dennoch in dem Koran "ideell" ein Wunder gesehen habe, 
so bezieht er das wohl nur auf die Herabkunft der Offenbarung als solche. 

Text 20. Daß' Abbäd jeglichen Schluß von Irdischem auf Gott (jstidläl bis-sähid 
'alä l-gä 'ibl für unmöglich gehalten habe, wie es bei AS'arI heißt (Text 18, al, 

16 Das ließe sich aus Text XXll?3, f herauslesen. 
17 Mugnf XV 389, 8 ff. 
18 S. o. Bd. 111 384 und 389 f. Saragsl formuliert dessen Lehre denn auch so, daß keine Einzelper

son ma '~üm 'an al-ba~a' sei (U~üll 295, 13 H.). An anderer Stelle zählt er diejenigen ~a~aba 
auf, deren Wort ~ugga "Argument" ist (1338, - 6 ff.). 

19 Text 18, bund 19, a. 
20 Engel sind nach islamischer Vorstellung keine unkörperlichen Wesen (s. o. Bd. III 264 und 

unten S. 534). 
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stimmt also offenbar nicht; es gab ja Körper genug. Allerdings mag er zumin
dest in seiner Attributenlehre der üblichen Analogien nicht bedurft haben; denn 
die Namen Gottes sind, wie wir sahen, "gesetzt". - Auch die Gültigkeit des 
Konsenses wurde manchmal durch die Annahme von "Autoritäten" bewiesen, 
die ihn durch ihre Wahrhaftigkeit stützen (Mugnf XV 257, 9 ff.). 'Abbäd mag 
zu denen gehört haben, die so dachten; aber der Bericht nennt keine Namen. 

4.1.2.1.1.8 Politische Theorie 

Die Ehrfurcht vor den Prophetengenossen, die schon Hisäm al-FuwatI's Den
ken prägte, hat mit der aus ihr folgenden "ökumenischen" Tendenz auch' Ab
bads politische Ansichten beeinflußt. Er behauptete nämlich wie sein Lehrer, 
daß die Protagonisten der Kamelschlacht an den Kampfhandlungen nicht 
schuld gewesen seien 1. Aber bei ihm kommt - vielleicht nur durch die Gunst 
der Überlieferung - stärker durch, wie sich die Exkulpation der ~ahäba mit 
der Vier-Kalifen-These zu dem Bild einer idealen Vergangenheit verband. Die 
vier ersten Kalifen waren die rechten Leute zur rechten Zeit. Darum war Abü 
Bakr "vortrefflicher" (af4al) als' AlT; 'Abbäd hat es, ba~rischer Tradition fol
gend, in einer eigenen Schrift bewiesen 2 • Theologen, die der Sr' a nahestanden, 
bekamen dies natürlich schnell in den falschen Hals 3• Aber 'Abbad hatte 
nichts gegen 'AlT; nach seinem Regierungsantritt war' AlT nicht nur der legi
time Kalif, sondern auch der einzige, der zur Herrschaft geeignet war 4• Er 
machte keine Fehler; das Schiedsgericht fand sein Mißfallen und war nicht von 
ihm selber bestellt 5 • Nach seinem Tode aber hat es nie wieder einen legitimen 
Herrscher gegeben. Das ergibt sich daraus, daß seitdem niemand mehr unein
geschränkte Autorität genoß; es gab immer wieder Aufstände und Unabhän
gigkeitsbewegungen, die ihrerseits eine funktionierende Obrigkeit etablierten 
und damit das Recht des Kalifen schmälerten 6. Für' Abbad war also durch 
die Spaltung zwischen Sunna und SI' a die ideale Einheit zu Ende gegangen; 
von den vier ersten Kalifen dagegen scheint er geglaubt zu haben, daß sie keine 
falschen Entscheidungen fällten. Hisäm al-FuwatI's auffällige Lehre, daß die 
Gemeinde nur dann eines Herrschers bedürfe, wenn sie einig ist7 , erhält damit 
einen besseren Sinn: die Gemeinde verdient eben nur in diesem Fall jene ideale 
Führung, die von einem legitimen Herrscher ausgeht. 'I~ma ist nur dann gege
ben, wenn sie wirksam werden kann, also anerkannt wird 8. Ob auch Hisäm 
dies schon so sah, wissen wir nicht. 

1 Text 104. 
2 Werkliste nr. 6; dazu Mugnf XXz 115, 1 ff. 
3 Zu einem sI' itischen Theologen, der mit ihm diskutierte, s. o. S. 16 f. 
4 Text 103. 
5 Text 105. 
6 Text 106 und 107. 
7 Für' Abbäd vgl. Text 102. 
8 Daß' Abbäd von dem Herrscher um seiner Aufgaben willen 'i~ma erwartete, scheint aus der 

Stoß richtung einer Argumentation des Abo Häsim in seinem Naqq al-Abwab hervorzugehen 
(MugnrXV 254, 4ff.). 
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Hisäm al-FuwatT und 'Abbäd b. Sulaimän sind für Ibn an-NadTm Mu'taziliten, 
die "Neuerungen aufbrachten und sich abspalteten" 1. Das ist wohl ein Urteil 
aus späterer Sicht; 'Abbäds kraftvoller Versuch, das ba~rische Denken auf 
neue Füße zu stellen, war z. Z. Ibn an-NadIm's längst versandet. Gubbä'l näm
lich, der für lange Zeit die Generallinie der ba~rischen Schule festlegte, hatte 
nicht bei 'Abbäd studiert, sondern bei seinem Zeitgenossen 

Abü Ya' qüb Yüsuf b. 'Abdalläh b. Isbäq al-Ba~rT, 
genannt as-Sabbäm 2. 

Das hatte etwas damit zu tun, daß Gubbä'I wieder stark auf Abü I-Hugail 
zurückgriff; Sabbäm hat nämlich im Gegensatz zu 'Abbäd noch bei Abü 1-
Hugail gedient und wird von' Abdalgabbär als dessen kompetentester Schüler 
(a 'lamuhum) bezeichnet. Letzteres hat wahrscheinlich nicht viel zu besagen 3; 
es ist eines jener verallgemeinernden Urteile aus späterer Zeit, wie sie sich in 
biographischer Literatur häufig finden. Was sich noch am ehesten aus ihm 
heraushören ließe, wäre Treue gegenüber dem Werk des Meisters. Aber auch 
das stimmt nicht; denn Sabbam hielt wie' Abbäd dafür, daß "das Nichtseiende 
etwas sei" (al-ma 'düm sai'). Er ging sogar über' Abbäd hinaus, indem er den 
Dingen, die in Gottes Wissen existieren, selbst die Bezeichnung "Körper" 
schon zugestand 4; ljaiyät hat später in Bagdäd den gleichen Schritt vollzo
gen 5. Das erweckt den Eindruck, als sei Sabbäm von' Abbäd abhängig; zumin
dest kann er das Problem selber nicht bei Abü I-Hugail, sondern erst bei 
Hisäm al-FuwatT kennengelernt haben. Wie wenig originell er war, wird da
durch bekräftigt, daß As' arI ihn viel weniger erwähnt als 'Abbäd. Die Nach
welt sah es anders; für sie war Sabbäm derjenige, der die Dimension der Poten
tialität in den kalam einführte 6 • Aber damit übernahm sie wieder bloß die 
Perspektive Gubbä 'TS; Gubbä'l hatte sich die Lehre in modifizierter Form zu 
eigen gemacht, und er legte wenig Wert darauf, als Gefolgsmann 'Abbäds 
dazustehen 7. 

I Fihrist 214, 1 f. 
2 Zum Schülerverhältnis vgl. Facil 280, 13 > IM 72, 1 f. 
J Selbst dann nicht, wenn der Herausgeber mit seiner etwas ungewöhnlichen Lesung akmalu

hum (Facil 280, 12) gegen a 'lamuhum bei l:Iäkim al-GusamI und IM 82, 9 (wo der QäQI 
explizit zitiert wird) recht haben sollte. Daß jemand der "vollkommenste" Schüler gewesen 
sei, widerspricht der üblichen Phraseologie und ist wohl auf das Konto der schlechten und 
schwer lesbaren Handschrift zu setzen. 

4 Text XXVII, a-c und 2, a; Näheres dazu weiter unten. 
5 EI2 IV 1163 a. 
6 GuwainI, Samil 124, 6 f.; SahrastänI, Nihaya 151, 2 f. (dazu Pretzl, Attributenlehre 60); Ibn 

Taimlya, Maghab al-itti~adfya, in: Magma'a (Kairo 1341) IV 6,8 ff.; auch Text XXVI 3. 
7 Text 3, a; er wich vornehmlich in der Terminologie ab, indem er nämlich sai' mit Bezug auf 

Nichtseiendes vermied (Maq. 162, 5 H. = 522, 9ff.). Zu Gubbä'I näher Frank in: Philosophies 
or Existence 261 und 264. 
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Die Art, wie die mu' tazilitischen Quellen die Abhängigkeitsverhältnisse dar
stellen, ist in hohem Grade problematisch. J:läkim al-GusamI hat, als er sich 
selber mit einem formellen Isnäd auf die Urväter der Mu'tazila zurück bezog, 
Sa!:t!:täm als Bindeglied zwischen Gubbä'I und Abü l-Hugail eingesetzt 8 • Aber 
der Zeitabstand ist beträchtlich; man konnte nicht verhehlen, daß Gubbä'I 
auch "andere Theologen seiner Zeit getroffen hatte"9. In Wirklichkeit beginnt 
mit ihm etwas Neues, das sich aber als Abü I-Hugail-Renaissance ausgab. 
Wenn BagdädI Sa!:t!:täms Lehre mehr oder weniger mit der Gubbä'Is gleich
setzt 10, so hat er gewiß nicht recht; man brauchte Sa!:t!:täm vielmehr, um mit 
einem großen Sprung auf Abü l-Hugail zurückzukommen. Gubbä'I soll alles, 
was Sal).l).äm erzählte, im Gedächtnis behalten haben 11; aber daß er in man
chem von ihm abwich, ließ sich doch nicht ganz verschweigen 12. Daß Sa!:tl).äm 
noch bei Abü I-Hugail studiert hatte, wenn auch als sein jüngster Schüler 13 , 

unterliegt wohl keinem Zweifel. Aber er hatte auch bei Mu' ammar gehört; 
dafür steht das Zeugnis des ljaiyät l4 • Und wenn Murdär ihn wegen seiner 
Erkenntnislehre angriff l5 , so klingt dies danach, als habe Sal).l).äm ähnlich wie 
Gäl).i~ sich Tumäma angeschlossen 16. 

Zugleich erhalten wir dadurch einen chronologischen Anhaltspunkt; Sab.
b.äm dürfte um 220 bereits im Mannesalter gestanden haben. Unter Wä.tiq, 
vermutlich i. J. 229/844, hat er vielleicht für kurze Zeit einmal ein Staatsamt 
übernommen. Mu'tazilitische Quellen erzählen, daß der Kalif den Kanzleibe
amten (a~l?äb ad-dawäwtn) Leute mit religiösem Ansehen, u. a. Mu'taziliten, 
beiordnen ließ, um den Ungerechtigkeiten bei der Steuereinziehung einen Rie
gel vorzuschieben. Ibn AbI Duwäd soll daraufhin Sa!:tl).äm zum Überwacher 
(nä~ir "Inspektor") des FaQl b. Marwän bestimmt haben, der unter Mu'ta~im 
Wesir gewesen war und jetzt als Fachmann für die Bodensteuer (!Jaräg) im 
Ministerium arbeitete 17. Bei Ibn an-NadIm ist daraus geworden, daß Sa1;l).äm 
damals den DIwän al-baräg leitete 18. Von Dauer war dieser Posten gewiß 
nicht. Sa1;b.äm hatte ja einen ordentlichen Beruf; er war vermutlich, wie sein 
Beiname besagt, Fetthändler. Aber vielleicht war er reich genug, um, von seiner 
Frömmigkeit einmal abgesehen, gegen Korruption gefeit zu sein. Die Empfeh-

H IM 7,8. 
9 Ib. 80, 5 f.; ähnlich schon Fa41 287, 4. 

10 Farq 163, 5/178, 5 f. 
11 Fa4/ 287, 5. 
12 So allerdings erst IM 95, 8. 
13 Fa4/280, 12 > IM 72, 9; SahrastanI 37, 2. 
14 Inti~är 45, 17 = Text XVI 31, f. 
15 Werkliste XVIII b, nr. 21. 
16 S. o. Bd. III 168 und unten S. 109 f. zu den a~l?äb al-ma 'ärif 
17 Hakim al-Gusami, Sar~ I 100 a, 11 H. > IM 72, 5 ff.; dazu oben Bd. III 492. Zu Fa~1 b. Mar

wan vgl. EIz II 730 b. 
18 Der Originalpassus im Fihrist ist nicht erhalten; jedoch wird er aller Wahrscheinlichkeit nach 

zitiert bei I)ahabi (Siyar a 'läm an-nubalä' X 553,1) und bei Ibn l:Iagar (Lisän al-Mfzän VI 325 
nr. 1159). 
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lung, daß die Steuern besser von frommen Leuten, d. h. Experten des religiösen 
Rechts, eingezogen werden sollten, hatte bereits Abü Yüsuf ausgesprochen 19. 

Sabbam wurde recht alt; der QaQT 'Abdalgabbar spricht von 80 Jahren 20. 

In seinen letzten Jahren galt er als der Doyen der ba~rischen Mu'tazila; 'Ab
bad, der ihm den Rang hätte streitig machen können, hatte sich u. U. nach 
Saimara zurückgezogen. So kam es, daß er, als die Zang i. J. 257 /871 Ba~ra 
überfielen, als Repräsentant seiner Schule ins Lager vor deren Anführer 'AlT 
b. Mubammad geschleppt wurde. Die Mu'taziliten haben seine Begegnung mit 
dem ~abib az-Zang verschieden überliefert; jedoch klingt aus beiden erhalte
nen Fassungen 21 heraus, daß man sich dort nachher fragte, warum man nicht 
selber den Aufstand gemacht hatte. 'AlT b. Mubammad soll sich enttäuscht 
darüber geäußert haben, daß die Mu'taziliten nicht zu ihm gestoßen seien, 
sondern gutbürgerlich in der Stadt das Ende abgewartet hatten 22. Für ihn 
waren sie also immer noch eine Organisation mit einem militanten sozialkriti
schen Programm, und in der Vorstellung der Erzähler auch. Sabbam soll seine 
Anhänger mit den mustaq 'afün aus Sure 4/98 verglichen haben, den "unter
drückten Männern, Frauen und Kindern, die über keine Möglichkeit verfüg
ten", aus dem heidnischen Mekka auszuwandern. Jedenfalls hat er das sacco 
di Ba~ra, dem so viele Gelehrte zum Opfer fielen, überlebt. Allerdings wissen 
wir nicht, wie lange; Gubba'T hatte schon vorher bei ihm studiert 23 . Auch 
Barga 'T, der Schüler' Abbads, hat ihn getroffen, aber wiederum schon Mitte 
der fünfziger Jahre 24 • 

Wieweit er das Erbe Abü l-Hugail's bewahrte, können wir kaum noch kon
trollieren; Übereinstimmungen werden nur selten in den Quellen ausdrücklich 
notiert25. Die Doxographen sind mehr darauf aus, seine Abweichungen festzu
halten; nur darum erfahren wir von seiner Theorie zur Potentialität. Es ist 
deutlich zu sehen, daß auch er beim göttlichen Vorherwissen ansetzte; "Gott 
weiß von Urbeginn an Welten und Körper, die er nicht geschaffen hat"26. Der 
Plural "Welten" zeigt, daß er sie auch niemals schaffen wird 27; stärker als 
'Abbad und in deutlichem Gegensatz zu Abü I-Hugail betonte Sabbam, daß 
der KOcrJ.lOS VOT)TOS umfangreicher ist als die gegenwärtige Schöpfung. Aller
dings heißt dies nicht, daß nun die Welt als solche schon ganz in ihm vorgege
ben wäre; auch wenn die Körper in ihrer Zusammensetzung ihm bereits ange
hören, so hat die göttliche Vorstellungswelt doch immer noch manches von 

19 fjariig 106, 15 H.; s. auch oben Bd. I 84 f. und 11 293. 
20 Fa41 280, 12 > IM 72, 9 f. 
21 Qa<;\I' Abdalgabbär, Fa41 280, pu. ff. und Talbft 341, 8 H.; der Qä<;\I selber hat sich also nicht 

um Einheitlichkeit bemüht. 
22 Zur Anhängerschaft des ~äbib az-Zang vgl. Halm, Traditionen 43 ff. 
23 Mala~I, Tanbfh 32, 6 f.!39, ult. 
24 TaubldI, Ba~ä 'ir III 223, 1 ff.PVI 154 nr. 484; dazu oben S. 16. Das Todesdatum 233/847, das 

Madelung in GAP 11 327 für Sabbam gibt, ist in jedem Fall ein Irrtum. 
25 Vgl. Text XVI 52 sowie XXI 84, 112, 171 und 180. 
26 Text 2, a. 
27 Bestätigt ib., b. 
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der Rumpelkammer, als die' Abbad sie sich vorstellte. Sabbam zog die Grenze 
so, daß alle diejenigen Eigenschaften, welche einem Körper bei seiner Erschaf
fung noch fehlen oder gar fehlen müssen, ihm auch vorher, im Wissen Gottes, 
noch nicht eignen 28 • Diese Definition erwies sich freilich nicht als so eindeutig, 
wie er sich das gewünscht hatte. As' arT wendet ein, daß ein Körper im Augen
blick seines Entstehens ja doch schon seiend sei; eben diese Eigenschaft aber 
habe Sabbam ihm in seiner ideellen Präexistenz nicht zugestehen wollen 29• An 
dieser Stelle hat man in der Tat später schärfer differenziert; man nannte die 
Dinge vor ihrer Erschaffung "bestehend" (täbit), d. h. etwas, das es gibt, aber 
nicht seiend (maugüd) 30. Die Theorie selber hat sich bis in die späte Mu' tazila, 
wenngleich nie völlig unumstritten, gehalten]l. Auch Ibn STna nimmt noch auf 
sie Bezug·n . 

Ebenso interessant ist allerdings, zu beobachten, wo die Kritik an dieser 
Definition ni c h t ansetzte. Niemand machte Sabbam darauf aufmerksam, daß 
er hiermit womöglich die Evolution der lebenden Natur dem göttlichen Vor
herwissen und damit auch der göttlichen Steuerung entzog; so dachte man 
damals nicht. Der Mensch entwickelt seine Körperlänge nicht erst, nachdem 
er auf die Welt gekommen ist, sondern er hat sie von Anfang an; sie ist darum 
auch etwas, das von Urbeginn an in Gottes Macht steht. Was er dagegen bei 
seiner Geburt, seinem "Entstehen", noch nicht hat, ist Handeln; gläubig oder 
ungläubig wird er erst später, durch eigene Entscheidung 3]. Die Fragestellung 
war also weiterhin eher theologisch als ontologisch, und das Ergebnis deckte 
sich mit dem bei 'Abbäd 34; selbst As' arT hat dieses mu' tazilitische Grund
axiom nicht entlarvt. Zwar ging es nicht nur um die menschliche Freiheit. 
Auch die Dinge besitzen solche sekundären Eigenschaften, z. B. die Bewe
gung35 • Sie sind also, so müssen wir schließen, bei ihrer Entstehung in Ruhe. 
Aber auch das hatte' Abbad schon gesagt 36, und auch hier kam kein Wider
spruch. 

ZH Text 1, bund 2, d. 
29 Text 2, h. Er übernahm dies offenbar von früheren Kritikern (vgl. 1, d). Selber fügte er noch 

die Eigenschaft "geschaffen" hinzu (2, h); aber Sa\:l\:läm hat vermutlich wie' Abbad die These 
vertreten, daß die Erschaffung etwas anderes sei als das Erschaffene (Text XXV 14, a; dazu 
oben S. 25 und 28). 

30 Vgl. Text 3, b-c, wo es in c heißt: at-t ab it min kulli nau 'in min tilka l-ma'dümat, "was es 
so an Nichtseiendem gibt"; dazu meine Erkenntnislehre 192. 

31 Vgl. dazu Frank in: MIDEO 14/1980/185 ff.; auch in: Philosophies of Existence 258 ff. AS' arT 
hat ebenfalls anfangs an sie geglaubt und über sie geschrieben, dann aber revoziert (Gimaret 
in: JA 173/1985/256 f. nr. 49). Zu abweichenden Positionen innerhalb der Mu'tazila vgl. etwa 
Abo Rasid, Masa'i! fl I-bilaf 37 ff. § 3 und Sahrastani, Nihaya 151, 6 ff. 

32 Vgl. Marmura in: Festschrift Wickens 220 f. und 227 ff., auch 235 f. Zum Weiterwirken bei 
Ibn' ArabT vgl. Nyberg, Kleinere Schriften 44 ff.; dort ist auch zum erstenmal auf die Parallele 
mit dem K6a~os VOT]TOS und christlichen Logosspekulationen hingewiesen. Einen andern An
satz versucht Wolfson in: JQR 36/1946/371 H. = Studies II 338 ff.; N. Rescher weist hin auf 
die Verwandtschaft mit stoischem Denken (Studies in Arabic Philosophy 69 H.). 

D Text 2, e-g, und 1, b. 
34 S. o. S. 28. 
35 Text 1, b. 
36 Text XXV 10, b; dazu oben S. 30. 
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Die Wende zur Potentialität hat im übrigen nicht erst in den Generationen 
nach Sabbam die Begriffssprache beeinflußt; man spürt die Verschiebung 
schon bei ihm selber. Der Übergang aus der Präexistenz im göttlichen Wissen 
in die Existenz wird nicht nur als Erschaffen (balq) oder Entstehenlassen (ih
dät) bezeichnet, sondern auch als kaun "Werden"; wir werden annehmen dür
fen, daß dieser Wortgebrauch, der sich in den Referaten bei Ai,;' ari findet, 
tatsächlich auf Sabbam zurückgeht 37. Kaun ist also nicht mehr "Sein im 
Raum" wie bei Abo I-Hugail, sondern dynamisiert. Es ist möglich, daß Sab
bam diese neue Interpretation des Begriffs sogar in den Mittelpunkt seines 
Denkens stellte; er hat ein K. Käna wa-yakün geschrieben 38• 

Die Bücherliste, ohnehin unvollständig, ist sonst wenig aussagekräftig. 
Allerdings verrät ein weiterer Titel noch einmal Beziehung zu 'Abbad: K. Da
lälat al-a 'rät/39. Zwar wissen wir nicht, ob zu der Zeit, in der Sabbam diesen 
Traktat verfaßte, 'Abbads nahezu gleichnamiges Werk schon vorlag 40; viel
leicht war Sabbäm der Konservativere von beiden, und vielleicht hat er einfach 
Abo l-Hugail verteidigt, der mit seinem Gottesbeweis die ganze Diskussion 
ausgelöst hatte. Aber der Problemstand hatte sich ja bereits seit Hisam al
Fuwati verschoben 41 • Die Sache liegt ähnlich wie bei dem Streit, den Sabbäm 
mit Yabyä b. Bisr al-Arragani über Abo I-Hugail's Lehre von der Paradieses
starre austrug; auch da scheint er einerseits die Ehre seines Lehrers haben 
retten zu wollen und andererseits doch von ihm abgerückt zu sein 42. Ein letz
tes Beispiel dafür ist seine Stellungnahme zu der Frage, ob Akte, die Gott 
vermag, überhaupt mit solchen identisch sein können, zu denen der Mensch 
imstande ist. Sie erregte Aufsehen, weil Sabbam dies im Gegensatz zu seinen 
Schulgenossen für möglich hielt. Er erweckte damit den Anschein, als wolle 
er I;>irar post festum noch einmal zu seinem Recht verhelfen; in Wirklichkeit 
dagegen hat er das, was Abo I-Hugail gegen Oirärs Position vorgebracht hatte, 
präzisiert. Man muß nur, soweit die wortkargen Berichte dies erlauben, ge
nauer hinschauen. 

Sabbam lehrte nämlich, daß eine bestimmte "Bewegung" (gemeint ist: eine 
Handlung), sofern sie überhaupt ausführbar ist (also nicht etwas Widersinni
ges impliziert), sowohl von Gott als auch vom Menschen ausgeführt werden 
kann, nur daß Gott sie "notwendig" bewirke, der Mensch dagegen allein durch 
iktisäb 43 • Das erinnert bis in die Terminologie an I;>irär und sollte dies viel
leicht auch tun, um dessen Ansatz in die richtige Bahn zu lenken. Denn ge-

]7 Text 1, b-d und 2, e-f. Wie wenig allerdings Sein und In-die·Existenz-Treten auseinanderge
halten wurden, zeigt der Gebrauch von wugud in 1, b. 

3M Werkliste nr. 2. Ein solcher Titel wird allerdings auch von Naggär überliefert (Werkliste 
XXXIla, nr. 19). 

39 Werkliste, nr. l. 
4U S. o. S. 42. 
41 S. o. S. 7. 
42 S. o. Bd. III 292, auch 262. Der zugrundeliegende Text bei QäQT • Abdalgabbär ist übrigens 

nicht ganz eindeutig. 
43 Text 4, b-c. 
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meint ist etwas ganz anderes. Bagdädr hat, einer Notiz bei Ka'br in seinen 
'Uyün al-masä 'il folgend, den Unterschied zu I)irär klar herausgeholt: es geht 
nicht darum, daß Gott und Mensch gleichzeitig wirken, sondern "jedervvon 
beiden kann das Geschehen abwechselnd ('alä I-badal) hervorrufen" 44. Sal).
l).äm will also nicht sagen, dag Gott j ed c Handlung schafft und darum auch 
jede Handlung, die der Mensch ausführt, "angeeignet" sei. Vielmehr scheint 
er an Handlungen zu denken, die sich sowohl willkürlich als auch unwillkür
lich am Menschen ereignen können, etwa das Liderzucken oder das Zähne
klappern. Wenn dergleichen ohne Zutun des Menschen geschieht, ist es, wie 
Sal).l).äm im Gefolge ba~rischer Theologie sagen mugte, von Gott bewirkt und 
darum zwangsläufig, "notwendig"; wenn der Mensch es bewugt tut, so wirkt 
dies künstlich, sekundär, "angeeignet"45. Also: kein Synergismus wie bei I)i
rär, aber auch keine Neigung, den Menschen ein "Erschaffen" ihrer Handlun
gen zuzugestehen, wie man dies damals in der Mu'tazila stellenweise tat. In 
diesem Punkt ist Sal).l)äm wiederum ganz einer Meinung mit' Abbäd 46. Aber 
wenn er von kasbliktisäb spricht, so stellt er dies ohnehin nicht in Gegensatz 
zu balq, sondern zu 4arüra; er übernimmt dies anscheinend aus der mu'taziliti
schen Erkenntnislehre 47 und kann damit wieder für sich in Anspruch nehmen, 
daß er sich gegenüber I)irär nichts vergibt. Was wir vor uns haben, ist das, 
was man später mit dem Stichwort gihät al-fi 'I bezeichnete, "Blickwinkel, 
unter denen sich eine Handlung präsentiert"; die Bagdäder Zeitgenossen Sal).
l)äms, Ga' far b. Barb und sein Schüler IskäfI, sollen bezeichnenderweise schon 
gegen die Vorstellung Protest eingelegt haben. 

Gimaret, Theories 181 f. nach Abü I-Mu'Tn an-NasafT, Tab~irat al-adilla II 670, 
4 H. (= Text XXXII 28 A). Nach Ausweis dieser Stelle polemisierten sie aller
dings gegen Naggär und seine Schule. - Für Sabbäm vgl. Text 4 und 5; für den 
Bezug zu Abü I-Hugail Text XXI 82-84 und Bd. III 249 sowie 276. Gubbä'T 
hat sich, wie aus einem Vergleich zwischen Text 5, bund e mit AS' arT, Maq. 
199, 10 H. hervorgeht, weitgehend Sabbäm angeschlossen, später dann Abü 1-
l;fusain al-Ba~rT (vgl. Mabmüd b. 'AlT ar-RäzT, al-Munqirj min at-taqltd I 206, 
5 f.). Bezeichnenderweise hat man bald auch die Frage ventiliert, ob "erwor
bene" Erkenntnis dem Menschen "notwendig" zuteil werden könne und umge
kehrt (Gimaret, Ash 'art 164). - Meine Interpretation ist ähnlich bereits von 
Watt in JRAS 1943, S. 240 ausgesprochen worden. Watt hebt gleichfalls hervor, 
daß man Oirär aus dem Spiel lassen müsse. Wenn er im folgenden dann aller
dings einen Einfluß Mu' ammars erwägt, scheint mir Skepsis geraten. Gimaret 
redet Theories 72 in diesem Zusammenhang unter Berufung auf Watt von "acte 
contraint". Das klingt ein wenig mißverständlich; jedoch meint auch er unwill
kürliche Handlungen. Dagegen ordnet Daiber, Mu 'ammar 381 den Passus 
falsch ein, wenn er "al-Af arTs balq-kasb-Theorie" assoziiert. Der Unterschied 
zu den "mugbira", d. h. zu AfarT und seinen Vorgängern, ist von den Mu'tazili-

44 Farq 163,9/178, 8. 
45 So auch Gardet in: EIl II 570 a. 
46 S. o. S. 36. 
47 S. U. S. 666. 
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ten immer hervorgehoben worden (vgl. Qä4I 'Abdalgabbär, Mugnf VIII 275, 
16 ff. und Ibn Mattöya, Mul?/f 363, 17 ff. 'AzMIII 379, 10 ff. HOUBEN); Bagdädl 
schließt sich dem an. Der Qä<;\1 bestätigt dabei unsere Interpretation, indem er 
aus der (von ihm abgelehnten) These, daß Gott zu etwas die Macht hat, zu 
dem auch der Mensch Macht erhalten hat, die Konsequenz ableitet, daß man 
dann auch sagen könnte, "wie dies Muhammad b. Sabib und Abü Ya' qüb as
Sahhäm vertraten, es sei unmöglich, daß er dies tue, wenn (d. h. in dem Augen
blick, da) der Mensch dies tut". Beide können eben für ihn wie für Sahhäm nur 
abwechselnd handeln. Daß Sahhäm hier mit seinem Zeitgenossen Ibn SabIb 
einer Meinung war, wird in der Parallele bei Ibn Mattöya bestätigt; dort tritt, 
wohl zu Unrecht, sogar noch Abü l-Hugail hinzu. Man beachte bei alledem, 
daß immer nur von einem einzigen bestimmten Akt in einem bestimmten Zeit
punkt die Rede ist, zu dem der Mensch eben dann die Macht hat bzw. erhält. 

Vereinzelt begegnen Angaben über Sal;l;äms politische Ideen. Jedoch ging er 
auch hier mit dem Trend: er erkannte alle vier ersten Kalifen an. Als Ba~rier 
gab er Abü Bakr vor' All den Vorrang 48 ; aber er billigte die Maßnahmen, die 
letzterer während seines Kalifats getroffen hatte 49 • 

4.1.4 Die Breitenwirkung der Mu 'tazila. AI?mad b. al-Mu 'aff,ff,al 

Die Bevölkerung von Ba~ra war damals zumindest in der Oberschicht vermut
lich immer noch weitgehend mu'tazilafreundlich. Der Beweis dafür ist aller
dings in stringenter Weise kaum zu führen 1; denn bei Intellektuellen, die nicht 
in einer religiösen Wissenschaft sich hervortaten, oder bei politischen Persön
lichkeiten hält die biographische Literatur die "Konfession" nicht immer für 
erwähnenswert. Daß manche Philologen in der Stadt als "Qadariten" galten, 
haben wir an anderer Stelle bereits hervorgehoben 2. Hier sei das Beispiel eines 
Mannes nachgetragen, bei dem mu'tazilitische Überzeugung sich in auffälliger 
Weise mit einer nicht unbedingt konformen beruflichen Ausbildung verbindet: 

Abü l-FaQI Al;mad b. al-Mu'aggal b. Gailän, 

der ein Bruder des in Ba~ra lebenden Dichters 'Abda~~amad b. al-Mu'aggal 
(gest. um 240/854)3 war und einer aus der Gazlra (?) stammenden Familie von 
den 'Abdalqais angehärte4 . Er machte selber ebenfalls Verse; jedoch war er 

4R Ibn Abi I-l;ladid, SNB 17, 6 ff. 
49 Text XXVII 21. 

1 Wenn der Qa<;li Nu' man (gest. 363/974) die Bewohner der Stadt noch zu seiner Zeit für 
mehrheitlich mu'tazilitisch hält (SarI? al-abbar III 367, 4 und -5 f.), so weiß er dies wohl 
nicht aus eigener Beobachtung, sondern vom Hörensagen oder aus literarischer Reminiszenz. 

2 Bd. II 84 Ef.; vgl. auch Bd. III 300 und 476. 
3 Zu ihm GAS 2/508. 
4 Zur Familie insgesamt vgl. Pellat in: EIl III 878 f. s. v. Ibn al-Mu 'adhdhal. Daß sein Vater 

"Syrer" (suryänf!) war, steht bei Qa<;li 'Jya<,l (Tarub al-madärik J 550, ult.). Die' Abdalqais 
waren vor ihrer Islamisierung offenbar großenteils Christen gewesen (E1 2 I 74a s. v.). 
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vornehmlich Jurist und zwar interessanterweise Malikit. Er hatte im I:Iigaz 
studiert, bei 'Abdalmalik, dem Sohn jenes' Abdal' azlz Ibn al-Magasün (gest. 
1641780), der in seinen letzten Jahren sich in Bagdad aufgehalten hatte5, aber 
auch bei 'Abdarrabman b. al-Qasim al-'UtaqI (gest. 1911806), der ebenso wie 
jener ein Schüler Mäliks war. In Ägypten hatte er 'Abdallah b. Wahb (gest. 
197/812) aufgesucht, der gleichfalls in dieser Tradition stand 6. Daß er Mu' ta
zilit war, hatte man, wie die Berichterstattung im Tartfb al-madärik des Qa<;lI 
'Iya<;l vermuten läßt, in Medina gar nicht gemerkt 7 . In seiner Heimat führte 
er Isma'II b. Isbaq al-Gah<;lamI al-AzdI (gest. 282/895) und dessen Bruder I:Iam
mad (gest. 267/881) in den mar}hab ein, die beide damit später in Bagdad 
sogar qäq, wurden 8 ; auch sie waren offensichtlich keine Mu'taziliten. Das
selbe gilt für einen weiteren Schüler, Ya'qüb b. Saiba (gest. 262/875), der vor 
allem als Traditionarier hervortrat 9 • Abmad starb vor seinem Bruder; wenn 
es allerdings heißt, daß er nur ein Alter von etwa 40 Jahren erreichte, so ist 
dies sichtlich zu kurz gegriffen 10. 

Es gab Leute, die meinten, daß sein Bruder eher einen frühen Tod verdient 
hätte 11. Das lag daran, daß Abmad der Fromme von den beiden war. Der 
Philologe Abü l:;Ial1fa Fa<;ll b. al-J:Iubab, selber zeitweise qäc/f von Ba~ra 12, 

stellte ihn, als "unseren Abmad", über den Abmad der Bagdader, d. h. Ibn 
J:Ianbal 13; die Leute in der Stadt nannten ihn den "Mönch" 14. Was sie damit 
meinten, war, daß er auf Moral achtete und sich aktiv am Grenzkampf betei
ligte, in Syrien, wo seine Familie ja herkam 15. Sein Bruder hingegen war ein 

5 Zu Vater und Sohn vgl. Bd. II 690 ff. 
6 Fihrist 252, 15 f. Zu "Abdallah b. Wahb vgl. GAS 11466; Khoury, "Abdallah b. Lah(a 122 ff.; 

Mashadani in: al-Mu' arrin al-" arabi 34/19871232ff.; jetzt vor allem Muranyi, "Abd Alläh b. 
Wahb. Leben und Werk, Wiesbaden 1992, und in: S. Wild (Hrg.), The Qur'an as Text 230ff.; 
kurz auch oben Bd. 11 688. 

7 Daß er Mu"tazilit war, wissen wir durch Abü I-Farag al-I~fahani (Ag. XIII 226, 13). Für die 
westlichen Autoren stand diese Nachricht allein. Bakri übernimmt sie (Simt al-la 'älf 325, ult., 
wo "" Ali b. al-I:Iusain" = Abü I-Farag); der Qa<;11 "lya4 dagegen hält sie mitsamt anderem für 
unzuverlässig (Tarab 1558, 11 ff.). Ein Mu"tazilit überliefert von ihm Ag. III 207, 1 f. 

8 Fihrist 252, 15 und Tartfb 551,7 f. Zu ihnen GAS 1/475 f. und 302; vgl. auch oben Bd. II 347 
und 349. Zu Isma"il b. Isl)aq auch Pellat in E12 , Suppl. 113 a, und jetzt Muranyi in: The 
Qur 'an as Text 252. Die Nisbe al-Gah4ami, die bei Sezgin in den Vordergrund gestellt und 
wie von mir, so auch von Muranyi wieder aufgenommen wird, ist schlecht bezeugt. Sie findet 
sich bei Ibn Farl)ün, ad-Dtbag al-mugahhab 1282 ff.; dort steht auch, daß die bei den Brüder 
Urenkel des H~mmad b. Zaid waren (zu ihm s. o. Bd. II 377 und Index s. n.). 

9 Tartib, ib.; zu ihm GAS 1/144. 
10 Tarub 1558, 12 f. Er ist noch für die Zeit des Mutawakkil belegt (Waki', Abbar 11 165, 11 ff.; 

Tartfb 552, 1 H.); Safadi setzt seinen Tod "vor 240" an (Wäfi VIII 184, 13). Auf keinen Fall 
wird man annehmen wollen, daß er noch bei" Abdalmalik Ibn al-Magasün's Vater" Abdal" aziz 
gehört hat, wie es im Fihrist heißt; Ibn an-Nadim hat Vater und Sohn verwechselt. 

11 So der Dichter Abü 1-" Aliya as-Sami (gest. 240/854; GAS 2/526); vgl. Marzubäni, Nür al-
qabas 210, 7 ff. 

12 Zubaidi, Tabaqat an-nahwiyfn 199. 
13 Tarab 1551, -4f. 
14 Safadi, Wäff VIII 184, 6 f.; zu diesem Beinamen s. o. Bd. III 134. 
15 Ag. XIII 226, 12f.; 249, 16f. und 250, 3f. 
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Spötter und ein Libertin; er trank Wein und schrieb obszöne Verse. Seine böse 
Zunge hatte ihm den Beinamen Abü s-Samm, die "Giftnudel", eingebracht 16. 

Die Gedichte, die Al)mad verfaßte, waren vornehmlich asketischen und gno
mischen Charakters; auch sonst galt er als ein Mann, der den Ernst des Lebens 
verinnerlichte 1? Das war es wohl, was man als mu'tazilitisch an ihm emp
fand; im übrigen war er, wie man das bei Mu' taziliten der alten Schule ge
wohnt war, ein guter Redner 18. 

Die beiden Brüder wohnten im gleichen Haus; sie hatten also genug Gele
genheit, sich aneinander zu ärgern 19. Das Faß lief über, als Al)mad eine Au
dienz bei dem Kalifen in Sämarrä, offenbar al-Wä.tiq erhielt; er wurde reich 
beschenkt und gewann die Gunst von Isl)aq b. Ibrahlm b. Mu~'ab, dem lang
jährigen Polizeichef und Leiter der mihna 20• Bei seiner Rückkehr bereiteten 
ihm die Honoratioren der Stadt einen ehrenvollen Empfang. Sein Bruder dage
gen bedachte ihn mit einem Spottgedicht: der Asket, der immer diejenigen 
getadelt hatte, die sich mit der Obrigkeit einließen, habe sich nun selber von 
der Obrigkeit bestechen lassen 21. Auch daß er das Geld, das Isl)aq b. Ibrahlm 
ihm zukommen ließ, für den gihäd verwandte, half da nichts; 'Abda~~amad 
hielt diese Ambitionen für Angeberei und verhöhnte ihn wegen seiner Eitelkeit 
und seines militärischen Ganges 22 • Al)mad rächte sich mit dem Hinweis, daß 
'Abda~~amads Mutter Köchin gewesen sei 23 ; sie waren also offensichtlich 
Halbbrüder. 

Es ist ihm, wie wir sahen, gelungen, eine malikitische Schule im Irak zu 
gründen. Daß diese Initiative von Ba~ra ausging, ist gewiß kein Zufall; dort 
konnte man am ehesten auf den Gedanken kommen, dem wachsenden kü
fischen Einfluß etwas entgegenzusetzen. Vermutlich hat dies schon eine Rolle 
gespielt, als Al)mad seinen Studienort wählte. Erstaunlich ist dann nur, daß er 
nicht zu A~amm ging. Es war gewiß nicht leicht, die fremde Tradition im Irak 
heimisch zu machen; man forderte ihn mit der Bemerkung heraus, daß die 
Werke des Malik ja nur als Glossen am Rand (hawäsf) der Werke Abü tIanlfa's 
notiert würden 24• Er replizierte mit Schmähversen, in denen er Abü tIanlfa 
und Zufar b. al-Hugail, der in den fünfziger Jahren des 2. Jh's Abü tIanlfa's 
Lehre nach Ba~ra getragen hatte 2S , vorwarf, mit ihrem Analogiedenken dem 

16 Dazu Pell at in EI 2 III 879. 
17 SafadT, wäfr VIII 184, 8 H.; auch Ibn al-Mu'tazz, Tab. 456, 5 ff. Allerdings gab es von ihm 

auch ganz weltliche Verse (Ibn al-Mu'tazz 369, 15ff.; I:Iu~rT, Zahr al-ädäb 670, 8 f.). 
18 Gä\:li~, Bayän I 103, 3 f. 
19 Tartfb I 552, 13 ff. 
20 Zu ihm s. o. Bd. III 454. 
21 Dieses Ereignis wird in verschiedener Weise gespiegelt bei Ibn al-Mu'tazz, Tab. 368, 15 ff. und 

I:Iu~rT, Zahr al-ädäb 671, 10 ff.; vgl. auch Ag. XIII 226, 13 f. sowie 249, 16 und 250, 13. 
22 Ag. 250, 3 ff. und 252, 4 ff. (wobei dieselben Verse aber 257, 7 ff. auf einen Neffen von ihm 

bezogen werden). Weitere Spottverse auch QäIT, Amälf 1107, lOff. und BakrT, Simf 325,8. 
B I:Iu~rT 673, 12 H.; vgl. auch 670, apu. f. 
24 Tau\:lidi, Ba$ä 'ir I 81, pu. fU21 74 nr.204. 
25 S. o. Bd. II 150. 
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J:-Iadil den Weg zu versperren 26. In einem K. al- 'Illa verteidigte er die mälikiti
sehe Schule 27; auch ein K. A~käm al-Qur 'an, das man auf ihn zurückführte, 
scheint medinensisches Gedankengut enthalten zu haben 28 . Außerdem sind 
uns ein Buch über Faqa 'iL al-Qur 'an, ein K. ar-Risäla und ein K. (r I-J-jugga 
überliefert 29, Er besaß ein wertvolles Heft, das Aiyüb as-SabtiyänI von dem 
tabi 'r Abü Qiläba erhalten hatte und in dem Briefe des Propheten sowie der 
ersten Kalifen (aber nicht mehr' AllS!) aufgezeichnet waren 30. Besonders mu'
tazilitisch wirkt dies alles nicht. Der Qä<;h 'IyäQ hat sogar irgendwo gefunden, 
er habe sich zum baLq al-Qur 'än nicht äußern wollen 31, Aber er weiß nicht 
recht, was er mit der Nachricht machen soll, und vielleicht ist sie nur aufge
bracht, um die mißtrauischen Medinenser zu beruhigen 32. Jedenfalls waren 
seit Gubbä 'I und Abü Häsim viele ba~rische Mu' taziliten, so angeblich auch 
der berühmte Abü I-J:-Iusain al-Ba~rI, Mälikiten B , 

26 TB XIII 393, 15 ff. 
27 Bakrr, Sim( 325, pu. 
28 Vgl. die beiden Titel Fihrist 40, ult. f.; sie bezeichnen vermutlich dasselbe Buch. 
29 Fihrist 39, apu.; Tartfb 551, 5. In der Biographie Fihrist 225 sind die Buchtitel ebenso wie das 

Todesdatum offenbar nie eingesetzt worden. 
30 TaubTdr, Ba~a 'ir II 534, apu. ff.PVIII 159 H. nr. 557; ein Brief 'Ulmäns an die Ba~rier aus dem 

Jahre 30 wird im folgenden dort wiedergegeben. Dazu Bd. 11 349. 
31 Tartib 558,.9. 
32 Allerdings ist Ya'qüb b. Saiba, der bei ihm studierte (s.o.), in der Frage des balq al-Qur'an 

tatsächlich durch sein waqf bekannt geworden (s. u. S. 219 f.) . 
. 13 Ibn ad-Dä'r, Tab~ira 97, 1 f. Dasselbe wird dort für die - ebenfalls ba~rische - Sälimrya 

behauptet (97, 13 f.). 
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4.2 Bagdader Mu 'taziliten 

Ba~ra hat bis zur Katastrophe i. J. 257 seine Führerrolle in der mu'tazilitischen 
Theologie behalten. Einen Denker von solch systematischem Zugriff wie' Ab
bad b. Sulaiman suchen wir in der Bagdader Schule zu dieser Zeit vergebens. 
Das mag ein wenig damit zusammenhängen, daß es in der Hauptstadt unruhi
ger zuging; man reagierte stärker auf die politischen Impulse, die vom Kalifen
hofe ausgingen. Diese Reaktion äußerte sich, wie wir sahen, selbst vor der 
mi/;na schon vornehmlich im Protest; er wurde getragen von den Asketen, 
welche die Basis der Schule bildeten. Mehr und mehr entfremdete man sich 
von der Obrigkeit auch durch das konfessionell-politische Bekenntnis; die 
"zaiditische" Einstellung, die man von Bisr b. al-Mu'tamir geerbt hatte, war 
seit dem Tode Ma' müns bei Hofe kaum noch gefragt. Ibn AbI Duwad gehörte 
zu einer andern Welt, und Gabi?-, der die sI' itischen Ansichten, denen er z. Z. 
des Ma' mün Argumente geliehen hatte 1, später wieder vergaß, hüllt sich über 
die Schulgenossen, von denen nun die Rede sein soll, in Schweigen. Allerdings 
zeigte der Windschatten, in dem diese zu leben vorgezogen hatten, unter Muta
wakkil, als die Verhältnisse sich änderten, auch seine Vorteile. 

Der selbstgewählten Distanz ist weiterhin wohl zu verdanken, daß die Bag
dader Schule dem Einfluß der großen Ba~rier, die bei Hofe auftraten, nicht 
erlag. Mit Abü I-Hugail verbindet sie nahezu nichts. Na?-?-am hat auf sie einge
wirkt; aber wenn SahrastänI die "beiden Ga' far" (al-Ga' faran), durch welche 
die Bagdader Mu'tazila in der Zeit des Wäliq repräsentiert wurde, zu dessen 
Schülern erklärt, so nimmt er damit den Mund zu volI2. Beide haben bei 
Murdar gelernt\ im Kapitel über dessen Schule erwähnt Sahrastäni sie in der 
Tat noch einmal 4 • Über ihn stehen sie in der Tradition des Bisr b. al-Mu'tamir. 
Im übrigen muß man sich hüten, sie von vornherein so in einen Topf zu wer
fen, wie dies die Häresiographen zumindest seit BagdadI tun. Das war reine 
Bequemlichkeit; zwei Leute, die den gleichen Namen hatten, behandelte man 
zusammen, solange es eben ging. Die Bezeichnung al-Ga 'farän ist zwar alt; 
aber man verwies mit ihr nicht auf theologische Gemeinsamkeiten 5 • Die Eigen
ständigkeit der beiden Denker ist ohnehin nur schwach gewürdigt worden. 
Sahrastäni widmet ihnen gar keinen eigenen Abschnitt. Bagdädi erfindet zwar 
ihnen zuliebe eine Ga' farIya 6; aber er stellt dort nur das zusammen, was er 
bei Ibn ar-Rewandi gefunden hat. Der Altersunterschied zwischen beiden war 
minimal; sie starben ziemlich bald nach Beendigung der mi/;na. 

I Vgl. Bayän III 374,15 ff.; dazu Pellat in: Arabica 31/1985/142 und Zahniser in: MW 69/19791 
8 ff. 

2 Milal 41, 13 f.!86, 4 f.; dazu auch Gimaret, Livre des Religions 218, Anm. 86. 
] Ka'bI, Maq. 74, 4; QäQI 'Abdalgabbär, Faefl 278, 5 f. (nach tIaiyät) > IM 71, 6; MalatI, 

Tanbfh 31, 3138, -5 ff. 
4 Milal 49, 21103, 7. Dazu Gimaret in: Annuaire EPHE 89/1980-81/381. 
5 Text XXVII 10, f. 
6 Farq 153, 6 ff.!167, 1 ff. 
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4.2.1 Ga '(ar b. Mubassir 

Abu Mul:tammad Ga'far b. Mubassir b. Al:tmad b. Mul:tammad a!-TaqafI 1, 

auch genannt al-Qa~abI, gest. 234/849 2, war ein echter Araber; vielleicht wa
ren ihm deswegen die Kollegen, die als mawälf bei Hofe Karriere machten, 
zuwider. Die Gegner, auch innerhalb der Mu' tazila, nannten ihn den Zucker
rohrverkäufer (al-Qa~abI). Seinen Freunden paßte das nicht 3 ; vermutlich fri
stete er sein Leben als Straßenhändler 4. Reich war er jedenfalls nicht, im Ge
genteil: er lebte von den Zuwendungen (zakät) seiner Anhängers. Man be
tonte, daß er sich dabei zurückhielt; vor allem mochte er nicht bitten 6 • Von 
der Obrigkeit nahm er kein Geld; es war ihm nicht sauber genug 7 • Selbst von 
Ibn AbI Duwäd ließ er sich nicht helfen; er wollte ihn nicht einmal emp
fangen 8 . 

Er war Jurist; tIaiyät nennt ihn saib al-muslimfn wa-(aqfhuhum 9 • Bisr al
MarlsI soll in einer Diskussion einmal vor ihm "die Flucht ergriffen haben"; 
die Nachricht hat insofern Gewicht, als sie von jemandem stammt, der selber 
vermutlich gar nicht Mu' tazilit war 10. Wir hören, da{s er, offenbar in dieser 
Funktion, einem Kaufmann einmal die Brautrede hielt. Aber Geld nahm er 
auch von ihm nicht; er wollte für seine Ermahnungen nicht entlohnt werden 11. 

Auf das Predigen verstand er sich; durch seine "angenehmen Geschichten (qi
~a~)" und sein persönliches Vorbild gelang es ihm, die Bevölkerung von' Änät 
am oberen Euphrat von der Lehre des Sulaiman b. Garlr zur Mu'tazila zu 
bekehren 12. Ebenso wie seine Schulgenossen reiste er also anscheinend gern. 
Er stammte vermutlich auch gar nicht aus Bagdäd, sondern aus Tos. Denn 
daher kam, wie wir erfahren, sein Bruder l;Iubais, der gleichfalls juristisch 
ausgebildet war. Gemeinsam waren ihnen auch die 51' itischen Neigungen; l;Iu
bais hat ein K. Abbär as-sala( geschrieben, in welchem er die Gegner 'AllS 

1 Der vollständige Name findet sich TB VII 162 nr. 3608. Von dort übernimmt MUQsin AmIn, 
A 'yiin as-S(a XVI 66 f.; jedoch sind seine Angaben ebenso derivativ wie die in Mfziin nr. 1517 
und Lisän al-Mfziin 11 121 nr.507. 

2 Das Datum geht wohl über Marzubäni auf Ka'bT bzw. Ijaiyä! zurück (vgl. TB VII 162, 19 ff. 
und Fihrist 208, 9; auch Mas'üdI, Murüg VII 231, 7UV 21, 8) . 

.l Text XXVII 10, c. 
4 Zuckerrohr wurde im Irak vielleicht schon in spätsasanidischer Zeit, seit dem 7. Jh. angebaut; 

man hat es u. a. gekaut oder Saft daraus gemacht (Watson, Agricultural Innovation 24 ff.). 
Wenn A' sam, Fac}rl?at al-Mu 'tazila 266, Anm. 99 auf dem Umweg über Ma '1M, al-Mungid 
den Namen von qa~ab = »paillettierter Seiden stoff" ableitet (vgl. Dozy 11 361 f.), so ordnet 
er Ibn Mubassir sozial viel zu hoch ein. 

s Fa41283, 6f. und 14f. > IM 76, 13f. und 77, 3f. 
6 Fa41 283, -6> IM 77, 6. 
7 Fa41 283, 9 f. und 14 > IM 76, 16 und 77,3. 
8 Fa41 283, - 5 ff. > IM 77, 8 ff. 
9 Inti~är 67, pu. 

10 Text 17, e mir Kommentar. 
11 Fa41 283, 7 H. > IM 76, 14 ff. 
12 Text 17, C; s. o. Bd. II 472. Wie er argumentierte, wenn er nicht akademisch redete, mag man 

aus Text 3 ersehen. Man vergleiche damir die Predigt des Murdär (Text XVIII 6). 
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kritisierte. Aber ansonsten verstanden sie sich schlecht; J:Iubais war "J:Iaswit", 
also Anthropomorphist, und er hielt nichts vom balq al-Qur 'än. Vermutlich 
hatte er auch ein anderes Verhältnis zum Geld; denn er war Ministerialbeamter 
(kätib). 

So nach NagäsI 107, 1, wenn wir das Wort richtig beziehen. Daß damit sein 
mu'tazilitischer Bruder gemeint sei (was rein syntaktisch genauso gut möglich 
ist), wirkt unwahrscheinlich angesichts der übrigen oben erwähnten Nachrich
ten über ihn. tIubais war wohl auch der bessere Stitj nur er wird nämlich von 
Nagä1iI in sein Rigäl-Werk aufgenommen, mit der Bemerkung: kana min a~l?a
bina. Daß er das lJalq al-Qur'an ablehnte, steht bei Lälakä'I (SarI? u~ül i 'tiqad 
ahl as-sunna 293, 4, innerhalb einer langen Namensliste). Er starb lange nach 
Ga'far, am 9. Rama<,län 258/19. Juli 872. Vgl. zu ihm TB VIII 272 nr. 4369j TT 
II 195 nr. 363j NagäsI 106, - 8 ff.j BiIlI, Rigal 64, 5 f.j ArdabIlI, Gami' ar-ruwat 
I 179. Die bei den letzteren Biographen überliefern dabei auch die Variante Ija
basj jedoch hieß er ohnehin Mubammad und soll den andern Namen nur als 
laqab geführt haben. Zum Streit zwischen den heiden Brüdern vgl. Fihrist 208, 
8 f.j Mas'üdI, Murüg V 443, 1 ff.!IV 28, 6 ff.j Ibn Bazm, Naqt al- 'arüs 246, 
- 5 f. (der Name tIubais ist in den beiden letzteren Quellen verderbt). 

Beide beschäftigten sich auch mit J:Iadll, und bei beiden erklärt sich dies wohl 
aus ihren juristischen Interessen. Dennoch ist es bemerkenswert. Bei J:Iubais, 
weil er SI' it war und die J:Iadlle, die wir von ihm kennen, dennoch normale 
sunnitische Isnäde tragen 13; die Sympathie der SI' iten erwarb er sich also an
scheinend vor allem durch das oben genannte Buch. Bei Ga' far, weil die Mu'
tazila dem J:IadIl lange Zeit nicht gewogen gewesen war; ähnlich wie 'Abbäd 
b. Sulaimän markiert er hier eine Wende. Aber er tat noch weit mehr; er 
veröffentlichte sogar seine Sammlungen. Ohne Kritik ging es dabei natürlich 
nicht ab; in einem seiner Werke stellte er die ganzen ru 'ya-J:Iadlle zusammen, 
um sie dann umso besser zu widerlegen 14. Daß er mit den a~l;äb al-I;adfl 
gemeinsame Sache gemacht hätte, kann man also nicht behaupten; er hat sie 
in einem separaten Traktat angegriffen 15. Sein wichtigster irakischer Gewährs
mann hatte, was seine Materialien anging, einen schlechten Leumund und 
stand in dem Ruf, ohne Berechtigung von 'AlT zu überliefern. Aber er war 
interessanterweise ein vornehmer Mann, ein Umaiyade, der zeitweise als Statt
halter über Wäsit gesetzt worden war 16. Ibn Mubassir scheint also, was seine 
Kontakte zum Establishment anging, Ausnahmen gemacht zu haben. 

Eines der Worte, welche er von diesem Zeugen übernahm, war ein Lobpreis 
auf die Weltflucht, den' AlT an den aus Südarabien stammenden qä~~ Nauf b. 
Fa<;läla al-BikälI gerichtet hatte und in dem das Vorbild Jesu beschworen 
wurde l7 • Das war ein Thema, das Ga'far interessierte. Er hatte seinen Zeitge-

13 Vgl. etwa TB VIII 272, 10 H. oder Baihaqi, Su 'ab al-fman I 176 nr. 156. 
14 Werkliste nr. 15-16, wohl auch 17. 
15 Ib., nr. 14. 
16 'Abdar aziz b. Abän al-Qurasi, gest. 14. Ragab 207/3. Dez. 822. Vgl. zu ihm TB X 442ff. 

nr. 5604 und Mfzan nr. 5082; auch oben Bd. 11 196, Anm. 6. 
17 TB VII 162,9 ff., auch sonst häufig zitiert (vgl. die Variante bei Ibn Batta, Ibana 45, 7ff.). 
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nassen schriftlich gegeben, daß er das "Haus des Islams" als einen Hort der 
Sünde (där fisq) betrachtete 18; damit stand er in der Tradition der Süflyat al
Mu'tazila 19. Der Begriff dar al-fisq allerdings scheint von ihm geprägt worden 
zu sein; er meinte damit, daß in einer Großstadt wie Bagdad sich auf Straßen 
und Märkten der Frevel ungerügt breitmache 20 • Im Grunde schwächte er den 
Standpunkt seiner Vorgänger ab; sie hatten nämlich von kufr gesprochen statt 
von fisq21. Vom "Unglauben" konnte man sich eigentlich nur mit Abscheu 
fernhalten; "Frevel" dagegen mußte man brandmarken. Darum hat Ga'far 
sich wohl auch über das amr bil-ma 'rüf verbreitet 22; er glaubte, daß man der 
korrupten Gegenwart aktiv und an seinem angestammten Platz entgegentreten 
müsse. Ein Bettelmönch war er, wie wir sahen, nicht; jedoch meinte er, daß 
man sich mit niemandem einlassen dürfe, der nicht ganz genau auf Ehrlichkeit 
achte23 . Er setzte sich dafür ein, daß die zakat-Gelder, die nach Sure 9160 "auf 
dem Pfade Gottes" ausgegeben werden sollten, für gemeinnützige Zwecke: 
Moscheen, Brücken usw. bestimmt würden 24• Mit seinen Beziehungen zu SüfI
Kreisen mag zusammenhängen, daß Mas'üdl ihn in direkter Nachbarschaft zu 
Abmad b. tIäbir und Ibn Mänüs nennt. 

Murüg III 266, 7 f.!II 258, -4 f. (wo der Name richtiggestellt ist); dazu hier 
Bd. III 430 ff. Mas' üdI will offensichtlich sagen, daß Ibn Mubassir deren Seelen
wanderungslehre geteilt habe. Jedoch gibt es dafür keinen Anhaltspunkt, eben
sowenig dafür, daß er wie sie Jesus zu einem Weltenschöpfer und Weltenrichter 
überhöht hätte. Zu seinen asketischen Neigungen vgl. noch lnti~är 72, ult. f.; 
Fihrist 208, 8; Faq,/ 283, 4. - Sein soziales Engagement wird manchmal erst 
vor dem Hintergrund der juristischen oder exegetischen Tagesdiskussion sicht
bar. Wenn er etwa vorschlägt, daß man mit den zakät-Geldern, die, wiederum 
nach Sure 9/60, den Sklaven zugute kommen sollen, diese von ihrem Herrn 
freikaufen möge, so ist dies zwar im Koran schon so gemeint; jedoch hatte die 
Mehrheit mittlerweile diese öffentliche Hilfe auf die mukätabün beschränkt, die 
mit ihrem Herrn einen Loskaufvertrag eingegangen waren und selber finanziell 
zu ihrer Freilassung beitrugen (vgl. T abarI .lXIV 316, -7 ff.). Ibn Mubassir 
dagegen stellt keine andere Bedingung als die, daß der betreffende Sklave Mus
lim sei. Ähnliches gilt für die Art, wie er mit Sure 4/8 verfuhr: "Wenn bei der 
Teilung (der Erbschaft) Anverwandte, Waisen und Arme zugegen sind, dann 
laßt ihnen (ebenfalls) etwas davon zukommen". Wenn er hierin eine Empfeh-

18 Text 8-9; dazu gehört wohl der Buchtitel nr.9. Ähnliches dürfte ursprünglich auch in Ibn 
ar-RewandT's K. Fac!fl?at al-Mu 'tazila gestanden haben; tIaiyät hat da einen Passus überschla
gen (Inti~ar 67, pu. f.), kurz vor dem dasselbe von Tumäma gesagt worden war (67, 4f. = 

Text XIX 13). 
19 So ausdrücklich ein Kommentator des Ibn al-Murta4ä unter Berufung auf l;Iäkim al-GusamT; 

vgl. Saiyid in: AI-Igtihäd 311991, nr. 12, S. 232, apu. f. 
20 Text 9, b-c. Zum Weiterwirken dieses Gedankens bei Gubbä'T vgl. Maq. 464, 2 ff. und unten 

S.716. 
21 S. o. Bd. III 131. 
22 Werkliste nr. 8. 
23 Ibn al-Murta4ä, al-Ba!?r az-zabbar I 97, 12 ff. = Qala 'id 150, 6 f. 
24 TüsT, Tibyan V 284, 18 f.; TabrisT, Magma' al-bayan III 42, 18 f. Zur üblichen Interpretation 

der KoransteIle vgl. etwa TabarT, Tafsfr 3XIV 319, 9ff. 
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lung sah, so war dies zwar wenig gegenüber der Meinung des Mugähid, der 
dies als verpflichtendes Gebot betrachtet hatte (TüsT, Tibyän III 122, 11 ff.); 
aber man muß berücksichtigen, daß im Irak viele den Vers als völlig abrogiert 
betrachteten (TabarT VIII 9, -9 ff., z. B. unter Berufung auf Qatäda; TabrisT, 
Magma< al-bayän II 11, 4 H.). 

4.2.1.1 Die politische Theorie 

In seiner politischen Theorie vertrat Ibn Mubassir wie Bisr b. al-Mu'tamir die 
imämat al-mafeJül: 'All ist unter allen Prophetengenossen der vortrefflichste; 
aber Abu Bakr, der weniger Vortreffliche, wurde ihm rechtens von den ~a~äba 
vorgezogen. Schon der Prophet hatte sich nicht immer an die ideale Reihen
folge unter seinen Vertrauten gehalten, und der Vergleich mit dem Vorbeter 
(imäm) zeigt, daß jeder der Gemeinde vorstehen kann, sofern er nur die nötige 
Grundkompetenz hat. <All ist im übrigen selber dieser Konvention gefolgt; er 
hat die ersten drei Kalifen anerkannt und am Leben der Gemeinde Anteil 
genommen 1. Allerdings wurde das Niveau der Regierung allmählich schlech
ter: 'Umar war weniger vortrefflich als Abu Bakr und 'Ulmän weniger vor
trefflich als 'Umar 2 • 

Soweit ist an dieser Lehre kaum etwas Neues 3 . Jedoch spürt man, wie ge
genüber früheren gemäßigten SI'iten der Respekt vor der Urgemeinde zuge
nommen hat; Ibn Mubassir berührt sich hier durchaus mit seinem basrischen 
Zeitgenossen Hisäm al-FuwatI. Bei ihm lag dies an seiner Wertschätz~ng des 
l;Iad1l. Er akzeptierte die Überlieferung von den 'asara al-mubassara, zu denen 
Abu Bakr, 'Umar und 'U!män genauso gehörten wie' All, und er glaubte an 
ein Prophetenwort, das allen Ehefrauen des Propheten, also auch 'Ä' isa, der 
Gegnerin 'Alls, das Paradies versprach. Damit war eine Grenze abgesteckt: 
man muß sich zu den ~a~äba solidarisch verhalten, solange sie nicht gegen 
einen dieser Zehn Opposition getrieben haben 4 • Damit waren Anhänger 
Mu'äwiyas wie Abu Musä al-As'arI ausgeschlossen 5, nicht aber Talba und 
Zubair, die selber zu den Zehn gehörten; sie waren freigesprochen, weil sie 
vor ihrem Tode Buße getan hatten 6. Das alte fä4il-maf4ül-Schema, dem Bisr 
b. al-Mu'tamir gefolgt war, war durch diese Ausweitung im Grunde durchbro
chen; jetzt gab es zehn Prophetengenossen und mehr, die in gleichem Maße 
"vortrefflich" waren. 

Was' All dabei an politischem Anrecht verlor, gewann er als religiöse Auto
rität. "Vortrefflichkeit" hieß ja nicht nur moralische Vorbildlichkeit, sondern 

1 Text 20, a -e. Zum Vergleich des Herrschers mit dem Vorbeter (der Begriff imäm umfaßt ja 
beides) s. o. Bd. III 132. 

2 Text 19. 
3 Vgl. Text IX 12, wo dies bis auf Wä~i1 zurückgeführt wird, und zwar vermutlich von Ga'fars 

Kollegen Ibn l:Iarb. Für Bisr b. al-Mu' tamir vgl. Text XVII 58 und oben Bd. III 129 f. 
4 Text 20, f-i. 
5 Daneben allerdings auch einige alte Anhänger 'Ull11ans wie WalTd b. 'Uqba; aber das spielte 

im Schema keine Rolle (20, h). 
6 Ib., fund 21, c-d mit Kommentar; auch Text XVIII 13, g. 
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auch überragendes religiöses Wissen. Man hatte letzteres bisher meist als juri
stische Versiertheit interpretiert; Ibn Mubassir aber nahm es als theologische 
Richtlinienkompetenz. Er betrachtete' AlT offenbar als den idealen Mu' tazili
ten, der die gesamte Lehre bis ins Detail schon vorausgenommen hatte 7• Diese 
"fundamentalistische" Konstruktion hatte sich schon bei Abü I-Hugail vorbe
reitet, als dieser seine Theologie über' AlT auf den Propheten zurückführte. 
Aber bei ihm war der Isnad noch, damals schon anachronistisch, über Mulpm
mad b. al-HanafIya und dessen Sohn Abü Häsim gelaufen 8; jetzt war das 
Modell rein zaiditisch. Die ZaidTya selber ist ja etwa um die gleiche Zeit unter 
Qäsim b. IbrahTm weiter auf die Mu'tazila zugegangen<}; Mu\:tammad b. Man
~ür al-MuradT, der langjährige Gefährte des A\:tmad b. 'Isä b. Zaid (gest. 247/ 
861), hat mit den bei den Ga' far und IskafI näher verkehrt 10. Die Bagdäder 
Mu'tazila hat sich später mit dem Entwurf insgesamt identifiziert. 

Dies geht aus den einleitenden Bemerkungen Malat1s zu Text 20 hervor (vgl. 
auch Text 19 und XVIII 13, h). Der Bericht Malatys steht im übrigen in den 
alten Quellen merkwürdig allein; jedoch mag dies damit zusammenhängen, daß 
sowohl NaubabtI/QummI, die auf Hisam b. al-Hakam zurückgehen, als auch 
Pseudo-Näsi', also vermutlich Ga' far b. Harb, diese Epoche schon nicht mehr 
mit einbeziehen. In einer Parallele bei Mufld (Text 21) hat sich die Perspektive 
leicht verschoben; für einen Imämiten war das zaiditische Modell nicht in allen 
Punkten maßgebend (vgl. 2, c-d). MufId nimmt darum unterschiedslos Mu'ta
ziliten aus Bagdad mit solchen aus Ba~ra zusammen. Ibn Mubassir hatte die 
"RafiQiten" noch angegriffen, allerdings wegen ihres Anthropomorphismus, 
dem sie später abschworen (Werkliste nr. 1). 

4.2.1.2 Theologische Fragen 

In der Theologie erbte Ibn Mubassir den Rigorismus von Murdär, das System 
von Bisr b. al-Mu'tamir. Wir können kaum abschätzen, wie weit er dieser 
Tradition treu blieb; die Quellen notieren ja im allgemeinen nur die Abwei
chungen 1. Aus diesen aber wird deutlich, daß er neuen Ideen sich nicht unbe
dingt verschloß und unter ihrem Einfluß zumindest die Akzente anders setzte. 
Das ist der Punkt, an dem vor allem von Na~~am geredet werden muß. 

Wie Bisr b. al-Mu'tamir zog Ibn Mubassir den Radius des tawallud sehr 
weit. Vor allem daß er dem Menschen zutraute, Farben "erzeugen" zu können, 
ist späteren Generationen im Gedächtnis geblieben. Er war damit im Grunde 

7 Text 20, k-n. 
~ S.o. Bd.III216. 
9 Ohne daß man schon ganz auf einer Linie gewesen wäre (vgl. Madelung in: Festschrift Löfgren 

43; dort S. 39ff. auch präzisierend zum Verhältnis des Qäsim b. IbrähIm zur Mu'tazila). 
10 Madelung, ib.; der zugrundeliegende Text findet sich auch bei Ibn al-WazIr, Targrh asälrb al

Qur 'än 28, -7 ff. Zu MurädI vgl. näher Madelung, Qäsim 82 f.; das Todesdatum in GAS 11 
561 ist zu spät. Weiteres zum Thema s. u. S. 80 und 683. 

I Eine direkte Übereinstimmung mit Bisr b. al-Mu' tamir ist festgehalten in Text XVII 49 (gegen 
Ga' far b. Harb!, vgl. Text XVI 52). 
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nicht originelF. Aber seit Naffäm ließ sich diese These nicht mehr ganz so 
leichthin behaupten; er hat darum neue Beweise vorgebracht 3 • Rücksicht auf 
NaHäm nahm er offenbar auch in seiner Vorstellung von der Seele. Er sagte 
nämlich, diese sei etwas zwischen Substanz und Körper. Über den Charakter 
jenes "etwas" wollte er sich nicht äußern; er sprach von einem ma 'nä. Aber 
die Seele als Körper, das war Naf~äm. Die Seele als "Substanz", das hieß wohl: 
die Seele als Atom; er sah also, daß man mit einer rein atomistischen Defini
tion nicht mehr auskam 4 . Auch direkte Übereinstimmungen mit Nanäm sind 
uns überliefert s. Von Bisr b. al-Mu'tamir kehrte er sich am deutlichsten ab 
bei dessen Theorie vom göttlichen Gunstbeweis; er hat gegen die a~~ab al-lu~f 
geschrieben 6• Nicht daß er den Begriff gar nicht mehr benutzt hätte 7 ; aber 
es scheint doch, daß er ihm nicht so viel Beachtung schenkte wie Ga' far b. 
I:Iarb 8• 

Ein interessanter Fall ist seine Lehre vom Koran. Hier konnte er von Bisr b. 
al-Mu'tamir nicht viel lernen; die originellen Ideen kamen von den Ba~riern. 
Aber er sah, daß diese sich nicht einig waren. Er glaubte mit Abü I-Hugail, 
daß der Koran nur ein Akzidens sei, ein Text, der fixiert worden ist 9 ; aber er 
nahm ihm nicht ab, daß dieses Akzidens an mehreren Orten zugleich sein 
könne - anders gesagt: Der Text kann nicht gleichzeitig von dem einen rezi
tiert und von dem andern niedergeschrieben und von einem Dritten im Ge
dächtnis behalten werden. Das hatte auch Naffäm nicht akzeptiert 10. Aber 
Ibn Mubassir übernahm keineswegs dessen Modell 11 , sondern führte seine 
Kritik mit den Kategorien Abü I-Hugail's. Der Koran befindet sich nur an 
einer Stelle: auf der wohlverwahrten Tafel, wo auch Abü I-Hugail ihn bereits 
- jedoch eben nicht nur dort - lokalisiert hatte. Auf Erden haben wir es 
dagegen immer nur mit einer Reproduktion oder Wiedergabe (~ikäya) zu tun, 
in der Sprache nämlich oder in der Schrift; beides hat keine Dauer. Die Rede 
Gottes (kalam Allah) ist das nicht; aber sie ist zumindest das Reproduzierte 
(ma~kt), und Reproduktion und Reproduziertes sind den Inhalten nach iden
tisch 12. Die Rede wird auf diese Weise hörbar und, wenn sie niedergeschrieben 
ist, sogar sichtbar 13. 

2 Vgl. für BiSr b. al-Mu'tamir Text XVII 18, a; auch QaQI 'Abdalgabbar, Mugnf IX 12,5 ff. 
] Text 2. Eines der dort vorgebrachten Argumente (d) benutzt übrigens ein Beispiel, mit dem 

auch Na~~am operierte (Text XXII 87, e). Abü Rasld, von dem der Text stammt, weiß offen
bar über den Ursprung der These nicht mehr recht Bescheid. 

4 Text 1. Daß hier der Begriff nafs gebraucht wird und nicht rü~ wie bei Na~+am, hat wohl 
nichts zu besagen . 

.5 S. u. S.64 zu Text XXll 231; vielleicht auch Text XXI 137, d, wo wir aber nicht wissen, 
welcher der beiden Ga' far gemeint ist. 

6 Werkliste nr. 4. 
7 S. u. S. 64 zur Sündenlehre. 
H Dazu im einzelnen unten S. 74. 
9 S. o. Bd. III 283. 

\0 Text XXII 205, e. 
11 Dazu Bd. III 408 H. 
12 Text 5 -6; auch 4, d-g. Vgl. damit Text XXI 113-114 und oben Bd. III 284. Die Übersetzung 

"Reproduktion" für ~ikäya ist von Peters, God's Created Speech 388 ff. eingeführt worden. 
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Ibn Mubassir hat diese Theorie in einem Traktat erläutert 1\ hier war er 
wirklich ein Neuerer. Den Begriff I?ikäya hatte er wohl aUS der Grammatik 
übernommen; dort hatte das Wort den Sinn von oratio, und man benutzte es 
bezeichnenderweise sowohl für die oratio recta als auch für die oratio 
obliqua IS. Abü Häsim hat Ga' fars Originalität gewürdigt; er griff den Gedan
ken auf, um ihn gegen das System seines Vaters zu lancieren, das in diesem 
Punkt auf Abü I-Hugail fußte 16. Aber auch Ga'far b. Harb hat sich Ibn Mu
bass ir schon angeschlossen, ebenso in gewissem Sinne Iskäfr, später dann 
Ka 'bI. Die Tradition ist in Bagdäd wohl nicht mehr abgebrochen 17. Der Nach
teil des Modells lag darin, daß der Koran nun dem Menschen völlig entrückt 
schien; man konnte sagen, wie dies Ibn ar-RewandI oder nach ihm Ibn Hazm 
taten, daß man ihn im eigentlichen Sinne weder höre noch vor sich habe 18. 

Ijaiyät gibt sich große Mühe, zu erklären, daß es auf den Inhalt, also das 
"Reproduzierte", ankomme; ihn höre man, und zwar im eigentlichen Sinne 19. 

Aber wie dieser nun auf die Erde kommt, sagt auch er nicht. Wahrscheinlich 
ging er davon aus, daß Gabriel den Text "herabgebracht" hat. 

Im Referat des AS' arT scheint eine andere Lösung angedeutet: das Reproduzierte 
wird jeweils von Gott geschaffen (Text 5, d). Aber das kann kaum stimmen; 
denn dann wären ja Gott und Mensch gleichermagen an ihm beteiligt, und wir 
stünden bei der Lehre des I)irär. Sie aber hat Ibn Mubassir in der Form, welche 
sie mittlerweile bei Burgü! erhalten hatte, in einer eigenen Schrift widerlegt 
(Werkliste nr. 2). Im übrigen hat er selber die bis dahin vertretenen Positionen 
mit groger Sorgfalt systematisch, allerdings leider ohne Namen zu nennen, dar
gestellt. As' arT hat diesen Passus, der vermutlich aus Ibn Mubassirs Buch zum 
Thema stammte, in seine Maqälät übernommen (vgJ. im einzelnen Werkliste 
nr.12). 

Der Rigorismus Murdärs schlägt durch in Ga'fars Sündenlehre. Gegen An
thropomorphisten und Prädestinatianer zog er mit derselben Intransingenz zu 
Felde wie dieser; er sah in ihnen Apostaten 20. NaHäm hatte jemandem, der 

13 Text 5, g. Zu allem auch Wolfson, Philosophy or the Kalam 268 ff., wo die Theorie jedoch 
unter dem Namen des Ga' far b. l;Iarb läuft. - As' arI hat irgendwo einen völlig abweichenden 
doxographischen Bericht gefunden (Text XIII 9); er hält ihn wohl zu Recht für ein Mißver
ständnis. 

14 Werkliste nr. 12. 
15 Reckendorf, Arabische Syntax 378, Anm. 1; Genaueres jetzt in N. Kinberg, A Lexicon or al

Farrä's Terminology 185 ff. 
16 Zu seinen Argumenten vgl. Qä<;\I 'Abdalgabbär, Mugnf VII 192, 1 ff. (zusammengefaßt bei 

Peters, a. a. O. 391 ff.). 
17 Text 6, a. Zu IskäfI s. u. S. 82f.; zu Ka'bI vgl. Abü I-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al-adilla I 

260, ult. f. Letzterer macht darauf aufmerksam, daß auch die MäturIditen bis zu einem gewis
sen Punkt mitgehen konnten (286,5 H.). Das lag nicht nur daran, dag man in Ostiran Ka'bls 
Lehre kannte, sondern mehr noch daran, daß Ibn Kulläb in manchem mit Ga'far b. Mubassir 
übereinstimmte (s. u. S. 182 und 616, Anm. 30). 

18 Text 4, a und 7. 
19 Text 4, c-g. 
20 Ibn al-Murta<;\ä, Qala 'id 136, -9; zu Murdars Einstellung vgl. Bd. III 136. 
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die Meinung vertrat, daß Gott die Sünden "bestimme" (qaq,ä), noch zugute 
gehalten, daß er vielleicht nur sagen wolle, Gott wisse sie im voraus; Ibn 
Mubassir dagegen hielt diesen ohne Umschweife für einen Deterministen und 
damit für einen Ungläubigen 21 . Die Haltung der Murg;i'iten, von denen es zu 
seiner Zeit in der Mu'tazila - zumindest in Ba~ra - nicht wenige gab, tole
rierte er nicht einmal als fromme, wenn auch falsche Alternative 22. Dabei 
spielt natürlich mit, daß für ihn die islamische Welt ohnehin ein där (isq war 23 • 

Hinzu aber kam sein Rationalismus; von einer natürlichen Theologie und 
Ethik versprach er sich viel. Nicht nur läßt sich, so meinte er, Gott vor der 
Offenbarung und ohne sie erkennen, und zwar mit all seinen Eigenschaften, 
sondern auch Lohn und Strafe im Jenseits sind rational deduzierbar. Wir ken
nen den Gedanken bereits von 'Abbäd b. Sulaimän 24; aber dieser ist jünger 
und hat ihn zudem nicht so weit geführt. Denn Ibn Mubassir glaubte sogar, 
daß auch die Ewigkeit von Lohn und Strafe vor der Vernunft offenläge; der 
Koran gibt also nichts Wesentliches mehr hinzu 25 • Wer diese Einsichten aus 
eigener Kraft gewinnt und sich ihnen nicht verschließt, ist des Heils im Grunde 
eher gewiß als ein Muslim, der wider besseres Wissen die Gebote übertritt 
und, wie wir wiederum ergänzen dürfen, die wahre Lehre verfehlt 26 • Gubbä'j 
hat dies später dahingehend vertieft, daß der Mensch rational sich dessen be
wußt werden kann, wie sehr er sein Leben göttlicher Gnade schuldet, und 
dafür sich zu Dankbarkeit verpflichtet fühlt 27; vielleicht hat Ga'far davon 
einiges bereits vorausgenommen 28. Umgekehrt hielt er es für besonders 
schlimm, wenn ein Muslim vorsätzlich sündigt; dann werden selbst Trivialitä
ten signifikant. Er hat dann nämlich sowohl das Gebot der Vernunft als auch 
das des Korans mißachtet. 

In diesem Punkt wird die Polemik des Ibn ar-RewandI (Text 12, a) in ihren 
wesentlichen Zügen durch As' arT (Text 13) bestätigt. I::Iaiyä! weicht in 12, f-g 
aus; denn wenn Ibn ar-RewandT von einem "Gerstenkorn" bzw. einem "roten 
Heller" (IJabba) spricht, so ist dies zwar überspitzt, trifft aber im Kern das 
Richtige, wie "Dirham" bei Af arT zeigt. In der Sache stimmt I::Iaiyä! ohnehin 
zu (c und e). Allerdings hat er recht, wenn er sagt, dag für Ibn Mubassir selbst 
ein vorsätzlicher Sünder als (äsiq weiter ein Muslim bleibt (h). 

Sünden, die man aus Versehen begeht, wiegen demgegenüber leicht. Aber sie 
gar nicht zu zählen, wie dies häufig geschah, dazu mochte Ga'far sich doch 

21 Ib. 140, 3 f. 
22 Ib. 125, -4 f.; dort steht auch, daß die ba~rischen Mu'taziliren anders dachten. Die Ausnahme 

war in dieser Stadt' Abbäd (s. o. S. 40, Anm. 13). 
23 S. o. S. 58. 
24 S. o. S. 39. 
25 Text 11. Ähnlich scheint Naggär gedacht zu haben, wiederum ein Ba~rier und ein direkter 

Zeitgenosse (s. u. S. 157). Gewisse SI'iren führten dagegen Sure 17/15 ins Feld: ~Wir hätten 
nie eine Strafe verhängt, ohne vorher einen Gesandten geschickt zu haben" (Air arI, Maq. 52, 
10 H.). 

16 Polemisch ausgedrückt in Text 10, a. 
27 Erkenntnislehre 330. 
IH Das lief~e sich aus SahrastänI 49, 10/104, 7 heraushören. 
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nicht bereit finden. Gott könnte die Menschen ihretwegen belangen; wenn er 
es nicht tut, so ist dies ein reiner Gnadenerweis (lutf). Allerdings hat Gott 
sich auf diesen Gnadenerweis festgelegt; denn er hat ihn "veröffentlicht", in 
Sure 21286, wo es heißt, daß Gott von niemandem mehr verlange, als er ver
mag. Gegen Vergeßlichkeit ist ein normaler Mensch nicht gefeit. Anders dage
gen die Propheten; sie können, da sie mehr wissen, sich auch besser in acht 
nehmen. Wenn sie also aus Versehen sündigen, so sind sie keineswegs sal
viert 29 • Die Frage ist nur, ob sie überhaupt gesündigt haben. Ibn Mubassir hat 
über dieses Thema, das tanZfh al-anbiyä " einen Traktat geschrieben, vielleicht 
den ersten überhaupt 30. 

Rigorismus wird spürbar auch dann, wenn Ibn Mubassir von ihbii( 
spricht 31 • Denn er versteht das Wort offenbar so, wie es bereits im Koran 
gebraucht wird: daß nämlich Gott bei den schweren Sündern - und a fortiori 
bei den Ungläubigen - die guten Werke, die sie in ihrem Leben getan haben, 
"hinfällig macht", also nicht zählen wird 32. Darin lag für ihn wohl ein Beweis 
dafür, daß der fiisiq auf ewig in der Hölle bleiben wird. Jedoch sah man dies 
sonst häufig anders, unter Murgi'iten natürlich, aber auch bei den Mu'tazili
ten; man ging dann davon aus, daß nicht nur die bösen Taten die guten annul
lieren, sondern auch umgekehrt die guten die bösen. Das ergab sich aus der 
Vorstellung von der Waage beim Jüngsten Gericht, ob man diese nun meta
phorisch deutete oder nicht; am Ende zählt nur noch die Bilanz33• Gubbä'T 
war dieser Meinung, und nach ihm viele andere 34• Aber dann redete man 
korrekterweise von ihbiit wa-takffr, "Annullieren und Sühnen", und die Voka
bel takfrr fehlt in dem Belegtext, den wir für Ibn Mubassir haben (wo das ihbiit 
im übrigen auf 'AlT zurückgeführt wird) 35. In einem solchen Fall erledigte sich 
konsequenterweise auch die Notwendigkeit einer Generalbuße vor dem Tode; 
einige Vergehen waren ja a conto schon ausgeglichen. 'Abbäd b. Sulaimän hat 
diese letztere Konsequenz gesehen und gegen sie Widerspruch eingelegt 36• Es 
verwundert nicht, daß Ibn Mubassir sich gleichfalls dagegen wehrt; wie bereits 
Wä~il b. 'Atä' 37 hielt er eine Buße, die sich nur auf einige der getanen Sünden 
beschränkt, am Ende des Lebens für ungültig 38 • 

29 Text 14 und XXII 231 (wo auch Na~~am genannt wird). 
30 Werk liste nr. 11. Zum mutmaßlichen Inhalt vgl. das gleichnamige Werk des SarTf al-MurtaQä 

eNagaf 1394/1974). 
31 Text 20, I; allgemein für die Bagdader Schule. 
32 Vgl. Sure 33/19, 47/32 usw.; auch im I. Stamm (etwa Sure 11/16). Allgemein dazu L. Ibrahim 

in: WO 11/1980/117 H. sowie N. Gugasta in: GIE VI 639 H. 
3, Maq. 473, 6 H.; As'arT behauptet dies für die Mu'tazila allgemein, jedoch haben wir keinen 

Beleg für die Zeit vor Ibn Mubassir. 
34 Gimaret, Une lecture mu 'tazilite du Coran 157 f.; vgl. auch Gardet in EI2 III 465 b s. v. lfisäb. 
35 Wenn bei späteren Mu'taziliten dieser Zusatz fehlt, redeten sie häufig von tahäbut statt ihbät, 

um die Gegenseitigkeit hervorzuheben. Im übrigen funktionierte auch nach ihrer Vorstellung 
der Ausgleich in dem Augenblick nicht mehr, wo jemand eine Todsünde begangen hatte (vgl. 
Madelung in: Actas XII Congreso UEAI 489; Schmidtke in: Spektrum Iran 711994, Heft 3-4, 
S.14). 

16 S. o. S. 39. 
37 S. o. Bd. II 267. 
~s MankdTm, SUI:;I 794, apu. H. und 797, 6. 
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4.2.1.3 Probleme im Bereich des Rechts 

Ga'far b. Mubassir hat mehr über juristische Fragen geschrieben als irgendein 
anderer Mu' tazilit vor oder neben ihm. Unter den insgesamt 23 Titeln, die 
von ihm überliefert sind, hat nahezu die Hälfte in der einen oder andern Form 
etwas mit fiqh zu tun. Er schrieb über Reinheitsvorschriften und über das 
Alkoholverbot 1; beides lag bei einem Asketen nahe. Aber auch ein K. al-ljarag 
steht auf der Liste; er scheint davon ausgegangen zu sein, daß selbst in einem 
"Haus der Sünde" Steuern genommen werden müssen 2 • Wenn er auf diese 
Weise sich zu konkreten Einzelfragen äußerte, dürfte ihm seine Kenntnis der 
Tradition hilfreich gewesen sein; viele Probleme aus dem Bereich der furü' 
waren damals ohne den Rückgriff auf I:1adT!e oder abbar kaum noch zu lösen. 
Aber er wahrte, wie wir sahen 3, seine Selbständigkeit, und er verfocht manch
mal noch Standpunkte, die mittlerweile unter Sunniten weitgehend aufgegeben 
waren. So meinte er zum Beispiel, daß man zu einer Frau getrost noch deren 
Nichte hinzuheiraten dürfe, wenn erstere damit einverstanden sei. Das hatte 
auch Na:{::{:am so gesehen; später vertraten es die ZwölfersI' iten 4. Aufgebracht 
hatten es die Ijarigiten, oder zumindest einige Gruppen unter ihnen 5 • Denn 
es war skripturalistisch gedacht; es beruhte auf Sure 4/23, der äyat at-tal?rfm, 
wo die Verwandtschaftstabus aufgezählt wurden und dieser Fall in der Tat 
nicht genannt war. Was gegen die Interpretation stand, war ein l;IadI!, das 
dann auch später kanonisch geworden ist 6 • Indem Ibn Mubassir es unbeachtet 
ließ, praktizierte er igtihäd; er hat diesem Thema eine Monographie gewid
met? Aber er schrieb auch gegen die a~I?äb ar-ra'y wal-qiyas 8; wahrscheinlich 
meinte er die l;Ianafiten. Dieselbe Kombination von Zustimmung und Ableh
nung finden wir schon bei Bisr b. al-Mu'tamir 9 und bei Tumäma 10. üb er mit 
seinen Ansichten in die Praxis hineinwirkte, ist schwer zu sagen. Unmöglich ist 
es nicht; für einen Heiratskontrakt brauchte man nicht unbedingt einen qä4t 
zu bemühen, und vielleicht hörte seine Gemeinde auf ihn. Sein Ansehen war 

1 Werk liste nr. 21 - 22. 
2 Ib., nr.23. Zur tIarag-Literatur vgl. allgemein die Liste bei Modarressi, Kharii; in Islamic 

Law 61 ff.; zu Ibn Mubassir dort S. 65. 
] S. o. S. 58 f. 
4 Dort finden sich auch die Belegstellen (Mufld, al-I'liim (rmii tta(aqat alaihi l-Imiimrya min al

ahkiim, Nagaf 1370/1951, nachgedruckt in 'Iddat rasii 'il, Qum o. j., S. 327, 6 H.; MUQammad 
ar-TüsI, ljilii(, Teheran 138211962, II 160 nr. 64; SarTf al-Murta<;/a, Inti~iir 116, -4ff.; 'Abdal
galII-i QazwlnI, Naqi 714, 4ff.). Na~?am und Ibn Mubassir sind allerdings nur bei Mufld 
erwähnt; die Nisbe al-Qa~abI ist dort verdruckt. 

5 S. o. Bd. II 581 für die lj:azimlya; vgl. auch ib.604 und 623. MufId redet, gewiß zu stark 
verallgemeinernd, von "allen" tIarigiten. Auch von einem Einverständnis der Tante wird bei 
ihnen nichts gesagt. Die Zustimmung der Nichte hielt man ohnehin nicht für erforderlich. 

6 Vgl. etwa Muslim, $al?fh, NikaQ 4 (nr. 33-40); Parallelen in Canc. IV 347 b. 
7 Werkliste nr. 19. 
H Ib. nr. 18. 
9 Werkliste XVII, nr. 2S und 26. 

10 S. o. Bd. III 169. Auch Bisrs Schüler Murdar verfaf~te ein K. 'alii a~"iih igtihiid ar-ra 'y (Werkli
ste XVIII b, nr. 30); aher er lehnte darin vielleicht den igtihiid ganz allgemein ab. 
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hoch, auch außerhalb der Mu' tazila 11. Seine Bücher blieben nach seinem Tode 
längere Zeit bekannt 12; noch der SarIf al-Murta4ä bezieht sich auf eines von 
ihnen 13. 

Ab und zu merkt man auch hier die Handschrift des Theologen. Vorsätzlich
keit ist nicht nur in der Sündenlehre eine wichtige Kategorie. Wenn jemand 
mit einer Frau die Ehe vollzieht, ohne vorher einen Vertrag zu machen, hängt 
alles von der Intention ab: Wenn er ihr das Eheversprechen nur gegeben hat, 
um den Beischlaf zu erschleichen, ist er wegen Unzucht zu bestrafen; wollte 
er sie dagegen tatsächlich heiraten, so ist die Ehe gültig 14. Es ist ohnehin nicht 
zu übersehen, daß, wenn Ga' far seinen Zeitgenossen oder Nachfahren wegen 
irgendwelcher Besonderheiten auffiel, diese immer in der einen oder andern 
Form in Grundsatzentscheidungen wurzeln. Wichtig ist neben seinem Skriptu
raIismus vor allem seine kritische Haltung gegenüber dem Analogieschluß. 
Selbst unter günstigsten Umständen, wenn die ratio legis ausdrücklich genannt 
ist, empfiehlt es sich, Mißtrauen walten zu lassen; denn man weiß nie, ob 
diese nicht etwa nur für jenen individuellen Fall gilt. Wenn jemand sagt, er 
wolle einen bestimmten Sklaven freilassen, weil dieser ein Schwarzer sei, so 
muß man nicht schließen, daß er nun alle seine schwarzen Sklaven freilassen 
werde 15. 

Im Ergebnis berührt er sich hier mit Na~~äm. Aber schon die Begründung 
ist verschieden, und der Gesamtzusammenhang ist es a uch. Na~~äm wollte ein 
anderes, besseres Schlußverfahren 16; Ibn Mubassir dagegen zieht sich ganz auf 
Koran, sunna und Konsens zurück 17. Dabei hält er sich, wie Ijaiyä! sagt, an 
den äußeren Wortlaut (?-ähir) der autoritativen Texte; die Position der Zähi
rIya, eine Generation später von Däwüd b. Ijalaf (gest. 270/884) entwickelt, 
scheint sich hier vorzubereiten 18. Den ashäb al-hadn steht er damit nicht ganz 
so fern, wie Schacht gemeint hat 19; we~~ er gegen ;ie schreibt, so weil sie an 
die visio beatifica und andere unhaltbare Dinge glauben, also aus theologi
schen Gründen 20. Er hat sogar isolierte Traditionen (ä/;äd) anerkannt 21 • Den 
igtihäd hat er, wie wir sahen 22, gleichfalls nicht abgelehnt. Wenn er den qiyäs 

11 Text 17, e. Man könnte sich denken, daß die Stiten unter den Mu'taziliten in ihm ihren 
eigenen Juristen hatten. 

12 ljaiyar nennt eine ganze Reihe von ihnen (Text 10, e und 16, b; vgl. das Werkverzeichnis). 
11 Rasä 'il I 23, 2. 
14 Ich verbinde Text 17, a mit den Versionen bei Bagdädl (vgl. den Kommentar). ljaiyärs Protest 

wirkt etwas hohl; natürlich setzt Ga'far voraus, daß der Ehevertrag nachgeholt wird. 
15 Text 18, mit weiteren Beispielen, die u. U. nicht alle schon auf ihn zurückgehen. Allgemein 

Text 17, d sowie Ibn' Abdalbarr, Gämi' bayän al- 'ilm II 62, -6 f. und Saukani, lrsäd al-fui?ul 
175, 18 f. (auch für Ga'far b. J:larb und IskafI); etwas anders interpretiert bei Ibn al-MurtaQä, 
al-BalJr az-zabbiir I 188, 16f. 

16 S. o. Bd. III 387 f. 
17 Text 17, d. 
IH Die Beziehung ist bei Abü I-J:lusain al-Ba~rI ausgesprochen (Text 18, a). 
19 Origins 259. 
20 S. o. S. 57. 
21 Sarif al-MurtaQä, Rasii 'il I 23, 2 f. 
II S. o. S. 65. 
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verwirft, so als Fortsetzung des alten ra 'y; igtihäd dagegen ließ sich genausogut 
mit dem Koran und der sunna betreiben 23 • Allerdings haben alle Bagdäder 
Mu'taziliten dem kullu mugtahid mu~fb eine Absage erteilt24• 

Auch die Annahme des igmä< trennt ihn nicht von den späteren ~ähiriten, 
dagegen sehr wohl von Na:?:?äm. Wir wissen leider nicht, wie er den igmä< 
verstand, ob nur als Konsens der Prophetengenossen wie die ~ähiriten 25 oder 
als Konsens der Gemeinde wie 'Abbäd b. Sulaimän 26. Das erstere ist, da er 
als Jurist sprach und nicht als Theologe, wahrscheinlicher; wir erfahren im 
übrigen, daß er gerade darüber nachgedacht hat. Dabei hielt er den Konsens 
der ~al?äba für keineswegs unfehlbar; im Gegenteil: als diese sich darauf einig
ten, die Strafe für Weingenuß von 40 auf 80 Peitschenhiebe hinaufzusetzen, 
irrten sie ohne Zweifel 27 . Diese Meinung muß man wohl vor dem Hintergrund 
seiner Vorliebe für • All sehen; von diesem glaubte man nämlich zu wissen, 
daß er sich an das Strafmaß gehalten habe, das man mit dem Propheten ver
band, eben 40 Peitschenhiebe 28 • Die Mehrheit, die sich darauf einigte, es zu 
erhöhen, schloß eigentlich nur einen Komprorniß (~ull?)29. Sie wollte keinen 
Streit; aber ein methodisches Vorgehen war das nicht. Es ist kaum anzuneh
men, daß Ibn Mubassir dies überall annahm, wo in der ersten Generation 
nach dem Propheten offene Fragen durch Übereinkunft entschieden worden 
waren. Er machte nur darauf aufmerksam, daß ein biläf den Konsens zerstört; 
das tat später auch Ibn I:Iazm 30• 

Wie sehr Ibn Mubassir sich auf den Koran stützte, erkennen wir daraus, 
daß er ab und zu in Tafslrwerken zitiert wird, die in mu'tazilitischer Tradition 
stehen, obgleich er nie selber einen Korankommentar verfaßt hat. Was er tat
sächlich auf diesem Gebiete schrieb, war ein Buch über abrogierte Verse (an
näsib wal-mansub)31. Nicht überall war für ihn der Wortlaut der Schrift also 
Autorität. Er rechnete dabei auch mit der Möglichkeit, daß ein Vers nicht 
einen andern Koranvers abrogiert, sondern einen bis dahin vom Propheten 
praktizierten religiösen Brauch. So war es bei der Änderung der qibla; daß 
man vorher hätte nach Jerusalem beten müssen, steht nirgendwo im Koran, 
sondern war vom Propheten als sunna eingeführt worden 32• 

23 S. o. S. 58f .. 
24 BägI, l~käm al-fu~ül 707, apu. f. Erst recht darf ein Laie sich nicht auf sich selber verlassen; 

er soll immer einen Gelehrten fragen (Ibn al-Murtac;\ä, al-Ba~r az-zabbär 1195, 14 f. für beide 
Ga'far) . 

. 2S HW 817, a s. v. Zähirfya und EI2 11 182 b für Däwüd b. l:;Ialaf; für Ibn l;Iazm ausführlich 
Turki, Polemiques 131ff., etwa 139 f. 

26 S. o. S.41. 
27 Text 16. 
28 Vgl. mein K. an-Nak158. 
29 Qäc;\I' Abdalgabbär, Mugnz XVII 298, 11. 
30 Turki, Polemiques 200 H. 
3\ Werkliste nr. 13. Ein Beispielfall aus diesem Text ist wohl bei TusT, Tibyän 111 524, 14ff. 

festgehalten: Sure 5/49 abrogiert Sure 5/42 (der Prophet hatte später nicht mehr die Freiheit, 
sich von denen, die ihm Streitfälle zur Entscheidung vorlegten, "abzuwenden"). 

12 Text 15. 
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Er beschäftigte sich weiterhin mit der Frage, welche Suren als mekkanisch und 
welche als medinensisch anzusehen sind. Dabei fiel ihm auf, dag Sure 5, die 
allgemein als medinensisch galt, einen Vers enthielt, der eigentlich erst nach 
Abschlug der medinensischen Periode geoffenbart war, nämlich Vers 3, den der 
Prophet nach Meinung aller Experten bei seiner Abschiedswallfahrt gesprochen 
hatte (TüsI, Tibyän III 413, 3 H.; TahrisI, Magma' al-hayän 11 150, 8 f.; dazu 
TabarI, Tafsfr Jrx 517ff.). 

4.2.2 Ga 'far b. f:/arb 

Abü l-Fa~l Ga' far (b. Mubammad) b. Barb al-HamdänT, auch genannt al
Asagg, "Narbengesicht" 1, starb nur zwei Jahre nach seinem Namensvetter, 
i. J. 236/850 im Alter von 59 Jahren 2 . Er war kein Jurist\ und er schrieb auch 
nicht über näsib wa-mansub. Aber Exegese trieb auch er, nur daß er sie jetzt 
zur Polemik gegen die Prädestinatianer nutzte, in einem K. Mutasäbih al
Qur 'än, das selbst Gene~ationen später noch geschätzt wurde 4 • Und natürlich 
war auch er Asket-S, wenngleich nicht so staatsverdrossen wie Ibn Mubassir. 
Immerhin ließ er sich von Ibn AbI Duwäd überreden, an einer disputatio in 
Gegenwart al-Wä!iqs teilzunehmen. Allerdings vermied er es dann, sein Gebet 
hinter dem Kalifen zu verrichten. Die Höflinge waren über diesen Affront 
entsetzt; Ibn AbI Duwäd riet ihm, in Zukunft fernzubleiben, denn Wä!iq sei 
ein "reißendes Tier" (sabu'). 

Die Geschichte geht über Ka 'bI auf ljaiyäf zurück. Sie ist bei Ibn an-NadIm 
(Fihrist 213,3 ff.) und bei QäQI 'Abdalgabbär überliefert (Fa4L 282, 10 H. > IM 
73, 14ff., der als einziger merkwürdigerweise den Isnäd bringt). Sabu' ist in 
Fa4l282, 13 zu tasaiyu' entstellt. I:Iäkim al-GusamI hat dies anscheinend schon 
so vorgefunden; denn das Wort ist bei ihm ebenso wie bei Ibn al-Murta<Jä 
ausgelassen. - Ga 'far hatte außerdem beim Gebet seine Schuhe ausgezogen; 
das war offenbar im Palast nicht üblich. 

üb man ihm deswegen eine enge Beziehung zu Wä!iq nachsagen kann, wie 
der l:;Iat1b al-BagdädI dies tut6 , bleibe dahingestellt. Aber an mehr als einer 

I Eigentlich: "der mit der Stirnnarbe" . Der Beiname wird in den mu' tazilitischen Quellen an
scheinend vermieden. Er findet sich bei Ibn' Asakir (TabyTn kadib al-muftarf 138, 13), bei 
SahrastanI (MilaI49, 3 f.!103, 9), bei Abü I-Mu'In an-NasafI (Text XXVIII 2) und bei BagdadI 
(Farq 188, 1/200, 11, wo aber die Identität nur durch Vergleich mit 188,6/200, 16 klar wird 
und der Name zudem in der Edition Badr verderbt ist). In einem Gedicht aus den Luzümfyät 
des Ma' arrI wird neben einem A~amm ein Asagg genannt (Ed. Kairo 1891, I 209/Ed. Beirut 
1961, I 259, ult.); jedoch sind nicht die beiden Mu'taziliten, sondern Gewährsleute des BubarI 
gemeint. 

Z So Fihrist 213,9 und Mas'üdI. Murüg VII 231, 9f./V 21, 9f.; nach TB VII 163, Hf. geht das 
Datum auf I::Iaiyar zurück. QahabI, MTZän nr. 1497 > Ibn !:Iagar, Lisän al-MTzän II 113 nr. 456 
hat vage: "nach 230" . 

.J So zumindest, wenn man nach dem Schriftenverzeichnis urteilt; vgl. aber Text XXVII 18. 
4 Vgl. die Angaben zu Werkliste XXVIII, nr. 3. 
5 Fihrist 213, H.; Fact/ 281, ult. 
6 TB VII 163, 1. 
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Sitzung mag er schon teilgenommen haben; denn sein bester Freund bei Hof 
war der Ibä<;lit YaQyä b. Kamil, der damals vielleicht noch zur Schule des 
Bisr al-MarlsI gehörte7 , und mit diesem führte er offenbar eine Menge von 
Streitgesprächen, die unter dem Titel al-Masä 'jl al-galtla in Theologenkreisen 
kursierten 8. Zudem war er als Sohn eines Regierungsbeamten geboren wor
den 9 und hatte im Heer gedient, offenbar als Unterführer 10; Qu!am b. Ga' far, 
ein Abbaside, der mehrfach hohe Ämter übernahm, kannte ihn und soll ihn, 
vermutlich um 220/835, einmal von Bagdad nach Ba~ra eingeladen haben, wo 
er damals Statthalter war, damit er dort mit Abü l-Hugail diskutiere 11. Er war 
Südaraber, Angehöriger der Hamdan. 

So nach Mas'üdI, Murug VII 231, apu./V 21, 10. Die Nisbe ist also nicht al
HamadänI zu lesen, wie Pell at in seinem Index zu Mas'üdI (VI 244), Nader (in 
EI2 II 373 a) und Sezgin (in GAS 1/619) dies tun. Mas'üdI sagt an der gleichen 
Stelle, daß nach Ga'fars Vater l-;Iarb die l-;Iarbtorstraße auf dem Westufer von 
Bagdäd benannt sei. Jedoch stimmt das nicht; Madelung hat darauf aufmerk
sam gemacht, daß das Stadtviertel l-;IarbIya mit dem zugehörigen Bäb l-;Iarb 
nach einem abbasidischen Heerführer hieß, der schon i. J. 147 ums Leben kam 
(Der Islam 57/1980/231; zu letzterem s. o. Bd. III 12). Zudem hieß Ga'fars Va
ter nach Ka'bI (Text XXI 158) gar nicht l-;Iarb, sondern Mubammad b. l-;Iarb. 
Dann aber ist es verlockend, anzunehmen, daß dieser mit dem Ibä<,liten Mubam
mad b. I:-Iarb identisch ist, der bis in die Zeit des Ma' mün mehrfach Polizeiprä
fekt von Ba~ra war und als Theologe bei AS' arI einmal neben Yabyä b. Kämil 
erscheint (Text XXXII 61, i; zu ihm unten S. 173 ff.). Was bei dieser Gleichset
zung stört, ist nur, daß der Ibä<,lit den Banü Hiläl, also einem nordarabischen 
Stamm angehörte. Jedoch ist an seiner Person ohnehin einiges zweifelhaft. 

Dem Soldatenleben entsagte Ga' far, als er Murdär begegnete. Vorher soll er 
dessen Anhänger verunglimpft haben - vielleicht, weil sie zerlumpte Asketen 
waren und er mit seiner Truppe bei den Aussteigern für Ordnung sorgen 
mußte. Zur Buße stieg er nackt in den Tigris, um seine Sünden abzuwaschen; 
dann ließ er sich von Murdär neue Kleider geben 12. Das erinnert an eine 
Taufe; in der pseudepigraphischen Vita Adae et Evae heißt es, daß Adam 
vierzig Tage lang bis zum Hals im Jordan gestanden habe und Eva achtzehn 
Tage im Tigris, als sie aus dem Paradies verjagt worden waren 13. Den Nachlaß 
seines Vaters soll Ga'far ausgeschlagen haben 1\ man ging allgemein davon 

7 Zu ihm s. u. S. 172f. 
~ Werkverzeichnis XXVIII, Widerlegung b. 
9 Fa41 282, 4 > IM 73, 8. 

10 Fa41 278, 7 H. > IM 75, 12 H. 
11 Einzelheiten vgl. Festschrift G. Hourani 15 f.; auch Madelung in: Der Islam 5711980/231 f. 
12 Fa41 278, 7 H. > IM 75, 12 ff.; für den Tigris steht dort nur al-mä', "das Wasser". Jedoch ist 

wohl nicht, wie Madelung in: Der Islam 57/1980/231 interpretiert, "ein Wasser" gemeint, 
sondern das "Wasser" in Bagdäd schlechthin. Auch die unten in Anm. 16 genannte Parallele 
hat al-mä '; dies ist in den späteren Versionen durch "Tigris" ersetzt. 

13 §§ 6-11; dazu K. Rudolph, Antike Baptisten 12 f. Zum Text allgemein vgl. Eissfeldt, Einlei
tung in das Alte Testament .l862ff.; er ist zwischen 20 v. Chr. und 70 n. Chr. verfaßt. 

14 Fa41 282, 4; dazu unten S. 676. 
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aus, daß Staatsbeamte sich auf unrechtmäf~ige Weise bereicherten 15. Nach ei
nem Parallel bericht vollzog er das Purifikationsritual erst am Ende seines Le
bens, als er seinen ganzen Besitz weggab 16. Damals verlor er auch sein Inter
esse an der theologischen Fachsimpelei (daqfq al-kaläm). Wenn er noch zur 
Feder griff, so um allgemeinverständliche Traktate zu verfassen. Er ließ sie von 
einer Frau verkaufen und kaufte von dem Erlös wieder Papier, soviel er gerade 
brauchte; von dem Rest bestritt er seinen Lebensunterhalt 17. Insgesamt sechs 
solcher Titel sind uns überliefert 18; die Phase muß also einige Zeit, vermutlich 
mehrere Jahre, angedauert haben. Zwei von ihnen sind identisch mit solchen 
Murdärs 19. 

Damit ist nicht gesagt, daß er nur noch populäre Paränese trieb. Der Qäc;lI 
< Abdalgabbär zählt nämlich unter diesen sechs Büchern auch eines auf, das 
die Imamatsfrage behandelte 20, und vielleicht gehörte auch jenes Maqälät
Werk dazu, dessen erhaltenes Bruchstück ich unter dem Namen des Näsi' al
akbar herausgegeben habe 2 ]. Aber er hatte dem scholastischen Griffelspitzen 
abgeschworen, und auch von Streitgesprächen dürfte er genuggehabt haben. 
Daß er früher ein eifriger Dialektiker gewesen war, ist uns überliefert; er hat 
von seinen Erfolgen anscheinend selber erzählt oder über sie geschrieben. Den 
SI' iten Sakkäk, der wie sein Lehrer Hisam b. al-Hakam noch an die zeitliche 
Endlichkeit des göttlichen Wissens glaubte, behauptete er mundtot gemacht 
zu haben 22 , und z. Z. des Ma'mün soll er einen Zoroastrier namens Zagän
bubt, dessen Disput mit Abü l-Hugail vor dem Kalifen er verpaßt hatte, noch 
einmal zum Gespräch gestellt haben. Zwar ist die Überlieferung spät 23 ; aber 
wir hören an anderer Stelle, daß er sich ein Standardargument zur Widerle
gung der Dualisten zurechtgelegt hatte. Es war konstruiert wie jenes, das man 
Ma'mün selber in den Mund legte 24 und ähnlich auch von Nagam kannte25, 

\5 S. u. S. 716. 
\6 Ib.282, 2 ff. > IM 73, 5 ff.; ausgemalt bei Ibn al-GauzI, fii(at a~-~afwa II 265, 6 ff. > Ibn 

Qudäma, Tauwäbün 157, 3 ff. (wo es heißt, daß Ibn I;farb vorher hohe Regierungsämter 
bekleidete und ein Gehalt fast wie ein Wesir erhielt). Das Beispiel fand Nachahmung: in 
Kairo wollte ein gewisser Abü Bakr Ibn al-I;faddäd, der nicht ertragen konnte, dafS sein Vater 
Geldwechselgeschäfte machte, in den Nil steigen und sich mit Wasser umhüllen "wie Ga'far 
b. I;farb" (Ibn Züläq, AbbaT Sfbawaih 25, 4 ff.). - Natürlich gab es auch den umgekehrten 
Fall. Der Mystiker Ruwaim soll nach 40 Jahren SüfIlebens wieder Weltmensch geworden sein, 
als sich ihm Gelegenheit zur Arbeit in der Justizverwaltung bot (Tanül)I, Niswiir al-mu~ii4ara 
III 120 nach Ga' far al-IjuldI; dazu jetzt GramIich, Alte Vorbilder des Su(itums I 450 f.). 

\7 Fa41 282, 5 ff. > IM 73, 8 ff. 
IR Werkliste nr.4-9. 
\9 K. ad-Diyiina und K. at-Ta'lfm (vgl. Werkliste nr. 8-9 mit Werkliste XVIII b, nr.2 und 22). 

Hat er Murdärs Traktate etwa überarbeitet? 
20 Ib. nr. 9. Weiteres unten. 
2\ Er hatte, wie er dort sagt, vorher schon viele Schriften gegen religiöse Gegner verfaßt (U~ül 

an-ni~al 21,8). Weiteres dazu Werkliste nr. 4. 
22 Text XXVIII 9; dazu oben Bd. I 392 f. 
23 IM 74, 9 ff.; dazu Bd. III 220. 
24 S. o. Bd. III 203. 
25 Ib. 393 mit einer näheren Analyse des Gedankenganges. 
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nur daß er mit einem andern Beispiel arbeitete 26. Außerdem kannte man nun 
schon ein mazdaitisches Gegenargument. Aber auch damit wurde er fertig 27 . 

Die Abkehr von der Scholastik finden wir zu seiner Zeit auch bei dem Zaiditen 
al-Qäsim b. IbrähIm, der sich der Mu'tazila annäherte. Beide haben sich im 
übrigen gekannt. Ga 'far soll nach einer Überlieferung, welche man in zaiditi
schen Kreisen auf Ka 'bI zurückführte, Qäsim einmal aufgesucht und eine hohe 
Meinung von ihm gewonnen haben (Madelung, Qäsim 154). 

Wenn wir dem Ijat1b al-BagdädI glauben wollen, so hat Ga 'far bei Abü 1-
Hugail in Ba~ra studiert 28 • Aber das paßt nicht recht zu der Bekehrungsge
schichte. Ga'far hat Abü l-Hugail ganz gewiß gekannt 29; aber das Verhältnis 
war doch vielleicht etwas gespannt. Er hat ihn wegen seiner Lehre von der 
Paradiesesstarre angegriffen; eine von uns mehrfach bereits zitierte Anekdote 
spielt ihn in diesem Punkte gegen Abü I-Hugail aus 30. Auch mit dessen Vor
stellung vom menschlichen Handeln war er nicht einverstanden 31. Nun 
sprengte beides nicht den Rahmen der üblichen Differenzen, wie sie etwa auch 
Hisäm al-FuwatI mit seinem Lehrer hatte, und wenn Ga' fars Vater tatsächlich 
Polizeipräfekt in Ba~ra gewesen sein sollte, so wäre ein frühes Schülerverhält
nis nicht ausgeschlossen. Übereinstimmungen mit Abü I-Hugail finden sich bei 
ihm häufiger als bei Ibn Mubassir; er hat ähnlich wie Abü l-Hugail die Astro
logie widerlegt 32 , und man konnte sogar behaupten, er habe als erster die für 
diesen sehr typische Lehre von der "Ortlosigkeit", d. h. dem hypostatischen 
Charakter, der göttlichen Willensakte aufgebracht 33 . Andererseits schlägt gele
gentlich die Abhängigkeit von Murdär ganz deutlich durch 34• 

Weitere Übereinstimmungen mit Abu l-Hugail vgl. Text XVI 52 sowie XXI 66 
und 78; ganz allgemein auch XVII 13. Text 7, der an sich etwas isoliert ist, 
ließe sich am ehesten zu Text XXI 60, a und 59 in Beziehung setzen; Ibn Harb 
hätte hier dann einen Ansatz Abu l-Hugail's weiterentwickelt. Wenn sich die 
Bemerkung bei Ibn Mattöya, daß "einer der beiden Ga' far" den Begriff kaun 
benutzte, auf ihn bezieht, wäre auch diese Stelle hierher zu ziehen (Tadkira 450, 
apu.; dazu vorher 448, 10 ff.). 

26 Text 5 und 4, a - b. Aufgenommen bei Maturldi, TauIJfd 36, 11 H. und 162, 9 ff. (übs. bei 
Monnot, Islam et religions 144 und 153). 

27 Text 4, c-e. Daß der Zoroastrier, nachdem er sich erst einmal geschlagen geben muß, an 
einen "Anführer" schreibt, um sich Rat zu holen, ist ein Topos dieser Literatur (vgl. etwa 
oben Bd. II 504 zu Gahm b. Safwan). 

28 TB VII 162, ult. f. 
29 Vgl. auch das Gespräch mit Abü I-Hugail, das Taubidi nach Ka'bT von ihm überliefert (Text 

XXI 158). 
30 Werkliste nr. 10-11; dazu oben Bd. III 262 und vorher. 
31 Text 23, b; dazu Bd. III 247 f. 
32 Text 6; dazu Bd. III 209 f. 
33 Text 8; dazu Bd. III 240 und 280. 
34 So in Text 10; s. u. S. 76. 
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4.2.2.1 Seine Lehre. Das Verhältnis zu Ga '(ar b. Mubassir 

Gegenüber seinem Namensvetter Ibn Mubassir besaß er gewiß ein eigenes Pro
fil; nur ist dies in den Quellen durch die häufigen Gleichsetzungen der "beiden 
Ga' far" verwischt. Beide verwarfen sie NaHäms Ontologie und Physik 1; aber 
Ibn Harb hat direkt gegen ihn geschrieben, in einer Widerlegung der unendli
chen Teilbarkeit und vielleicht auch in einem Traktat gegen die a~l{äb at
tabä 'i '2. Auch in seiner Psychologie wirkt er gegenüber NaHäm etwas dezi
dierter als Ibn Mubassir. Bei dem Geist (rül{) wollte er sich unter Verweis auf 
Sure 17/85 auf dessen Charakter überhaupt nicht festlegen, und das Selbst 
(nafs), in dem er wohl eher die Seele sah, betrachtete er ohne Umschweife als 
Akzidens 3 . Wenig originell war er in seiner Sündenlehre; er teilte Ibn Mubas
sir's Betonung der Vorsätzlichkeit 4 . Auch in seiner Vorstellung vom Koran war 
er wohl von diesem abhängig; beide werden hier in den Quellen meist zusam
men genannt 5 , aber Ibn Mubassir schrieb das Buch zum Thema 6. Etwas an
ders liegt der Fall in der lutf-Theorie: Ibn Mubassir verfaßte ein Buch gegen 
sie; auf Ibn Harb dagegen führen die Quellen eine wichtige Modifikation zu
rück, ohne daß uns ein entsprechender Titel überliefert wäre? 

Recht komplex ist das Verhältnis beider Theologen zueinander im Bereich 
der politischen Theorie. Die oben von uns dargestellte Lehre wird von den 
Doxographen manchmal allein mit Bezug auf Ibn Mubassir berichtet s. Ande
rerseits stammt das einzige Buch zum Thema, das wir von beiden kennen, von 
Ibn Harb. Der Saib al-MufId hat es später aus imämitischer Sicht widerlegt 9; 

aber es enthielt offenbar u. a. die für die Bagdader Schule charakteristische 
Überhöhung 'AllS als Begründers des mu'tazilitischen kaläm lO • Wie sehr man 
sich hüten muß, die beiden über einen Kamm zu scheren, zeigt sich an ihrer 
unterschiedlichen Einstellung zu 'Urman. Die Art ihrer Abweichung bleibt 
zwar in dem Passus des K. al-Inti~är, der uns darüber unterrichtet, zwischen 
Ibn ar-RewandI und I:Iaiyä~ umstritten; aber es besteht doch kein Zweifel 
daran, daß Ibn Harb bei aller Verehrung für' All auch dessen Vorgänger nicht 
diskriminieren wollte. Mag er nun sich direkt mit diesem solidarisch erklärt 
haben, wie ljaiyar es darstellt, oder nur hroxTj geübt haben, wie Ibn ar-Re-

1 Vgl. Text XVII 13. 
2 Werkliste nr. 1 und 12. Gäbi?- mokiert sich über eines dieser Bücher bei Ibn AbI' Aun, al-

Agwiba al-muskita 151 nr. 905. 
3 Text 21-22. 
4 Text 26. 
5 Text XXVII 5-7, wo in 5, g eine Abweichung Ibn Mubassir's gesondert notiert wird. Nur 

Ibn Mubassir in Text XXVII 4. 
6 S. o. S. 62. Wolfson gibt dagegen in seiner Darstellung (Philosophy of the Kalam 268 ff.) Ga'-

far b. l;Iarb den Vorzug. 
7 S. u. S. 74. 
8 So Text XXVII 21; anders dagegen Text 19-20. 
9 Vgl. Werkliste, Widerlegung c. 

10 Der Zaiditenimam Abu Tälib an-Nätiq bil-baqq sagt in seinem K. ad-Di'äma von dem K. ad
Diyäna des Ga'far b. I:Iarb, daß es von' AlT und seinem theologischen Wissen gehandelt habe 
(vgl. das Zitat in Werkliste nr. 9). 
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wand. - vielleicht mit st'itischem Akzent - behauptet 11, so wirkt doch seine 
Einstellung im Vergleich zu der des Ibn Mubassir "ba~risch", und das ist als 
weiterer Tupfer zu dem Bild, das sich von ihm gewinnen läßt, nicht unwichtig. 

Wie lückenhaft dieses Bild im ganzen ist, stellt sich heraus, wenn wir die 
einzelnen Bereiche seines Denkens noch einmal systematisch abgehen. In der 
Physik war er Atomist; aber wir wissen nicht, wie er sich das Verhältnis 
zwischen Atomen und Körpern dachte. Er hat, wie wir erfahren, am Beispiel 
der Zahlen zeigen wollen, daß der Teil (ba '4) etwas ganz anderes sei als das 
Ganze (gumla); 1 ist zwar ein Teil von 10, aber sonst eine Sache für sich 12. 

Vielleicht wollte er damit sagen, daß auch das Atom noch nicht die Eigen
schaften des Körpers zu haben braucht, in den es als Bestandteil eingeht; 
gumla und ba '4 hatten ja unter diesem Gesichtspunkt alte Tradition 13. Aller
dings konnte ein Atom für ihn offenbar Träger mehrerer Akzidenzien sein 14, 

und das Akzidens Bewegung kann sich an ihm sogar teilen, wenn nämlich die 
Bewegung des Körpers von zwei Agentien gleichzeitig angestoßen wird - eine 
ganz ungewöhnliche These, denn ein Akzidens sitzt auf einem Atom auf und 
ist damit eigentlich ebensowenig teilbar wie dieses selber 15. Bewegung war 
nach seiner Ansicht gleichbedeutend mit dem In-Bewegung-Setzen (tal?rfk) 16; 

sie kommt also immer von außen. Damit sind wir mit den einschlägigen Nach
richten schon am Ende. Ibn Barb hat offenbar stärker als viele seiner Schulge
nossen gespürt, wie sehr man sich hier in Fachsimpelei erging; er meinte, daß 
das Wort "Akzidens" ('ara4), so wie die Theologen es gebrauchten, weder im 
Koran noch im BadT! noch im normalen Sprachgebrauch eine Grundlage 
habe 17. Das war damals umstritten. Manche beriefen sich auf den Koran 18; 

andere, etwa Naf?,äm, gingen von der normal sprachlichen Bedeutung des zu
gehörigen Verbs aus 19. Ibn Barb's Ansicht ist bei Abü I-Hugail vorbereitet 20; 

jedoch mag mitgespielt haben, daß er ohnehin auf die Dauer in Distanz zu 
den Haarspaltereien seines Metiers trat. Interessant ist, daß niemand auf die 
Idee kam, auf Aristoteles hinzuweisen 21 • 

11 Text XVIII 13, e-f. 
12 Text 3. Die Termini finden sich in der Parallele bei Bagdädl: ba '4 al-gumla gair al-gumla. 
13 Gumla begegnet bei Abü l-Hugail (s. o. Bd. III 245), ba '4 bei .Qirär (ib. 38 f.). Allerdings 

benutzte man das Verhältnis zwischen dem Teil und dem Ganzen (kuli) auch als Vergleich für 
das Verhältnis zwischen dem Speziellen und dem Allgemeinen (Text IX 21, cl. Zur Diskussion 
innerhalb der Philosophie vgl. J. Kraemer, Philosophy in the Renaissance of Islam 186 H.; 
zum antiken Hintergrund etwa Damaskios, Dubitationes § 88. 

14 Z. B. von Farbe und Geschmack; davon scheint der Einwand in Text 2, d auszugehen. 
15 Text 2, a. Abu I-Mu'ln an-Nasafl notiert die Ungewöhnlichkeit des Standpunktes (Tab~iTat 

al-adilla II 648, 16 f.). Zu der Streitfrage, aus der sich diese These - als Notlösung? - ergab, 
s. u. S. 473 f. und 479 mit den dort genannten Belegen. 

16 Text 2, f. 
17 Text 1. 
18 As' arl, Maq. 370, 1 H. 
19 Im VIII. Stamm: i'tara4a = ,,(am Körper) auftreten"; vgl. Text XXII 2, a. Ähnlich wohl auch 

Maq. 322,5 f. (= Text XXI 30, f). 
20 Vgl. Text XXI 17. 
21 Es sei denn, dies liege in Maq. 322, 5 f. zugrunde. 
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In der Anthropologie ist der Ertrag kaum größer. Ibn Barb unterschied, 
wie wir sahen, zwischen Seele (nafs) und Geist (rül?). Dabei scheint er der 
Seele die größere Bedeutung beigemessen zu haben; sie ist "eines der Instru
mente, deren der Mensch sich beim Handeln bedient"22. Es gibt noch mehr 
solcher Instrumente, die Gesundheit z. B.; gemeint ist also, daß die Seele Vor
aussetzung des Handelns ist. Jedoch ist sie nicht mit dem Menschen identisch, 
und auch für den Geist läßt sich dies nicht sagen 23 • Unmittelbare Grundlage 
des Handelns ist das Handlungsvermögen; dieses ist ebenfalls von der Seele 
und vermutlich auch von der Gesundheit verschieden. Man besitzt es perma
nent 2\ selbst jemand, der eine Handlung momentan nicht ausführen kann, 
bleibt darum doch handlungsfähig 25 . Nur "erzeugte" Akte (mutawallidät) 
können sich noch ereignen, wenn jemand seine Handlungsfähigkeit schon ver
loren hat; sie werden von ihm ausgelöst, entwickeln sich aber dann eigenge
setzlich 26. Dennoch bleibt er für sie verantwortlich, selbst wenn er den Effekt 
gar nicht beabsichtigt hat 27 • 

In der Theologie hat man Ibn Barb immer in der Linie Bisr b. al-Mu'ta
mir > Murdär gesehen und seine persönlichen Ansichten vor diesem Hinter
grund beschrieben. Er hielt den Glauben für geschaffen; damit stand er unter 
den Mu'taziliten damals vermutlich schon allein 28 • Aber Bisr hatte das allem 
Anscheine nach auch angenommen; er hatte sich die Tatsache, daß die einen 
glauben und die anderen nicht, nur durch das Einwirken eines göttlichen 
Gunstbeweises (lU{f) erklären können 29. Ibn I:Iarb hatte es nicht leicht, ange
sichts der wachsenden Kritik daran festzuhalten. Er versuchte darum einen 
Kompromiß: Der Glaube ist zwar geschaffen; aber er ist auch jedem Menschen 
auferlegt. Er kann durch lu{f zustande kommen; aber dies muß nicht so sein. 
Wenn man ohne göttliche Mithilfe zum Glauben findet, so ist dies um so ver
dienstlicher. Allerdings hat der "Gunstbeweis" ohnehin keine zwingende Kraft; 
man wählt den Glauben immer noch aus freien Stücken. Nur ist der Lohn 
dann nicht so groß30. Die Konstruktion hatte den Nachteil, daß sie sich nur 
schwer mit der a#ah-Theorie vereinbaren ließ: Wenn Gott für jeden Menschen 
das Heilsamste wirkt, ihm also das größtmögliche Heil zukommen lassen will, 
dann müßte er ihm eigentlich sein lutf entziehen 31 . Ibn Barb wich dem Pro-

22 Text 21. 
23 Text 22. 
24 Text XXI 127. 
25 Text 24. 
26 Text 23, c-d. Zu der darin enthaltenen Kritik an Abü I-Hugail s. u. S. 85 zu IskafI. 
27 Text 25. 
28 Vgl. As'arI, Mas'ala (r l-rmän bei Spitta, Zur Geschichte 138, 14f., wo er mit Mul:tasibI und 

Ibn Kullab in einem Atemzug genannt wird. 
29 S. o. Bd. III 123 f.; Weiteres dazu unten S. 577. 
30 Das scheint mir der gemeinsame Grundgedanke von Text 16-18 zu sein; er wird dort unter 

verschiedenem Blickwinkel dargeboten. Wie sehr Ibn Barb göttliche Mithilfe beim menschli
chen Handeln für nötig hielt, geht aus Text 19 hervor. 

31 Diesen Schluß hat einige Zeit später ein Schüler des Mul:tammad b. Sabib tatsächlich gezogen 
(5. u. S. 133). 
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blem mit der Bemerkung aus, daß Gott - vermutlich aus seinem Vorherwissen 
heraus - jeden Menschen in die Lage versetze, die ihm am ehesten angemessen 
ist 32• 

Dabei mag ihm geholfen haben, daß er der Kategorie des Optimum keine zen
trale Bedeutung beimaß; das hatte Bisr b. al-Mu'tamir ja auch nicht getan (s. o. 
Bd. III 125). Wie wenig man in der Generation nach ihm seine Theorie inner
halb der Mu'tazila schätzte, geht daraus hervor, daß man behauptete, er habe 
sich später zur Ansicht der Mehrheit bekehrt (Text 16, c und 17, b). Abü Häsim 
allerdings hat ihr dann wieder etwas abgewinnen können (QäQT 'Abdalgabbär, 
Mugnf XIII 173, 3 ff.). Bei AS' arT zeigt sich, daß sie auf die Dauer in ein anderes 
Fahrwasser geriet. Während die Mu'taziliten über die Alternative nachgedacht 
hatten, ob Gott den Glauben schafft oder aber der Mensch ihn frei wählt, ging 
es jetzt darum, ob der Glaube geschaffen oder ungeschaffen ist. Ungeschaffen 
konnte er deswegen sein, weil auch Gott im Koran als mu 'min bezeichnet 
wurde (Sure 59/23). So argumentiert AfarT gegen Ibn Barb; er nimmt damit 
eine Position der I-;Ianbaliten auf. Interessant ist dabei, daß er Ibn Barb wie 
MubäsibT und Ibn Kulläb zu "unseren Genossen" (a~l?iibunii) zählt, also keinen 
Unterschied zwischen der Mu'tazila und ihren theologischen Gegnern macht. 
Vgl. dazu auch unten S. 577 f. 

Ibn I:Iarb hätte sich gewiß dagegen verwahrt, wenn man ihn wegen seiner 
Lehre in die Nähe der Prädestinatianer gerückt hätte. Von ihnen hielt er näm
lich gar nicht viel; sie können nicht diskutieren, und im Grunde wissen sie, 
daß der Koran ihnen nicht hilft33 . Wie Ibn Mubassir hielt er sie in ihrer Ver
stocktheit für schlimmer als Nichtmuslime 34. Selbst Sabbäms Theorie von den 
gihät aI-fi 'I paßte ihm nicht; man sollte jeden Anschein vermeiden, daß Gott 
einen Akt des Menschen übernehmen könne 35 . Wenn er den Glauben für ge
schaffen ansah, so wohl nur in dem Sinne, daß alles außer Gott letzten Endes 
geschaffen, also endlich ist36 • Er hütete sich zudem, dies auf den Unglauben 
auszudehnen. Gott schafft den Unglauben nicht, er "macht" ihn, und zwar 
nur in dem Sinne, daß er ihn "zu einem Gegensatz des Glaubens macht". Er 
wirkt also nicht den Akt des Unglaubens, sondern qualifiziert ihn als böse. 
Unter diesem Gesichtspunkt mag man sogar sagen, daß er den Unglauben will; 
Gott erklärt bestimmte Handlungen für dem Glauben entgegengesetzt und 
macht sie damit zu Unglauben 3? Auch wenn er den Ungläubigen das Herz 
versiegelt, wie es im Koran heißt, greift er nicht in ihr Handeln ein, sondern 
gibt nur ein Urteil darüber ab, daß sie nicht glauben werden 38 • Dabei nutzte 

32 Text 16, b . 
. B Text 15, a-b; auch 14. 
34 Mankdlm, SUIj 777, 12f.; für Ga'far b. Mubassir s. o. S. 62 . 
.1S S. O. S. 50; dazu Gimaret, Theories 182. 
.16 Vgl. den Kontext bei AS' arT. Auch eine Anekdote zum Thema, in der er nachträglich an die 

Stelle Bisr b. al-Mu'tamir's getreten ist, soll wohl zeigen, daß er sich nicht von der Generallinie 
entfernt hatte (Text XVII 52, Kommentar). 

37 Text 11. Zur Vorgeschichte dieses Gedankens s. o. Bd. III 122 und 413; As' arT hat sich später 
in gewissem Sinne darauf gestützt (Gimaret, Ash 'art 306 f.). 

38 Text 13. 
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Ibn Harb wohl den Sachverhalt, daß man im Arabischen normalerweise das 
Futur nicht besonders markierte. Er konnte so tun, als gebe es nur Vergangen
heit und Nicht-Vergangenheit; unter beiden Aspekten, dem vollendeten und 
dem nichtvollendeten, hatte das Urteil dann seine Gültigkeit, ohne unbedingt 
vorherbestimmend zu wirken. Wer gestern ungläubig war, hätte keineswegs 
glauben können, und wer jetzt ungläubig ist, kann ebensowenig auf irgendeine 
Weise gläubig sein. Den Glauben kann man ihm nur im Irrealis wünschen: 
Würde er glauben, so wäre ihm dies besserJ9. 

Eng damit zusammen hängt die Frage, ob Gott unrecht tun oder lügen 
könne. Hier setzte Ibn Harb bei Murdär an. Allerdings begann er gleich mit 
einer Distinktion. Murdär nämlich hatte die Frage noch in dieser Form bejaht; 
er dagegen meinte, Gott könne nicht unrecht tun (ya:;,lumu), sondern nur Un
recht wirken (ya('alu :;,--;ulm) bzw. nur Lüge wirken, aber nicht selber lügen 40. 

Dann jedoch, mit Bezug auf diese neue Formel, ließ er sich auf Überlegungen 
ein, die schon Murdär unter dem Druck seiner Kritiker angestellt hatte: Daß 
Gott trotz dieses theoretischen Imstande-Seins de facta niemals Unrecht wir
ken wird, wissen wir, weil er uns dafür Beweise gegeben hat 41 . Diese Beweise 
finden sich wohl vornehmlich in seiner Verkündigung; letztere legt zwar seiner 
Allmacht keine Fesseln an, gibt uns aber eine Garantie (amän), daß er nichts 
tun wird, was ihr widerspricht 42. Jedoch dachte Ibn Harb auch an rationale 
Beweise; wir können aus der Ordnung der Welt auf die Theodizee schließen. 
So können wir uns zwar immer noch vorstellen, daß Gott Unrecht wirkt; er 
kann es ja. Aber wir können uns nicht vorstellen, daß er es trotz dieser Beweise 
wirkt; denn beides widerspricht sich und ist darum undenkbar (muJ?äl) 43. Got
tes Allmacht bleibt zwar übergeordnet; aber würde er sie tatsächlich so einset
zen, daß etwas Unrechtes dabei herauskäme, so müßte erst die Verkündigung 
außer Kraft gesetzt werden (wohl durch Abrogation)44, und die Dinge in die
ser Welt, aus denen wir unsere rationalen Schlüsse ziehen, müßten erst anders 
beschaffen sein. Ihre Identität brauchten sie deswegen nicht zu ändern; Gott 
würde nicht eine neue Welt schaffen. Aber ihre Struktur wäre verschieden -
was wohl heißt: sie würden sich uns anders präsentieren, so daß wir aus den
selben Dingen andere Beweise ableiten 4S. 

Wie sehr Ibn l;Iarb sich über die Theodizee Gedanken machte, zeigt seine Sorge, 
daß auch schädliche und gefährliche Tiere, wenn sie einmal Nützliches gewirkt 
haben, dafür ihren Lohn erhalten. Sie werden entschädigt werden - allerdings 
nicht im Jenseits, sondern schon auf dieser Welt oder an dem Platz, wo sie das 

39 Text 12. 
40 Text 10, a; vgl. damit Text XVIII 8, a. Bei BagdadI, Farq 188, 1 ff.!200,11 ff. ist Ibn tIarb's 

Position wieder zu der Murdärs vereinfacht. 
41 Vgl. Text 10, c mit XVIII 8, d; dazu oben Bd. 111 140 f. 
42 Text XXI 78; vgl. hier Text 10, b. 
43 Text 10, e und i; vgl. dazu die Definition von mul?al in Text 27. Murdar hatte den Fall etwas 

anders entschieden (Text XVIII 8, e). 
44 Text 10, k und XXI 78. 
4.\ Text 10, f-g. 
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Jüngste Gericht abwarten. Nachher kommen sie in die Hölle, wo sie aber nicht 
gestraft werden, sondern selber Instrument der Strafe für die Verdammten sind. 
Schmerz empfinden sie dort nicht (Text 20). 

4.2.2.2 Sein Schüler al-Iskäft. Leben und Werk 

Ibn Barb hat über Bagdäd hinaus Einfluß ausgeübt. So dürfte sich erklären, 
daß noch BagdädI Anfang des 5. Jh's ein Buch gegen ihn schrieb; es dürfte in 
dessen Nesäpürer Zeit entstanden sein 1. In der Hauptstadt selber trat 

Abü Ga'far Mubammad b. 'Abdalläh b. Mubammad 2 al-IskäfI 

in seine Fußstapfen; er übernahm nach seinem Tode die Leitung der Schule 3. 

Allerdings überlebte er ihn nur um wenige Jahre; er starb bereits 240/8544 , 

an einer Diarrhöe, die er bewußt falsch behandelt hatte, weil er von der Medi
zin als Wissenschaft nichts hielt5 . Vermutlich war er damals schon nicht mehr 
jung; denn sein Sohn Ga' far stand bereits unter Mu' ta~im einer Ministerialbe
hörde (dtwän) vor 6 • Auch er selber genoß damals hohes Ansehen bei Hof; 
Mu'ta~im schätzte die Klarheit seines Denkens und lud ihn darum gerne zum 
Vortrag ein 7. Er soll daran gedacht haben, ihn als Prediger und Missionar 
gegen die "Klienten" (mawälf), also die Näbita einzusetzen 8; IskäfI hätte also 
für ihn ähnliche Aufgaben übernehmen müssen wie Gäbi?: für Ibn AbI Duwäd. 
Immerhin hat er eine Widerlegung der Gegner des halq al-Qur 'än geschrie
ben 9 • Ein Theologe aus der Umgebung des Gäbi?:, Abo 'Affän ar-RaqqI, disku
tierte mit ihm im Salon des Ibn AbI Duwäd; ein Protokoll der Ergebnisse 
wurde aufbewahrt und kursierte als Buch 10. Seine Produktion war beeindruk-

1 Werkliste, Widerlegung e. Zu BagdadI vgl. meinen Artikel in: Elran III 409 f. 
2 So nur bei Mas' üdl, Murüg VII 231, 6/V 21, 6 f. Die restlichen Namensbestandteile sind 

allenthalben zu belegen (vgl. etwa Fihrist 213, 12 nach Ka'bI). 
3 IM 78, 15 ff.; er wird meist als Schüler Ibn l;Iarb's eingeführt (so bei Ka'bI, Maq. 74, 6 f.; 

BagdadI, Farq 155, 5/169, -4 f.; SahrastanT 19, 2 f.!31, 7 f. und 49, H. [verderbt]/l03, 8 f.; 
Ibn l;Iazm, Fi~al III 140, pu.). Wenn SahrastanI ihn daneben als Anhänger NaHams einordnet 
(Milai 41, 11/86, 1), so hat dies kaum eine sachliche Berechtigung. 

4 Fihrist 213, 16 f.; TB V 416, 17 > Sam' anT, Ansah I 235, 2. Mas'üdI vermerkt, daß er im 
selben Jahr starb wie Ibn l;Ianbal (Murüg VII 231, 5 f.!V 21, 6 f.). Das müßte sich auf das 
Sonnenjahr beziehen; denn dieser starb 241. Bei Yaqüt, Mu'gam al-buldän I 181 b, 13f. ist 
die Zahl umgedreht: 204 statt 240. Allgemein vgl. auch Elz IV 126 f. und GAS 1/619 f. Der 
Dichter gleichen Namens, den SafadI, Waff 1II 336 f. nr. 1399 erwähnt, hat mit unserem Theo
logen nichts zu tun; er war ein Zeitgenosse des Ta'alibI (vgl. Tatimmat al- Yatfma II 45 f. 
nr. 142). 

5 Nach einem Bericht bei Ibn Hindü, Mifta~ aHihb 16, 3 ff. Wenn er, wie man dort erfährt, 
die Krankheit durch ein Laxativ verschärfte, so war dies allerdings auch eine Gewaltkur, die 
man - zumindest in der literarischen Fiktion - tatsächlich als ultima ratio bereithielt (vgl. 
die Geschichte bei Ni~amI-i 'Arü:iT, Cahär maqäla 80, -5 ff.). 

6 Fihrist 213, apu. ff.; vgl. auch 5afadI, Wäff XI 129 ne. 209. 
7 Ib. 213, 14 ff.; verkürzt auch IM 123, 9 Ef. 
8 Fihrist, ib.; vgl. dazu oben Bd. III 468. 
9 Werkliste XXIX, nr. 16; vgl. auch Titel nr. 17. 

10 Ibn an-NadTm 220, ult.; zu Abü 'Affan s. u. S. 118 f. 
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kendo Er soll insgesamt etwa 70 Schriften über theologische Fragen verfaßt 
haben 11; 25 davon sind uns noch dem Titel nach bekannt 12. Es scheint, daß 
er auch im BadI! und in juristischen Dingen sich auskannte 13. 

Dabei war er sozusagen über den zweiten Bildungsweg in die Theologie 
hineingekommen. Seine Eltern hatten ihn das Schneiderhandwerk lernen las
sen und wollten nicht, daß er mit kaläm Zeit vertat; Ga' far b. Barb, der seine 
Begabung erkannt hatte, bekam ihn nur dadurch frei, daß er der Mutter jeden 
Monat 20 Dirharn als Ausgleich für den Verdienstausfall zukommen ließ14. 
Die Familie stammte aus Samarqand 15, hatte sich jedoch anscheinend in Iskäf 
BanI I-Gunaid zwischen Bagdäd und Wäsit niedergelassen; denn davon leitete 
sich die Nisbe her 16. Gäl)i?: konnte darum von ihm als einem "Bauernbur
sehen" (guläm sawädt) reden; auch wenn man am gleichen Strang zog, war 
der sawäd immer noch finstere Provinz 17. 

Allerdings zogen beide damals ohnehin gerade einmal nicht am gleichen 
Strang; IskäfI hatte nämlich Gäl)i?:' K. al- 'Ulmänfya Punkt für Punkt wider
legt. Er hatte ihm Fanatismus und Verbohrtheit vorgeworfen 18 und dabei auch 
an seinem Stil Kritik geübt: Gäbi?: lasse seiner Rhetorik die Zügel schießen 
und verliere so die Wahrheit aus den Augen 19. Aber in der Hauptsache lag 
ihm wieder einmal an der Verteidigung der "zaiditischen" Position, die schon 
sein Lehrer eingenommen hatte. Dabei näherte sich die Argumentation all
mählich der Sättigungsgrenze; historische Vorgänge wurden breit rekonstruiert 
und BadI!e penibel auf ihre Echtheit untersucht. So erklärt sich wohl in erster 
Linie, warum IskäfI im Gegensatz zu den beiden Ga' far so häufig ausgeschrie
ben und wörtlich zitiert worden ist. Wer sich über knifflige Fragen wie das 
Bekehrungsdatum 'Alls im Vergleich zu dem des Abü Bakr orientieren wollte 20 

oder einfach Texte suchte wie seine Jungfernrede nach der Übernahme des 
Kalifats 21 , war hier gut beraten. Natürlich kam hinzu, daß IskäfI es gewagt 

11 Das ist natürlich eine runde Zahl. Sie stammt von Ibn Yazdad; vgl. IM 78, 2 < Fatf/ 285, 7 f. 
(wo tis 'ün statt sab 'ün) > Ibn AbI I-J:IadId, SNB XVII 133, 3 f. Die große Produktivität wird 
auch im Fihrist hervorgehoben (213, 13). 

11 Vgl. das Werkverzeichnis. Auf eine Schrift gegen die Christen deutet vielleicht Text XXIX 6. 
Ll Werkverzeichnis, nr. 21 und 24. Er soll ebenso wie die beiden Ga' far den Analogieschluß 

verworfen haben (SaukanI, Irsäd al-fu~üI175, 18 f.). 
14 Fihrist 213, 17 ff., offenbar nach Ijaiyar > Ka'bI (vgl. IM 78, 2 ff.). Der Vater war damals 

anscheinend schon tot. 
15 Fihrist 213, 12. 
16 Also nicht etwa von iskäf "Schuster", der IskafI ja auch gar nicht war. Vgl. dazu Yaqüt, 

Mu'gam al-buldän I 181 b S. v.; zu der Region weiterhin Adams, Land behind Baghdad 95 f. 
Darum ist auch der Theologe Askäb (?), der in Marv in der Umgebung Ma'müns begegnet 
(TB VI 73, -4), sicherlich nicht mit IskafI identisch. 

17 QaQI 'Abdalgabbar, Fa41276, 6ff. > Ibn AbI l-J:IadId XVII 133, Sff. Aus Fihrist 230, 1 läßt 
sich vielleicht schließen, daß er ein Klient war (der Banü Gusam); aber das war damals kein 
Makel mehr, und Gal;i?- besaß im übrigen den gleichen Status. 

18 Naqq. al- 'Ulmänfya 302, -9 f. HÄRÜN. 

19 Ib. 320, 5 H. 
20 Ib. 286 H. und 298 H. 
21 Ibn AbI 1-J:IadId VII 36, 11 ff.; ebenfalls nach ihm, aber ganz anders, QaQl . Abdalgabbar, 

Mugnf XX2 66, 16 H. 
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hatte, dem berühmten Gäl)i~ Paroli zu bieten. Aber sein Naq4 al- 'Ulmänrya 
war nicht das einzige seiner Werke auf diesem Gebiet, dessen man sich be
diente; man zitierte ebenso sein K. al-Maqämät fr ta{4rl 'Air. 

Zum Inhalt des K. al- 'Ulmiinlya und seiner Widerlegung vgl. auch Pellat in: 
Arabica 3/1956/312 f. und BEO 30/1978/152 f.; Zahniser in: MW 69/1979/8 ff.; 
Nagel, Rechtleitung 453 ff. Nagel macht zu Recht darauf aufmerksam, daß man 
Gähiz nicht ohne weiteres mit dem identifizieren darf, was er in seiner Schrift 
im N~men der 'UlmänIya gesagt hat. Dieser beklagte sich im übrigen selber in 
der Einleitung zu seinem K. al-I-jayawän über einen solchen voreiligen Schluß (I 
11, -6 ff.); immerhin hatte er auch ein K. ar-Radd 'alä 1- 'Ulmiinlya geschrieben 
(Werkliste XXX, nr. 54). Dennoch dürfte Nagels These, daß nämlich Gäbi~ im 
Grunde die gleiche Position vertrat wie IskäfI und dieser dessen Abhandlung 
nur überarbeitete, indem er die "zaiditischen" Beweise hinzufügte, kaum zutref
fen. Gäbi~ war immerhin Ba~rier. Gerade dort, wo er sich emphatisch zur Mu'
tazila bekannte, hat er der ZaidIya eine Absage erteilt (l:layawän I 9, 7 f.). 
Auffällig ist allerdings, daß Ib!? an-NadIm in seinem Abschnitt über IskäfT ge
rade dessen Widerlegung des Gähi~ nicht erwähnt. An der selbständigen Exi
stenz des Werkes wird man trotzdem nicht zu zweifeln brauchen. Die Alterna
tive, daß nämlich die erhaltenen Bruchstücke Bestandteil eines allgemeineren 
Werkes zum Thema, etwa des K. al-Maqiimät, waren, ist kaum vorstellbar; 
dazu beziehen sie sich zu unmittelbar auf die Ausführungen des Gäbi~, die ja 
gewiß von IskäfI mitzitiert wurden. Zwar formuliert Ibn AbI l-I:IadTd, dem wir 
die Exzef)~te verdanken, manchmal etwas vage, wenn er ihre Herkunft angibt 
(so etwa SNB VII 35, ult. f.); aber zumindest an einer Stelle (XIII 215, pu.) 
nennt er ausdrücklich den Titel des Buches. Vielleicht kann auch die Teheraner 
Handschrift des Werkes, die Sezgin, GAS 11620 verzeichnet, Klarheit schaffen. 
Freilich bietet sie, wie ich bei flüchtiger Durchsicht feststellten konnte, ebenfalls 
nicht den gesamten Text, sondern nur eine Kurzfassung, in der die Argumente 
des Gäbi~ und des IskäfI gegeneinandergestellt werden. Bevor wir sie als selb
ständigen Textzeugen behandeln, wäre zu klären, ob sie nicht einfach von Ibn 
AbI l-J:IadId abhängig ist. 
Die Fragmentensammlung, welche SandübI und im Anschluß an ihn 'Abdassa
läm Mubammad HärUn nach Ibn AbI l-I:IadId erstellt haben, ist im übrigen 
nicht ganz vollständig; dasselbe gilt für die Angaben zum K. al-Maqämiit in 
GAS 11620 (vgl. das Werkverzeichnis, nr. 19 und 23). Ein drittes Werk, ein K. 
Fa4ii 'il 'Alf (nr. 20), das Ibn an-NadTm neben dem K. al-Maqiimät aufführt, ist 
von letzterem, das manchmal offenbar als K. Ta{4fl 'All zitiert wird, vorläufig 
nur schwer zu unterscheiden. Einige Zitate sagen nichts über ihre Herkunft, 
so Mugnt XX2 63, 6 ff. (dazu Gimaret, Ash 'art 564) und 107, 8 ff. sowie die 
doxographischen Referate ibo 73, 15 ff. und 114, 10 f. mit 15 f. 

Bemerkungen über IskäfIs Einstellung zu den ersten Kalifen finden sich in Text 
XXVII 19-21 und XVIII 13, g. Zu seiner Bedeutung als Autor auf diesem 
Gebiet vgl. Inti~är 76, 1 f.; Mas'udI, Murüg VI 58, 1 ff.lIV 77 § 2282 PELLAT; 
Mugnl XX2 122, 3; Abu Tälib an-Nätiq bil-l,Jaqq, Di'äma 220, 1. - Sein Sohn 
verfaßte übrigens ein K. al-Mi'yär wal-muwiizana (Il-imäma bzw. {I taf411 'All 
'alä AbI Rakr, das noch Z. Z. des Abu I:Iaiyän at-TaubldI als vorbildlich galt 
(lmtii' I 58, 10). Es ist erhalten und ediert (von Mubammad Bäqir al-MabmudI; 
Beirut 1402/1981). Die Autorschaft ist allerdings auch hier wiederum einer nä-
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heren Untersuchung wert. Sie wird von Ibn an-Nadrm gestützt; er widmet Abu 
l-Qäsim Ga' far al-Iskäfr nach seinem Vater einen eigenen Eintrag und erwähnt 
dabei gerade dieses Buch (Fihrist 213, pu. f.). Andererseits sprechen TauQ.rdr 
und andere Quellen (so Ibn Sahrasub, Ma 'alim al- 'ulamii' nr.l 012 und Ibn al
Murta/;lä, T abaqiit al-Mu 'tazila 84, 15 f.) ebenso wie zwei der drei bisher be
kannten Handschriften einfach von "al-Iskafi" als dem Verfasser. Das ist an 
sich nicht verwunderlich; wichtig ist eher, dag die dritte Handschrift das Buch 
auf dem Titelblatt direkt dem Vater zuschreibt und dabei hervorhebt, daß es 
auch K. al-Maqiimiit was-sawähid geheißen habe. Dieser Titel berührt sich mit 
nr. 19 der Werk liste. 'Abdal'aziz a!-Tabatabä'r hat sich darum in: Turä!unä 5/ 
1410, Heft 3/87 H. wieder für den Vater entschieden. Man wird den Text mit 
den oben behandelten Fragmenten vergleichen müssen. Der Sohn machte in 
Ijorasan Karriere. In Bagdad hatte man seinen Stil nicht gemocht; in Iran dage
gen wurde er deswegen berühmt. TauQ.Tdr bewahrt von ihm eine Anzahl Apho
rismen (Ba~ii 'ir 2VI 170 f. nr. 513; vgl. 171, -4 H.). Vielleicht bestand in seinem 
neuen Wirkungskreis Bedürfnis nach einer Neuauflage der Ausführungen seines 
Vaters. 

Um dasselbe Thema mag es auch gegangen sein, als IskäfT sich mit I;Iusain b. 
'AlT al-KaräbTsT auf eine disputatio einließ22; denn dieser galt als Gegner der 
SI' iten und überhaupt aller, die sich für die ahl al-bait einsetzten 23. Allerdings 
war er zugleich ein Protagonist der "Näbita "; mit ihm ließ sich auch über 
andere Fragen streiten 24 • Mit Sakkäk, dem Schüler Hisäm b. al-J:Iakam's, dis
kutierte IskäfT natürlich erst recht nicht über' AlT, sondern über ein theologi
sches Problem 25. Allerdings verhehlte er nicht, daß er mit den "Räfi<;iiten" 
nicht übereinstimmte; er betonte, daß er die Vortrefflichkeit der Prophetenge
nossen, auch etwa 'Umars oder Zubairs, anerkenne. Interessant ist nur, daß 
er nicht mehr von Räfic/a spricht, sondern von "ImämTya" 26; der Begriff hatte 
sich wohl gerade erst durchgesetzt 27• IskäfT wird ihn benutzt haben, um Span
nungen abzubauen; denn wenn der MahdT erscheint, sollten dogmatische Dif
ferenzen innerhalb der SI' a keine Rolle mehr spielen. "Wenn diese Sache ge
schieht", so hatte er zu MurädT gesagt, "werden wir auf die Fahnen schreiben: 
Es gibt keinen Gott außer dem Gott; Mubammad ist der Gesandte Gottes, und 
der Koran ist die Rede Gottes. Dadurch wollen wir Eintracht und Einmütigkeit 
herbeiführen und Zwist und Spaltung hinter uns lassen". Selbst auf dem balq 
al-Qur'än wollte er dann also nicht mehr bestehen 28 • 

4.2.2.2.1 IskäffS theologische Ansichten 

Während IskäfT in der politischen Theorie der Bagdäder Schule gewissermaßen 
als Vollender dasteht, ist er im Bereich der Theologie eher jemand, der in 

22 TB V 416, 16 f. > Sam'äni I 235, 1 f.; auch Yäqut, Buldän I 181 b, 12 f. 
23 Ibn Abi l-l:Iadid IV 65, 1 f. 
24 Vor allem über das Laf?- al-Qur'än (s. u. S. 212f.). Zu ihm im einzelnen unten S. 21Off. 
25 S. o. Bd. I 392 nach lnti~är 103, -4 ff. 
26 Naq4 al- 'UtmänTya 318, -8 H. HÄRÜN; vgl. auch 340, -8 f. 
27 Zu einem früheren, abweichenden Wortgebrauch s. o. Bd. II 475 und 477. 
28 Vgl. Madelung in: Festschrift Läfgren 43. 
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Detailfragen weiterdenkt und neue Aspekte aufdeckt, ein Tüftler. Manche Pro
bleme der Attributenlehre, die As' arT in den systematischen Teil seiner Maqa
[ät aufgenommen hat, fangen mit IskafT erst an. Das wird in As' arTs Darstel
lung dadurch verdeckt, daß er IskafT meist die gesamte restliche Mu'tazila 
gegenüberstellt; aber das heißt eben nur, daß man seine Gedanken später nicht 
aufnahm. Im übrigen ist, wie sich bei näherem Hinschauen herausstellt, vieles 
doch Gemeingut der Bagdader Schule geworden. In manchem meint man zu
dem den Einfluß des' Abbad b. Sulaiman herauszuhören. Das wäre nicht er
staunlich in Anbetracht von 'Abbads überragender Rolle auf diesem Gebiet, 
wenngleich IskafIs wesentlich früheres Todesdatum uns fragen läßt, ob man 
nicht das Verhältnis umkehren soll. 

Leider kennen wir den Bezugsrahmen nicht, von dem her IskafI seine Attri
butenlehre konstruierte. Wenn er also wie' Abbad Gott nur mukallim nennen 
will, aber nicht mutakallim 1, oder wenn Sahrastanl ihm wiederum die Mei
nung beilegt, man dürfe weder sagen, Gott sei von Ewigkeit her sprechend 
(qa 'il), noch er sei nicht von Ewigkeit her sprechend 2 , so mag dies bei ihm 
anders begründet sein. Wir erkennen nur, daß er wie' Abbäd - und anders 
etwa als Na~~äm - sich die Freiheit nahm, Gottesnamen unabhängig vom 
Koran zu bilden. So hielt er z. B. auch dafür, daß Gott wahrnehmend (mudrik) 
sei, und zwar von Urbeginn an, wohl weil er von Urbeginn an auch sehend 
und hörend ist 3 . Letzteres stand durch den Koran fest, bereitete aber dadurch 
Schwierigkeiten, daß Sehen und Hören an sich Tätigkeiten waren. Das hatten 
im Grunde frühere Mu' taziliten schon gemerkt 4; jedoch scheint Iskafl als er
ster die Frage dahingehend umformuliert zu haben, ob man das samf'un bastr 
der Schrift als sämi' mub~ir interpretieren dürfe. Gubba '1 hat dies später v~r
neint5 ; IskafI dagegen bejahte mit der Maßgabe, daß sami' mub#r in diesem 
Fall übertragen verstanden werden müsse in dem Sinne, daß Gott von allem 
Kenntnis habe und ihm nichts verborgen bleibe 6 • Dieser Tatbestand ließ sich 
dann ebenso mit dem Prädikat mudrik "wahrnehmend" ausdrücken. 

Auch Ka 'bT hat wie er später in der Wahrnehmung wie in dem Hören und 
Sehen nur einen Aspekt göttlichen Wissens erkennen wollen; für die Ba~rier war 
idriik dagegen damals ein separates Attribut (vgl. Madelung in: Actas de! XII 
Congreso UEAI Malaga, S.490). Begründungen liefern der SarTf al-Murtadä 
(Rasä 'il I 359 ff.), Yüsuf al-Ba~Tr (Mul{tawt, übs. Vajda 72 ff.) und vor alle~ 
Maläbiml (Mu 'tamad 212, 14 ff.). Eine ausführliche Behandlung nach einem 
späten mu'tazilitischen Text findet sich bei Elshahed, Das Problem der tran
szendenten sinnlichen Wahrnehmung, vor allem S. 73 ff. (Daß "sinnlich" in die
sem Titel nicht paßt, hat Made!ung in: BSOAS 48/1985/128 f. angemerkt). In 

1 Vgl. Text XXV 44-45 mit Kommentar zu 44. 
2 Text XXV 40 mit Kommentar (nach Sahrastänl 51, 6f.1111, 4f.). 
3 Text XXIX 8. 
4 S. o. Bd. III 273 f. zu Abü I-Hugail. 
5 Maq. 175, 13 H. 
6 Text 7. Satz b findet sich anonym auch Maq. 506, 3 H.; aber da ist wohl die gesamte Bagdäder 

Schule gemeint. 
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der Sälimiya, die zwar auch in Ba~ra entstand, aber mit der Mu'tazila nicht viel 
zu tun hat, entwickelte sich das idräk gar zu einer Art Superattribut (vgl. Abü 
Ya'lä, Mu'tamad 217,15 H.; dazu Böwering, Mystical Vision 94 nr. 2). Ibn Kul
läb hat sich dem Gedanken anscheinend noch verschlossen (s. u. S. 191). 

Mit der Einführung neuer Gottesnamen verbindet sich wie bei 'Abbäd der 
Versuch, bei den alten durch strengere Definition jegliche Aquivokation auszu
schließen. Wenn man sagt, da(s Gott Bestand habe, so meint man etwas ande
res, als wenn man dies von irdischen Dingen sagt, nämlich daß er ewig sei 7 ; 

wenn man ihn lebendig nennt, so bedeutet dies, daß er handlungsrnächtig ist 8• 

"Edel" (kar1m) kann zweierlei besagen: edelmütig in bezug auf das Handeln 
oder erhaben in bezug auf das Wesen 9. Ewig dagegen ist nur Gott; IskäfT hat 
sich anscheinend nicht mehr wie Mu' ammar dabei aufgehalten, daß das Wort 
qadlm ja auch "alt" heißen konnte 10. Ebenso läßt sich "Schöpfer" nur von 
Gott prädizieren. IskäfI kam darum wie' Abbäd dazu, "schaffen" nicht einfach 
mit "machen" gleichzusetzen; es heißt vielmehr "handeln, ohne eines entspre
chenden Organs oder eines Instrumentes zu bedürfen", also: wesenhaft, aus 
sich heraus handeln 11. Das kann der Mensch nicht; er bedarf zum Handeln 
seines Körpers. Er agiert, wie man in diesen Kreisen sagte, aufgrund einer 
anerschaffenen Kraft (bi-qüwa mubtara 'al 12. Diesen Sachverhalt hat man dort 
dann bald mit dem Stichwort kasb bezeichnet 13. 

Auch bei der Rede Gottes ist ähnlich zu differenzieren. Sie hat Bestand, die 
des Menschen nicht 14. Das heißt allerdings nicht, daß sie ewig sei; Gott kann 
ja nur mukallim genannt werden. Aber wenn sie einmal besteht, so vergeht 
sie nicht wie Menschenwort. Sie ist vielmehr beliebig wiederhol bar und befin
det sich darum gleichzeitig vielerorts, wo immer sie von Menschen gedacht, 
rezitiert oder niedergeschrieben wird 15. As' arT kontrastiert diese Auffassung 
deutlich mit der von IskäfIs Lehrer Ga' far b. J:Iarb, der diese Wiederholbarkeit 

7 Text 4. Zur Definition von "Bestehen, Dauer" bei irdischen Dingen vgl. Gimaret, Noms divins 
177. 

s Text 9; so auch' Abbäd (Text XXV 47, a). Der anonyme Bericht Maq. 506, 3 bezieht sich 
wohl wieder auf die gesamte Bagdäder Schule. 

9 Text 11 mit philologischer Begründung. Zur Aufnahme der Fragestellung bei 'Isä a~-SüfI vgl. 
Text XVIII 20 und unten S. 88. Dabei ist vielleicht nicht ohne Belang, daß für Qäsim b. 
Ibrählm sowohl Edelmut (karam) als auch Großmut Ü~üd), das an beiden genannten Stellen 
damit gleichgesetzt wird, Wesenseigenschaften sind; er steht damit wohl unter christlichem 
Einfluß (vgl. Madelung in: Aram 3/1991/40). 

\0 Text 5. Für Mu' ammar s. o. Bd. III 83. 
11 Text 10. 
II Vgl. Maq. 195, 7 H., wo die Lehre des IskäfI mit diesem Zusatz anonym, vermutlich für Teile 

der Bagdäder Schule wiederholt wird. 
13 Maq. 542, 1 ff., wiederum anonym. Zum Gesamtzusammenhang vgl. Gimaret, Theories 8 

und 72 f. IskäfI hat übrigens zugestanden, daß der Mensch eine Handlung nicht mit dem 
entsprechenden Organ vollziehen muß; die Hand könnte etwas so wahrnehmen, wie sonst 
nur das Auge dies tut usw. (Text 26). Wir erfahren leider nicht näher, wie er sich das vorstellte. 

14 Text 14. 
15 Text 12-13. 
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für unmöglich hielt 16. So wie er die Sache formuliert, sieht es so aus, als 
habe IskäfI über Ibn Harb - und Ibn Mubassir - wieder auf Abü I-Hugail 
zurückgegriffen 17. Aber wenn wir den Begriff der "Reproduktion" (llikäya) 
einführen, den er gewiß gekannt hat, so ist der Unterschied zu der von den 
Ga' farän geschaffenen Bagdäder Tradition gar nicht mehr so groß 18. Von Abü 
I-Hugail trennt ihn zudem, daß dieser auch von der menschlichen Rede be
hauptete, sie könne sich vielerorts zugleich befinden, lasse sich also wieder
holen 19. 

Allerdings hat er den Terminus ~ikäya wohl nicht bvenutzt. Wir können dies 
daraus schließen, daß Abü I-Mu'In an-NasafI ihn mit Gubbä'I zusammenstellt, 
dieser aber die Reproduzierbarkeit der göttlichen Rede ablehnte 20. Beide ha
ben NasafI zufolge angenommen, daß das, was jemand auf Erden rezitiert, 
Rede und Handeln Gottes selber sei 21 - wenn auch natürlich nicht dessen 
ewige Rede, wie die Hanbaliten annahmen. Dieser in der Zeit verwirklichte 
Akt Gottes läßt sich immer wieder von neuem aufnehmen, aber nicht weil er 
reproduzierbar wäre, sondern weil er nur mittelbar auftritt, "aufgrund einer 
Ursache", nämlich der Rezitation usw. 22. Das war, wie es scheint, innerhalb 
der Mu'tazila hauptsächlich ein Streit um Worte 23 • Jedoch hatte es Weiterun
gen, weil es parallel lief mit einer Diskussion, die sich im Umkreis der I:Ianbali
ten abspielte und dort ausgerechnet von eben jenem I:Iusain b. 'All al-KaräblsI 
ausgelöst worden war, mit dem IskäfI, wie wir sahen, Streitgespräche führte: 
ob nämlich, wenn schon nicht der Koran, so doch seine Aussprache geschaffen 
sei 24. Das ging IskäfI im Grunde natürlich nichts an, da er ohnehin den Koran 
für geschaffen hielt. Aber es konvergierte doch mit dem, was er selber vertrat; 
in beiden Fällen war die Artikulation (laf~) des Korans die geschaffene Ver
wirklichung der göttlichen Rede. Darum mußte er Stellung beziehen, und wie
der verwahrte er sich vornehmlich gegen den Terminus: Man kann den Koran 
rezitieren, aber man kann ihn nicht artikulieren. Denn würde man ihn artiku
lieren, so spräche man ihn, und Sprechen ist Rede; Rede aber ist der Koran 
nur als Rede Gottes. 

So mächte ich die beiden isolierten und nicht ganz eindeutigen Texte 15-16 
einordnen. Man wird hierbei berücksichtigen müssen, daß "Rezitation" ja nur 
"Lesen" (qirä 'al ist, also Wiedergabe einer bereits geformten Rede. Unter [af?
verstand er offenbar mehr, ein selbständiges Zusammensetzen von Worten. 

16 Vgl. Text 12 mit Maq. 192, 8 f.; dazu Text XXVII 5, bund 6, f. Auch oben S. 61. 
17 Vgl. Text XXI 113, b-c und 114. 
18 In Text XXVII 6, a wird er in diesem Zusammenhang neben ihnen genannt. Vgl. dazu oben 

s. 61 f. 
19 Text XXI 113, e und 114, h; dazu oben Bd. III 283. 
20 Maq. 599, 7 H. 
21 Tabfiirat al-adilla I 286, 9 f. und 288, 5 ff.; vgl. auch 260, 12 H. und vorher. 
22 Ib. 288, ult. H. 
23 In Text XXVII 6 wird IskäfI in diesem Punkt nicht mit Gubbä'i, sondern den beiden Ga'far 

zusammengestellt; aber der Terminus hikaya wird dort nicht gebraucht. 
24 S. u. S. 212f. und 617. 
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Wenn in Text 15, a der Eindruck erweckt wird, als hätten andere Mu'taziliten 
die Gleichsetzung von qirii 'a und lal?; gebilligt, so ist dies vielleicht wieder nur 
einer derjenigen Fälle, in denen AS' arT eine Gegenmeinung konstruiert (s. o. 
S. 81). - Am Rande gehärt zu diesem Fragenkomplex auch Text 17. Die recht 
simple Definition von mu~kam und mutasiibih, die Iskafi hier aufstellt, ist von 
AS' arT übernommen worden (vgl. Gimaret, La doctrine d 'al-Ash 'art 521). 

In dem zweiten großen Problem bereich, der das Gottesbild anging, in der 
Theodizee, stand IskafI ganz in der Tradition seiner Bagdader Vorgänger. Wir 
sahen, wie Ibn Barb im Anschluß an Murdar von Beweisen gesprochen hatte, 
die uns erkennen lassen, daß Gott zwar Unrecht tun könnte, aber es niemals 
verwirklichen wird 25. IskafT hat diesen Gedankengang nur weiter gestrafft; der 
Beweis, daß er kein Unrecht tun wird, liegt im menschlichen Verstand selber. 
Denn Gutes ist gut um seiner selbst willen 26, und Gott hat dem Menschen den 
Verstand gegeben, dies zu erkennen. Dann aber weiß er auch, daß Gott das 
Gute tut, weil es gut ist, und kein Unrecht tun wird; Gott müßte also erst 
die Vernunft außer Kraft setzen, bevor er Unrecht täte 27 • Ibn tIarb soll diese 
Neugestaltung seines Argumentes befremdlich gefunden haben; es sah jetzt so 
aus, als ob Menschen, deren Verstand zu schwach ist, Geisteskranke etwa, 
aber auch Kinder, vor Gottes Unrecht nicht sicher seien 28• Aber diese Reaktion 
ist ihm vielleicht erst nachträglich zugeschrieben worden; erst für Ibn ar-Re
wand! ist der Einwand sicher zu belegen 29• 

Über das Leiden der Kinder hat IskafI einen Traktat verfaßt; der Titel -
das einzige, das wir davon haben - läßt vermuten, daß er mit der Lösung des 
Bisr b. al-Mu'tamir nicht einverstanden war 30. Aber wie er nun Gott entschul
digt hat, läßt sich nur erraten. Wie Ibn tIarb arbeitete er mit dem Modell der 
Entschädigung3!. Nur dort wo er neue Gedanken entwickelte, hat man sie 
besser im Gedächtnis behalten. Er soll z. B. darauf bestanden haben, daß Gott 
an der Herstellung von Musikinstrumenten keinen Anteil habe 32; sie dienen 
dem unerlaubten Vergnügen und sind reines Menschenwerk. Wenn Gott die 
Ungläubigen verflucht, so heißt dies nicht, daß er ihnen übel wolle; vielmehr 
ist der Fluch heilsam, weil sie dadurch vielleicht sich besinnen. In jedem Fall 
wird der Unglaube dadurch nicht determiniert; sie haben ja jederzeit Gelegen
heit, sich zu bekehren33 . Selbst die Strafe, die sie im Jenseits erwartet, ist 
unter diesem Gesichtspunkt reine Barmherzigkeit; denn da sie ihnen schon im 

25 S. o. S. 76. 
26 Text 23. 
27 Text 19, b-g; dazu Text 18. 
2S Text 20. 
29 Text 19, a. Anders eingeordnet bei Daiber, Mu 'ammar 262 f. - Zu diesem Fragenkreis vgl. 

auch Tau\:tidi, Ba-?a 'ir 2IV 80 nr.244. 
30 Werkl~ste nr. 15. 
31 Text XXVIII 20. 
32 Text 22. 
33 Text 21. Die Verfluchung gilt immer nur für den Augenblick, in dem sie gerade ungläubig 

sind; nur da könnten sie in der Tat nicht glauben (Text XXVIII 12). Stellungnahmen zum 
Problem s. auch oben S. 33 CAbbäd) und Bd. III 126 (Bisr b. al-Mu'tamir; vgl. Text XVII 44). 
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Diesseits prophezeit wird, hat sie abschreckende Wirkung 34• Demselben 
Zweck dient der Aufschub, der ihnen laut Sure 3/178 gewährt wird. Allerdings 
hatte im letzteren Fall die Sache den kleinen Haken, daß das so an dieser Stelle 
gar nicht stand. Im Gegenteil: es hieß dort, die Ungläubigen sollten nur nicht 
meinen, der Aufschub sei für sie gut; er werde ihnen vielmehr gewährt, damit 
sie der Sünde umso stärker verfielen. Da half dann nur die exegetische Brech
stange; IskäfI stellte mit der Annahme eines VCJTEPOV TIPOTEpOV den Vers auf 
den KopP5. 

Daß IskäfI die Entscheidungsfreiheit des Menschen nicht antastete, unter
liegt danach keinem Zweifel. Aber es war auch selbstverständlich. Man no
tierte nur gewisse Eigenheiten. Wir können uns auf zwei Problemkomplexe 
beschränken. Der erste betrifft die Theorie des Handlungsvermögens; der neue 
Gedanke stand vermutlich in dem K. al-Radal, das Ibn an-Nadlm von IskäfI 
erwähnt36• Bevor man etwas tut, ist man alternativ ('alä l-badal) sowohl zu 
dieser Handlung als auch zu ihrem Gegenteil imstande. Wenn man dann eines 
von beiden tut, so läßt sich nicht mehr sagen, daß man dazu noch imstande 
sei; man hat es ja verwirklicht. Die Frage ist nur, ob man noch zu dem Gegen
teil imstande ist. Dies wurde im allgemeinen verneint; die Entscheidung ist 
pro und contra gefallen. Nur Iskäfl wich ab: Das Handlungsvermögen besteht 
mit Bezug auf das Gegenteil weiter 37• Jemand, der sitzt, kann also auch stehen 
- für uns selbstverständlich, nach damaligen Kategorien dagegen problema
tisch. Wenn man einen atomistischen Zeitbegriff zugrundelegte, so kam her
aus, daß jemand gleichzeitig sitzen und stehen kann. 

So möchte ich Text 25 einordnen. Das Beispiel selber stammt aus Aristoteles, 
De caelo I 12. 281 b 12 ff.; dort wurde dies nicht nur als falsch, sondern auch 
als unmöglich bezeichnet. Laut Plac. phil. I 7.3 ist selbst Gott nicht dazu im
stande (arab. Übs. 117 DAIBER); in dieser Form wird der Satz kritisch kommen
tiert bei den I\}wän a~-~afä' (Rasä 'il III 358, 6). Vgl. auch Text XXII 51, u. 

Zugleich war damit gesagt, daß das Handlungsvermögen auch während der 
Handlung noch weiter besteht. Das war in der Bagdäder Schule nichts Neues. 
Schon Ibn Barb hatte dies so gesehen und sich damit ebenso wie nun sein 
Schüler von Abü I-Hugail abgesetzt 38 • Aber man behauptete dies dort nur mit 
Bezug auf primäre Handlungen. Bei den mutawallidät gab man Abü I-Hugail 
recht: sie ereignen sich, auch ohne daß das Handlungsvermögen des Men
schen, der für sie verantwortlich ist, sie noch begleitete 39 . Diese Unterschei-

34 Ib. 
35 SarIf ar-Rat;\I, l-Jaqä 'iq at-ta 'wtl 288, 8 und vorher; auch der Philologe al-Abfas, vermutlich 

Abfas der Jüngere (gest. 315/927), ging so vor. Vgl. zu diesem Themenkomplex weiterhin Ibn 
ljallal, ar-Radd 'alä l-Gabrtya al-Qadartya 73, apu. ff. 

36 Werkliste nr. 14. 
37 Text 24, wo allerdings der Terminus badal nicht vorkommt. 
38 Vgl. Text 27, a mit XXVIII 23, a-b; dazu oben S. 74. Zum Bezug auf Aba l-Hugail vgl. Text 

27, a und d mit XXI 77, b-c und 128. In der Auffassung, daß alles Lebendige handlungsfähig 
sei, trifft sich IskäfI mit' Abbäd b. Sulaimän (vgl. Text 27, e mit XXV 78, a). 

39 Text 27, b; dazu XXVIII 23, c. 
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dung lag sehr nahe; mutawallidät waren ja eigentlich Geschehnisse und wur
den zu Handlungen nur durch die mit ihnen verbundene Theorie. IskäfI ist in 
diesem Punkt vielleicht stärker auf Abü l-Hugail eingegangen als sein Lehrer; 
denn nur von ihm wird wie von Abü l-Hugail überliefert, daß er die Möglich
keit zuließ, daß Gott den Abstand zwischen der auslösenden Handlung und 
dem ausgelösten Ereignis benutzt, um den Ablauf des Gesamtvorgangs zu un
terbrechen. So kann es dazu kommen, daß jemand Feuer an Brennholz hält 
und dieses sich dennoch nicht entzündet 40. 

IskäfT sah, daß man hieraus Konsequenzen für die Definition der mutawalli
dät zu ziehen hatte. Dies ist darum der zweite Problemkomplex, zu dem man 
seine Ideen festhielt. "Erzeugte" Handlungen sind, so sagte er, solche, die man 
nicht beabsichtigt41 ; wenn das Vermögen, sie zu tun, zum Zeitpunkt ihres 
Geschehens schon nicht mehr vorhanden ist, hat man jegliche Kontrolle über 
sie verloren. Das heißt nicht unbedingt, daß man der Verantwortung für sie 
ledig wäre; aber die Frage stellte sich jetzt doch auf differenziertere Weise. Ibn 
Barb hatte bereits Fälle durchgedacht, in denen jemand mit einer Handlung 
Vorgänge auslöst, die er beabsichtigt, und andere, die er nicht beabsichtigt 
hat 42. Die Sache wurde noch komplexer, wenn zwei Täter im Spiel waren: 
wenn etwa jemand einen andern mit einem Pfeilschuß töten will, dieser aber 
das Geschoß mit einer Person, die er zur Geisel genommen hat, etwa einem 
Kind, auffängt. Hier hakte IskäfI ein: Es liegen zwei Verantwortlichkeiten vor, 
die des Schützen für das Abschießen des Pfeiles und die des Gegners für den 
Tod der Geisel. Es kommt auch hier auf die Absicht an. Dies heißt allerdings, 
daß, wenn die Geisel sich ohnehin in der Schußrichtung befand, die Verant
wortung doch wieder den Schützen trifft; denn dann hat er ihren Tod mit 
einkalkuliert 43. 

Die neue Definition hatte weiterhin zur Folge, daß viele Handlungsabläufe, 
die man bisher mit dem tawallud-Modell erfaßt hatte, nun in den Bereich der 
unmittelbaren Handlungen fielen: Wenn jemand einem andern durch einen 
Schlag einen Schmerz zufügte, so war dieser Schmerz nicht mehr "erzeugt"; 
denn er war ja beabsichtigt. IskäfT betrachtete ihn jetzt als "verursacht"; damit 
beginnt eine Terminologie sich durchzusetzen, die näher mit der der antiken 
Philosophie in Beziehung stand und auch uns vertrauter ist. Mit ihr verband 
sich damals traditionellerweise die Frage, wieweit der Kausalnexus zwangsläu
fig ist; denn wenn er dies ist, so läßt sich nur schwer erklären, warum Gott 
ihn durchbrechen kann. IskäfT bemühte sich deswegen, zu differenzieren: Ursa
chen, die zu einer freien Entscheidung führen, wirken nicht zwangsläufig; sie 
sind auch nicht gleichzeitig mit der Wirkung, sondern gehen ihr voraus. Das 

40 Vgl. Text 27, c mit XXI 77, a. Ähnliches wird für "einige Bagdäder", u. a. tIaiyät, gesagt in 
Maq. 314,3 H. 

41 Text 28. 
42 Text XXVIII 25 .. 
4J Text 29. Mit 29, d nimmt IskäfI das Beispiel des Ibn Harb in XXVIII 25 auf und modifiziert 

die Antwort. 



2.2.1 IskafT: Theologie 87 

Handlungsvermögen z. B. ist Ursache einer Handlung; aber es determiniert sie 
nicht. IskäfT unterschied noch nicht zwischen Ursache und Bedingung44 • 

Etwas anders liegt die Frage, wie sich ein Willensakt zu der gewollten Handlung 
verhält; hier war ja von vornherein vorausgesetzt, daß die Handlung dann den 
Charakter einer freien Entscheidung hat. Er geht ihr darum normalerweise un
mittelbar voraus. Iskafr allerdings meinte, er könne auch einmal gleichzeitig mit 
ihr sein, etwa im Falle einer intentio (nrya), welche kultisches und religiös rele
vantes Handeln begleitet. Ebenso mag die Verwirklichung des Gewollten nicht 
unmittelbar folgen (Text 31 - 32). - Zu all diesen Fragen ist außer dem K. al
Badal kein passender Buchtitel überliefert. Jedoch mag manches davon in der 
Auseinandersetzung mit Qirariten wie Naggar oder BurgüI entwickelt worden 
sein; Iskäf. hat u. a. ein K. 'alä Ijusain (an-Naggär) fr l-istitä 'a geschrieben 
(Werkverzeichnis nr. 8; vgl. auch nr.7 und 9-11). Zudem hat Abü 'Affan ar
Raqqr zum Thema tawallud ein Buch gegen ihn verfaßt (Werkliste, Widerlegung 
a1; zu ihm s. u. S. 118 f.). 

In der Ontologie hat IskäfT vermutlich einen wichtigen Schritt getan. Er soll 
aus der Tatsache, daß man den Körper als das Zusammengesetzte definierte, 
den Schluß gezogen haben, daß dann zwei Atome genügen, um ihn zu konsti
tuieren. Das ist später unter Af ariten, etwa bei Bäqi1länT oder GuwainT, die 
vorherrschende Auffassung geworden45 • Jedoch können wir nicht nachprüfen, 
ob As' arT, der diese Lehrmeinung anonym in einer seiner Quellen vorfand, 
recht damit hat, sie - mit gewisser Zurückhaltung - IskäfT zuzuweisen 46 • 

Zudem scheint sich dessen Standpunkt mit dem des Sälib Qubba zu berühren, 
und wir wissen nicht, wo die Grenze liegt und wer die Priorität hat47• Klar ist 
nur, daß IskäfT wie dieser - und wie' Abbäd b. Sulaimän im übrigen - nicht 
mehr in geometrischen Modellen dachte; zwei Atome hätten für Abü I-Hugail 
oder Mu'ammar nur gereicht, um eine einzige Dimension, die der Länge, auf
zubauen. Für Iskäfi war die Länge dagegen ein Akzidens, das einem Atom 
inhäriert, und zwar nur einmal, nicht mehrfach; sie bewirkt also keine Körper
haftigkeit, aber kommt auch nicht erst durch die Zusammensetzung zustande. 
Andere Akzidenzien, etwa Farben, können zu mehreren in einem Atom woh
nen; manche Farben entstehen ja, wie NaHäm gezeigt hatte, erst durch Mi
schung48 • Bezeichnenderweise kam IskäfI in der Frage des kumün Na~~äm 
etwas weiter entgegen als andere Atomisten. Während diese es nur dort akzep
tierten, wo es sich durch den Augenschein nachweisen ließ, etwa im Falle des 
Öls, das in der Olive verborgen ist, ließ er es auch dort gelten, wo man es 
erschließen muß - wenn z. B. Feuer im Holz verborgen sein so11 49. 

44 Text 30. 
45 Vgl. Frank in: Festschrift Hourani 47 f. Den Quellen belegen ließe sich jetzt hinzufügen SIrazI, 

'Aqfdat as-sala( 63, -8 f. und MutawallI, Mugnf 1, pu. 
46 Text XXIII 7, a -d. Er vertrat im übrigen diese Ansicht auch selber (vgl. Girnaret, Ash 'arf 

68); daher rührt die Schultradition. 
47 S. o. Bd. III 425. 
48 Text 1; dazu Bd. III 355. 
49 Text 2; dazu Text XXII 48. 
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4.2.3 Spätere Vertreter der $ü(fyat al-Mu 'tazila 

IskafI hatte in Bagdad einen Rivalen, der beim Tode des Ga'far b. l;Iarb die 
Unvorsichtigkeit begangen hatte, sich mit einem Vers als einzigen Kandidaten 
für die Nachfolge vorzustellen: 

Abü Müsa 'Isa b. al-Haitam a~-SüfI I. 

Er starb einige Jahre nach IskafI, 245/859 2; aber es scheint ihm nicht gelungen 
zu sein, ihn zu dessen Lebzeiten oder nach seinem Tode auszustechen. Er hatte 
noch bei Abü l-Hugail gelernt 3 und sich dann Ibn l;Iarb angeschlossen\ aber 
sowohl an Produktivität als auch an Originalität war er IskafI offenbar unter
legen 'i. Die wenigen Lehrmeinungen, die Af arI von ihm überliefert, wirken 
wie ein Hintergrund, vor dem sich IskafIs Position umso besser abzeichnet. 
IskafI hatte nachzuweisen versucht, daß karfm "edel", von Gott ausgesagt, 
sowohl eine Wesens- als auch eine Tateigenschaft bezeichnen könne; 'Isa b. 
al-Haitam blieb bei der gängigen Auffassung, daß es nur Tateigenschaft sei, 
und wich der Kritik, daß Gott dann vor dem Schöpfungsakt als unedel gelten 
müsse, mit der wenig überzeugenden Bemerkung aus, daß man einen solchen 
Schluß ja auch bei anderen Tateigenschaften nicht ziehe 6 • Wenn er dann 
meinte, daß solche Negationen herabsetzend wirkten und deshalb sich für Gott 
nicht ziemten, wiederholte er ein Argument Murdars 7. IskafI hatte gelehrt, 
daß von den beiden Atomen, die zusammen einen Körper bilden können, jedes 
für sich noch kein Körper sei; 'Isa b. al-Haitam meinte, es sei dies doch, sobald 
es mit dem andern zusammengesetzt sei, und nur im getrennten Zustand 
nicht 8 . In der Frage, wieweit ein Willensakt das Gewollte notwendig und so
fort hervorbringt, vertrat er die Auffassung, die schon seit Mu' ammar gängig 
war 9 ; IskäfI hatte, wie wir sahen, differenziert 10. 

Wenn er aber auch nach IskafIs Tod die Schule nicht hinter sich versammeln 
konnte, so wohl deswegen, weil er nach Ansicht zumindest späterer Beobach
ter in seinen letzten Jahren" wirr im Kopf wurde" oder "Verwirrung stiftete" 

1 Faql 286, 8 ff. > IM 78, 15 ff. (mit besserem Text). Belege für den Vers, der nicht von ihm 
stammte, in den Apparaten zu Fa41 (Anm. 570) und IM (79, Anm. 1; mit Ergänzungen von 
Fück in OLZ 59/1964/374). 

2 Ibn an-NadTm, Fihrist 216, 5 f. > Ibn J:lagar, Lisän al-Mfzän IV 408 nr. 1248. 
3 Fa41 286, 8. 
4 Ka'bI, Maq. 74, 6 f.; Fa41 286, 11 f. > IM 79, 2f.; SahrastänI 49, 2f.!103, 6. 
5 Bei Ibn an-Nadlm ist dort, wo seine Bücher folgen sollten, eine Lücke. Das passiert im allge

meinen nicht bei einem bekannten und fruchtbaren Autor. Auch l)ahabI, der sich in Siyar X 
552 auf Ibn an-NadTm stützt, nennt keine Titel. 

6 Vgl. Text XVIII 20 mit XXIX 11. 
7 S. o. Bd. III 141. Er hat Murdär noch erlebt (Ka'bT, Maq. 74, 7). 
8 Vgl. Text XVIII 19 mit XXIII 6, b. Allerdings war es gerade diese Variante, die von Bäqi11änT 

oder GuwainT übernommen wurde (s. o. S. 87, Anm. 45; auch Daiber, Mu 'ammar 334, 
Anm.1). 

9 Text XVI52. 
10 S. o. S. 87. 
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(lJallata), also unpassende Ansichten verbreitete 11. As' arI hat davon nichts 
bewahrt; was wir bisher referierten, erregte keinen Anstoß und gehört wohl 
in die Zeit vor dem Knick. Worin dieser aber nun bestand, ist nicht leicht zu 
sagen. Man ist versucht, an 'Isa b. al-Hai.tam's Beinamen anzuknüpfen; er hat 
wohl zur SüfIyat al-Mu'tazila gehört. Dann ließe sich vermuten, daß er Handel 
und Erwerb für gottlos hielt und die islamische Ökumene als ein Reich der 
Sünde betrachtete 12. Aber das war ja nichts Neues. Sollte sich die Einstellung 
der SüfIs innerhalb der Schule radikalisiert haben? Ibn ar-RewandI wirft den 
"Asketen unter den heutigen Bagdader (Mu'taziliten)" vor, sie glaubten, daß 
Gott einen ungläubigen und sündhaften Propheten aussenden könne 13. Er 
denkt offenbar an Leute aus einfachen Kreisen, die von den Ideen des Murdar 
und des Ga'far b. Mubassir beeinflußt waren. Sie glaubten - ganz konsequent 
bei ihrem Pessimismus gegenüber der Gesellschaft -, daß die gesamte Ge
meinde in Unglauben verfallen könne; NaHam hatte hier ja theoretisch vorge
arbeitet 14. Was sie über den Propheten sagten, war im Prinzip - zumindest 
aus historischer Sicht - recht harmlos: Mubammad war vor seiner Entsen
dung ein Heide wie alle anderen Mekkaner auch 15; er hatte sich also seine 
Berufung nicht verdient, wie etwa 'Abbad angenommen zu haben scheint 16, 

sondern wurde erwählt. Diese Auffassung war alt 17 und wurde nun allmählich 
verdrängt. Zu berücksichtigen ist dabei allerdings, daß Ibn ar-RewandI sich 
ihr noch einmal anschloß und sie auch zur Polemik benutzte 18; dadurch wurde 
sie im Irak diskreditiert. 'Isa b. al-Haitam war Ibn ar-RewandI's Lehrer 19. 

Sollte dies der Grund sein, warum er "Verwirrung stiftete"? 
Wir sehen etwas klarer, wenn wir jemanden ins Bild mit einbeziehen, der 

von l:Iaiyat gleichfalls als Lehrer Ibn ar-RewandI's betrachtet wird und aus 
denselben Kreisen stammte 20: 

Abu J:-Iaf~ 'Umar b. Ziyad al-J:-Iaddad 21 • 

Ihn betrachtete die Mu'tazila nämlich vollends als Außenseiter. Ibn an-Nadlm 
rechnet ihn zur "Partei der Neuerer" (bid "ya) 22; Ka' bI und der Qa<;lI 'Abdal-

11 So Ibn an-NadTm 216, 5. ljalla(altablf( im Sinne von "Irrlehren aufbringen" etwa auch bei 
TüsT, Fihrist 295, 5 f.; 299, 6; 303, 4 usw.; vgl. weiterhin Bd. II 4 und 58. Ähnlich ibtilä( = 
"Delirium" bei UBmann, Rufus von Ephesus 122. 

12 Vgl. Bd. III 132 f. und oben S. 58. 
13 Text XVIII 21, a. 
14 Ib., g. Zu NaHam s. o. Bd. III 385 f. 
LI Zum Heidentum MUQammads vor seiner Berufung vgl. die Traditionen in Text XXII 254: 9, 

d-f. Burgü! hat dies auch geglaubt (s. u. S. 165). Weiteres u. S. 596f. 
16 S. o. S. 40. 
17 Vgl. dazu Bd. III 286 und unten S. 602. 
1M S. U. S. 342. 
1~ Fihrist 216, 5. 
20 Inti~är 73, 10 f. und 103, ult. f.; Qä9T 'Abdalgabbar, Talbn 129, -7. 
21 Üblicherweise heißt er in den Quellen nur Abü Haf~ al-t1addäd; der eigentliche Name steht 

bei Qä91 'Abdalgabbär, Talbft 232, 2. 
22 Fihrist 216, 2. 
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gabbär erwähnen ihn überhaupt nicht. Mit dem boräsänischen Mystiker Abü 
Baf~ al-Baddäd hat er nichts zu tun, obgleich er selber ebenfalls SüfI gewesen 
sein dürfte; denn jener hieß 'Amr b. Sälim oder so ähnlich 2J. Er war SI' it, 
aber nicht mehr von der "zaiditischen" Art wie IskäfI. KassT kennt ihn als 
Überlieferer von Yünus b. 'Abdarra\:lmän al-QummT 24, und tIaiyät traut ihm 
in diesem Zusammenhang sogar zu, an zwei ewige Prinzipien geglaubt zu 
haben 25 . Da die imämitischen rigäl-Werke ihn nicht erwähnen, ist man ver
sucht, in ihm einen jener alten Ismä'Tliten zu sehen, die aus dem Vrpaar KünT 
und Qadar die Welt entstehen ließen 26. Über sein Todesdatum ist nichts be
kannt. Vielleicht war er etwas jünger als 'Isä b. al-Hai!am. 

Der QäQT 'Abdalgabbär hat in seinem K. Talbft dalä 'il an-nubüwa eifrig 
auf ihn eingedroschen. Er habe die Irrlehren des Abü Säkir ad-Dai~änT aufge
nommen, so heißt es dort 27; Abü Bakr und 'Vmar habe er geschmäht 28 • Aber 
auch den Propheten habe er verunglimpft; denn er habe behauptet, Mu\:lam
mad habe gelogen und Tricks angewandt. Die Qurais seien in ihrer Dummheit 
auf den Betrug hereingefallen; aber seine Genossen hätten es gemerkt und nur 
aus Liebe zu ihm verheimlicht 29 . Das bleibt alles etwas vage; es ging offenbar 
u. a. um den Wahrheitsgehalt gewisser Überlieferungen in der Sfra 30• Der QäQT 
übertreibt maßlos, und er attackiert immer mehrere Übeltäter auf einmal, un
ter ihnen meist auch Ibn ar-RewandT31 • Aber er kann nicht verheimlichen -
und will es auch nicht -, daß diese Theologen unter den SI' iten großen Erfolg 
hatten. Ihre Bücher wurden zuerst nur heimlich weitergegeben; dann aber ver
kaufte man sie öffentlich auf dem Markt, und sie waren in aller Munde 32• Er 
verrät im übrigen auch an anderer Stelle, daß sie eigentlich auf etwas ganz 
anderes hinauswollten: Die Prophetie war nach ihrer Ansicht rational be
gründbar; die Menschheit braucht weise Führer, von denen sie lernt, nützliche 
und schädliche Stoffe ("Nahrungsmittel und Gifte") zu unterscheiden 33. Dies 

23 QusairI, Risäla, übs. GramIich 60. Die übrigen überlieferten Namensformen: Salarna, Muslim, 
Maslama usw. könnten sich so erklären, daß man mit einem defektiv geschriebenen Sälim 
nichts anzufangen wußte. Vgl. zu ihm J. Chabbi in: EJran I 293 f.; auch Meier, Abü Sa 'rd, 
Index s. n. und neuerdings Gramlich, Alte Vorbilder des Sufitums 11 113 ff. Bei Nyberg, Inti~är, 
Anm. 86, und 'Abbäs Iqbäl, ljänadän-i Naubabtf 83 werden der Mystiker und der Mu'tazilit 
noch für ein und dieselbe Person gehalten. Anders jetzt GIE V 371 f. 

24 Rigäl 258 ff. nr. 477. Zu Yünus b. 'AbdarraI:tmän s. o. Bd. I 387 ff. 
25 Inti~är 108, 12f. und 110, 6. 
26 Vgl. dazu Halm, Kosmogonie und Heilslehre 53 H. - Der SarTf al-MurtaQä behauptet demge

genüber, nicht zu wissen, ob Abo I:Iaf~ je Stit gewesen sei (Säft 13, 14ff.). DailamT zitiert ihn 
ohne Bedenken (Text XVIII 23). 

27 S. 371, 7 ff. 
28 Ib. und 232, 2 H. 
29 S. 51, 1 ff. und 128, 5 H. 
30 Das läßt sich allerdings nur aus dem Kontext erahnen; vgl. etwa S. 508, -6ff. oder 51, 12ff. 

(im Zusammenhang mit einem Bericht über die nächtliche Reise des Propheten). 
31 Zu Argumenten, die bei Ibn ar-RewandT wieder aufgenommen werden, s. u. S. 342. 
32 Ib. 52, 2 f. und 129, -6 ff. (übersetzt bei Monnot, PenseuTs 62f.); 374, 4ff. 
33 Mugnf XXI 35, 16ff. und 37, 15 ff. Das Argument spielt später bei Ibn ar-RewandT eine 

zentrale Rolle (5. u. S. 322 f.), wird aber hier auch schon auf Abo J:Iaf~ al-J:Iaddäd bezogen. 
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wirkt wiederum nicht besonders häretisch. Dennoch sieht es so aus, als sei 
ein Teil der Bagdäder Mu' tazila innerhalb der SI' a weiter nach links gerückt, 
vielleicht sogar zu Gruppen jenseits der ImämTya, wo man' AlT höher schätzte 
als Mub.ammad. Abü l;Iaf~ mag noch den Beginn der gaiba erlebt haben; aber 
auch vorher hatten die gulät schon Zulauf gehabt 34. 

Wir können diese Hypothese nicht weiter konkretisieren. Die Weltlichkeit 
Mub.ammads allerdings war vorher schon von Süfls kritisiert worden, die viel
leicht der SI' a nahestanden; wir finden sie im Kreis des Fac;ll al-l;Iada!T35. Sin
gulär war diese Einstellung selbst damals nicht; Bisr al-MarlsI hat sich ähnlich 
geäußert, ohne deswegen besonders aufzufallen 36. Von Abü 'Amr al-MäzuII, 
einem Karrämiten des 4./10. Jh's37, erzählte man, er habe in Ibn Karräm eine 
des Prophetenturns würdigere Figur gesehen als in Mub.ammad, weil er keine 
Kriege geführt und asketischer gelebt habe 38. Manches mag auch einfach in 
das Kapitel der malälib al- 'Arab gehören; 'Allän as-Su' übT39 geriet wegen 
seiner Schriftstellerei über dieses Thema in den Ruf, den Propheten zu diskre
ditieren 4o. An unserer Stelle aber lohnt es sich, noch einen weiteren Theologen 
hinzuzufügen, dem die oben genannten Bemerkungen des Qäc;lT 'Abdalgabbär 
gleichfalls galten und der überall von ihm zusammen mit Abü l;Iaf~ al-l;Iaddäd 
genannt wird: 

Abü Sa'Id al-l;Iasan b. 'All al-Ba~rT al-l;Iac;lrI (?). 

Auch er "stiftete Verwirrung", wie Ibn an-Nadlm sagt, und auch er war SüfI41 . 
Die Nisbe könnte darauf hindeuten, daß er aus Hatra stammte; dann wäre 
nicht mehr so verwunderlich, daß er SI' it war und dennoch sich in Ba~ra 
aufgehalten hatte. Aber die Nisbe ist nicht gesichert; neben dieser Form, die 
nur im Fihrist steht und dort nur an einer Stelle, findet sich - sehr häufig -
al-l;Iu~rI42, aber auch al-l;Ia~IrI43 und sogar al-l;Iac;lramI44. Der vollständige 
Name wird zweimal bei Qäc;l"i 'Abdalgabbär genannt 45. Dessen Haltung ist 
zwiespältig. Er häuft Schmähungen auf ihn, wie wir sahen; aber er benutzt 

34 Vgl. Halm, Islamische Gnosis 276 ff. und oben Bd. III 97. 
35 S. o. Bd. 1Il 437. 
36 Ib. 180. 
37 Vgl. meine Ungenützten Texte 28 f. 
38 Ibn ad-Da'i, Tab~ira 65, ult. ff. 
39 Zu ihm Bd. III 200, Anm. 6. 
40 Leder, Das Korpus al-Hailam b. 'Adf 225 ff. Die genannten Gedanken sind im Prinzip natür

lich auch verwandt mit dem Argument der christlichen Polemik, daß der Islam seinen Erfolg 
nur der Gewalt verdanke (5. u. 5.637). Abü l;Iatim ar-Razi verbindet dies mit den mull?idiin 
(A 'tam an-nubiiwa 90, 10); für Ibn al-Muqaffa' (?) s. o. Bd. II 30. 

41 Fihrist 215, pu. 
42 So überall bei QaQi 'Abdalgabbär (Talbu, a. a. 0.; Mugnf V 19, 1). So liest auch Monnot, 

Penseurs 61 f. 
43 So bei TaubldI, Ablaq al-wazfrain 183, 2 und Hawämil 212, ult.; auch Malabimi, Fa 'iq 130 b 

(wo die Schreibung l:Iu~ri so verbessert ist). 
44 TaubldI, Imta' 1Il 192,14 (= Text XVIII 24). 
45 Talbft 232, 3 und Mugnf V 18, ult. f. 
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ihn auch als Quelle. Abo. 5a 'Id war nämlich u. a. Häresiograph; er hatte über 
das System der Manichäer geschrieben, und NaubabtI hatte einige Informatio
nen von ihm bewahrt 46 . Auch als Theologe hätte man ihn eigentlich ernstneh
men müssen; die fünf Bücher, deren Titel Ibn an-NadIm bei ihm verzeichnet, 
hätten auch jedem andern Mu'taziliten zur Ehre gereicht. Wenn er über die 
Fa4ä 'il 'Air schrieb, so verband ihn das mit IskäfT47 • Auch in einer Diskussion, 
die er mit seinem Kollegen Säli\:lI führte und die schlief~lich durch Ibn ar
RewandI zu seinen Gunsten entschieden wurde, steht er nicht als der große 
Bösewicht da 48. Abü l;Iaiyän at-TauQIdT nennt ihn "einen der gescheitesten 
Theologen in Bagdäd"49; Sä\:lib Ibn 'Abbäd bewahrte seine Bücher in seiner 
Bibliothek 50. 

Seine Zeitstellung ergibt sich aus der Diskussion mit Säli\:tT, bei der noch weitere 
zeitgenössische Mu'taziliten zugegen waren, und aus der Beziehung zu Nau
babtT, der zwischen 266 und 297 schrieh. Man wird ihn also kaum mit dem 
Traditionarier Abü Sa'Id al-Hasan b. 'Ali b. ZakarTyä' al-'AdawI al-Ba~rT iden
tifizieren dürfen; dieser starb erst 319/931 (TB VII 381, 3 ff.; Mfzan nr. 1904). 
Mit dem BadT! hatte unser Theologe ohnehin wohl kaum etwas zu tun; da 
zählt dann auch nicht, daß der Traditionarier seinerseits SI' it war (A 'yan as
Sr'a XXII 351 ff.). Den Manichäer Abü Sa'Td, an den Vajda und im Anschluß 
daran Monnot erinnert haben (Penseurs 61 f.), wird man gleichfalls aus dem 
Spiel lassen müssen. Bei Tau\:t.TdT ist zu berücksichtigen, daß er in seinen Büchern 
gelegentlich auch einen seiner eigenen Zeitgenossen mit dem Namen Abü 'Abd
alläh al-Ba~TrT erwähnt (Ablaq al-wazrrain 465, 1 ff. und 255, 4f.); die Nisbe 
allein ist also nicht eindeutig. 

Eben der Punkt allerdings, weswegen Tau\:lTdT ihn lobte, war es, der den Zeit
genossen mißfiel. Abü Sa 'Td habe, so sagte er, "sich offen zur Lehre vom 
takäfu' al-adilla bekannt". Die "Gleichwertigkeit (aller) Beweise", die iO'o0'6e
VEla TWV AOYWV der antiken Skeptiker, sprach Tau\:lIdI aus dem Herzen; aber 
in der Mitte des 3. ]h's empfand man sie noch als Skandal. Wer sie vertrat, 
"stiftete Verwirrung"; er übte nämlich Kritik an der Theologie selber, von 
unten her sozusagen. Abü 5a 'Td verfaßte ein Buch, in welchem er nachwies, 
daß die Theologen den einfachen Leuten gleichzustellen sind 51 • Es gehört nicht 
zu denen, die Ibn an-NadTm erwähnt; aber die Haltung, die sich darin aus
drückt, stand jemandem gut an, der als SMI nicht zum Establishment gehörte 
und innerhalb der SI' a vielleicht gar für gnostische Gedanken offen war. Be
zeichnenderweise ist auch Abü I:-Iaf~ al-tJaddäd gerade deswegen ins Gerede 
gekommen. Er hatte nämlich ein K. al-Gärüf geschrieben, das eben dies zum 
Inhalt hatte; wie ein "Sturzbach" sollte die Skepsis offenbar das rationale Ar
gumentieren hinwegschwemmen. Gleich drei Theologen der folgenden Gene-

46 Mugnf, ib.lübs. Monnot, Penseurs 170. 
47 Werkliste XVIII g, nr. 5. 
48 SakünI, 'Uyün al-masä 'il § 326 H. (= Text XXXI 43). 
49 Text XVIII 24. 
50 Taul;lIdI, Abläq 182, ult. H. 
51 Werkliste XVIII g, nr.6. 
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ration haben sich an einer Widerlegung versucht, ähnlich wie bei den Werken 
des Ibn ar-RewandT; die Zunft reagierte aufgeregt, war sich aber ihrer Überle
genheit noch sicher 52. 

Argumente fand Abu J:Iaf~ leicht: im Koran, im BadT! und schließlich auch 
in der Tradition der "Sophisten". Wie weiß man denn, daß man weiß?, so hat 
er offenbar gefragt und dann darauf hingewiesen, daß man auf der Suche 
nach einer Wahrheitsgarantie in einen unendlichen Regreß hineingerate53 . Wir 
erfahren nicht, welche Verse aus der Schrift er heranzog 54; aber er hat offen
sichtlich dabei nicht Verse gegeneinander ausgespielt, sondern koranische Aus
sagen zusammengestellt, in denen die Hinfälligkeit menschlichen Denkens be
tont wurde. So ist er auch mit der Propheten tradition verfahren; die ahl al
~adtl hatten an theologischer Spekulation ohnehin nicht viel Gutes gefun
den 55. Bei Abu Sa'Td al-J:Iac;irT kommt dann noch eine interessante Nuance 
hinzu. Würden die Menschen nicht betrogen und irregeführt, so sagte er, dann 
würden sie alle Gottes Gebot folgen. Rational ist ihnen klar, daß sie Gott 
gehorchen müssen. Aber auf dem Wege zu ihm stellen sich ihnen Leute entge
gen, die behaupten, im Namen Gottes zu sprechen und in Wirklichkeit doch 
nur auf "Betrug, List und Raub" aus sind. Abü Sa 'Td redet in einem Gleichnis; 
aber man kann doch kaum daran zweifeln, daß er die Theologen meinte. Sie 
bereichern sich an dem einfachen Volk, und das, was sie zu bieten haben, ist 
nichts wert. Gott weiß das; er wird darum alle Menschen, auch die Sünder, 
ins Paradies aufnehmen. Ob Abu Sa 'Td auch die Nichtmuslime mit einge
schlossen hat? 

Text XVIII 24. Abü 5a 'Id hat unter den Betrügern gewiß nicht die Propheten 
gesehen. Aber man konnte mit ein klein wenig bösem Willen das Gleichnis auch 
so auslegen. Dann war man der Vorstellung von den tribus impostoribus schon 
recht nahe (dazu unten 5.333). Bezeichnenderweise hat Abü Bakr ar-RazI die 
oben genannten l;fadI!e wieder aufgegriffen (vgl. Abü E:Iatim ar-RazI, A 'läm an
nubüwa 36, 9ff.; 38, 5; 40,9; 43, 3); er wollte daran wohl den Obskurantismus 
der Theologen aufzeigen. 

Noch ein letzter Theologe ist in diesem Zusammenhang zu nennen: 

Mul)ammad b. Suwaid (b. SabIl)?), 

laut Ka 'bI ein Schüler des Murdär und vermutlich sein Neffe 56 • Von ihm heißt 
es nämlich bei dem karäischen Autor Salmän ben Yerül)Im, er habe wie Ibn 

52 Werkliste XVIII f, nr. 1. Ein Buch gleichen Titels wurde übrigens außerdem Gäbir b. I:Iaiyän 
zugeschrieben (Kraus, labir I nr. 2978). Es fällt auf, daß Gäbir von Qä<;lI 'Abdalgabbär an 
einer Stelle neben Abü Sa'Id und Abü I:Iaf~ al-I:Iaddäd genannt wird (Tatbrt 232, 2 ff.). Er 
galt ja ebenfalls als SüfI. Vgl. noch meine Erkenntnislehre 223 . 

. 53 Abü RasId, Masa 'il (f I-bila( 337, 2 und vorher; dazu Gimaret in: JA 1971, S. 294. 
54 Text XVIII 22, a. 
55 Ib., b-f. Kaum eines der zitierten Dicta ist übrigens in die kanonischen Sammlungen aufge

nommen worden. 
56 Zu letzterem kommt es darauf an, wie man den zugrundeliegenden Beleg (Ka'bI, Maq. 74, 

11 f.) versteht. Man könnte auch so übersetzen, daß Ibn Suwaid (sowie Abü Zufar, s. o. Bd. III 
61) Schüler von Murdär und von dessen Neffen Mu\.lammad waren. Aber dieser Neffe wäre 
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ar-RewandI "zur Leugnung Gottes, seiner Propheten und seiner Heiligen 
Schriften" aufgerufen 57. Der QäQT 'Abdalgabbar hat ihm bezeichnenderweise 
gar keinen Platz in seinen Tabaqät gegönnt. Er war vielleicht etwas älter als 
die Vorhergenannten. 

Mit den in TB V 330 nr. 2853 f. erwähnten Trägern dieses Namens hat er wohl 
nichts zu tun. Dies wäre vollends gesichert, wenn er wirklich Murdärs Neffe 
war und wir seinen Namen deswegen in der vorgeschlagenen Form ergänzen 
dürfen. Auch der in Mfzän nr. 7660 behandelte Traditionarier gehört nicht hier
her; er übernahm von dem ba1;irischen Qadariten 'Imrän al-Qa1;iTr (s. o. Bd. II 
72) und war darum wesentlich älter. 
Über Ibn Qarr a1;i-SairafT, der nach Inti~är 108, 12 und 110, 6 wie Abü Haf~ al
Haddäd ST'it war und an zwei ewige Prinzipien glaubte, wissen wir gar nichts. 
Er könnte mit dem Mu'taziliten Abü Su'aib as-SairafT idenrisch sein, der bei 
Ka 'bT (in der Liste in Fihrist 220, Anm., Z. 6) in' unmittelbarer Nähe des 'Isä 
b. al-Haitam genannt ist. In der Parallele Ka'bT, Maq. 74, 8 erscheint die Nisbe 
jedoch in der Form a~-$üff. Das hat uns veranlaßt, diesen anders einzuordnen 
(s. o. Bd. III 143, Anm. 8). 

4.2.4 Bürgerliche Mu 'taziliten: Abü Mugälid 

Es geschah wohl unter dem Eindruck dieser Entwicklung, daß zwei Schüler 
des 'Isa b. al-Hailam, nämlich I::Iaiyä~ und Abmad b. 'AlT as-Sa~awTl, ihren 
Lehrer verließen und sich 

Abü Mugälid Abmad b. al-J:Iusain al-BagdadT (al-BalbI)2 aQ-parlr, 

gest. 268/882 oder 269/88J3, anschlossen 4 • Auch dieser galt als Anhänger des 
Murdär 5; aber er hatte wohl vor allem bei Ga'far b. Mubassir studiert6 . Er 
war nämlich Jurist und gab Fatwäs nach dessen Lehre 7 • Sein Spezialgebiet war 
die Erstellung von Formularbüchern (surüt); auch Nichtmu'taziliten zogen ihn 
hier zu Rate 8 • Er galt als Asket 9 ; aber Ibn ar-RewandI ging vermutlich zu weit, 

dann als Mu'tazilit gar nicht belegt. SahrastänT, der von Ka'bT übernimmt, hat diesen Teil des 
Satzes weggelassen (49, 2/103, 7). 

57 Vajda, Deux commentaires caraites 62. 

1 Gest. 297/910; zu ihm vgl. TB IV 308 nr. 2096. 
2 So nach Text XXVII 21, a. Stammte er daher? 
3 Seide Daten gehen auf MarzubänT zurück, der zwei verschiedene Nachrichten bewahrt (TB 

IV 96, 7 ff.). Ibn an-NadTm hat offenbar nur das erstere der beiden aufgenommen (bewahrt 
bei J)ahabT, Siyar X 553, 6?). SafadT hat 270 (Wäff VI 334, 14 und Nakt al-himyän 96, 16). 

4 Ka'bT, Maq. 74, - 8 H.; auch Fa41 296, 11 f. Für ljaiyäT vgl. auch EI2 IV 1162. 
5 Fa4L 296, 11 > IM 85, 10. 
6 Ka'bi 74, 13 f.; TB 95, 19. Nach Fa41296, 10 > IM 85, 9 war er Anhänger der beiden Ga'far. 
7 Ibn l;Iagar, Lisän al-Mfzän I 162, 14 nach dem verlorengegangenen Artikel im Fihrist (vgl. 

Fück in: ZDMG 90/1936/316). 
8 Fa41 296, 9 f. > IM 85, 9. 
9 Lisän aL-Mfzän 1162,13; vgl. auch den Ausspruch des Abü d-Dardä', den er überlieferte (TB 

IV 95, ult. ff.). 
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wenn er ihn mit denjenigen zusammenbrachte, die allen Besitz für verboten 
ansahen 10. Er war kein SMI, und auch sein Verhältnis zum Staat war nicht 
das einer absoluten Verweigerung; immerhin war er maulä des Mu' ta~im 11. 

Zudem beschäftigte er sich intensiv mit l;IadI!; Mu' taziliten fanden seine 
Kenntnisse ungewöhnlich 12. Wahrscheinlich hatte er ein gutes Gedächtnis; er 
war blind 13. Aber als Jurist mußte er sich wohl auch im Überlieferungswesen 
auskennen; Muwaffaq (gest. 278/891) ließ ihn in Wäsit gegen Däwüd al-I~fa
hanI, den Begründer der Z;ähirIya, antreten und mit diesem u. a. über die 
Gültigkeit des babar al-wälJid disputieren 14. Er besiegte seinen Gegner trotz 
dessen gefürchteten, alle Blößen ausnutzenden dialektischen Stils. TabarI, der 
eine Zeitlang zu Dawüd al-I~fahänI in einer Art Schülerverhältnis stand, hatte 
sich von der Debatte ausführliche Notizen gemacht; er nahm diese in eines 
seiner Bücher auf und ist damit vermutlich derjenige geworden, dem die Nach
welt die Erinnerung an das Ereignis verdankte 15. Daß Abü Mugalid Mu' tazilit 
war, hat TabarI nicht gestört; er wollte in dem genannten Werk Däwüd al
I~fahänI, den "Vielschreiber" 16, widerlegen. Andere kannten diese Rücksicht
nahme natürlich nicht; für sie war Abü Mugalid ein "Propagandist" (dä 'iya) 17. 

Gemeint war vermutlich, daß er noch zu einer Zeit über das balq al-Qur 'an 
schrieb, als dies schon nicht mehr selbstverständlich - und manchmal auch 
nicht mehr opportun - war 18. Gegen Ibn Kulläb, der damals zum ernsthafte
sten Opponenten der Mu'tazila aufstieg, soll er den Vorwurf christlicher Ten
denzen erhoben haben 19. Dasselbe berichtete man allerdings auch von 'Abbäd 
b. Sulaimän; es war das Standardargument der mu'tazilitischen Polemik 20. 

\0 Inti~är 77, 11 f. mit Bezug auf 77, 5. Ibn ar-Rewandl beschuldigte ihn auch, an Astrologie 
geglaubt zu haben (ib. 77, -6). Vgl. dazu A' sam 137 nr. 106-108/übs. 207. 

11 TB IV 95, 18. Daß sein Großvater Sklave des Mu'ta<;lid (reg. 279/892-289/902) gewesen und 
von diesem freigelassen worden sei, wie Ibn I:Iagar nach Ibn an-Nadlm berichtet (Lisän I 162, 
12), muß ein Irrtum sein. 

12 Fa4l 296, 6 ff. > IM 85, 6 ff. (z. T. nach dem banafitischen Juristen Abmad b. 'I~ma a~-Saffär 
al-Balbl, gest. 326/938). 

13 Vgl. seinen Beinamen aQ-I)arlr; auch Safadl, Nakt al-himyän 96, 15 f. 
14 l)ahabI, Siyar X 553, 8 ff.; Lisän al-Mfzän I 162, 14 ff.; auch l-;läkim al-GusamI, Risälat [blfs 

50, 1 f. 
15 Yäqut, Irsäd VI 450, pu. ff.; übs. Rosenthai in: The History of al-Tabarr, Introduction 121. 
16 So möchte ich du l-asfär in dem Titel ar-Radd 'alä df l-asfär verstehen. Wahrscheinlich ver

steckt sich darin auch eine Anspielung auf den Esel, der Bücher trägt, aus Sure 62/5 (vgl. 
Gilliot in: SI 69/1989/187, MIDEO 19/1989/57 ff. und jetzt erneut in: Exegese, langue et 
theologie 47 f.). 

17 TB IV 95, 18f.; schon Ijaiyäf vermerkt für ihn ad-du'ä' ilä l-I,aqq (lnti~är 77,13). 
18 QahabI, Siyar X 553, 5. Auch die disputatio fand statt, "als es zu Streit über das balq al

Qur 'än gekommen war" (lrsäd VI 451, 2); jedoch heißt dies nicht unbedingt, daß sie diesen 
Punkt zum Thema hatte. Ebensowenig wird man daraus herauslesen dürfen, daß sie schon 
während der mil,na abgehalten wurde; das ist für alle Beteiligten zu früh. Und schon gar nicht 
braucht man an ein zweites, separates Streitgespräch zu denken, wie Raven, Ibn Dawad al
I~bahani 5 f. dies tut. 

19 Mänkdlm, SUIj 294, apu. ff. 
20 S. u. S. 188. 
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Mit Näsi' hat er gleichfalls diskutiert, vielleicht über dessen murg/itische Ten
denzen 21. Er verkörperte den Typus des Theologen, dem konservative Mu' ta
ziliten sich damals ohne Bedenken anvertrauten 22 • 

4.2.4.1 Gal?i; 
Der erste, der gegen die Radikalen zur Feder griff, war, wie so häufig, 'Amr 
b. BaQr al-GäQi?-, gest. 255/869. Die "Räfi<;liten" waren ihm seit jeher ein Dorn 
im Auge gewesen; er hatte über - und vermutlich gegen - sie geschrieben 
und auch den Unterschied zur ZaidTya herausgestellt 1. In seinem K. at-Tarbz' 
wat-tadwzr, das zwischen 227 und 230, also im Kalifat des Wäliq verfaßt ist 2 , 

legte er dem Adressaten nahe, er solle sich von der Räfi<;lIya zur Mu' tazila 
bekehren 3 . Unter al-Mutawakkil erschien es dann auch wegen des politischen 
Klimas ratsam, diese Richtung einzuhalten; der Kalif duldete nicht, daß man 
"die Prophetengenossen schmähte", und GäQi?- hätte sich, wie er selber er
zählte, ganz gerne von ihm zum Prinzenerzieher ernennen lassen 4. In jener 
Zeit könnte das K. Fa4zlat al-Mu 'tazila entstanden sein, gegen das Ibn ar
RewandT so heftig polemisiert hat s. Dieser wendet sich vor allem gegen dieje
nigen Kapitel des Buches, vier an der Zahl, in denen Gäbi?- anstößige SI' itische 
Lehren angriff: das anthropomorphistische Gottesbild, die Vorstellung eines 
erleuchteten Erkennens bei den Imamen, das "Schmähen der Prophetengenos
sen" und die Vergöttlichung 'AITs 6 • Aber das waren gewiß nicht die einzigen 
kritischen Themen 7 ; der Titel versprach ja etwas ganz anderes. Von der "Vor
trefflichkeit der Mu'tazila" hatte Ibn ar-Rewandl natürlich keinen Anlaß, zu 
reden. Aber er mag daneben noch anderes verschwiegen haben; es ist denkbar, 
daß GäQi?- nicht nur allgemein gegen die "Räfi<;liten" polemisierte, sondern 
ein ganz bestimmtes Milieu im Auge hatte - eben jenes, welches wir vorher 
schilderten und in das auch Ibn ar-RewandT Eingang fand. Die Vergöttlichung 
'AlTs und der illuminationistische Erkenntnisbegriff waren ja keineswegs All
gemeingut imämitischen Denkens. 

Eine andere Möglichkeit, als über Ibn ar-RewandT den Inhalt von Gä~i~' Streit
schrift zu erschließen, haben wir vorläufig nicht. Nur bei dem SarTf al-Murta<;lä 

21 IM 93, lOf.; zu Nasi' s. u. S. 141ff. 
Z2 Bei Ibn AbI 'Aun wird von einer Auseinandersetzung Abü Mugalid's mit einem Manichäer 

erzählt (al-Agwiba al-muskita 147 nr. 883, wo der Name entsprechend zu verbessern ist). 

1 Werkliste XXX, nr. 61-62. 
1 Vgl. Pellat in: Arabica 31/1984/159 nr.216. 
3 S.97, 10; vgl. die Übersetzung von Adad in: Arabica 14/1967/313. 
4 Pellat in: EI2 385 b; allgemein zum Leben des Ga~i~ jetzt ders. in: CHAL 11 78 H. 
5 Pell at setzt es in die Zeit vor 232 (Arabica 31/1984/150 nr. 156). Jedoch ist die Stelle l:layawän 

I 9, 8, auf die er sich dazu beruft, nicht eindeutig genug. Sie kann sich ebensogut auf das K. 
al-l'tizäl wa-fac/lih beziehen, das Gal:ü~ daneben noch verfaßt hat (ib. 144 nr. 115), und sie 
braucht noch nicht einmal überhaupt ein Buch im Blick zu haben. 

6 lnti~iir 78, 3 ff. = A' sam 14Of. nr. 120. 
7 Die Übersetzung bei A'sam 208 erweckt fälschlich den Eindruck, als habe das Buch nur aus 

diesen vier Kapiteln bestanden. 
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findet sich ein kurzes wörtliches Zitat (Sar, 14, 3 H. = Text X 15). Aber dieses 
ist nicht charakteristisch; es handelt von den mu'tazilitischen Ansichten zur 
Kamelschlacht. Ibn ar-RewandT ist darauf vermutlich eingegangen (vgl. den 
Hinweis Ijaiyärs 73, pu. f.). Selber bringt er sozusagen keine Zitate; auch 110, 
11 f., das noch am ehesten so aussieht, kann ebensogut eine Zusammenfassung 
sein. Zum Problem vgl. auch A' sam 23 ff. 

Gäbi?: hat dafür, daß er den RäfiQiten den Marsch geblasen hat, auf die Dauer 
nicht viel Dank geerntet. Daß die SI' a nicht erfreut war, kann man verstehen. 
Zwar hat sie sich mehr über sein K. al- 'Ulmänfya aufgehalten. Dieses Blich 
ist bis in die Mongolenzeit Gegenstand von Widerlegungen gewesen; wir ken
nen mehr als ein halbes Dutzend solcher Werke!!. Aber auch das K. Fa4flat al
Mu 'tazila ist nicht nur von Ibn ar-RewandI, sondern noch um die Wende zum 
5. Jh. von dem Saib al-Mufld angegriffen worden 9 • Die giftigen Bemerkungen, 
die Ibn ar-RewandI über Gäbi~ machte, wurden dann von sunnitischen Geg
nern der Mu'tazila aufgegriffen. Das Bild, das BagdädI oder SahrastänI von 
ihm zeichnen, ist nahezu ganz daraus zusammengestellt; man sammelte Häre
sien, und diese fand man hier am bequemsten. 

4.2.4.1.1 Die Erkenntnistheorie des Gäl?i:s; 

Nur in einem Bereich liegt die Sache ganz anders: bei Gäbi?:' Erkenntnistheo
rie. Hier hält sich Ibn ar-RewandI zurück, während die übrigen Mu'taziliten 
bald zum Angriff übergehen

v
' Der Grund für Ibn ar-RewandI's Zurückhaltung 

ist leicht zu sehen: er teilte Gäbi~' Standpunkt 1. Der Widerspruch der übrigen 
wurzelt tiefer: Gäbi~ hatte den Spielraum der menschlichen Vernunft be
schränkt. Gubbä'I hat sich deswegen gegen ihn gewandt, in ähnlicher Weise 
Abü Häsim 2; im Werk des QäQI 'Abdalgabbär haben ihre Gedanken überlebt. 
Natürlich haben sie auch manches von ihm gelernt; Gäbi~ hat mit den Proble
men, die er aufwarf, den Blick der späteren Generationen geschärft. Die Ent
wicklung verläuft wie immer nach dem Gesetz von challenge und response. 

Gäbi~' Herausforderung war Nagäm gewesen. Dieser hatte, wie wir sahen, 
ein Wahrheitskriterium vertreten, das stark subjektive Züge trug: wahr ist 
etwas dann, wenn man daran glaubt und dies auch in sich spürt. Seine Schüler 
redeten da von "Herzensruhe" (sukün al-qalb) 3. Vermutlich hat Na~?:äm selber 
den Begriff schon gebraucht; denn er hatte in komplementärer Weise das Er
kennen definiert: als "Bewegung des Herzens". Die Sache wurde verzwickt, 
wenn man nun analog behauptete, eine falsche Aussage sei eine solche, an die 
man nich t glaubt. Denn eine Aussage, an die man nicht glaubt, kann ja sehr 
wohl dennoch objektiv richtig sein; Na~~äm hatte selber ein solches Beispiel 

B Vgl. Werk liste xxx nr.53 mit den Widerlegungen b, d, f, I-rn, 0 und q. Zu r vgl. jetzt den 
Nachtrag unten S. 761. 

9 Ib., n. 

I Text 10, e. Dazu unten S. 311. 
2 Werkliste, Widerlegungen e und g. 
, Vgl. dazu Aristoteles, Physik VII 3. 247 b 17 ff. 
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aus dem Koran angeführt 4 . Was NaHäm definiert hatte, war nicht die falsche 
Aussage, sondern die bewußte Lüge. Beides hieß im Arabischen kadib 5 ; daß 
der Begriff äquivok war, hat man offenbar nicht sofort durchschaut. 

Gäl;i~ aber hat es gemerkt. Dabei behielt er NaHäms Ansatz bei; er korri
gierte nur dessen Definition. Wenn falsch allein das ist, was eine Lüge ist, so 
macht man eine falsche Aussage nur dann, wenn man bewußt an der Wirk
lichkeit vorbeiredet; eine falsche Aussage darf also nicht nur nicht mit der 
Wirklichkeit übereinstimmen, sondern man muß auch meinen bzw. "überzeugt 
sein", daß sie nicht mit ihr übereinstimmt 6 • Damit kam Gäl;i~ zu einer "drei
wertigen" Logik; es gibt nicht nur Aussagen, die wahr, und solche, die falsch 
sind, sondern auch solche, die weder wahr noch falsch sind. Gerade sie sind 
eigentlich sehr häufig; wenn man z. B. etwas objektiv Richtiges sagt, aber 
nicht daran glaubt, oder umgekehrt etwas objektiv Falsches sagt, aber daran 
glaubt 7. Das letztere ist, so würden wir sagen, ein Irrtum; für das erstere, den 
Zufallstreffer sozusagen, fehlt uns ein scharfer Begriff. Gäl;i~ hat sich offenbar 
gar nicht bemüht, die einzelnen Sachverhalte sauber zu benennen 8• Er hat 
anscheinend auch nicht alle acht Fälle, die sich in der Wertetabelle einer drei
wertigen Logik ergaben, ausformuliert. Das hat seinen Gegnern die Widerle
gung erleichtert. Aber in sich konsequent war sein System schon. Wir erkennen 
es, wenn wir das Gesagte noch einmal graphisch zusammenfassen: 

Aussage Sachverhalt " Überzeugung" Text 

[in allen drei Fällen: Zaid ist (+) 
bzw. ist nicht (-) zu Hause) 

I + + + wahr 2,g 
II + falsch (Lüge) 
III + + o (Irrtum) 
IV + + 0 2, e 
V wahr 
VI + + falsch (Lüge) 2, h 
VII + o (Irrtum) 2, f 
VIII + 0 

Gäl;i~ hat, wie sich das gehörte, auch im Koran einen Beleg dafür gefunden, 
daß man zwischen Wahr und Falsch ein Drittes annehmen müsse und dies 
auch früher bereits geschehen sei. Die heidnischen Mekkaner schwankten 

4 S. o. Bd. III 381. 
S Vgl. dazu As'ari, Maq. 445, 7. 
6 Text 1-4; auch Logic in Islamic Culture 30f. Der älteste Beleg (Text 1) sagt noch "wissen" 

statt "meinen" bzw. "überzeugt sein". So hat sich vermutlich auch GäQi~ noch ausgedrückt. 
Aber aus späterer Sicht war dies falsch; denn "wissen" kann man nur etwas, das richtig ist, 
während man hier ja weiß, daß es falsch ist. 

7 Text 1, a; 2, c und e-f. Ähnlich auch die anonyme Nachricht bei Afari, Maq. 445, 9ff. 
H Allerdings benutzte er neben $idq und kat;lib auch das Gegensatzpaar IJaqq und bätil bzw. 

muIJiqq und mubtil (vgl. Text 5, d); ein mubtil ist in diesem Zusammenhang jemand, der 
etwas Falsches sagt und dabei "Herzensruhe" empfindet, also jemand, der sich irrt. GäQi~ 
mußte damit rechnen, daß manche gerade den Irrtum mit kat;lib bezeichneten (Maq. 445, 8). 
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nämlich, ob sie in dem Propheten einen Lügner oder einen Besessenen sehen 
sollten (Sure 34/8); daß er die Wahrheit rede, schlossen sie natürlich von vorn
herein aus. Ein Besessener aber war dann für sie jemand, der etwas Unzutref
fendes sagt, ohne dies bewußt zu wollen; seine Aussage ist weder wahr noch 
falsch 9 • Im übrigen hatte man sich ja in der Mu'tazila längst darauf geeinigt, 
daß auch die "Überzeugung" ein solches Mittelding war, weder Wissen noch 
Nichtwissen 10. Richtige Erkenntnis war somit, wenn man es in der Sprache 
Na~~äms ausdrücken wollte, "eine Bewegung, die bei der Existenz des Dinges 
im Herzen entsteht (d. h. wenn das Wissensobjekt tatsächlich vorhanden ist), 
und zwar so, wie es existiert und erkannt worden ist" 11. 

Wir besitzen leider zu dieser Lehre keinen Originaltext des Gä4i~j er hat sie in 
seinem K. $inä 'at al-kaläm (Werkliste nr. 11) näher ausgeführt (vgl. Text 1, a 
mit Kommentar). Vorausgesetzt ist sie in der kurzen Bemerkung ljayawän 177, 
12 ff.; danach gewinnt man den Eindruck, daß auch die Definition des Begriffes 
mu~äl hineinspielte, wie sich dies schon bei SIbawaih vorbereitete (s. u. 
S. 307 f.). Die späteren Referate sind nicht immer ganz eindeutig (so Text 2; 
vgl. den Kommentar). Am unmißverständlichsten wird der Sachverhalt von Mu
l}.ammad b. Yüsuf as-SanüsI (gest. 892/1486?) im Kommentar zu seinen eigenen 
"theologischen Prolegomena" dargestellt (Text 4); er zählt auch, ähnlich wie 
wir dies getan haben, die einzelnen Spielarten auf. Jedoch benutzt er dabei ein 
anderes Schema; er faßt die Parallelfälle der beiden Gruppen I - IV und V - VIII 
zusammen (I = V usw.), so daß er statt auf acht nur noch auf vier Varianten 
kommt; andererseits differenziert er bei III - IV bzw. VII - VIII zwischen Aussa
gen, von deren Gegenteil man "überzeugt" ist, und solchen, an denen man bloß 
zweifelt. Diese Distinktion geht ein wenig zu weit. Der Zweifel ist zwar für 
Gäl}.i~ eine wichtige Kategorie (s. u. S. 105); aber an dieser Stelle hat er wohl 
nichts zu suchen. - Auch in der Sekundärliteratur ist einiges durcheinanderge
gangen. Text 2 wird von L. Souami in SI 53/1981/45 f. übersetzt und dabei 
völlig mißverstanden. M. Bernand hat sich in Probleme de la connaissance 
174 f. durch ÄmidI (vgl. den Kommentar zu Text 2) in die Irre führen lassen; 
sie subsumiert unter "falsch" die Fälle 11 - III und VI - VII, unter" weder wahr 
noch falsch" (0) dagegen nur die Fälle IV und VIII.

v 
- Als weiteren Beleg mag 

man noch vergleichen: Ibn an-Naggär al-I:Ianbali, SarI? al-Kaukab al-munlr II 
309, 6 ff. 

Von hierher war es nur ein kleiner Schritt zu der Behauptung, daß auch ein 
Ungläubiger nur jemand sein könne, der bewußt eine falsche Lehre vertritt 
oder an ihr festhält 12• Jener Schritt war im übrigen schon von Tumäma getan 
worden 13. Von ihm hat Gäbi~ offenbar manches gelernt. Vermutlich hatte 
dieser auch bereits die Koranbelege herausgesucht, auf die Gäbi~ sich dann 

9 Text 3. 
10 Text 1, bund 2, d; vgl. dazu oben Bd. III 254. 
11 Qa4i . Abdalgabbar, Mugnf XI} 22, 3 ff.; dort anonym. Die charakteristische Schlufsklausel 

verweist auf den Umkreis des Gal)i?:. 
12 Text 11, e; 17, b; 18, a; 19, d. Eine Trinitätsaussage, die von einem Kind gemacht wird, ist 

weder wahr noch falsch (Ibn al-Murta4a, Qalä 'id 137, -6). 
u Text 11, b; dazu oben Bd. III 166. 
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stützte 14: die Ungläubigen wissen, daß sie sich gegen die Wahrheit vergehen 
(Sure 3/70 f. und 75), und sie werden verurteilt, "nachdem sie die klaren Be
weise erhalten haben" (Sure 4/153). Sie sind "aufsässig" (tägüna; Sure 51/53), 
d. h. unbelehrbar (mu 'änid) , wie man im Zusammenhang der Theorie sagte 15. 

Oder, besonders treffend: sie leugnen (gal?ada), obwohl sie völlige Gewißheit 
haben (Sure 27/14) 16. Entsprechendes gilt für den Sünder: er ist dies im eigent
lichen Sinne nur, wenn er weiß, daß Gott ihm wegen seiner Sünde zürnt 17. 

Das hatte eine Konsequenz, die Gäbi~ vielleicht nicht gerne gezogen hat: man 
konnte nun nicht mehr behaupten, daß die Propheten nur versehentlich gesün
digt hätten 18. Es lag nahe, ihnen jetzt völlige Sündlosigkeit zuzuschreiben. 
Aber Gäbi~ hat diesen Ausweg noch nicht beschritten; er meinte, daß die 
Sünde Adams, die sich, da im Koran bezeugt, schlecht weginterpretieren ließ, 
ihn nicht der Freundschaft Gottes habe verlustig gehen lassen 19. 

Wichtiger ist der Gesamtzusammenhang, in den er seinen Gedanken stellte. 
Denn waren nun nicht alle diejenigen "entschuldigt", welche nicht das rechte 
Wissen hatten? In der Tat: Nichtmuslimen, die niemals von Gott oder vom 
Islam gehärt hatten, konnte man ihre Unwissenheit nicht vorwerfen 20. Das 
hatte Tumäma ebenfalls schon so gesehen 21. Bei Gäbi? kam hinzu, daß mitt
lerweile das Vertrauen in Abü I-Hudail's Gottesbeweis geschwunden war; Gä
bi~ war Ba~rier und hat Hisäm al-Fuwatt's Einwände gewiß gekannt 22 • Zwar 
stand er nicht ganz auf dessen Seite. Er hielt einen Gottesbeweis prinzipiell für 
möglich; Gott hat in der Schöpfung "Zeichen aufgestellt" (na~aba l-adilla) und 
dadurch für eine "Hinweissituation" (I?äl dälLa) gesorgt23 • Jedoch glaubte Gä
bi~ nicht, daß Erkenntnis sich hier von selbst ergebe. Man mag den Gottesbe
weis im nachhinein führen, wenn man bereits glaubt; aber man weiß nicht 

14 Vgl. Qa9I 'Abdalgabbar, Mugnz XII 333, 3 H.; 334, 7 ff.; 335, 4 ff. und 10 H.; 336, 1 H. usw., 
insgesamt 16 KoransteIlen, die jeweils von Gubba'I zurechtgerückt werden. Zugrunde liegt 
also wohl Gubba'Is K. Naqcj al-Ma 'rifa (vgl. Werk liste, Widerlegung e). 

15 So etwa Text 11, e; 17, b; 18, a. Zum Terminus vgl. Erkenntnislehre, Glossar 446 s. v. 
16 Text 17, c. Diesen Beleg muß Gäl,1i+ bevorzugt haben, da die Quelle ihn gesondert erwähnt. 
17 Text 15, d; auch 10, d. 
18 Text 10, a; dazu oben S. 64 und 600 f. 
19 Text 10, c. In anderem dialektischen Zusammenhang - und in einem relativ frühen Text -

kommt er dazu, die Verfehlungen des Propheten deutlich hervorzuheben ('Ulmänfya 91, 7 ff.). 
20 Text 18; auch Abü Ya'la, Mu'tamad 277,11 und SuyürT, lrsäd a(-tälibrn 425, 7f. 
21 S. o. Bd. III 166 f. 
22 Dazu oben 5.7. 
23 Beispiele vgl. lfayawän n 109, 2 ff. und III 299, 2 H. (dazu übs. Souami 53 ff.). Gal,1i~ benutzt 

für diesen Sachverhalt in seiner bekannten Aufzählung der Kommunikationsweisen Bayän I 
76, 9 H. bzw. lfayawän I 33, ult. ff.lübs. Souami 97 ff. den Begriff ni~ba (im Sinne von "Art, 
wie die Zeichen gesetzt sind"; die Lesungen na~ba in ffayawän I 35, 3 oder nu~ba bei Souami 
98 sind darum zu verwerfen). Die beiden Stellen sind in der Sekundärliteratur mehrfach heran
gezogen oder behandelt worden (vgl. Geries, al-Ma~äsin wal-masawf 38; Frank, Beings and 
Their Attributes 31; Enderwitz, Gesellschaftlicher Rang 166 ff.; auch Shehaby in: Cultural 
Context of Learning 65 H., der von einem Zitat im K. U~ul al-fiqh des Ga~~a~ ausgeht und 
einen stoischen Hintergrund vermutet). Man konnte deswegen ohne Widerspruch Gäl,1i:? das 
apokryphe K. ad-Dalä 'i{ wal-i 'tibär beilegen, in welchem der teleologische Beweis mit großem 
Aufwand durchgeführt wird (dazu Näheres unten S. 208). 
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von vornherein, daß man dies tun kann oder tun sollte, und ist darum auch 
nicht dazu verpflichtet 24 • Man kann es nämlich gar nicht von vornherein wis
sen, weil Gotteserkenntnis den Gottesbegriff immer schon voraussetzt. Wür
den wir also verlangen, daß ein Ungläubiger von sich aus die Verpflichtung 
verspürt, Gott zu erkennen, so kämen wir ohne einen apriorischen Gottesbe
griff nicht aus; aber diesen hatte ja selbst Abü l-Hugail schon nicht mehr 
angenommen. Man kann also einen Ungläubigen nicht verdammen, solange 
ihm nicht die Wahrheit vor Augen geführt worden ist. Dieses letztere Argu
ment, juristisch konzipiert und ganz auf die Kategorie des takltf abgestellt, hat 
weite Verbreitung gefunden und Gubba'l zu einer höchst originellen Replik 
veranlaßt 25 • Daß Gabi~ es als erster gefunden hat, wäre beim jetzigen Quellen
stand zuviel behauptet; aber wir können fast sicher sein, daß er es aufgegriffen 
hat 26 • 

Auf einen Muslim treffen all diese Überlegungen nicht zu. Er kennt Gott 
und seine Gebote durch die Offenbarung. Auch die ahl al-kitäb sind nicht 
unbedingt "entschuldigt". Zwar mögen manche von ihnen den Islam nicht 
kennen; dann besteht für sie auch kein Zwang, über dessen Wahrheit nachzu
denken. Aber sie sind doch von ihren Propheten gewarnt; also müssen sie die 
Gebote, die ihnen gegeben sind, halten 27. Auf das Naturrecht allerdings, das 
bei NaHam so stark in den Vordergrund getreten war, kam es nUn gar nicht 
mehr so an. Es ist nicht aufgehoben; aber es wird dem Menschen erst mit den 
übrigen Geboten von den Propheten zur Kenntnis gebracht 28 • Bezeichnend ist 
zudem, wie das oben geschilderte takltf-Problem sich unter anderer Beleuch
tung von neuem stellte: Woher wissen wir denn, daß die Offenbarung wirklich 
Offenbarung ist und wir darum verpflichtet sind, uns nach ihr zu richten? Das 
war vor allem eine Frage an die Urgemeinde; sie stand mit ihrem Zeugnis für 
die Richtigkeit der Botschaft Mubammads ein. Wie also hatte sie entscheiden 
können, daß sie nicht einem Betrüger ins Netz gegangen war? Gabi~ meinte: 
durch Erfahrung. Es wäre zu abstrakt, nur den Moment der Entscheidung 
selber zu betrachten. Erwachsene Menschen haben einen langen Lernprozeß 
hinter sich; sie können darum sehr wohl - und zwar prima vista - erkennen, 
ob jemand Wunder tut oder bloß hext 29 . Das gilt natürlich genauso für die 
andere Seite; eben darum haben die Mekkaner sehenden Auges an ihrem Un
glauben festgehalten. Gabi?: beschreibt sehr anschaulich, wie die Erfahrungs
weIt eines Kindes entsteht 30; das war man so von einem Theologen gar nicht 

24 Text 7, b contra g. 
25 Vgl. dazu Erkenntnislehre 329 H., auch meinen Aufsatz in: Islam and the Medieval West, ed. 

Kh. J. Semaan 64 ff., und unten S. 669. 
26 Text 16, b mit Kommentar; auch 17, d-e, wo in e bezeichnenderweise das Subjekt wechselt. 
27 Vgl. die Darstellung des Gazzäli in Text 18. Sie handeln dann aus Furcht vor Gott, wie er 

interpretiert (18, e). 
2R Text 7, a. SahrastänI, der das Thema gleichfalls aufgreift (Text 19), denkt allerdings an eine 

apriorische Erkenntnis der Notwendigkeit eines Propheten (a). Jedoch fängt er damit, so gut 
er an sich im folgenden gliedert, die Sache vermutlich falsch an. 

29 Text 7, c-p; allgemein auch 11, d. 
30 Ib., I-n. 
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gewöhnt 31 • Wenn er dabei - für uns selbstverständlich - hervorhebt, daß 
dieser Prozeß von seiten des Kindes unbeabsichtigt und darum auch unbewußt 
abläuft 32, so deswegen, weil der Begriff, dessen er sich bediente, in dieser 
Hinsicht nicht eindeutig war: tagriba hieß - und heißt bis heute - sowohl 
Erfahrung als auch Erprobung, Experiment. Für franz. experience gilt be
kanntlich dasselbe 33 • 

Umgekehrt läßt Gäbi~ es nun nach unserem Verständnis an Eindeutigkeit 
fehlen, wenn er, dem Vokabular seiner Zunft gehorchend, die Erkenntnis, daß 
die Propheten die Wahrheit sagen, "notwendig" nannte34• Jene ist ja keines
wegs vorgegeben oder apriorisch; sie ist, so würden wir vielmehr sagen, mit 
der Erfahrung, auf der sie beruht, erworben. Als "notwendig" erschien sie nur 
dann, wenn man Erkenntnis atomistisch als einen Momentvorgang ansah und 
wenn man Wissen in Relation zu Nachdenken setzte; dann war in der Tat 
diese Erkenntnis im Augenblick ihres Entstehens nicht durch Nachdenken "er
worben". Die Ausdru~ksweise erklärt sich daraus, daß man den Erkenntnis
vorgang normalerweise mit dem tawallud-Modell erklärte. Hiergegen hat Gä
bi~ sich verwahrt: Erkenntnis wird nicht durch Nachdenken "erzeugt". Natür
lich wäre es absurd, den Wert des Nachdenkens zu leugnen; aber es führt nicht 
automatisch zur Gewißheit. Mancher müht sich vergebens um eine Einsicht; 
einem andern fällt sie in den Schoß. Das ist, wie wenn man einen Schatz 
findet; planen läßt sich dies nur bis zu einem gewissen Grade 35 • Im übrigen 
sind die Ergebnisse, zu denen man kommt, bei gleichen Ansätzen häufig ver
schieden; es wäre also verwegen, auf die Methode zuviel Hoffnung zu setzen. 
Natürlich erwirbt derjenige, der zu einem richtigen Ergebnis kommt, dann 
auch nicht unbedingt ein Verdienst; er hat ja vielleicht nur Glück gehabt36 • 

Was Gäbi~ hier vorbrachte, roch nach Skepsis. In der Tat kannte er die 
Argumente der a~"ab at-tagahul, wie man die Skeptiker damals nannte 37• Sie 
behaupten, so berichtet er, daß die Sinne bei verschiedenen Menschen nicht 
einheitlich reagieren; jeder empfindet die Dinge anders 38. Gena u dies hat er 
hier auf das Denken übertragen. Er folgte dem gleichen Geiste, wenn er seinen 
Kollegen aus der Schule des NaHäm vorhielt, daß man auch dann "Herzens
ruhe" empfinde, wenn man von Falschem überzeugt ist39; sukün al-qalb alleine 
ist, wie wir sahen, für ihn kein Wahrheitskriterium. Man wechselt ja manch-

31 Wir erkennen es daran, daß der QäQI 'Abdalgabbär ein charakteristisches Stück aus diesem 
Passus später noch zitiert (vgl. den Kommentar zu m). 

32 Ib., k. 
cH Daß Erfahrung nur in einer Welt möglich ist, wo es Gut und Böse gibt, sagt er ljayawän [[[ 

300, 7 H. Vgl. zum Thema allgemein auch T. Khalidi in: Islamic Quarterly 19/1985/139 ff. 
34 Text 7, c; dazu auch Gimaret, Livre des Religions 255, Anm. 5. 
35 Mit etwas anderem Akzent benutzt auch der Skeptiker Sextus Empiricus dieses Bild für das 

Entdecken der Wahrheit (Adv. Logicos I 52). 
36 Text 9 und 15. Zu Experiment und Naturbeobachtung bei Gäl)i?: vgl. Sall)üt, an-Naz 'a al-

kalämfya 141 ff., auch vorher 136f. 
37 Zum Begriff vgl. meine Erkenntnislehre, Glossar 438. 
3H QäQI' Abdalgabbär, Mugnf XII 47, 3 ff. 
39 Text 5, d, g und r. 
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mal seinen Standpunkt und meint doch vorher wie nachher, recht zu haben 40. 

Den Kausalnexus zwischen Nachdenken und Erkennen hat Gäbi~ offenbar 
u. a. auch damit widerlegt, daß, wenn Nachdenken Wissen "erzeugte", ein 
falsches Argument immer "Unwissenheit", also ein falsches Ergebnis hervorru
fen müßte41 • Einsichten kommen einem, so sagte er, aufs Geratewohl (bil
hads) 42. Aber wir wissen ja: Das ist alles halb so ernst gemeint; da ist immer 
~och die Erfahrung. Gäbi~' Argumente haben in erster Linie dialektischen 
Sinn. Sie waren nicht neu 43 ; man kannte sie aus der Tradition, und sie kom
men jetzt nur wieder an die Oberfläche. Gäbi~ glaubte an die Möglichkeit von 
Erkenntnis; sie läßt sich nur nicht erzwingen. Sinnestäuschungen werden 
durch die Vernunft aufgeklärt44 • Irrtümer gibt es genauso wie Wahrheiten; 
aber ihnen allen geht ein primäres "notwendiges" Wissen voraus 45 • Strittig ist 
nur, wie es zu den Irrtümern und den Wahrheiten kommt. Für ihn war dies 
gleichbedeutend mit der Frage, wie Erfahrung funktioniert. Er antwortete: 
durch Natur Wbä 'an) 46. 

Diese Antwort galt nun nicht mehr nur für das Erkennen, sondern für das 
Handeln überhaupt 47; in dem Augenblick, wo man die Kategorie der Erfah
rung einführte, ließ sich beides nicht mehr voneinander trennen. Auch das 
tawallud-Modell wurde ja in beiden Bereichen angewendet. Jedoch war die 
Formulierung wieder einmal nicht ganz eindeutig. Gäbi~ meinte mit tibä 'an 

nicht, daß alles den natürlichen Triebkräften (tabä'i) überlassen bleibe. Sie 
spielen zwar eine wichtige Rolle: Begierden und Leidenschaften können den 
Menschen steuern, wie er überhaupt von der Mischung der Körpersäfte abhän
gig ist. Aber das ist nur eine Komponente in jenem natürlichen Kräftespiel, 
aus dem Erfahrung wächst und zu dem sie beiträgt. Daneben gibt es den 
Verstand, der die Triebe, die "Natur" (tab,'a) in diesem Sinne, "bewacht"; es 
kommt darauf an, wer von beiden die Oberhand behält. Wenn der Mensch 
eine Handlung vollzieht, so können die "Motivationen" (dawä 'I), die zu dieser 
führen, jeweils von beiden Komponenten der menschlichen Person (nafs) ge
speist werden. Beide können sie Druck ausüben, und dieser Druck kann je 
nach der Situation verschieden stark sein. Man scheut z. B. von Natur aus die 
Hitze; aber es wird einem leichter, ihr zu widerstehen, wenn sie durch einen 
Sandsturm als wenn sie durch eine offene Flamme an einen herankommt. Im 
ersteren Fall hat der Verstand eine größere Chance, wenn er aus irgendeinem 

40 Ib., t. 

41 Gubba'i scheint daran in seinem Naq4 al-Ma 'rifa Anstoß genommen zu haben (Mugni XII 
107, 4ff.). VgJ. dazu Erkenntnislehre 352ff. 

42 Text 15, a. Er bezeichnet nicht die Erkenntnis selber als ~ads, wie ich Erkenntnislehre 135 
und anderswo gesagt habe; insofern ist auch die Beziehung zu lJads = ayxivo1a (oder besser: 
eveYToxia) bei Ibn Sina nicht so eng, wie ich dort angedeutet habe (vgJ. auch ibo 399 und jetzt 
Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition 159 und vor allem 166, Anm. 46). 

43 In manchem ähnlich z. B. Abn l-Hugail (s. O. Bd. III 254). 
44 Tarbt' 14, 7 ff. 
45 Text 5, m; dazu 17, e. 
46 Text 11, a; 12, a; 17, a; auch 16, c. 
47 Text 11, c; 13, a; 20. 
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Grunde - und unter Berufung auf eine frühere Erfahrung - empfiehlt, trotz 
allem auszuharren. Dennoch: von Entscheidungsfreiheit kann man hier nicht 
reden; es ist vielmehr einfach eine Frage dessen, was jeweils überwiegt. Denn 
der Verstand kommt ja nicht von außen an den Menschen heran; er ist Teil 
seiner Person und wird darum von den Trieben mitgeprägt, wenn diese zu 
stark werden. Gähi~ drückt das recht klar aus: Die Vorstellungswelt eines 
Triebabhängigen ändert sich; er merkt gar nicht mehr, daß er falsch reagiert 48 . 
Wer zu häufig der Hitze ausweicht, verweichlicht; wer sich zu sehr an den 
Unglauben gewöhnt, wird "unbelehrbar"49. 

Frei entscheiden kann der Mensch nur unter einer ganz bestimmten Voraus
setzung: wenn die "Motivationen" für bzw. gegen eine Handlung sich eine 
Zeitlang die Waage halten. "Von Natur aus" kann sich dann nichts vollziehen; 
die Handlung entsteht in diesem Fall entweder gar nicht oder durch einen 
bewußten Willensakt 50. Ganz so schlimm wie Buridans Esel ergeht es dem 
Menschen also nicht. Im Gegenteil: in dieser Situation entwickelt er Verant
wortung und ist darum auch "verpflichtet". Noch andere Vorbedingungen 
müssen allerdings erfüllt sein: er muß physisch zum Handeln in der Lage sein 
und die nötigen Hilfsmittel dazu haben; er muß auch wissen, wie man die 
Sache anstellt, und darf natürlich von niemandem daran gehindert werden 51. 

So definiert Gähi~ Handlungsvermögen - restriktiver als andere, aber mit 
Bedingungen, die für sich jeweils auch von anderen vor ihm schon aufgestellt 
worden waren 52. Durch das Handlungsvermögen wird der Mensch zum Men
schen; in seinen natürlichen Reaktionen verhält er sich wie das Tier53 • 

Das Modell unterschied sich von dem seiner Vorgänger und Zeitgenossen 
dadurch, daß es nicht in erster Linie exegetisch oder juristisch, sondern psy
chologisch fundiert war. Gähi~ hat sich zwar auch hier mit einem Koranvers 
gerechtfertigt 5\ aber der Dualismus der "Motivationen" erinnert doch eher 
an das Menschenbild, das damals Mystiker wie A1)mad b. 'Ä~im al-AntäkT 
und Mu1)äsibT vertraten. Beide kannten die Vokabel dä', ebenfalls 55; AntäkT 
spielt Verstand und "Natur" ((ibä') gegeneinander aus 56. Allerdings zeigen 
sich auch sofort die Unterschiede. Bei AntäkT ebenso wie bei MuhäsibT steht 

48 Text 6, f- k; dazu Gimaret, Theories 33 f. 
49 Text 11, e. Daß Triebkräfte wie Zorn, Stolz usw. den Verstand als Korrektiv auf den Plan 

rufen, schildert Gal:li~ in seinem K. I-Jugag an-nubiiwa (Rasti'i! III 237, apu. H.). 
50 Text 6, g und schon d-e; 13, a. 
51 Text 6, a -c und I; dazu das Referat des Gubbä'i in Text 8. 
52 Zu "Wissen, wie man etwas macht" bei Abü I-Hugail s. o. Bd. III 249; Handlungsvermögen 

als Gesundheit bei Bisr b. al-Mu'tamir ibo 115; zur Rolle der Hilfsmittel vgl. die Meinung des 
'Abbad b. Sulaimän oben S. 34 f. Sehr komplex bereits Hisam b. al-I:Iakam (s. o. Bd. I 370). 

53 l-jayawtin V 542, apu. ff. 
54 Text 6, m. Dazu unten S. 106. 
5.S Für Anräki vgl. sein K. al-ljalwa in: Masrig 49/1955/53, 5 und 16 (zur Zuschreibung s. o. 

Bd. I 146). Für Mubäsibi vgl. Ri'tiya 105, 12 (auch 103, 10); hier sind es der Satan oder die 
Triebseele, die mit einer "Anregung" an den Menschen herantreten. Allgemein dazu Radtke, 
Psychomachia in der Sufik, in: Studia Iranica, Cahier 11, S. 135 ff. 

56 ljalwa 52, 4 und 451, 20. 
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der Gegensatz zwischen nafs und qalb im Vordergrund. Gäbi:f dagegen benutzt 
die beiden Wörter nicht antithetisch; nafs ist für ihn nicht die Triebseele, son
dern die Person 57. 

Vor allem aber kommt er zu ganz anderen Schlüssen als die Mystiker. Denn 
wenn die "Motivationen" einander die Waage halten, so ist der Mensch nicht 
nur frei, er weiß auch nicht, was er tun soll; er ist im Zweifel. Wie für Na:f
:fäm58, so ist auch für Gäbi?- Zweifel etwas Positives. Aber er geht einen Schritt 
weiter als sein Lehrer: Zweifel ist Verpflichtung, sich zu entscheiden. Solange 
die dawa', für die eine oder die andere Seite überwiegen, handelt der Mensch 
"von Natur aus" entweder bewußt richtig oder bewußt falsch. Nur in dem 
Schwebezustand dazwischen ist er noch nicht festgelegt; da weiß er auch nicht, 
ob er das Richtige treffen wird oder in einem Irrtum endet59 . Diese Schwäche 
aber ist zugleich ein Zeichen besonderer Würde; denn "die einfachen Leute 
zweifeln weniger als die Gebildeten (bawa~~). Sie zögern nämlich nicht, etwas 
für wahr oder falsch zu halten ... Sie kennen nichts anderes als entweder etwas 
absolut für wahr oder absolut für falsch zu halten. Die dritte Möglichkeit, 
daß man nämlich zweifelt, und zwar in den (verschiedensten) Abstufungen ... , 
je nach der Wahrscheinlichkeit, nehmen sie nicht ernst". 

I-;layawän VI 36, ult. H.; vgl. auch vorher 35, 2 ff. (übersetzt bei Rosenthai, 
Knowledge Triumphant 303 ff.). Dazu, mit weiteren Stellen, vor allem aus dem 
K. at-Tarb, , wat-tadwrr, Bernand in: SI 39/1974/52. Mit dem Zweifel wird 
nicht etwa die manzila baina l-manzilatain auf neue Weise umschrieben. Der 
Glaubensstatus hängt ja für Gäl:li~ als Mu'tazilit auch vom Handeln ab; erst 
wenn Erkenntnis sich mit schwerer Sünde verbindet, tritt man in den Zwischen
status ein (BagdädI, U~ül ad-dTn 255, 8 ff.). Mehr als das: Zweifel läßt sich nun, 
zumindest solange er ehrlich gemeint ist, auf keinen Fall als Unglauben verste
hen (QäQI 'Abdalgabbär, Mutasäbih al-Qur'än 188, 4ff.). Man wundert sich 
nicht, daß Gubbä'I an diesem Punkt Einschränkungen machte (MugnT XII 188, 
15 H.). Zur weiteren Geschichte der Fragestellung vgl. Erkenntnislehre 346 ff. 

Zweifel ist, so sehen wir, nicht nur eine Angelegenheit des Intellekts; er greift 
tief ins Handeln ein. Er ist das einzige Stadium der Bewußtheit, das Freiheit 
erlaubt. Von daher fällt ein Schatten auf Gäbi?-' "dreiwertige" Logik. Denn 
wenn jemand lügt, so tut er dies zwar bewußt, aber doch nur deswegen, weil 
sein Bewußtsein mit den Trieben mitgegangen ist und sich dabei verformt 
hat 60• Umgekehrt ist der Willensakt, der sich mit einer solchen Handlung oder 
einer solchen Erkenntnis verbindet, im Grunde nur ein Akt des Sich-Bewußt
Machens; denn Wollen heißt, daß man weiß, was man tut, und nicht unbe-

S7 Vgl. Text 6, f mit Anmerkung. 
58 s. o. Bd. III 382. 
59 Vgl. Text 5, 0; auch ib., e und 7, b. Vajda vergleicht die dawä'f mit den lTpoTpolTof und 

O:lTOTpolToi, von denen AristoteIes in seiner Rhetorik A 5. 1360 b, 9 ff. spricht (RE] 12811969/ 
163, Anm. 3). 

60 So erklärt sich das oben 5.99 kritisierte Mißverständnis in der Analyse von M. Bernand. Die 
Beziehung zwischen dem logischen und dem erkenntnistheoretischen Modell betont der Sarlf 
al-MurtaQä, l)arf'a 480, 1 f. 
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dacht handelt61 . Die Definition ist u. U. am göttlichen Willen entwickelt; dort 
lag sie sehr nahe62 . Aber sie paßt ebensogut in das oben geschilderte Modell; 
Wollen bezeichnet, wie Frank gezeigt hat, in der ba~rischen Mu' tazila nicht 
mehr als eine "Klasse mentaler Handlungen" 63. 

Allerdings ist gleichzeitig darauf hinzuweisen, daß die Vokabel irada in den 
bisher behandelten Gäl)i~-Texten nicht vorkommt. Das veranlaßt uns nun, auf 
die Rezeptionsgeschichte einzugehen. Gäl)i~ ist nämlich u. a. deswegen seit 
Gubbä'I immer wieder angegriffen worden, weil man ihm in einem Punkt sehr 
nahe blieb: man hat die Vorstellung von den dawii 'f in verändertem Kontext 
übernommen 64• Das führte dazu, daß dieser Begriff, der bei Gäl)i~ noch einer 
unter mehreren war und vielleicht nicht stärker hervortrat als bei Mul)äsibI, 
nun plötzlich die Bildfläche beherrscht 65 • Es scheint weiterhin dazu geführt 
zu haben, daß man sich zum Zwecke der Widerlegung die Lehre des Gäl)i~ 
mundgerecht machte. Wir sind nur deswegen imstande, das Problem scharf zu 
sehen, weil wir in den bisher vornehmlich benutzten Fragmenten aus Gäl)i~' 
Masii 'i! wal-gawäbiit (f l-ma 'ri(a Originaltexte besitzen, die sich mit den späte
ren Referaten vergleichen lassen. Letztere stehen vor allem im Mugnf des Qä<;iI 
'Abdalgabbär und gehen bei ihm vermutlich gar nicht mehr direkt auf Gäl)i~, 
sondern nur auf Gubbä'Is Naqq al-Ma 'ri(a zurück 66. Leider geben die Frag
mente kein vollständiges Bild; Gubbä'I hatte mehr Material vor sich als wir. 
Aber gewisse Schlüsse lassen sich doch wagen. Wir wissen ja, daß Gäl)i~ kein 
Systematiker war. 

Darum ist auch die breite Streuung der Terminologie nicht verwunderlich. 
Dawä 'f findet sich nur einmal (Text 6, h), daneben dann nawäzi' (6, b), awämir 
(6, d) und quwä (6, g). Der Qäc,ll 'Abdalgabbar gebraucht stattdessen häufig 
noch !Jawätir; er spannt beide Begriffe meist zu einem Zeugma zusammen (vgl. 
Text 12, Kommentar). Gä\:li~ benutzt !Jawä#r auch, jedoch wiederum in etwas 
lockerer Weise (6, b). Die Frage, ob er !Jawätir und dawa 'f unterschied, sollte 
man darum vielleicht nicht stellen. Zwar ließe sich aus dem Verhältnis von 6, b 
und 6, d herauslesen, daß die hawätir den dawä 'f vorausgehen, als von außen 
kommende Anregung, etwas ;u tun. Jedoch sagt Gäbi~ an anderer Stelle, daß 
die !Jawätir von der Sinneswahrnehmung "erzeugt" werden (1:lugag an-nubüwa 
in: Rasä'i! III 238, 11 f., übs. bei Enderwitz, Gesellschaftlicher Rang 143; vgl. 
auch den Gebrauch des Wortes in 1:layawän I 127, 1), und das Koranzitat in 6, 
m, mit dem Gäbi~ sein Modell rechtfertigt, legt ihn darauf fest, daß Gott, 
indem er die dawä 'f "ausgleicht", dem Menschen die Idee zum Guten und zum 
Bösen eingibt (Sure 71/7 f.). Gä\:li~ hat zwischen Außen und Innen wohl kaum 
unterschieden. 

61 Text 23, a-b; dazu Gimaret, Theories 35. 
62 Text 22. Den Bezug zur a~fa"-Theorie hebt der jüdische Theologe Yüsuf al-Ba~Ir hervor (vgl. 

Vajda in: SI 3111970/263f.). 
63 In: Le Museon 95/1982/332; ähnlich auch Notion de fiberte 39 ff. Das hat Konsequenzen für 

die Interpretation des Terminus dawä'r (Le Museon 333, Anm. 20). 
64 Gimaret, Theories 47 ff., 58 f., 247 und sonst. 
65 Vgl. etwa Text 12, b oder 13, b-c. 
66 Zur Argumentation Gubbä'Is gegen Gäbi~ vgl. Vajda in: SI 24/1966/25 ff. 
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Im übrigen enthält der genannte Koranvers auch das Verb alhama "eingeben", 
das in der epistemologischen Diskussion damals eine gewisse Rolle spielte. Gä
bi+ hat ein K. al-llhäm geschrieben (Werkliste nr. 40); er ist darin ebenfalls auf 
sein Modell eingegangen (vgl. Text 9). Allerdings wissen wir, daß er daneben 
die sog. a~l?äb al-ilhäm widerlegt hat, die IIluminationisten unter den SI'iten 
und den antiintellektualistischen Sunniten (I;IaswIya), welche glaubten, daß 
Gott die Erkenntnisse direkt in das Herz der Menschen senkt (Mugnr XII 343, 
18 H.). Das mag in derselben Schrift geschehen sein; denn sie ist es wohl, die 
im Fihrist als K. ar-Radd 'alä a~l?äb al-ilhäm auftaucht (210, -7). Jedoch be
hauptet man gewiß zuviel, wenn man das Buch ganz auf diese polemische Inten
tion beschränkt (so Bernand in: SI 39/1974/50, Anm. 1); Abü Häsim hätte dann 
wohl seinerseits nicht wieder Gäbi+ zu widerlegen brauchen (Werkliste XXX, 
Widerlegung g). Zudem ist der Kurztitel K. al-Ilhäm schon im K. al-Inti~är 
belegt (123,4). Gäbi+ hat sich mit den a~häb al-ilhäm auch anderswo auseinan
dergesetzt, so in seinem K. Fa4rlat al-Mu 'tazila (vgl. Inti~är 110, 11 ff.), viel
leicht auch in seinem K. $inä 'at al-kaläm (vgl. den Hinweis dort Rasä 'il IV 
243, ult. f.). Er verstand ilhäm im übrigen daneben im Sinne von "Instinkt" 
(l:layawän II 147, 6ff., mit einer recht guten Beschreibung des Sachverhaltes). 

Der erste, der Gäbi~' Lehre doxographisch zusammenfaßte, war Ka' bI. Sein 
Bericht hat bis zu Sahrastäni nachgewirkt und liegt darum in der einen oder 
andern Form allen modernen Darstellungen zugrunde, auch da, wo der Origi
naltext des Gäbi~ bereits benutzt ist 67• Bei ihm war nun der Willensakt als 
etwas Besonderes herausgehoben; zugleich wird die Beziehung zu Iumäma 
hergestellt. Das erklärt sich wohl daraus, daß Ka 'bi die Theorie des Gäbi?: an 
dem tawaLLud-Modell mißt. Gäbi~ leugnete das tawallud nicht nur bei der 
Erkenntnis, sondern generell; das hatte er bei Na?:~äm gelernt 68 • Die Dinge 
reagieren ~emäß ihrer bilqa, wenn sie angestoßen werden, so hatte dieser ge
sagt. Und Gäbi~ jetzt, diese Vorstellung auf den Menschen selber übertragend: 
wenn "Motivationen" bei einem Handelnden entstehen, so bewegen dessen 
Glieder sich aufgrund ihrer Natur 69 • Zur Selbstbestimmung schien außer dem 
Willensakt da nichts mehr übrigzubleiben. Von den dawä " redet Ka 'bI interes
santerweise nicht. 

Der Qäc,{1 'Abdalgabbär vergißt stattdessen den Hinweis auf Tumäma. 
Z war erinnert auch er an die tawaLLud-Theorie; aber er sieht Gäbi?: in der 
Nachfolge der a~J;äb at-tabä ';'70. Das leuchtete insofern ein, als Gäbi?: über 
die a('äl at-tabii 'j' geschrieben hatte 71. Den Willensakt isolierte er ebenso wie 
Ka 'bi72; er hat dessen Darstellung ja gewiß gekannt. Jedoch gliedert er nun 

67 Text 11 mit Kommentar. 
68 s. o. Bd. III 360 und 379, Anm. 9. 
69 Mugnf IX 29, 4 ff./übs. Hecker, Responsibility and Reason 63. Die Identifikation dieses an

onymen Theorems ergibt sich aus 29, 11 f. 
70 Text 12, f; allerdings hebt er zuvor (e) aus dem gesamten Bereich der mutawallidät die Bewe

gung besonders heraus. Sollte dies damit zusammenhängen, dal~ Gäl;li? Erkenntnis als Bewe
gung der Seele auffaßte? An einer andern Stelle (Fat!l 346, pu. und vorher) verknüpft er Gä~i+ 
mit Na~+äm. 

7\ Werkliste nr. 14. 
72 Text 12, c. 
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den Erkenntnisvorgang nach seinem eigenen, wiederum von der tawallud
Lehre her konzipierten Schema: Willensakt> Nachdenken> Erkenntnis 73 

oder besser noch: Willensakt> Nachdenken> Überzeugung 74, da das Ergeb
nis ja nicht unbedingt wahr sein muß. Damit halste er sich das Problem auf, 
ob denn nicht auch der Willensakt durch die "Motivationen" determiniert sein 
könne 75 • Die Antwort darauf war reine Scholastik; so hatte Gabi~ sich die 
Sache eben nicht vorgestellt 76• 

Ein anderer Fall sekundärer Doxographie ist vermutlich Text 23, c. Man hielt 
Ga\:li~ häufig entgegen, dag die dawä 'I nur im Innern der Person wirken, wäh
rend ein Willensakt auch andere Menschen mitbetrifft (Mugnl IX 29, 7 ff./übs. 
Hecker 64; Abo Ya'lä, Mu'tamad 74, 2 ff.). Das Argument ging noch von der 
richtigen Einsicht aus, daß die dawä '/ mit dem Willensakt meist identisch sind. 
Text 23, c, ohnehin spät und recht isoliert, ist da wohl so zu verstehen, daß 
Gabi~ einen Willensakt, der auf andere Menschen abzielt, nicht iräda genannt 
hätte, sondern einen Wunsch bzw. eine "Neigung" (maya/an an-nafs). üb Gä\:li~ 
diesen Begriff benutzte, wissen wir nicht. Ein Passus bei MaqdisT (Bad' I 22, 
ult. f.) könnte darauf hindeuten; jedoch ist er anonym. Die bisher in allen Über
legungen maßgebliche Parallele mit Gott war damit jedenfalls aufgegeben; Gott 
hat keine "Neigungen". 

Das deterministische Element, das diesen Konstruktionen innewohnte, wurde, 
wie man sich denken kann, in einem mu'tazilitischen Kontext zum Problem. 
Fabraddln ar-RazI hat später mit Bezug auf Abü 1-J:Iusain al-Ba~rI behauptet, 
daß die Mu'tazila sich hier selber ihr Grab geschaufelt habe; Gimaret hat die 
Dinge ähnlich gesehen. Jedoch hat Gabi? der menschlichen Entscheidungsfrei
heit noch genug Spielraum gelassen. Er hat nur die Komplexität des menschli
chen Bewußtseins in die mu'tazilitische Theorie hinein~enommen. Auch der 
Q3.QI 'Abdalgabbar wahrt noch die Balance, obwohl er Gabi?' Ansatz stellen
weise deformiert. Erst im Übergang zu Abü I-J:-Iusain al-Ba~rI treten dann in 
der Tat bedenkliche Konsequenzen ans Licht. Aber auch er hat sich ihnen, wie 
Madelung gezeigt hat, letzten Endes noch entzogen 77 • Daß Fabraddln ar-RazI 
dies nicht gesehen hat und auch selber ihnen nicht auswich, liegt an seiner 
as' aritischen Grundeinstellung. Allerdings verstrickte er sich nun seinerseits in 
Widersprüche, als er den freien Willensentscheid, den er bei den Menschen 
zugunsten naturgesetzlicher Kausalität leugnete, in der Auseinandersetzung 
mit den Philosophen in bezug auf Gott und dessen freigewollten Schöpfungs
akt wieder verteidigen mußte 78. 

73 Ib., a-c. 
74 Text 13, d. 
75 Ib., b-c mit der vorher im Kommentar zu 12 zitierten Parallele. 
76 Vgl. auch die doxographische Notiz bei MaläbimI, Mu 'tamad 240, 2 ff. Gäbi?- hat über das 

Thema irada nie geschrieben. 
77 Vgl. dazu wie zum Vorhergehenden den Aufsatz The Late Mu 'tazila and Determinism. The 

Philosophers' Trap, in: Yäd-Näma. In memoria di A. Bausani I 245 H. 
7S Dazu näher Gimaret, Theories 149 H. 
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4.2.4.1.2 Abriß der Gesamt/ehre des Gä~i; 

Polemisch hat man die deterministischen Züge in Gäl.ü?:' Denken schon zu 
seinen Lebzeiten hervorgehoben. Iskaft hielt sowohl dessen Vorstellung von 
der Zwangsläufigkeit vieler Erkenntnisvorgänge als auch seinen Glauben an 
den naturgesetzlichen Ablauf der Geschehnisse für verwunderlich und singu
lär 1. Jedoch war man sich darüber im klaren, daß Gabi?: innerhalb seiner 
Schule trotz allem in einer Tradition stand. Bei dem letzteren der beiden 
Punkte hat man dies, wie wir sahen, auch immer betont, wenngleich unter 
jeweils verschiedener Anknüpfung: bei den a~~äb at-tabä 'i', bei Tumama, bei 
Na?:~am, bei Mu'ammar 2 • Nur Ibn ar-RewandI und die, die von ihm abschrie
ben, zeigten, um Gabi?- in ein schlechtes Licht zu setzen, wie er es in manchem 
noch schlimmer trieb als seine Vorgänger: wenn er etwa die Grundbestandteile 
der Schöpfung für unvergänglich hielt 3 oder selbst dem Höllenfeuer eine "Na
tur" zutraute, welche von sich aus die Verdammten in sich hineinzieht 4• Gott 
hat zwar, so hieß es, nach GaQ.i~' Ansicht für alles Seiende einen Anfang ge
setzt; aber dann läßt er die Dinge aus sich selber wirken. Sie mögen zerfallen; 
aber sie tun dies nur, um in eine andere Zusammensetzung einzugehen s. Das 
war zweifellos im Sinne NaHams gedacht 6, wenngleich Gäbi?- dessen Körper
lehre offenbar nicht mehr geteilt hat. Er hat dessen Konzept wohl insofern 
weiter vorangetrieben, als er auch das Jenseits nur als andern Aggregatzustand 
des Diesseits betrachtete. Es setzt sich offenbar aus dem zusammen, was beim 
Zerfall der irdischen Dinge als Grundmaterie übrigbleibt; denn Gott kann die 
Körper zumindest entmaterialisieren 7. Man ist nicht erstaunt, zu erfahren, daß 
Gabi?: im Bereich der irdischen Welt eine Spontanzeugung für möglich hielt, 
bei der Gott nicht direkt beteiligt ist 8. 

In der Erkenntnislehre ist die Einbindung in ein breiteres Traditionsfeld im 
Grunde genauso offenkundig; sie wird hier nur dadurch verdeckt, daß man 
statt von ihm meist direkt von der ganzen Gruppe sprach, zu der man ihn 
rechnete: den a~~äb al-ma 'ärif. Diese beschäftigten sich insofern mit den "Er
kenntnissen" (ma 'ärif) , als sie sie in der einen oder andern Form für vorgege
ben hielten. Tumama zählte man zu ihnen; er hat über das Thema geschrie
ben 9, und er war von Murdar in diesem Punkte angegriffen worden 10. Murdar 

1 Naqq al- 'Ulmiinfya 334, -4f. 
2 So mehrfach Ibn l;Iazm (Fi~al III 49, 2 f.; 54, apu. f.; 58, ult.; 82, apu. ff.); in dieser westlichen 

Tradition auch Ibn al-' Arabi, 'Awii~im II 119, ult. ff. 
3 Text 24-25. 
4 Text 26. 
-' Vgl. dazu noch SahrastänI 52, 121113, 6 f. 
6 Text XXII 188; dazu Bd. III 368. 
7 Text 25, b. 
H fjayawiin III 361, 4 ff., wo er auf die religiös begründete Opposition gegen diesen Gedanken 

hinweist. Zur generatio spontanea im Islam vgl. die Literatur oben Bd. II 457, Anm. 66, und 
jetzt Kruk in: JSS 35/1990/265 ff. 

9 Werkliste XIX, nr. 2. 
10 Werkliste XVIIIb, nr. 20. 
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hat zum gleichen Thema aber auch den jungen Sal:tl:täm zur Rede gestellt 11, 

und schon Abü 1-' Atähiya hatte geglaubt, daß die Erkenntnisse im Anschluß 
an das Denken von Natur aus entstehen 12. Auch frühe sI'itische Theologen 
waren dieser Ansicht gewesen 13. Gegen Gäl:tiz, speziell wandte sich Ga'far b. 
Mubassir 14; aber in der Schule des Na:gäm bekannte sich auch' Ali al-UswärT 
zu dieser LehreIs. Von einer persönlichen Marotte des Gäl:ti?: kann man also 
nicht reden. Allerdings dürfte die "Bandbreite" der Lehre jeweils verschieden 
gewesen sein; der Begriff a~l?äb al-ma 'ärif bleibt im einzelnen recht vage. 

Gubbä'I behauptet, Gäbi~ habe diese Ansicht als erster aufgebracht (iftatal?a 
hä!la r-ra 'y; zitiert von Sarlf al-Murta<;\ä, Safi 12, 7); aber er will sich damit 
wahrscheinlich nur die Polemik etwas leichter machen. Im Mugni des Qä<;\I 
. Abdalgabbär werden die Argumente der a~l?äb al-ma 'arif in aller Ausführlich
keit widerlegt (XII 262 H. und vorher); dabei erfahren wir, daß Gäbi~ die mei
sten davon schon kannte (ib. 235, 10 H.). Im Gefolge der Mu' tazila haben dann 
vor allem die Stiten sich für das Problem interessiert. Sowohl Mubammad at
TüsI als auch T abrisI haben in ihren Korankommentaren die Verse markiert, 
auf die die a~l?ab al-ma 'ärif sich stützten bzw. mit denen sie sich widerlegen 
ließen (vgl. etwa Tibyan 11 498, 11; IV 108, 9 H.; 114, 12 ff.; 269, apu.; 293, 
ult.; 469, 10 f.; VI 312, 9 H.; Magma' al-bayän I 47; 17 f.; 50, 3 f. usw.). Unter 
den Zaiditen vertrat noch Abmad b. Mubammad ar-Ra~~ä~ die Lehre (gest. 
656/1258; vgl. GAL2 11509 S 11700 f.; so nach HädI b. Mubammad b. al-MahdI 
li-dln Alläh, al-Kaukab al-mu4/', fol. 18 b). Deswegen hat vermutlich Ibn al
Wazlr (gest. 840/1436) in seinem Targfl? asälfb al-Qur'an der Frage soviel Raum 
gewidmet (S. 47, 6 H. und 97, 1 H.). 

Gäl:tiz, hat, wie die Zeit dies verlangte, theologische Themen sehr häufig be
handelt; trotz seiner zahlreichen übrigen Interessen war er auf diesem Gebiet 
rein quantitativ gesehen fruchtbarer als etwa Abü l-Hugail. Jedoch schrieb er 
bekanntlich nicht immer aus eigenem Antrieb; er ist der Typus des käuflichen 
Intellektuellen. Er schrieb auf Wunsch Ma' müns 16 und um Ibn AbT Duwäd zu 
gefallen 17; der Kalif ließ den Inhalt des Buches prüfen 18. Da konnte es gesche
hen, daß er sich einmal für und einmal gegen eine bestimmte Ansicht oder 
eine bestimmte Partei aussprach 19. Für die Doxographen war da nicht viel zu 
holen, umso weniger als er anscheinend auch nie in theologischen Disputatio-

11 Ib., nr. 21. 
12 Ag. IV 5, ult. f.; dazu oben Bd. I 448. 
B S. o. Bd. I 340 f. 
14 Werkliste XXVII, nr. 7. Im Obertitel standen vielleicht die a~häb al-ma 'ärif allgemein. 
15 Mänkdlm, SUIj 52, 3; Ibn ad-Dä'T, Tab~ira 201, -6 f. Dazu ist wohl Text XXIII 4 zu verglei

chen; s. auch o. Bd. III 421. 
16 Ibn an-Nadlm, Fihrist 209, 5 (wo vermutlich amara bihr zu lesen ist statt umirtuhü) und 

vielleicht auch 209, -7f. (wo allerdings der Name des Kalifen nicht genannt ist): über Herr
schaftstheorie und über !Jalq al-Qur 'än. 

17 S. o. Bd. III 465 f. 
18 Fihrist 209, 5 f. 
19 S. o. S. 79; vgl. auch Werkliste nr. 56-58. Der SarTf al-MurtaQä hat auf diesen Umstand auf

merksam gemacht (s. u. S.317). 
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nen auftrat20. Auch wir können ihre Arbeit nicht mehr nachholen; denn ge
rade die Traktate über theologische Themen sind meist nicht mehr erhalten. 
Allzu gern wüßten wir, was er über die Ignoranz des Philosophen al-Kind. zu 
sagen hatte 21 • Aber vielleicht sammelte er nur abfällige Urteile wie im Falle 
des Muhammad b. al-Gahm al-Barmaki:22 • Denn auch was wir von seinen 
Schrifte~ noch haben, wirft für unseren Zweck wenig ab. Gal)i?- war zwar ein 
scharfer Beobachter; aber er schrieb völlig unsystematisch. Es ist bei ihm im
mer ein Risiko, von einem Titel auf den Inhalt des Buches zurückzuschließen. 
Fachsimpelei lag ihm nicht; er wollte dem Leser die Lektüre angenehm ma
chen. Die von uns übersetzten Abschnitte aus dem K. al-Ma'rifa sind da fast 
eine Ausnahme. Aber selbst in ihnen läßt sich der Einfluß des adab nicht 
leugnen; er kultiviert den Wechsel im Ausdruck und schwelgt in behäbigen 
Wiederholungen. Sein Stil ist zwar vom kaläm geprägt 23 ; aber er handhabt 
die Schemata, vor allem den in qäla-qulnä-Dialog, sehr locker und bevorzugt 
sie keineswegs vor anderen Formen. 

Beispiele für das zuletzt Gesagte finden sich vor allem im K. al-fjayawän. 
Dort entwickelt Gäl:ti?- den Theodizeegedanken in eleganten Ausführungen 
über den produktiven Effekt des Gegensatzes: Gäbe es nicht neben dem Guten 
auch das Böse in der Welt, so gäbe es auch keine Prüfung, und selbst wenn 
ein wildes Tier seinen Feind zerfleischt, so hat es doch zumindest selber Lust 
daran 24 • Aber der Terminus a~laf? fällt nicht, und die Aporien werden mit 
Rhetorik zugedeckt. NaHäms komplizierte physikalische Theorien fand Gäbi?
interessant genug, um sie an einer Stelle, wo sie eigentlich gar nicht hingehö
ren, nämlich im fünften Buch des K. al-fjayawän, breit zu reproduzieren; aber 
fortgeführt hat er sie offenbar nicht 25 . Auch ob er in seinem K. lf?älat al-qudra 
'alä ~-~ulm über seinen Lehrer hinausging, wissen wir nicht 26• Dessen Theorie 
der Sinneswahrnehmungen dagegen mag er in dem einen oder andern Punkt 
neue Facetten hinzugefügt haben 27 . 

Stärker sichtbar wird sein Eigenanteil in den Theorien über den Koran. Er 
hat, wie wir sahen 28, vielleicht als erster den Terminus ~arfa gebraucht und 
damit Na?-?-äms Leitgedanken zugleich zugespitzt und in einen größeren Zu
sammenhang anderer Beispiele gestellt. Außerdem ist er anscheinend der klas
sischen Lehre vom i 'gäz einen Schritt näher gekommen. NaHäm hatte be
kanntlich die Unübertrefflichkeit des Korans für fraglich gehalten, auch wenn 

20 Mala!I, Tanbrh 32,3/39, -6f. 
21 Werkliste nr.65. 
22 S. o. Bd. III 205. 
23 Dieses Phänomen ist vor allem von arabischen Gelehrten untersucht worden (vgl. etwa V. 

SilQüt/Chelhot, an-Naz 'a al-kalämrya (r uslüb al-Gä"i~, Kairo 1964; AQmad ljalid, Sab~fYät 
wa-taiyärät 222ff.; Dawüd Sallüm, an-Naqd al-manhag,l 'inda I-Gä"i~, Bagdad 1960). 

24 lfayawän I 204 ff.; dazu Geries in: SI 52/1980173 ff. 
2S Vgl. auch die distanzierte Bemerkung in dem Vorwort zu seinem K. al-Futyä (oben Bd. III 

419). 
26 Werkliste nr. 19; dazu Text XXII 191. 
27 Text 21. Vgl. dazu Text XXII 142 und Bd. III 376. 
28 Bd. III 411 f. 
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er dessen rhetorische Schönheit bejahte 29 . Gäbi:? wagt demgegenüber häufiger 
die Aussage, daß auch der beredteste Araber dem Koran nichts Gleichwertiges 
an Form und Ausdruck hätte entgegenstellen können 30. Für Mubammads Ver
halten benutzt er dabei ganz selbstverständlich den späteren Schlüsselbegriff 
tahaddr31 • Allerdings gibt er diesem nicht unbedingt terminologische Funk
tion. Zudem ist er der Meinung, daß das i 'gaz sich nicht so sehr aus Einzelstel
len als aus dem Gesamtaufbau erweisen lasse; er repräsentiert noch nicht den 
Typus des Koranphilologen. Daß die IIliteralität des Propheten unabdingbarer 
Bestandteil der Theorie sei, leuchtet ihm nicht ein; Mubammad hat, so meint 
er, seine Fähigkeiten einfach auf anderes gerichtet 32• Ijaiyäf kennt noch kein 
anderes Buch über Na;,m al-Qur 'an und den (daraus entwickelten?) Prophetie
beweis als das des Gäbi:?33. 

Die wunderbare Gesamtkomposition des Korans ist dabei zugleich ein Beweis 
seiner Geschaffenheit. Denn Anordnung (na?m) hej{~t auch Komposition 
(ta '[rf); Ga~i~ benutzt beide Wörter häufig nebeneinander. Was aber kompositl 
zusammengesetzt ist, ist immer ein Körper und als solcher geschaffen (lfugag 
an-nubüwa III 290, apu. ff.). Da nun Körper niemals ganz vergehen, sondern 
nur ihre Erscheinungsform ändern (s.o.), hat Ibn ar-Rewandr daraus böswillig 
geschlossen, daß auch der Koran sich in anderes, nämlich einen Menschen oder 
ein Tier, verwandeln könne (Text 27). Er mag dabei gehofft haben, daß man 
sich der populären l:IadT!e erinnerte, in denen der Koran in Menschengestalt 
aufersteht (s. u. Bd. V 22). Vgl. dazu Nallino in: RSO 7/1916-8/421 ff., der auf 
eine ähnliche Beweisführung in der lbäna des Ai;' arT verweist. 

Die Propheten vor Mubammad konnten sich durch die sprachliche Schönheit 
ihrer Offenbarung nicht legitimieren; ihr Publikum hatte, wie Gäbi:? aus seiner 
Erfahrung mit arabischen Christen oder Juden zu wissen meinte, für diese 
Kategorie keinen Sensus 34• Darum hat Mose gezaubert und Jesus geheilt; das 
waren die Künste, die man zu ihrer Zeit bewunderte. Die heidnischen Araber 
hatten demgegenüber die feinere Bildung, und Mubammad gebrauchte einen 
weniger plumpen Beweis35 . Aber auch er ist daneben durch Naturwunder be
stätigt worden; Gäbi:? hat hier ähnlich wie 'Abbäd b. Sulaimän dem I:IadI! 

29 Ib. 412. 
30 l;lugag an-nubawa in: Rasä 'il III 229, -Sff. und 275, 1ff.; übs. bei Rescher, Excerpte 117. 

Vgl. auch die an Abü I-Hudail (Text XXI 179-180) erinnernde Argumentation vorher 273, 
6 ff.; übs. Pellat/Müller, Arabische Geisteswelt 78 H. Direkt gegen die NaHam-Schule ljalq 
al-Qur ~n in: Rasä 'il III 287, 7 f.!Rescher 149. Auch l;layawän IV 90, 11 f. 

31 Vgl. l;lugag III 277, 6; auch das Fragment bei Suyü!I, Itqan 11 117, -6 ff. 
32 Bayän IV 32, 5 ff. 
33 Inti~är 111, 16 f.; dazu Werk liste nr. 22. Zur i 'gäz-Lehre des Gäl:li?- vgl. auch MunIr Sultan, 

I'gäz al-Qur'an baina l-Mu 'tazila wal-Mä 'ira 53 ff . 
. 14 l;lugag III 270, 10 H. 
35 Ib. 278, 8 ff.; vgl. Text 7, p. Dazu Pellat in: SI 31/1970/228 und Wansbrough, Quranic Studies 

73 f. Dieser entwicklungspsychologische Gedanke hat später auch unter nichtmu'tazilitischen 
Theologen Anhänger gefunden, etwa bei Ibn Qutaiba (Ta 'wfl muskil al-Qur 'än 10,5 ff.) oder 
bei BaqillanI (l 'gäz al-Qur 'än 302, pu. ff.). 
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gewisse Konzessionen gemacht 36 • Außerdem hat Mubammad durch Vorhersa
gen sein übernatürliches Wissen gezeigt. Das war NaHams Kriterium gewe
sen 37 und mittlerweile schon auf Skepsis gestoßen; Gabi? muß sich ausführlich 
mit dem Argument auseinandersetzen, daß auch Astrologen die Zukunft deu
ten können 38. Und dann gab es schließlich die Prophezeiungen, die Mubam
mad selbst betrafen. Gabi? hat sich nicht die Mühe gemacht, sie in den Heili
gen Schriften der ahl al-kitäb selber nachzuschlagen; aber er weist darauf hin, 
daß Konvertiten immer wieder so ihre Bekehrung erklärten 39. Immerhin hat 
sein jüngerer Zeitgenosse 'AlT b. Rabban ar-TabarT unter al-Mutawakkil eben 
diesen Beweis in seinem K. ad-Dfn wad-daula breit ausgeführt40 • Beides, Wun
der und Weissagungen, sind "Dinge, welche aus der Ordnung der Gewohnheit 
herausfallen" (asyä' bärigfya min nasaq al- 'äda) 41; in dieser eher nebenbei 
gesagten Bemerkung wird für uns zum erstenmal die später übliche Definition 
des Wunders greifbar 41 . Nicht jeder braucht dabei diesen grellen Effekt; im 
Grunde zeigte Mul;ammad durch sein gesamtes Handeln und Leben, daß er 
Prophet war 43 • 

Wunderberichte verbreiten sich von selber; schon das ist in seiner Unver
meidbarkeit gewissermaßen ein Wunder44• Man kann sie darum nicht einfach 
ablehnen; das hieße so tun, als ob es sie nicht gäbe 45• Ein auffälliges Ereignis 
versetzt die Menschen in einen seelischen Zwang, dies einander mitzuteilen; 
sie können da nicht lügen, weil sie gar nicht die Gelegenheit haben, sich abzu
sprechen 46. Natürlich gibt es genug Beispiele für einen Kollektivirrtum, Mas
senpsychose, wie wir heute sagen würden; aber so etwas beruht auf falschen 
Annahmen, nicht auf falscher Überlieferung47 • In der Überlieferung akkumu
liert sich die kollektive Erfahrung, und ohne Erfahrung würde, wie wir sahen, 
der Mensch das Heil nicht erkennen 48 • Allerdings wird Überlieferung durch 

36 Dazu I-jugag an-nubuwa III 260,1 ff.lÜbs. Rescher 139 f.; I-jayawän IV 82, 6 H. Es ist vielleicht 
kein Zufall, daß in dem K. al-Am~är wa- 'agä 'ib al-buldän, das GäQi~ in seinen letzten Jahren 
geschrieben hat, sich besonders viele Hadl!e finden. Jedoch zeigt er auch im K. al-I-jayawän, 
daß er sich mit ihnen auskannte; sie gehörten damals schon zur literarischen Bildung. 

37 S. o. Bd. III 410. 
38 lfugag 261, 9 H. 
39 Ib.269, -7ff./Übs. Rescher 141 = Pellat/Müller, Geisteswelt 78; auch lfayawän IV 276, 3ff. 
40 Dort S. 66, 6 ff. = 130 ff.lübs. Mingana 77 ff.; Weiteres dazu u. S. 632 H. 
41 lfayawän IV 82, 10 f.; vgl. dazu auch lfugag III 259, ult. ff. 
42 Dazu Erkenntnislehre 214. 
43 lfugag III 280, 9 ff.; danach wohl doxographisch zusammengefaßt bei RäzI, Mul?a~~al 151, 

16 ff.P351, 13 ff. Etwas abweichend Mänkdlm, SUIj 754, lf. 
44 lf ugag III 260, 8 ff./Übs. Rescher 134 ff. 
45 Ib.250, 10 f./Übs. Pellat/Müller, Geisteswelt 73 f. 
46 Ib. 257, pu. ff.; zu den Kriterien für die Wahrheit vgl. auch al-Ma 'äs wal-ma 'äd in: Rasä 'il I 

119,4 ff.lÜbs. bei Vial, Quatre Essais 55 f. Darum lehnt GäQi~ ähnlich wie NaHäm das Wun
der von der Mondspaltung ab; hier ist dieser Effekt nicht eingetreten (Marzüql, Azmina wa
amkina I 115, 10 H.). 

47 lfugag III 251, -8 ff. bezüglich des Glaubens der Christen an die Gottheit Jesu; auch ibo 246, 
7 H. 

48 Ib.239, 10 ff./Übs. Rescher 123 = Übs. Pellat 68 f.; vgl. auch 'Utmänfya 265, 8 ff. 
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zu lange Weitergabe abgegriffen; dann ist es an der Zeit, daß Gott wieder 
einen Propheten schickt 49 • 

Über die politische Theorie des Gabi:? hat Pellat ausführlich gehan
delt50 . Gal)i?- wandte sich gegen die Auffassung, daß die Gemeinde ohne einen 
Herrscher besser auskomme; wahrscheinlich dachte er dabei an die $üftyat 
al-Mu 'tazila. Die Menschen finden nicht allein den Weg; der Herrscher hat 
Erziehungsfunktion, darin ist er dem Propheten gleich. Darum sollte es immer 
nur einen Herrscher geben 51. Gott sorgt dafür, dafS sich auch jedesmal eine 
würdige Persönlichkeit findet, die dieses Amt übernehmen kann; Gal)i:? hat 
sich über die Bedingungen, die sie dazu erfüllen muß, mehrfach Gedanken 
gemacht 52 • Da somit ein Interregnum nicht vorkommen kann, ist die Ge
meinde verpflichtet, ein Oberhaupt zu wählen. Allerdings kann diese Pflicht 
nur repräsentativ wahrgenommen werden, durch die Elite (bZi~~a); das Volk 
weifS gar nicht, was das Kalifat bedeutet-53 • Die Elite hat dann auch das Recht, 
einen tyrannischen Herrscher unter bestimmten Umständen abzusetzen; aber 
wiederum ist zu berücksichtigen, daß das Kräftespiel durch das Mitwirken des 
unwissenden Volkes kompliziert werden kann 54. 

In seiner Anwendung dieser Prinzipien auf den frühen Islam vertrat Gäl)i:? 
die Vierkalifenthese. Selbst 'All, gegen dessen Überbewertung durch die SI' a 
er sich so sehr verwahrte, hatte sein Amt rechtens inne und führte es in idealer 
Weise aus; unter den politischen Schriften Gabi:?' findet sich eine, in der er 
dessen Entscheidung für das Schiedsgericht verteidigte 55. 'All war nur nicht 
von vornherein "vortrefflicher" als seine Vorgänger 56; die Vierkalifenthese 
schlofS die Vorstellung einer imZimat al-maf4ül aus 57. 

Wie er im einzelnen • AlT beurteilte, ist vor allem aus seinem K. al- 'Ulmiinrya 
zu erkennen. Auch der Passus im K. al-Gamal des MufId (108, ult. ff.), der 
anscheinend auf einem - bisher noch nicht identifizierten - Buchzitat beruht, 
wäre heranzuziehen. Man hat dabei auf sI'itischer Seite gelegentlich mit Apo
krypha das Bild zurechtzurücken versucht. Pell at hat einen solchen Text, eine 
Risäla (r ilbiit imämat AmTr al-mu 'minrn 'Air b. Abr Tiilib, die unter dem Na
men des Gäl;i~ lief, in: Melanges Masse 317 ff. übersetzt. Hierin wird 'AlT in 
einem Eliminationsverfahren als der vortrefflichste Prophetengenosse erwiesen; 
der letzte, der vor ihm zurückstehen muß, ist' Abdalläh b .. Abbäs. Das arabi-

49 Ib. 256, 2ff./Übs. Pellat 74f.; auch Enderwitz, Gesellschaftlicher Rang 144f. Zum lJabar bei 
Gal:ti?: allgemein vgl. Sou ami in: SI 53/1981127ff. 

50 In: SI 15/1961/23 ff. Wir stützen uns im folgenden auf diesen Aufsatz. Eine Zusammenfassung 
gibt auch Lambton, State and Government 59 H. 

51 Vgl. hierzu jetzt die Edition des K. al-Gawäbät ff l-imäma in: Rasä 'il IV 283 ff., dort vor allem 
300, 3 ff. und 304, -5 ff.; dazu die Übersetzungen in: Pellat/Müller, Geisteswelt 104 ff. Zum 
Gedanken selber s. o. Bd. III 55 und 446, weiterhin unten S. 711. 

52 Pellat 42 ff.; auch Geisteswelt 107 f. 
53 Pellat 41. 
54 'Utmänfya 261, 13 ff.; dazu PeJlat 47 ff. 
55 Werkliste nr. 56; Übersetzungen daraus in Geisteswelt 108 ff. 
56 Vgl. auch QaQI • Abdalgabbär, Mugnf XX2 115, 1ff. 
57 Naswan, l;lur 152, 3 ff.; Abu Ya 'la, Mu 'tamad 245, 17 f. 
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sche Original wurde von MUHafä Gawäd in: Lugat al-' Arab 9/1931/497 ff. her
ausgegeben. Die Schrift ist bei dem Zaiditenimam an-Näriq bil-l)aqq (gest. nach 
421/1030) vorläufig zum erstenmal belegt (vgl. Madelung in: Der Islam 63/ 
1986/9). Bahä' addln al-Irbili (gest. 692/1293) hat sie später in seinen Kasf al
gumma fr ma 'rifat al-a 'imma aufgenommen (I 36 H.; dazu auch Pellat in: Ara
bica 31/1984/142). Bei IrbilI geht ihr allerdings ein anderer Text voraus, der 
offenbar aus dem K. Fa41 HäSim 'alä 'Abdsams stammt und in welchem Gäl)i?: 
die Vorzüge der Aliden preist (I 28 ff.; dazu Pellat 139 nr. 82). Sulaimän b. 
Ibrählm al-QundüzI (gest. 1294/1877) reproduziert diesen in verkürzter Form 
in seinen Yanäbr' al-mawadda (179 ff.). Die Handschrift soll sich ursprünglich 
in der Bibliothek eines Enkels des Kalifen al-Muqtadir befunden haben. Andere 
Bruchstücke aus dem letzteren Werk sind übersetzt bei Pellat/Müller, Arabische 
Geisteswelt 95 ff. 

Das soziologische Interesse, das Gäl)if gegenüber den Fachtheologen auszeich
nete, führte ihn dazu, auch über den kalam und die mutakallimün selber nach
zudenken. Er war dabei keineswegs blind für die Schwächen der Zunft; kalam 
war ja damals schon nicht mehr ein Privileg der Mu'tazila 58 • Er sah, daß 
die dialektische Methode dazu verführte, das argumentum ad hominem zu 
kultivieren und den Gegner anzuschwärzen 59; Ignoranten können sich als 
Stars aufspielen 60. Die Vertreter der "exakten" Wissenschaften, Arithmetiker 
und Geometer, werfen der Theologie darum Ungenauigkeit und Schaumschlä
gerei vor61 • Bloße Polemik hat in der Tat nichts für sich 62. Dennoch ist kalam, 
richtig gehandhabt, eine hohe Kunst; dann bietet er größere Befriedigung 
selbst als ein Richteramt 63 • Vollkommen beherrscht man jene allerdings erst, 
wenn man "religiösen" und "philosophischen" kalam, also Theologie und Na
turwissenschaft oder Kosmologie miteinander verbindet64; NaHäm bleibt da, 
trotz mancher Kritik, das große Vorbild 65. Das Ideal, das Gäl:tif hier aufstellt, 
ist das eines Intellektuellen; er verlangt nicht, daß sich Theologie auch auf; 
die Lebensführung auswirke. Im Gegenteil: Anthropomorphisten sind häufig 
frömmer als Rationalisten; das abstrakte Gottesbild hemmt das unmittelbare 
religiöse Gefühl 66 • Aber die Irrtümer, auf die man in der Religion stößt, sind 
schlimmer als die in anderen Bereichen67; auf die Vernunft läßt sich nicht 
verzichten. Von dem Satz i!Jtilaf al-umma raiJma hielt Gäl:ti f nichts 68. 

58 Vgl. unter diesem Aspekt das Material bei W. al·QäQI in: SI 78/1993/54 f. 
59 lfayawan I 219, 2 ff. und 220, 7 f.; ähnlich ibo I 174, 13 f. Vgl. auch die Stelle, die Nagel, 

Rechtleitung 156 übersetzt hat. 
60 $ina 'at al-kaliim in: Rasii 'il IV 245, - 5 ff.; dazu auch Heinen in: Der Islam 55/1978/64. 
61 Ib.248, -7 ff.; dazu Erkenntnislehre 274 f. und Heinen 65 ff. 
62 Tarbi' 7 ff. § 5 fUÜbs. Adad in: Arabica 13/1966/275 ff. 
6, $ina 'at al-kalam in: Rasa 'il IV 250, 4 ff.; ein Lob des kalam auch in der Risala (r nafy at

tasbrh (Rasä'il I 285, Sff.). 
64 lfayawan 11 134, - Sff.; übs. bei Heinen, ibo 60 f. Vgl. auch schon van Vloten, Ein arabischer 

Naturphilosoph im 9. Jahrhundert (Stuttgart 1918). 
65 S. o. Bd. III 332; zur Kritik ibo 419 und Werk liste ne. 20. 
66 lfugag an-nubawa in: Rasa'i/ III 253, 8 ff. 
67 Naswän, Har 216, ult. H. nach dem K. al-Abbar. 
68 Goldziher, ?-ahiriten 101. 
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4.2.4.1.3 Das Nachleben 

Man würde nicht unbedingt erwarten, dafS Gäbi~ als Theologe Schule machte. 
In der Tat: wenn Ibn an-NadIm von al-Hasan b .• Abdarrabmän Ibn 1:;Ialläd 
~r-RämhurmuzI (gest. um 3601970) behauptet, er sei der Methode (tarfqa) des 
Gäbi~ gefolgt, so scheint sich dies eher auf dessen literarischen Stil zu bezie
hen. Theologische Werke sind von diesem nicht überliefert; er war Traditiona
rier 1. Zu den ahl al-IJadfl gehörte auch Mubammad b. Yabyä b. Sulaimän al
MarwazI (gest. 18. Sauwäl 298/19. Juni 911 mit knapp 90 Jahren), den der 
Verfasser der 'Uyun wal-hadä 'iq als ~äIJib al-(;äIJi~ bezeichnet 2• Zwar hat 
Gäbi~ auf Ibn AbI Duwäd und seinen Sohn Abü 1-WalId eingewirkt; aber hier 
handelte es sich um Auftragsarbeiten, nicht um ein Schülerverhältnis 3. Nur 
ein Sohn Abü 1-WalId's, Abü MUQar al-WalId b. Mubammad, hat direkt bei 
Gäbi~ gelernt\ jedoch war er im wesentlichen Jurist und scheute sich nicht, 
in einem ibtiläf-Werk sogar Ibn Hanbal und Ibn Rähöya zu zitieren 5 . Interes
sant ist, daß, wie der QäQI 'Abdalgabbär berichtet, Anhänger des Gäbi~ und 
des Gubbä'I über der Frage, wieweit Sternschnuppen als Wunderzeichen anzu
sehen seien, im Streit miteinander lagen 6 • Zu diesem Problem hatte schon 
Na~~äm Stellung genommen 7 ; vielleicht haben wir Theologen vor uns, die im 
4. Jh. sich über Gäbi~ auf diesen beriefen. 

Zu warnen ist vor der Legende einer Gäbi~-Schule in Spanien, die bis heute 
immer wieder einmal in der Sekundärliteratur begegnet 8 • Sie ist das Werk von 
Asin-Palacios, der in seiner Studie über Ibn Masarra einige Stellen bei Ibn al
FaraQI miteinander kombiniert und damit gläubige Nachfolger gefunden hat 9 • 

Jedoch bleibt seine Konstruktion gerade an dem für uns entscheidenden Punkt 
hypothetisch. Wir erfahren, daß Abü Bakr Farag 10 b. Saläm, ein Literat aus 
C6rdoba, der u. a. als Arzt wirkte, auf einer Bildungsreise in den Osten Gäbi~ 
- vermutlich in Ba!?ra - aufsuchte und von dieser Begegnung das K. al-Bayän 
wat-tabYfn und andere seiner Bücher heimbrachte 11. Mehrere Jahrzehnte spä-

1 Fihrist 172, 11 f.; zu ihm GAS 1/193 f. und vor allem A. Qureshi in der Einleitung zu ihrer 
Edition seines K. Amläl al-~adil (Haidarabad, Pakistan 1388/1968 = Diss. Bann 1959). 

2 llyün IV 156, 9 ff. SA 'IDI. Der Name ist nach TB III 422 f. llf. 1555 verbessert; dort steht von 
einer Beziehung zu Gä~i+ nichts. 

3 Bd. III 465 H. 
4 Facj1302, 3. 
5 Vg\. Bd. III 501. Daß er sich deswegen "den a~~äb al-~adil angenähert" hätte, wie ich dort 

gesagt habe, ist vielleicht etwas viel behauptet; er war sonst ein wackerer Mu'tazilit. In einem 
ibtiläf-Werk gehörte es an sich zum Handwerk, auch Stimmen aus dem andern Lager zu 
Gehör zu bringen. 

6 Tarbft 78, 2 H. 
7 S. o. Bd. 1II 25f. und 410 f. 
H Vor allem bei Cruz Hernandez, Filosofia ambe 148 f.; auch bei G. Hourani in: SI 32/19701 

146. 
9 Obras escogidas I 27 f. und 179/eng\. Übs. 20 f. und 151. 

10 So! Asin hat Färig, das von Cruz Hernandez und Hourani übernommen wird; in der eng\. 
Übersetzung ist der Name verbessert. 

11 Ibn al-Farac;\I, Ta 'rib al- 'ulamä' I 393 llf. 1037. 
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ter lernte man dann einige weitere Schriften zusammen mit den Werken des 
Ibn Qutaiba von einem gewissen Abü Ga'far Mubammad b. Abmad (b. Ab
mad) b. Härün kennen, der aus Bagdäd herübergekommen war und von man
chen seiner andalusischen Glaubensbrüder, für die Besucher aus dem Osten 
immer noch ein seltenes Vergnügen waren, als Spion eingeschätzt wurde 12. 

Man hatte dazu wahrscheinlich auch einigen Grund; denn später wurde er ein 
hoher Verwaltungs beamter bei den ersten Färimiden im Magrib. Er übernahm 
unter dem MahdI' Abdalläh i. J. 298/910 den dfwän al-kasf und zwei Jahre 
später den dfwän al-barfd, also gerade den Secr~t Service, und ist vielleicht 
erst nach 334/946 gestorben 13. Die Werke des Gäbi f hatte sich in Spanien 
Abmad b. 'Abdalläh al-HabIbI (gest. 333/944), Angehöriger einer bekannten 
Marwänidenfamilie und Nachkomme WalIds 1., von ihm weitergeben lassen 14. 

Asin sieht in allen dreien Mu'taziliten. Jedoch wird dies nirgendwo in den 
Quellen gesagt. Wir haben es eher mit Literaten zu tun; jemand, der Gäbi f 
und Ibn Qutaiba zugleich in seinem Repertoire hatte, kann kaum ein strenger 
Mu'tazilit gewesen sein. Natürlich lernte man über die Schriften des Gäbif 
mu'tazilitischen Geist und vielleicht auch manches Einzelproblem mu'taziliti
scher Theologie kennen. Aber darüber ließ sich leicht hinweglesen. Erst recht 
kann natürlich keine Rede davon sein, daß man imstande gewesen wäre, zwi
schen einzelnen mu'tazilitischen Schulen zu unterscheiden. Der Arzt Farag b. 
Saläm mag sich durch Gäbif ' Offenheit für naturwissenschaftliche und medizi
nische Fragen angezogen gefühlt haben. Aber in erster Linie hat man sich wohl 
an Gäbi f ' Stil gefreut 15. 

Der fä!imidische "Spion" heißt bei Ibn al-Fara<;!I Ahmad b. Muf;ammad statt 
Muf;ammad b. AlJmad; Ibn al-Abbär notiert dies, ohne selber die Frage ent
scheiden zu können. Sonst wird häufig nur die Kurzform Abü Ga' far al-BagdädI 
benutzt (so bei Ibn 'IgärI 162, 10 und bei Ibn I:Iagar, Rar al-i~r 74, 9 ff.). 
Jedoch findet sich in der STrat a/-hägib Ga 'far b. 'AlT des Muhammad al-Ya
mänI (ed. Ivanow in: BuH. Fac. Arts Kairo 4/1936/132, 6 ff.) die von Ibn al
Abbär gewählte Namenfolge bestätigt. An derselben Stelle heißt es auch, da{s 
er noch unter dem dritten Färimiden al-Man~ür in Ehren stand; daraus ergibt 
sich der oben gewählte terminus post quem für seinen Tod. Seine Vertrauens-

12 Ib. I 74 f. nr. 201. 
13 VgJ. Ibn al-Abbar, Takmila 670 nr. 1706 nach' ArIb b. 5a' d al-QurrubI. Auf dieselbe Quelle 

stützt sich Ibn 'lgarI, Bayan I 163,6 H. COLIN/U.VI-PROVENYAL; vgl. auch ibo 162, 10 und 169, 
14f. 

14 Zu ihm Ibn al-FaraQI I 45 nr. 106; l;Iumaidr, Gadwat al-muqtabis 119 nr. 220; l)abbr, Bugyat 
al-multamis 184 b nr. 421. Die englische Übersetzung des Werkes von Asin hat aparterweise 
Gälib I. statt Walid I. Zu seiner Familie vgl. Teres in: Andalus 35/1970/95 ff.; zu ihm selber 
dort 5. 103. Daß er noch bei Farag b. Salam gehört hätte, wie bei Ibn al-FaraQI steht (I 393, 
5 mit verschriebenem Namen), gibt von der Chronologie her zu Zweifeln Anlaß. Seine Bezie
hung zu Abu Ga'far al-BagdadI ist ibo I 75,1 bezeugt (wiederum mit verschriebenem Namen). 

15 Zu diesem Schluß ist auch Pellat bereits gekommen (in: Andalus 21/1956/277 ff., dort S. 281 
und 284; danach Fierro, Heterodoxia 92). Abu Ga' far al-Bagdädl hat vermutlich diejenigen 
Werke überliefert, die seiner Profession am nächsten standen: das K. al-Bayän wat-tabyin des 
GaQi~ und das K. Adab al-kätib des Ibn Qutaiba. 
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stellung unter dem MahdT 'Abdalläh wird in einer andern frühen Quelle, den 
Riyä4 an-nufüs des' Abdallah b. Mubammad al-MalikT, weiter betont eIl 58, 
apu. und 59, 5); er organisierte die Feierlichkeiten bei dessen Tode (ib. 172, 7). 
Bagdäd hatte er verlassen, weil er vor' All b. 'Isä fliehen mugte (Strat al-~ägib 
132, 14 f.); wahrscheinlich war er als junger Beamter in den Parteienkampf 
verwickelt worden, in welchem während der späteren Jahre des Mu'ta<;iid und 
unter dem Kalifat seines Nachfolgers al-MuktafT (289/902-295/908) die Bann 
I-Furät, die wegen ihrer sI' itischen Sympathien bekannt waren, und die Banii 1-
Garrab, denen 'All b. 'Isa angehörte, sich das Wesirat streitig machten. üb er 
die Werke des Ibn Qutaiba noch bei dem Autor selber gehört hat, wie dies in 
der zitierten Anekdote bei Ibn Bagar vorausgesetzt wird (Raf' al-i~r 74, 10), 
scheint angesichts dieser Daten fraglich; Ibn Qutaiba ist bereits i. J. 276/889 
gestorben. Später wurden die Werke Ibn Qutaiba's vor allem durch dessen Sohn 
A~mad in den Westen vermittelt (vgl. Lecomte in: Etudes Levi-Provem;al I 
165 H. und in EI2 III 845 a); aber von diesem hat Abo Ga 'far anscheinend 
wenig gehalten (Ibn J:Iagar, ib.). Vgl. zu Abn Ga' far weiterhin noch Wüstenfeld, 
Geschichte der Fatimidenkalifen 43; Makki in: RIEEM 2/1954, arab. Teil/113 f.; 
Fierro, Heterodoxia en al-Andalus 118 f.; Halm, Das Reich des Mahdi 156 f. 
und 248. 

4.2.4.2 Aba 'Affän ar-Raqqt 

Im Kreise des Gäbi?: 1 begegnet, ohne ihm offenbar in der Lehre allzu sehr 
verpflichtet zu sein, ein Theologe aus der Gazira: 

Abü 'Affän 'Abdarrabmän b. Muslim ar-RaqqI2• 

Er hatte, wie wir sahen, in Gegenwart des Ibn Abi Duwäd mit Iskäfi Gesprä
che geführt 3 • Außerdem hatte er Burgü! in einer Streitschrift bescheinigt, daß 
er den Ketzern (mull?idan) gleichzusetzen sei 4. Viel jünger als Gäbi?: kann er 
also kaum gewesen sein; dieser erwähnt ihn auch nirgendwo. Ibn ar-Rewandi 
sieht in ihm noch einen Schüler Na?:?:äms 5; bei Ibn al-Murtac;lä trägt er direkt 
die Nisbe an-Na?:?:ämi6 • Jedenfalls stritt er sich wie dieser noch mit den Mani
chäern. Er wies ihnen nach, daß wenn die Ursache der Mischung ewig sei, 
letztere ebenfalls ewig sein müsse; er legte sie also auf die Lehre von der 
Ewigkeit der Welt fest. Ibn ar-Rewandi wundert sich in diesem Zusammen
hang, daß er nicht für sich selber den gleichen Schluß zog; wahrscheinlich sah 
Abü 'Affän wie Na?:~äm in Gott insofern die Ursache der Welt, als dieser die 
sich vermischenden Ingredienzien und Elemente schafft - aber eben zu einem 

1 So nach J:laiyät, lnti~iir 27, 12f. 
2 So nach Inti~iir 27, 9 f. (= A'sam 110 nr. 1S/Übs. 177) und Fihrist, ed. Fück in: ZDMG 90/ 

1936/309, 11 f.; Tagaddud liest nach der gleichen Handschrift stattdessen Fiiriqr (220, apu.). 
3 Oben 5.77. 'Zu einer weiteren Auseinandersetzung mit Iskäfi s. o. 5. 87. 
4 K. 'alii Burgiit (r l-musäwiit bainahii wa-baina l-mul~idfn (Fihrist 220, pu.). 
5 lnti~iir 27, 9. 
6 Tab. 78, 9. 
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Zeitpunkt, den er selber bestimmt? Als Jurist verwarf er den Analogieschluß; 
wir sahen, daß er auf diese Weise dazu kam, das Schweinefleischverbot und 
die Definition der Päderastie ganz eng zu fassen 8. 

4.2.4.3 Zurqän 

Als letzter sei hier em Mu'tazilit genannt, der vornehmlich als Doxograph 
hervortrat: 

Abü Ya'la MuQ.ammad b. Saddad b. 'Isa al-Misma'I, 
genannt Zurqan, 

ein Schüler des Abü I-Hugail 1 und des NaHam 2 , der aber erst 278/891 3 oder 
279/892 starb 4• Er ist offenbar sehr alt geworden; denn er galt als der letzte 
Überlieferer von YaQ.ya b. Sa'Id al-Qanan (gest. 197/812)5. Belegen können 
wir ihn für die Zeit des Wa!:iq; damals hat er in dessen Gegenwart mit YaQ.ya 
b. Kämil diskutiert, der die Linie des Bisr al-MarIsI vertrat 6 • Auch mit Ibn AbI 
Duwad war er befreunder?, ebenso mit dem Arzt Ibn Masawaih (gest. 243/ 
857)8. GaQ.i:? nennt ihn in seinem K. al-l-Jayawän, das er vor 232 vollendete 9 • 

Unter Mutawakkil war er vielleicht immer noch bei Hofe tätig 10. Dann verliert 
sich seine Spur. Jedoch hat der bekannte Bagdader Traditionarier Abü Bakr 
as-Safi'I (260/874-354/965) 11 noch bei ihm gehört; er war einer seiner letzten 
Schüler 12. Man gewinnt den Eindruck, daß Zurqan sich in seinen späteren 
Jahren ganz auf BadI! umstellte. Zwar soll gerade sein sunnitischer Schüler 
Zweifel an seiner Kompetenz geäußert haben 13; aber zu seinen Lebzeiten hat 
er anscheinend doch hohes Ansehen genossen. Vielleicht half ihm dabei, daß 
er seine Materialien, zumindest teilweise, aus Ba~ra mitgebracht hatte; damit 

7 lnti~är 27, 9 f. 
8 S. o. Bd. III 171. 

1 Ag. IX 251, 19 f.; Fihrist 202,3 und 205, 1 f. 
2 Mas'udI, Tanbfh 395, 15; Fa41285, apu. > IM 78,10. 
] So nach Abu Bakr al-BarqanI, einem Lehrer des ljar1b al-BagdadI, in TB V 353, 14f.; über

nommen bei l)ahabI, Mfzän nr. 7665 > SafadI, WärT III 149, 2 und Ibn I:Iagar, Lisän V 199, 
3 f. Sam'anI, der sich Ansah XII 263 ff. nr. 3793 auf TB stützt, hat 278 als 298 verlesen (264, 
8 f.). 

4 TB V 353, 15 H. nach anderer Quelle. YaqUt hat beide Varianten, aber verlesen als 208 und 
209 (Mu 'gam al-buldän s. v. Masämi'a). Minorsky äußert Skepsis gegenüber den überlieferten 
Daten (Marvazi on China 128); jedoch kennt er nicht alle Belege. 

S SafadT III 149, 1. QahabT nennt ihn saib mu'ammar (Siyar XIII 148, apu.). 
6 IM 78, 13 ff. nach ljaiyat. Zu YaDya b. Kamil s. u. S. 172 f. 
7 Ag. IX 251, ult.; MaglisT, Bil?är L 5 ff. nr.7 mit einem Bericht über den neunten Imam. 
S Ibn AbT • Aun, Al-Agwiba al-muskita 45 nr. 264 > ÄbT, Natr ad-durr VII 403, 8 ff.; dazu 

Marzolph, Arabia ridens II 64 nr. 248. 
9 l;layawan III 204, 6 ff. 

10 Ein gewisser Zurqan war damals stellvertretender Aufseher über die Türhüter (TabarT III 
1461,4). 

11 Zu ihm GAS 1/191. 
12 TH 602, 15 f.; auch TB V 456, 15. 
13 TB V 353, 11 f. 
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wurde er zu emem wichtigen Verbindungsmann. Sein Klan, die Masämi' a, 
Nachkommen eines Misma' b. Sihäb von den Bakr b. Wä'iJ14, bewohnte in 
Ba~ra ein eigenes Stadtviertel 15 • 

Seine ba~rischen Lehrer werden im Ta 'rfb Bagdad aufgezählt. Unter ihnen war 
Abü 'A~im an-NabTl, der bereits 212/828 starb (zu ihm EI 2 , Supp\. 17f. und 
oben Bd. II 628). Übrigens hat auch der Philologe MufaQQal b. Salama (gest. 
um 2901903) von ihm überliefert (QiftI, Inbäh III 305, 16). Zu Zurqän vgl. 
noch Brentjes, Imamatslehren 11, Anm. 1; Mohaghegh, Failasüf-i Raiy 36 ff.; 
Monnot, Penseurs musulmans 58 ff. Er kam den a~~äb al-~adfl auch damit 
entgegen, daß er für Muslime keine ewige Hällenstrafe annahm (Ibn al-Mur
taQä, Qalä 'id 125, -8 f., wo der Name verlesen ist). 

Von seinen theologischen Schriften erwähnt Ibn an-NadTm ein K. al-Mablüq 16. 

Jedoch überdauerte vor allem sein K. al-Maqälät 17; es ist nicht nur von Maq
disT und As' arT, sondern auch von IränsahrT herangezogen worden 18. Das Ma
terial war, zumindest soweit es die Mu 'tazila betraf, offenbar mehr nach Sach
gebieten als nach Personen geordnet 19. Jedoch gab es auch Abschnitte über 
die Murgi' a, die ljärigiten usw. 20 . Für die SI' a benutzte Zurqän die gleiche 
Quelle, die auch NaubabtT für seine Firaq vorgelegen hat, also wohl ein Werk 
des Hisäm b. al-J:lakam 21. Charakteristisch ist, daß er sich auch für außerisla
mische Lehren interessierte. Er sprach über Aristoteles und über die Ansichten 
der Gelehrten von I:Iarrän 22; aus einem Gesandtschaftsbericht an Ya!:tyä b. 
ljälid al-BarmakI übernahm er Stoff für seine Ausführungen zum Denken der 
Inder und der "SumanTya", dessen Verwendung BlrünT bei seinem Lehrer Irän
sahrT tadelte 23 • 

Im Fihrist erfahren wir von dem Buch eines gewissen Misma 'T gegen die Vertre
ter einer ewigen Materie (a~~äb al-hayüla), welches von Räzi widerlegt wurde 
(358, 7 f.; auch BirünT, Fihrist kutub ar-Räzf 9 nr.58). Mohaghegh hat auch 

14 Zu ihm Caskel, Gamhara Il 409. 
15 Yäqüt, Mu 'gam al-buldan s. v. Masämi' a; S. A. al-' All, Jji(a( al-Ba~ra 92f.; erone in EI2 VI 

640 s. v. Masami'a. Auch oben Bd. II 59 und 118. 
16 Fihrist 205, 2; von weiteren Büchern spricht der Qä~l 'Abdalgabbär (Fa41 285, apu.). 
17 Erwähnt Fihrist, ib., und Fa41, ibo > IM 78, 10. 
18 Pines, Atomenlehre 35. Für As' arI, bei dem sich die weitaus meisten Zitate finden, vgl. den 

Index seiner Maqalat s. n. Zurqan. IränsahrI war älter; er ist für das Jahr 259/873 in Nesäpür 
belegt (Mohaghegh 17). Durch seine Vermittlung kann der Text in Iran weiter ausgestrahlt 
haben; denn auch Abü l-Mu'ln an-NasafI benutzt ihn (Tab~irat al-adilla 828, ult.), ebenso wie 
der Ismä'Iht Abü Tammäm in seinem K. as-Sagara (vgl. P. Walker in: F. Daftary [ed.), Medi
aeval History and Thought, Cambridge 1996, S. 177). 

19 Man kann dies aus Zitaten schließen, in denen mehrere Theologen zu ein und demselben 
Thema angeführt werden (z. B. Maq. 339, 1 f.; 436, 10 H.; 511,7 H.; 594, 14 ff.). 

20 Maq. 476, 12f.; 94, 3ff.; 125, 11f. 
21 Madelung, Qasim 63, Anm. 127; dazu oben Bd. 1377. Zu Hisäm b. al-l;Iakam selber bewahrt 

As'arI von Zurqän besonders viel Material (s. U. Bd. V 77, 80, 84-87, 91, 93, 95). 
zz Maqdisl, Bad'l 140, 8ff. und 143, 9f. (= 146, 9f.). 
23 Ta~qfq ma lil-Hind 5, 3 f./Übs. 7; dazu Minorsky, Marvazf on China 128 und B. Lawrence, 

Shahrastanf on the Indian Religions 23 H. 
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jenen mit Zurqän identifiziert (Failasüf-i Raiy 36). Man kann dies damit abstüt
zen, daß dasselbe Werk bereits von Mubammad b. al-Yamän as-Samarqandl 
kritisiert wurde, der i. J. 268/881 starb (s. o. Bd. II 564). Jedoch mag man auch 
an Zurqäns Neffen Abmad b. al-Basan b. Sahl al-Misma', denken, dessen 
Schrift gegen die Dualisten von QäQI 'Abdalgabbär herangezogen worden ist 
(Monnot, Penseurs 56 ff. und bereits Pines, Atomen/ehre 34, Anm. 2; vgl. die 
Zitate Bd. I 437 und 442 sowie II 14 und 34). Mas'üdl nennt auch ihn unter 
den bis in seine Zeit maßgeblichen Autoren von Maqalat-Werken (Tanbrh 396, 
3 f.). Ibn 'Asäkir zitiert von ihm ein K. Ma 'rifat ma yaf;tägu l-mulük i/a ma 'ri
fatihT fr u~ül ad-drn wa-aqawfl {iraq al-umma (TD, Facs. XIV 316, 24 f.). Es 
war wohl im Auftrag eines Herrschers geschrieben. 

Zu einem weiteren Misma '" der in Ba~ra als Theologe hervortrat, s. o. Bd. II 
118. 





5. Theologen im Umfeld der Mu<tazila 

Der Fall des Abmad b. al-Mu' agga]I hat gezeigt, daß jemand der Mu' tazila 
zugerechnet werden konnte, ohne ganz dem Bild zu entsprechen, das man 
sich von ihr und das auch sie sich von sich selber machte. Im biographischen 
Schrifttum der Mu'taziliten wird er bezeichnenderweise übergangen. Ähn
liches galt, wie wir sahen, bereits für I;>irär b. 'Amr. Solange die Mu' tazila in 
der Theologie weitgehend das Feld beherrschte, blieben ihre Grenzen für den 
Beobachter fließend; man hatte sich daran gewöhnt, daß in ihrem Umfeld 
Randsiedler auftraten, die nur in bestimmten Punkten von ihr abwichen. Im 
3. Jh. lassen sich hier drei Gruppen unterscheiden, die alle weiter in die Ver
gangenheit zurückreichen und uns darum in ihrer Ausrichtung nicht mehr 
ganz fremd sind: a) sog. Murgi'iten, d. h. Denker nach der Art des Abü Samir 
oder des Muwais b. 'Imrän, welche die ewige Höllenstrafe für Muslime leug
neten; b) Synergisten in der Nachfolge des l)irär, und c) gemäßigte tIärigiten, 
die in der politischen Theorie eigene Wege gingen, im übrigen aber der zweiten 
Gruppe überraschend nahestanden. Die Quellenlage ist für sie alle ausgespro
chen schlecht. 

lOben S. 51 H. 
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5.1 "Murgi 'iten" 

Wie Abü Samir I, so haben auch die Murgi' iten, von denen nun zu handeln 
ist, ihre geistige Heimat in Ba~ra, nicht in Küfa. Sie waren keine Juristen wie 
Abü I-:IanIfa; sie waren Theologen, die in steigendem Maße vom Gespräch mit 
der ba~rischen Mu'tazila profitierten, jedoch durch ihre Grogzügigkeit in der 
Frage des wa 'fd und damit auch in ihrem Gottesbild immer eine Alternative 
zu dieser bildeten. Zurqan hat ihnen in diesem Punkt nahegestanden 2. 

5.1.1 Mu~ammad b. Sabfb 

Nach Muwais b. 'Imran, der unter Ma' mün hingerichtet wurde l, gewinnt als 
erster 

Abü Bakr Mubammad b. 'Abdallah Ibn SabIb al-Ba~rI2 

etwas deutlicher an Kontur. Wir verdanken dies eigentlich nur einigen Zufäl
len. MaturIdI hat eines seiner Bücher, vermutlich sein K. at-Taul?fd, ausgiebig 
benutzt 3• In Damaskus ist er anscheinend einmal dem jüdischen Theologen 
Dawüd al-Muqammi~ aus Raqqa über den Weg gelaufen. Dieser erwähnt in 
seinen 'lSrün maqäla nämlich einen [Ibn] SabIb al-Ba~rI, den er in einer Dis
kussion gründlich blamiert haben will; er nennt ihn dabei nicht nur einen 
bekannten Theologen - was er wohl schon tat, um sein eigenes Licht besser 
leuchten zu lassen -, sondern auch, was wir sonst nicht wügten, einen Aske
ten 4 • Gabi~ findet Gelegenheit, ihn zu erwähnen, weil er einen Sprachfehler 
hatte; er setzte das Zungen-r meist im Gaumen an 5 . Ga'far b. Mubassir und 
IskafI haben ihn wegen seiner murgi'itischen Abweichung kritisiert 6• Das ist 
aber auch schon alles. Nach Bagdad ist er offenbar nie gekommen. Wenn es 
heißt, daß in seinem Gesprächskreis (maglis) sich die Theologen trafen 7, so 
bezieht sich dies wohl auf Ba~ra. 

Allerdings schätzte man ihn als Doxographen 8. Zwar hat er vermutlich gar 
kein separates Maqälät-Werk geschrieben; aber er liebte es, in systematischem 

1 Zu ihm s. o. Bd. II 164 ff. 
2 S. O. S. 120; er wird allerdings nie als Murgi'it bezeichnet. 

1 S. o. Bd. III 191. 
2 Der vollständige Name findet sich nur einmal, und zwar an etwas versteckter Stelle bei Sahra

stänI (103, 5/253, 6); dort ist Ibn SabIb mit anderen Murgi'iten fälschlich unter die J::Iärigiten 
eingeordnet. Daß er ein Enkel des SabIb b. Saiba (s. o. Bd. II 242f.) gewesen sei, wird man 
kaum annehmen wollen. 

, Weiteres s. u. 
4 Text XXXI 20. 
S Bayan I 15, 15f. und 36, 12 H.; dazu Meier in: Fs. Singer 98 und 102. 
6 Werkliste XXXI a, nr. 2 - 3. 
7 Fa4/ 279, 12. 
K Mas'üdT, Tanbrh 395, pu. 
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Kontext auf andere Lehrmeinungen Bezug zu nehmen. Vielleicht hat er seinen 
Ausführungen jeweils einen Überblick über den status quaestionis vorausge
schickt, so wie Aristoteles dies bereits zu tun pflegte. Dort wo er auf das irgä' 
zu sprechen kam, scheint er seine Glaubensdefinition aus ba~rischer Tradition 
hergeleitet zu haben; denn Air arT übernimmt von ihm Angaben über die Gailä
nlya und Abu Samir 9 • So könnte sich erklären, warum das, was in den Maqä
lät al-Islämfyfn zu diesem Thema steht, nach einem einheitlichen Schema ge
gliedert ist und sich überall derselben Sprache bedient 10. Das K. at-Tauqfd, in 
dem er sich eingehend mit Dahriten und Dualisten auseinandersetzte, die an 
die Ewigkeit der Welt glaubten 11, gab ihm Anlaß, nicht nur deren Lehren zu 
referieren 12, sondern auch die der Sabier 13, der Christen 14, des Aristoteles 15 

und anscheinend auch der "Sophisten", also der Skeptiker 16. 

Auch der Bericht über die Manichäer bei MäturIdI 171, 8 H., der unmittelbar 
auf die kurze Aussage über die Säbier (s. o. Anm. 13) folgt, könnte noch von 
Ibn SabIb stammen (vgl. dazu Bd. I 422, Anm. 32). Mit großer Wahrscheinlich
keit gilt dies ebenso für den vorausgehenden Passus über die Markioniten (171, 
2 ff.); denn aus ihm zitiert SahrastänI in seinem Namen (196, 4-6/645, 10 ff.), 
nur daß er irrtümlich die Dai~anIya für die Markioniten einsetzt (vgl. Madelung 
in: Festschrift Spuler 219, Anm. 31). U. Rudolph spannt den Rahmen noch wei
ter; er geht davon aus, dafS Ibn SabIb's Buch dem gleichnamigen Werk des 
MäturIdT insgesamt als Muster gedient hat und daß dieser sich vor allem in den 
Abschnitten 110, 8-176, 5 und 210, 11-215, 3 damit auseinandersetzt (Al
Mäturrd, und die sunnitische Theologie in Samarkand 261 f.). Es dürfte dann 
beträchtlichen Umfang gehabt haben und wäre vielleicht die erste theolo~ische 
Summe, von der wir wissen (s. u. S. 724). Möglicherweise haben auch Ga'far 
b. Mubassir und IskäfI, als sie gegen ihn schrieben, nicht separate Werke vor 
Augen gehabt, wie ich Bd. VI 338 angenommen habe, sondern bloß Abschnitte 
aus dem K. at-Tauhrd, eben diejenigen, in denen die strittigen Punkte, das irgä ' 
und die Lehre von der ewigen Höllenstrafe (wa ',d) , behandelt wurden. Der 
Titel der beiden Widerlegungen: Naq4 kitäb Ibn Sablb (r l-irg,ä' bzw. Naq4 
kitäb Ibn Sabrb (r l-wa 'rd läßt beide Deutungen ZU; entweder wurde "das Buch 
des Ibn SabIb" mit Bezug auf die darin enthaltenen Ausführungen zu irgä' bzw. 
wa 'rd kritisiert oder aber ein Buch, das er über irga', und ein anderes, das er 
über wa 'td geschrieben hatte. Im ersteren Fall müssen wir damit rechnen, dag 
Ibn SabIb überhaupt nur ein einziges Werk, eben das K. at-Tauhrd, verfaßt hat. 

9 Text 11 17, i und 15, d. 
10 S. o. Bd. 11 174 und Bd. V 32. Allerdings schlief~en sich diesem Schema auch die Angaben über 

Abü 1-l;Iusain a~-SälibT an, der um einiges jünger war (5. u. S. 134 ff.). 'Abbäd b. Sulaimän 
könnte das Material übernommen und erweitert haben (5. Bd. VI 237 mit Bezug auf Text II 
17, i). 

11 Text 1-8 und 10. Daß er es u. a. auf Dualisten abgesehen hat, geht aus Text 10, r hervor. 
12 MäturTdT, TauQrd 141, 9; auch Abü 'Ammär, Mugaz 11185, apu. f mit einem dahritischen 

Argument gegen die islamische Attributenlehre. 
1.1 MäturTdT 171, 7 f. 
14 Ib. 210, 18 f. 
1.\ Ib. 149, ult. H. 
16 Text 13, der gleichfalls aus Mäturidi stammt. 
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Mäturidl betrachtete Ibn Sabib als Mu' taziliten 17. Auch der QäQI 'Abdalgab
bär hat ihm Platz in seinen Tabaqät gewährt. Er versucht den Eindruck zu 
erwecken, als sei Ibn SabIb's irgä' eine rein akademische Angelegenheit gewe
sen. Als dieser damit auf die Kritik seiner mu' tazilitischen Freunde gestoßen 
sei, habe er sich mit der Bemerkung entschuldigt, daß er sich zu diesem Thema 
nur um ihretwillen geäußert habe, zur Klärung der Fronten gewissermaßen; 
vor anderen hätte er die Gemeinsamkeiten stärker hervorgehoben 18. Aber das 
ändert nichts daran, daß er sich tatsächlich von ihnen unterschied. Seine Glau
bensdefinition läßt das menschliche Handeln unerwähnt; sie redet, wie das bei 
Murgi'iten üblich war, nur von Erkenntnis und Bekenntnis 19. Ein schwerer 
Sünder muß zwar als (äsiq bezeichnet werden; das hatte Abü Samir schon so 
gesehen. Aber er ist für Ibn Sabib ebensowenig wie für diesen ein (äsiq im 
mu'tazilitischen Sinne; er bleibt weiter gläubig2o• Die manzila baina l-manzila
tain hat Ibn Sabib nicht anerkannt 21 • Insofern kann Gott den (äsiq auch ei
gentlich nicht auf ewig verdammen - oder besser: es besteht begründete Hoff
nung, daß er dies nicht tun wird 22 • Denn Gewißheit hat man darüber nicht; 
man muß sich auf den Koran verlassen, und der Koran ist hier nicht eindeutig. 

Damit war der hermeneutische Aspekt angesprochen, den innerhalb der 
Murgi' a bereits Muwais b. 'Imrän behandelt hatte: die Bestimmung von gene
rellen und individuellen Aussagen 23. Jedoch hebt Ibn Sabib nun das Unsicher
heitsmoment stärker hervor. Der Sprachgebrauch zeigt, daß selbst Sätze, die 
generell formuliert sind, partikulär verstanden werden können 24 . Der Qa<;lI 
'Abdalgab bär macht daraus die These, daß es keinen sprachlichen Indikator 
gebe, durch den Aussagen als allgemeingültig erwiesen würden 25. Das ist wohl 
etwas zu viel gesagt; es klingt so, als habe Ibn Sabib seinen Aristoteles nicht 
gelesen. Woran er dachte, waren nicht Wörter wie "alle" usw., sondern verall
gemeinernde Relativpronomina, mit denen koranische Aussagen häufig einge
leitet wurden; bei ihnen weiß man nie, wie weit sie ausgreifen 26. Man ist 
darum gut beraten, wenn man die Drohverse in erster Linie paränetisch ver
steht 27 • Wenn man nämlich genau festhalten will, auf wen sie sich beziehen, 
so läßt sich ohne methodische Bedenken nur sagen, daß diejenigen Menschen 
gemeint sind, welche die größte Schuld auf sich geladen haben 28 • Das sind, 

17 Tau~fd 131,11. 
18 Fac/-l 279, 13 ff. > IM 71, 10 f. 
19 Text 21, a-b. 
20 Ib., i; dazu Text 11 17, h. 
21 Inti~är 93, 5 ff., wiederum zusammen mit Abü Samir. 
22 Text 11 18 und 34. 
23 S. o. Bd. III 193 f.; dazu ibo 265 und 389 f., hier S. 41, 305 f. und 648. 
24 Text 23, a. 
25 Text 24, d. 
26 Text 23, c. 

27 Text 24, e. 
28 Text 23, e. 



1.1 "Murgi'iten": MUQammad b. SahIb 127 

wie man später ergänzte, diejenigen, die sich bewußt über die Gebote hinweg
setzen. Aber wer sagt uns, daß Gott sich nur an diese halten wird?29. 

Text 23 und Text 24 sehen den Sachverhalt unter etwas verschiedenem Blick
winkel. AS' arl (Text 23) scheint dabei die ursprüngliche Problemstellung besser 
wiederzugeben;y der Qäc,iI • Abdalgabbär (Text 24) versucht von ihr zu abstra
hieren und Ibn SabIb auf eine Generaltheorie festzulegen, die dieser so vielleicht 
gar nicht vertreten hat. Das war eine Folge der Systematisierung, wie sie in den 
u~ül al-fiqh vorgenommen wurde. Was Ibn SabIb gesagt hatte, konnte dort 
unter dem Etikett ydes tab~l~ mu4mar, der unausgesprochenen Spezifikation, 
erscheinen. Schon Gubbä 'I hat ihn auf dieses Stichwort festgelegt und ihn dann 
damit zu widerlegen versucht, daß er ja auch das unausgesprochene istilnii' 
nicht akzeptiere (Qä<,iI • Abdalgabbär, Mugnl XVII 55, 18 ff. und vorher 54, 8 f. 
sowie 55, 15 f.). Zum Problem vgl. noch, nach Ga~~äl', Shehaby in: The Cultural 
Context of Medieval Learning 72 ff. 

Diejenigen, die Ibn SabIb einen Murg;i'iten nannten 30, hatten also einigen 
Grund dazu. Ij.aiyät meinte, daß die Mu'tazila auf ihn verzichten könne31 . 
Andererseits notiert der Saih al-MufId, daß man auf mu'tazilitischer Seite die 
Abweichungen Ibn SabIb's ;'icht als Sünde betrachtete32. Immerhin hatte er 
ja nicht einmal ausgeschlossen, daß auch Muslime auf ewig verdammt sein 
könnten 33. Er glaubte nicht an die Fürsprache (safä'a) des Propheten 34• Seine 
Glaubensdefinition war, auch wenn sie das Handeln nicht einschloß, recht 
rigoros: wer auch nur ein einziges Element aus ihr ve!nachlässigt, fällt in Un
glauben 35. Viele dieser Gedanken waren von Abü Samir vorausgenommen 
worden. Schon er hatte Gott völlige Freiheit darin gelassen, wen er auf ewig 
bestrafen wolle und wen nicht 36, und schon er hatte gemeint, daß die Gerech
tigkeit Gottes nur darin liege, daß er nicht willkürlich jeden Menschen anders 
behandle3? Er hatte auch bereits von Elementen des Glaubens gesprochen 
und darauf bestanden, daß sie alle zusammenkommen müßten, damit jemand 
gläubig sei 38 • Dabei hat Ibn SabIb die Theologie des Abü Samir anscheinend 
in der Neufassung durch jenen Yünus kennengelernt, der sie am Beispiel Satans 
demonstrierte: Satan hat zwar Gott erkannt, aber ein anderes wesentliches 
Element des Glaubens, die Demut, vernachlässigt 39. Aber Ibn SabIb steht nicht 

29 AI-Man~iir billah, Safr 1134, -5. 
30 So etwa As'arI in Text 21; BagclaclI, Farq 19,3; Ibn Hazm in Text II 34; PazdawI, U~ül ad-

drn 252, 12. 
31 Intisar 93, 11 f. 
32 Awa 'il al-maqiilat 16, 3 ff./Übs. SourdeI 261; auch McDermott, Theology 246. 
33 S.o.; notiert bei Mufld, Awa 'iI14, 4/übs. SourdeI 258 f. § 9 (auch McDermott 251); BagdadI, 

Farq 96, 11 f./116, -8 ff.; aus umgekehrter Perspektive BagdadI, U~iil ad-dfn 242, 9 ff. Anders 
Ibn Hazm in Text II 34. 

34 Mufld, Awa 'i/15, 2 f.lübs. SourdeI 259 § 10; auch McDermott 254. 
35 Text 21, f-g; differenziert in Text 22. 
36 As'ari stellt in Text 11 18 diese Beziehung her. 
37 Dazu oben Bd. II 176; für Ibn Sabib vgl.l:lakim al-Gusami, Sarh I, fol. 44a. 
3S Text II 17, d-f. 
39 Vgl. Text XXXI 21, d mit II 22, c; dazu Bd. n 183. Allerdings erhebt sich die Frage, ob unsere 

Quelle Ibn Sabib diese Lehre nicht zu Unrecht zuschreibt (vgl. Text 21, Kommentar); auch 
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nur in dieser Tradition. Er hat auch bei NaHäm studiert 40 und sich stark an 
dessen naturwissenschaftliches Weltbild angeschlossen. 

Das läßt sich aus den Resümees erschliefsen, die MäturIdI von einigen syste
matischen Kapiteln des K. at-Tauhrd gegeben hat. Jene sind zwar kurz und in 
ihrer notizenhaften Form streckenweise schwer verständlich 41 ; aber sie lassen 
doch noch erkennen, warum der Qä<;lI 'Abdalgabbär dies ein "ausgezeichnetes 
Buch" fand 42. Ibn SabIb evoziert darin das ba~rische Milieu, mit dem auch 
Na?-?-äm sich auseinandergesetzt hatte. Die Dualisten, welche die Ewigkeit der 
Welt vertraten, sind für ihn noch lebendige Wirklichkeit; sie fragen nach Mög
lichkeit und Sinn der Schöpfung43 und lassen sich erklären, warum Gott denn 
einer sein muß44. Ibn SabIb antwortet ganz im Sinne Na?-?-äms: die gegensätzli
chen Kräfte, die wir in der Welt am Werke sehen, können nur durch einen 
Schöpfer zusammengebracht worden sein 45. Erst dadurch, daß die Welt einen 
Schöpfer hat, kann sie auch einen Sinn haben; sie ist zum Nutzen der Men
schen geschaffen 46. Er wußte, daß die Gegner mit Vexierfragen die Allmacht 
Gottes in Fr~ge zu stellen versuchten: Kann Gott die ganze Welt in einem Ei 
unterbringen? Kann er seinesgleichen schaffen?47 Das ist vielleicht auch der 
Grund, warum Ibn SabIb den Skeptikern ("Sophisten") eine Widerlegung wid
met; er ist der erste islamische Theologe, von dem uns eine ausführlichere 
Erklärung der Sinnestäuschungen überliefert ist 48 . Vor allem in der Differen
zierung zwischen Traum und Wirklichkeit tut er einen Schritt über Sälib 
Qubba hinaus 49. 

Das zeigt, daß er nicht bei der bloßen Nachahmung Na~?-äms stehen blieb. 
Er bewies, wie dies üblich war, Kontingenz und Zeitlichkeit der Welt durch 
den Wechsel von Ruhe und Bewegung5o. Aber er legte sich dazu ein eigenes 
System zurecht. NaHäm hatte nur die Bewegung als real anerkannt; Ruhe ist, 
als Bewegung an ein und demselben Ort, i 'timädsl • Ibn SabIb sieht Ruhe und 

die Chronologie bleibt angesichts der Tatsache, daß wir über Yünus sozusagen nichts wissen, 
unsicher. SahrastänT hat Ibn SabTb an Abü Taubän angegliedert (MilaI106, 11267,3); jedoch 
verrät der Passus wenig historischen Sinn. 

40 Mas' üdT nennt ihn ~ahib an-Na:;:;am (Tanbfh 395, pu.); anderswo heißt er gar dessen gu/am 
(Ibn AbI' Aun, al-Agwiba al-mus kita 154 nr. 912). 

41 Zum Stil des MäturIdj vgl. meine Bemerkungen in: Oriens 27-28/19811556f. 
42 Werkliste nr. 1. Zum Inhalt des Buches vgl. auch Pessagno in: JAOS 104/1984/451. 
43 Text 1, i, I und n. 
44 Text 2. 
45 Text 1; 10, o-u; 13, k-q; vor allem auch 7, f, wo die kumun-Theorie anklingt; dazu Bd. III 

366 f. Dagegen werden tadabul und mudabala in 8, n nur dialektisch gebraucht. 
46 Text 1, k; 4, d; 6, g. Man sollte annehmen, daß dann der Schöpfer sich aus der Welt erkennen 

läßt. Text 2, f scheint dem zu widersprechen; jedoch ist er ohnehin nicht sicher zuzuordnen. 
47 Text 5. Dazu oben Bd. I 438 und III 90. 
4H Text 13; zu den entsprechenden Modi der Skeptiker (nr. 4 und 5) vgl. Annas/Barnes, The 

Modes of Scepticism 78 ff. und 99 ff. Auch' Abbäd b. Sulaimän kennt solche Argumente (s. o. 
S. 41); jedoch ist er vermutlich später. 

49 Text 13, r-w. Dazu oben Bd. III 422ff. 
50 Text 8. 
51 S. o. Bd. III 324 ff. 
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Bewegung als getrennte Befindlichkeiten im Raum (akwän) 52; beide sind sie 
von dem Körper, an dem sie auftreten, verschieden 53. Dieser ist darum im 
Augenblick seiner Erschaffung weder in Ruhe noch in Bewegung5\ nachher 
aber befindet er sich immer in einer dieser beiden Seinsweisen 55. Das ist alles 
in allem mehr Abo I-Hugail verpflichtet, wenngleich auch von dessen Modell 
in Nuancen verschieden 56. I'timiid und Fortbewegung sind nicht mehr wie bei 
Na:gäm getrennt, sondern nur zwei Aspekte ein und desselben Vorganges: Der 
Bewegungsakt, der durch das i 'timäd eines ursprünglich ruhenden Körpers 
hervorgerufen wird, heißt erst so, wenn er schon vorbei ist, d. h. wenn der 
Körper den nächsten Punkt erreicht hat. Das ist aber eine rein sprachliche 
Konvention; mit der Analyse des Vorgangs hat das nichts zu tun 57. So wie die 
Bewegung aus einzelnen Bewegungsakten besteht, so die Ruhe aus einzelnen 
Ruhemomenten; sie haben beide keinen Bestand 58. Das erklärt, warum sie 
dauernd an ihrem Substrat wechseln; sie sind Akzidenzien. 

Die Zeit entsteht erst mit der Schöpfung; sie ist für Ibn SabIb vermutlich an 
die Bewegung gebunden. Man darf darum auch nicht fragen, warum Gott 
die Welt nicht zu einern früheren Zeitpunkt erschaffen hat 59 ; jedoch hätte sie 
durchaus früher erschaffen werden können 60. Vor allem hätte Gott unendlich 
viele Welten gleich dieser erschaffen können; Naffäm hatte dies ebenfalls an
genommen 61. Mit Naffäm geht Ibn SabIb auch davon aus, daß die erschaffe
nen Dinge aus sich heraus, durch ihre Natur, weiter bestehen; sie bedürfen 
dazu keines besonderen Akzidens 62. Jedoch ist ein solches nötig, wenn sie 
vergehen; es dringt in sie ein und führt so ihren Untergang herbei 63 . Ibn SabIb 
hat auf diese Weise wohl die Konsequenz vermeiden wollen, die Gäbif aus 
Naffäms Ansatz gezogen hat: daß nämlich die Bestandteile der Körper auf 
immer weiterexistieren 64• Er hätte sonst ja seiner Kritik an der DahrIya den 
Boden unter den Füßen weggezogen. Allerdings hat er dadurch, daß er Beste
hen und Vergehen verschieden behandelte, die Symmetrie seines Systems ge
stört. 

52 Text 9, a-b. 
53 Für die Ruhe bewiesen in Text 10; für beide behauptet in 10, h. Vgl. auch Text 8, h und I~o. 
S4 Text 8, q (allerdings nur nach MäturIdI); für die Ruhe auch Text 10, c. 
55 Text 10, i-mo 
56 Vgl. Text XXI 29, bund 23, e; dazu oben Bd. III 234 f. Die auf NaHäm fixierte Interpretation 

bei Daiber, Mu 'ammar 306 scheint mir am Textbefund vorbeizugehen. 
57 Text 8, e und 9, c-e (der wohl auf das in 8, e resümierte Original zurückgeht) . 
.IR Text 11. 
59 Text 1, I-m. 
60 Text 6, a-b. 
61 Ib.; für NaHam S. O. Bd. III 405. Auch Gabi?- war dieser Meinung (Ibn l:Iazm, Fr~al IV 195, 

2 ff. nach seinem K. al-Burhan), ähnlich schon Bisr b. al-Mu'tamir (s. O. Bd. III 125). 
62 Text 10, t; dazu BagdadI, Uifül ad-drn 42, 16 f. 
61 Text 14~17. Dag er deswegen hätte annehmen müssen, daß dieses Akzidens vorher sich la ft 

ma~all befinde, wie Ibn Mattöya in Text 17 voraussetzt, ist nicht unbedingt gesagt. Zum 
Zusammenhang noch Wolfson, l'hilosophy or the Kalam 540 f. 

64 S. O. S. 109. 
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Über Ibn SabIb's Gottesbild wissen wir nur schlecht Bescheid. Er unter
schied zwischen Wesens- und Tateigenschaften 65, und er definierte die ersteren 
mit dem Instrument der negativen Theologie 66 . Die Omnipräsenz Gottes ver
stand er so, daß dieser als Lenker der Welt "in" allen Dingen ist67 . Jedoch 
waren dies Allgemeinheiten, die zu seiner Zeit schon nicht mehr neu waren; 
uns fehlen die Einzelheiten, aus denen sich erschließen ließe, ob er damit näher 
bei Abü I-Hudail oder bei Na~~am stand. Ähnliches gilt für seinen Gebrauch 
des a~la"-Begriffs68. Hier allerdings fällt auf, daß er sich nicht auf NaHäms 
These einließ, daß Gott überhaupt nicht die Macht habe, etwas Schlechtes zu 
tun 69• Jedoch übersteigerte er andererseits offenbar dessen Optimismus dahin, 
daß es das Böse im echten Sinne gar nicht gibt. Alle Handlungen sind gut, 
weil sie letzten Endes Gutes bewirken. Wenn jemand Schlimmes erleidet, so 
wird er dafür im Jenseits belohnt; derjenige aber, der ihm das Leid zugefügt 
hat, bekommt immerhin damit zugleich die Gelegenheit, es zu bereuen. Man 
redet zwar von "böse" und "schlecht"; aber was man konkret damit meint, 
ist der Schmerz, und auch der ist wiederum in Wirklichkeit etwas Gutes 70• 

Das klingt in dieser Form recht anfechtbar; unsere einzige Quelle ist das Ge
dächtnisprotokoll einer di~utatio, das ein Gegner hinterlassen hat, und man 
kann sich fragen, ob Ibn SabIb's Gedanken dort richtig wiedergegeben sind. 
Wir müssen zudem seinen Namen emendieren 71; wir haben also nicht einmal 
die Sicherheit, daß er es war, der sie äußerte72. Aber wenn wir sie mit ihm 
verbinden dürfen, so hätte er die Theodizee in einem Maße betont, wie es in 
der Mu'tazila nur selten geschehen isr73 • Das wäre umso erstaunlicher, als er 
das menschliche Handeln weiterhin in der Verantwortung des Menschen be
ließ; wie die Mu' taziliten bewies er den freien Willen damit, daß die Hand
lungsfähigkeit bereits vor dem Handeln existiert74• 

Er gehörte im übrigen zu denen, die wie SaQQam die Theorie von den gihät al
{i 'I vertraten (s. o. S. 50; dazu Text XXI 84, bund Qa<;lT 'Abdalgabbar, Mugnf 
VIII 275, 16ff.); auch damit steht er noch fest in mu'tazilitischem Denken. -
Zu seiner Lehre von den Propheten wundern vgl. QaQT 'Abdalgabbar, Ta1.bu 

65 Text 22. 
66 Text 18, c. 
67 Text 3, a-c. 
68 Text 1, mund 4, d. 
69 Text 19. Die Begründung benutzt den Na~~ämschen Begriff der ära "Beeinträchtigung", 

schließt sich in ihrem Tenor aber an Abu I-Hugail an. 
70 Text 20. 
71 S. o. S. 124. 
72 Der Name ist an einer zweiten Stelle völlig verschrieben (Dawüd al-Muqammi~, 'Uran maqäla 

251 mit Anm. 88 und 89; notiert bereits bei Vajda in: Oriens 15/1962/68, Anm. 1). Der Text 
ist im übrigen auch sonst nicht ganz unproblematisch. 

73 Am nächsten kommt Qasim ad-DimasqI, der auch etwa sein Zeitgenosse gewesen sein dürfte 
(s. u. S. 237); die Disputatio fand bezeichnenderweise gerade in Damaskus statt. Eine ver
gleichbare Tendenz zeigt auch' Abbad b. Sulaiman (s. o. S. 32); aber er war um einiges jünger. 
Für Gäl:li~ s. o. S. 111. 

74 Text 6, c und II 35. 
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511, 11 ff. - Einige weitere Einzelheiten finden sich bei dem ismä'Ilitischen 
Häresiographen, den P. Walker in JAOS 114/1994/343 ff. bekanntgemacht hat. 
Ibn SabIb war danach ein strikter Befürworter der imämat al-fä4il; jemand, der 
im Augenblick der Wahl nicht der beste Kandidat ist, kann niemals Herrscher 
werden. So hatte denn auch bereits der Prophet keinen Zweifel daran gelassen, 
daß er sich Abü Bakr zum Nachfolger wünsche und nicht' All. Das paßt natür
lich gut zu jemandem, der in Ba~ra lehrte. 

5.1.2 Weitere "murgi 'itische" Theologen derselben Generation 

Ibn SahIb dürfte, wenn nicht alles trügt, schon in den dreißiger Jahren des 
2. Jh's gestorben sein. Es war wohl um die gleiche Zeit, daß YaQya b. Bisr al
ArraganI, der Schüler Abü I-Hugail's 1, mit einem andern "Murgi' iten" disku
tierte, den er angeblich auf seine alten Tage zum wahren mu' tazilitischen 
Glauben bekehrte: 

Abü Sa 'Id A}:tmad b. Sa 'Id al-AsadI al-BasbanI (?) 2. 

Dieser war vor allem Jurist und Traditionarier. Er hatte, wie der Qa<;lI 'Abdal
gabbar es formuliert, "den gleichen Isnad wie Ga' far b. Mubassir", war also 
vermutlich Schüler des gleichen Lehrers gewesen; jedoch besaß er auch Tradi
tionen des I:Iasan al-Ba~rI und des Ibn' Abbas, die man bei Ibn Mubassir nicht 
erhalten konnte. Man kannte von ihm ein K. Sarh al-hadrl. Er setzte sich dafür 
ein, das Morgengebet durch Zusätze zu erweitern (sog. qunüt); Überlieferun
gen, die sich in diesem Sinne gebrauchen ließen, sammelte er und interpretierte 
sie, wenn es nötig war. Er war kein Freund der Anthropomorphisten; deshalb 
hat man ihm seinen Laxismus in Fragen des wa'rd lange verziehen 3 • - Zwi
schen Mu'tazila und Murgi'a stand auch 

MUQammad b. 'AbdalkarIm, 

den wir aber nur aus einer Notiz im Fihrist kennen 4 • Er verfaßte ein K. al
Ma 'rifa und ein K. al-Mablüq 'alä Burgül. Der letztere Titel, mit dem er sich 
als Vertreter der Willensfreiheit erweist, legt nahe, daß er in die gleiche Zeit 
gehört. - Ziemlich sicher wissen wir dies von 

I:fumaid b. Sa 'Id b. Babtiyar, 

1 Zu ihm s. o. Bd. III 291 f. 
2 So nach I:Iakim al-GusamI; die Handschrift des Fa41 al-i 'tizäl hat BasnanI. Ist die Nisbe von 

pers. päsbän "Wächter" abgeleitet? Oder soll man stattdessen BasyanI oder BasibyanI lesen, 
nach Orten in I:Iüzistan bzw. Ostiran (in der Gegend von Marv), die bei Yaqüt erwähnt 
werden? (Mu 'garn al-buldän I 322 a s. n.). 

3 Zu allem vgl. Fmjl 284, 6 ff. > IM 79, 5 ff. (verkürzt). Zum qunüt vgl. EI2 V 395; auch mein 
K. an-Nakl 69 und jetzt Bashear in: JSAI 19/1995/36 ff. Die Meinung darüber war geteilt; zur 
mu·tazilitischen Auffassung vgl. Gabi~ in seiner Risäla (f l-~akarnain § 12 (ed. Pellat in: Mas
rig 52/1958/422). 

4 S. 220, Anm., Z. 14 f. Ist er etwa ein Sohn des' Abdalkarlm b. Raub oder des' Abdalkarlm b. 
Hisam, die beide Mu' taziliten waren (Bd. 11 422 f.)? 
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von dem Ibn an-Nadlm eine ganze Reihe von Buchtiteln aufführt, die ihn als 
echten Kontroverstheologen und als Gegner der Anthropomorphisten sowie 
als Verfechter des balq al-Qur'än ausweisen 5. Er dürfte nämlich wohl gleich
zusetzen sein mit I:Iumaid b. Sa'Id b. I:Iumaid b. Babr, der im K. al-Agänr als 
Mu' tazilit persischer Herkunft eingeführt wird; den Namen seines Großvaters 
(?) hat er wohl erst nachträglich arabisiert 6 • Auch sein Sohn Abü 'U.tmän Sa'Id 
b. I:Iumaid legte Wert auf seine hohe iranische Abstammung; er ist als Sekretär 
unter Musta'In (248/862-251/866) belegt und trat als Dichter hervor? Dem 
Vater, der vermutlich ebenfalls der höheren Beamtenschaft angehörte, war es 
zeitweise nicht ganz so gut ergangen. Er hatte sich mit Ibn Abi Duwäd ent
zweit, der, wie wir sahen, ein standesbewufSter Araber war 8 , und war deshalb 
unter Mu' ta~im als Su' übit und zindrq verfolgt worden; bis in die Zeit des 
Wä.tiq soll er im Gefängnis gesessen haben 9. Das erklärt vielleicht, warum die 
mu' tazilitischen Tabaqät-Werke ihn völlig übergehen. Auch in den Maqälät 
des AS' ari kommt er nicht vor. Er ist das Beispiel eines fruchtbaren theologi
schen Autors, der dennoch offenbar nicht originell war und jedenfalls keine 
Schule gemacht hat. 

Einen seiner christlichen Gegner nennt er in einem Buchtitel interessanterweise 
mit Namen: Isö'bubt, den Metropoliten der Persis, mit dem gewiß ein Nestoria
ner gemeint ist (Werkliste ne. 13). Fück hat diesen in: ZDMG 90/1936/313 mit 
Isö'bubt von RevardasIr gleichsetzen wollen, der sich in der Philosophie recht 
gut auskannte - er schrieb über die Kategorien und den Möglichkeitsbegriff 
(vgl. Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur 215 f.) - und von dem das 
persische Original eines jener syrischen Rechtsbücher stammt, die E. Sachau 
herausgegeben hat. Jedoch lebte er wesentlich früher als l:fumaid. Er ist von 
einem Patriarchen tIenänIsö' zum Erzbischof geweiht worden; das war entwe-

5 Vgl. die Werkliste XXXI b. Dazu Fihrist 220, Anm., Z. 9 f.; auch SafadT, Wäff XV 213, 12. 
6 Sa 'fd lag als Entsprechung zu Babtiyär nahe. Wir müssen darum mit der Möglichkeit rechnen, 

daß der Namensbestandteil "ibn Bautiyär" parallel zu "ibn Sa 'Td" gesetzt ist (wie in ,,' AlT b. 
Mu~ammad b. al-l;IanafTya"). Dann hätte also der Vater Bautiyär geheißen und nicht der 
Großvater. Auch Ba"r kann im Anklang an Babtiyär gewählt sein. Ibn l;Iagar hat in seinem 
Lisän al-Mfzän den Namen zweimal verzeichnet, einmal als /:Iumaid b. Ba~r (11 362 nr. 1478: 
nach Agän/) und ein andermal als l;Iumaid b. Sa'Td b. "Bautiyär (11 364 nr. 1490: nach dem 
Fihrist). 

7 Zu ihm vgl. Ritter, Geheimnisse der Wortkunst 229, Anm.227 und Bencheikh in: JA 263/ 
1975/308 ff., jeweils mit einer Zusammenfassung des Materials; auch GAS 2/583 und mein 
Tailasän des Ibn l-Jarb 13, neuerdings dann Heinrichs in EI2 VIII 856. Er vertrat die Willens
freiheit; vgl. die Geschichte bei Ibn AbT 'Aun, al-Agwiba al-muskita 146 nr. 877 (wo min al
mugbira zu lesen ist statt min al-mu~aiyira). 

8 S. o. Bd. III 483 und 498 f. 
9 Ag. XVIII 155, 5 H. Der Vorfall ließe sich konkretisieren, wenn wir, einer Vermutung Fücks 

folgend (in ZDMG 90/1936/313), ihn mit dem mutakallim Sa'Td b. l;Iumaid b. al-Bautakän 
gleichsetzen, den Ibn an-NadTm S. 137, -6ff. unter den kuttäb erwähnt und dessen theologi
sche Werke er anderswo aufgeführt haben will. Dieser hatte nämlich ein K. Faq.1 al- 'Agam 
'alä 1- 'Arab wa-ftibärihä verfaßt. Daß Ibn an-NadTm hier die Reihenfolge der Namen ver
tauscht hat, wird dadurch nahegelegt, dafS kurz zuvor (137, 13 ff.) der Sohn Sa'Td b. l;Iumaid 
behandelt wird. Heinrichs allerdings vertraut der Fihrist-Stelle und sieht darum in dem ge
nannten mutakallim einen - sonst nicht weiter zu belegenden - Namensvetter des Sohnes. 
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der l;IcnänISö' 1., der 686- 693 und dann noch einmal 694-701 im Amt war, 
oder l;IcnänISö' II., der 775-779 regierte (Syrische Rechtsbücher, Bd.3, S. ix 
mit Bezug auf die Anmerkung S. 289). Er begann seine Karriere also entweder 
in der Zeit des' Abdalmalik oder in der al-MahdIs. Der Patriarch Timotheos, 
der mit aI-MahdI das bekannte Religionsgespräch führte (s. o. Bd. III 22 f.), hat 
sein Buch ins Syrische übertragen lassen (vgl. die Überschrift des Textes, S.3; 
dazu Putman, Timothee I, S. 62 ff.). Aus dieser letzteren Tatsache möchte ich 
gegen Sachau und die ganze von ihm abhängende spätere Sekundärliteratur 
schließen, daß jener Isö'bubt bereits in der Umaiyadenzeit lebte; damals hätte 
er auch eher Anlaß gehabt, das Buch für seine Gemeinde auf Mittelpersisch zu 
verfassen. Der Autor des K. ad-Dalä'il wal-i'tibär, das unter dem Namen des 
Gäl;i~ läuft (s. u. S. 208), nennt im übrigen unter seinen Quellen einen Isö'buDt, 
der in der Umaiyadenzeit gelebt haben soll (Gibb in: Goldziher Mem. Vol. I 
154; Plessner, Turba philosophorum 104). Aber selbst wenn unser Metropolit 
erst von dem unmittelbaren Vorläufer des Timotheos geweiht worden sein sollte 
(so Sachau, S. ix), müßte man sich fragen, warum dann l;Iumaid b. Sa'Id noch 
Interesse an ihm hatte. Er meint wahrscheinlich jemanden anders; der Name 
Isö'bubt ist recht häufig. - Das Rechtsbuch des Isö'bubt enthält im übrigen 
auch den ältesten Hinweis auf das sog. Syrisch-römische Rechtsbuch; zum sta
tus quaestionis vgl. jetzt P. erone, Roman, provincial and lslamic law 12 mit 
Anm.114-119. 

5.1.3 Die folgende Generation. Abü 1-l-Jusain a~-Salihf und Nasi' 

In die nächste Generation gehört 

Ibn Badad (?) al-Gazzal, 

den Ibn J:Iazm als Schüler des Ibn SabIb 1 erwähnt. In anderen Quellen ist er 
nicht zu belegen. Auch Ibn l;Iazm weiß nicht viel über ihn. Er zählt ihn zu 
den a~hab al-a~lah und berichtet, wie er begründete, daß Gott den Gnadener
weis (lutf), durch den er die Ungläubigen zum Glauben führen würde, niemals 
anwendet. Das sieht danach aus, als habe er ihn zu den Mu'taziliten gerechnet; 
von den murgi'itischen Tendenzen, die Ibn Badad gewiß von Ibn SabIb über
nommen hätte, sagt er nichts. - Noch jünger war vermutlich 

Abu I-Husain Mubammad b. Muslim a~-Sali~I. 

Da er mit Ijaiyät disputiert hat l , steht er im Grunde schon außerhalb des von 
uns behandelten Zeitraumes. Als Schüler des Sälil). Qubba, dem er seine Nisbe 
verdankte, mag er aber hier noch seinen Platz haben. Er hatte eine ba~rische 
Ausbildung, war aber irgend wann auf der Pilgerfahrt nach Bagdäd gekommen 
und hatte dort seine theologische Kunst zum Besten gegeben 3 . Dabei hatte er 
an Disputationen im Hause des Abu Sah I an-Naubavn (gest. 311/924) teilge-

1 Fi~al III 186, 9 ff. 
z IM 72, 16f. 
3 Safadi, Wäfr V 27, 9 f. 
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nommen 4 . Wir hören von einem Gespräch, in dem Ibn ar-RewandI und Abü 
Sa 'Id al-tJaQrl seine Gegner waren 5. Gegen Ende seines Lebens soll er sich in 
J:loräsän aufgehalten haben; der Kalif hat ihn angeblich von dort nach Bagdäd 
beordert, damit er mit einem Christen, der aus Byzanz herübergekommen war 
und an die Ewigkeit der Welt glaubte, ein Streitgespräch führe. Jedoch ist diese 
Überlieferung aus verschiedenen Gründen mehr als verdächtig. Auch für sein 
Todesdatum wird man sie darum kaum benutzen dürfen. Er hat wohl bis in 
das späte 3. Jh. gelebt. 

Der Text steht in den 'Uyun al-munä~,arät des 'Umar as-SakunI (gest. 717/ 
1317), der ihn nach einer älteren Quelle reproduziert (232f. § 322-324). Er 
dient eindeutig zur Glorifizierung AS' arTs. Dieser nämlich bleibt am Ende der 
Sieger; SälibI wird von dem Christen geschlagen, ebenso Ka 'bI und Gubbä'I -
also die gesamte alte Garde der Mu' tazila. As' arI hätte zu diesem Zeitpunkt 
sehr jung sein müssen, ein beliebtes Motiv solcher Erfolgsgeschichten. Der Er
zähler betont auch ausdrücklich, daß SälibI der älteste in der Runde war; er 
darf darum mit dem Fragen anfangen. Daß er verliert, wird damit erklärt, daß 
der Christ ihn genau an einem Punkt packt, der nach Auskunft der Doxogra
phen zu seinen Besonderheiten gehörte (vgl. 'Uyün 233, 1 f. mit GuwainI, Sämil 
205, H. = Text XXIII 8); auch bei seinen beiden Kollegen zeigt sich der Fremde 
verdächtig gut informiert. Daß dieser schließlich als Christ ausgerechnet an die 
Ewigkeit der Welt glaubte, macht die Sache nicht gerade wahrscheinlicher. Der 
Erzähler führt ihn als Christen nur ein, weil so Ketzerei zu Ketzerei kommt und 
das Desaster der Mu'taziliten umso augenfälliger wird. 

Auch der Bericht über das von uns zuvor erwähnte Streitgespräch, der in der 
gleichen Quelle bald darauf folgt (234, -6 ff. = Text 43), ist nicht ganz unpro
blematisch. Er stammt gleichfalls aus einer as' aritischen Quelle, dem K. al
Gämi' al-baff des Abü Isl)äq al-Isfarä'tnI (gest. 41811027; zu ihm vgl. Madelung 
in EI2 IV 107 f.), der ihn über seinen Lehrer al-BähilT direkt auf Air arT selber 
zurückführt. Die Besetzung der Gesprächsrunde ist dort wesentlich wahrschein
licher, wenngleich sich das Thema wiederum mit einem doxographischen Be
richt berührt (vgl. Text 43, b mit 42, d). Störend ist vor allem, daß als Publikum 
wesentlich ältere Theologen wie IskäfT oder gar Hisäm al-FuwarI eingeführt 
werden (235, 2 ff.). Jedoch entsteht dieser Eindruck nur durch ein Interpreta
mentum des Isfarä 'Int; Air arT wollte vermutlich nur sagen, daß diese Theologen 
die diskutierte Lehrmeinung früher gleichfalls vertraten. 

Wie Ibn Sablb läuft auch SälibI als Mu< tazilit 6 ; der QäQl 'Abdalgabbär hat 
ihn in seine T abaqät aufgenommen, in unmittelbarer Nachbarschaft des Sälib 
Qubba 7. Aber er weiß über ihn nichts zu berichten, außer daß er wie sein 
Lehrer" viele Bücher" geschrieben habe. Von diesen kennen wir nur noch zwei 
Titel, die kurioserweise beide gleich lauten und auf eine Fragestellung hindeu
ten, die schon für Sälil,1 Qubba charakteristisch war 8 • Jedoch hat As'arl we-

4 Vgl. Madelung in: Elran 1372 b. 
5 Text XXXI 43. 
6 50 bei 5akün"i 232, 6; auch bei Bagdädi gelegentlich (etwa Farq 95, pu. f.!116, 5). 
7 Fa41 281, 11. 
H Vgl. das Werkverzeichnis. 
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sentlich breitere Information gehabt. Zwar übt er heftige Kritik 9; aber er be
handelt SaliQI doch als einen wichtigen Vertreter der ba~rischen Szene. Mit 
seiner Glaubensdefinition erklärt er sich solidarisch 10; sie ist fast das einzige, 
das aus dem von Af arI erfaßten Spektrum seiner Lehre bei späteren Autoren 
übriggeblieben ist 11. Dadurch präsentiert er sich bei ihnen vornehmlich als 
Murgi' it 12. 

SahrastänI hat bei der Auswertung von Text 44 den Namen falsch ergänzt. Bei 
Air arI stand, wie auch sonst häufig, nur Abü l-Husain a~-SälibI; bei SahrastänI 
ist dann plötzlich von Sälib b. 'UmarJ' Amr a1j-SälibI die Rede (107, 11 ff.!272, 
3, wo im Apparat die Variante 'Umarl'Amr auch näher dokumentiert ist). Je
doch ist dies vermutlich nur eine Verwechslung mit Sälib Qubba (Gimaret, 
Livre 430, Anm. 86; dazu oben Bd. III 428). Sie ist von Ibn AbI d-Dam (bei 
SafadT, Warf XVI 267, 3 ff.) übernommen worden. 

Im Vergleich zu Ibn SabIb hatte SäliQI einen viel stärker "gahmitischen" Glau
bensbegriff. Glaube war für ihn prinzipiell unabhängig von der Offenbarung, 
bloße Gotteserkenntnis; umgekehrt besteht Unglaube allein darin, daß man 
gar nichts von Gott weiß 13. Dennoch war er kein Rationalist; denn er soll 
angenommen haben, daß Erkenntnis auf "notwendige" Weise zustande
kommt 14. Das kann in diesem Zusammenhang eigentlich nur heißen, daß er 
den Glauben für ein Geschenk Gottes hielt, von dem allein die reinen Heiden 
ausgeschlossen sind; er folgte hierin vermutlich SäliQ Qubba 15. Allerdings war 
dies nicht mehr als ein rein theoretischer Rahmen, der sich im konkreten 
menschlichen Verhalten mit Wirklichkeit füllen mußte. Gott zu erkennen, hieß 
auch für SäliQI, sich als Geschöpf vor ihm zu fühlen, sich vor ihm zu demüti
gen, ja sogar ihn zu lieben. Und de facto sind die Christen doch Ungläubige, 
obgleich sie Gott erkannt haben und ihn auch als ihren Herrn verehren; denn 
so steht es nun einmal im Koran, und so sagt auch der igmä' der Muslime. 
De facto muß man darum doch an Mubammad glauben - nicht weil sich 
Glaube ohne dieses Element nicht denken ließe, sondern weil der Prophet 
selber dies verlangt hat. Es ist unerläßlich, aber es ist nicht essentiell, Zeichen 
des Glaubens, aber nicht dessen Bestandteil. Das Bekenntnis zur Trinität ist 
nicht Unglaube; aber es wird immer nur von einem Ungläubigen ausgespro-

9 Vgl. Text 34. 
10 Ibn Fürak, Mugarrad maqalat al-As'arf 151, pu. f., im Anschluß an Text 45; dazu Gimaret 

in: Arabica 32/1985/211 und Ash 'arf474 f. Wir wissen nicht, in welchem Werk Ar aris dieser 
Text stand; jedoch ist er nur eine Umformulierung dessen, was auch in seinen Maqälät gesagt 
wird (Text 44). 

11 Abgesehen von einem Bruchstück aus Text 36 und einer Bemerkung zu seiner Substanzenlehre 
(Text XXIII 8). 

12 Daß auch er in der Frage der ewigen Höllenstrafe keine feste Meinung hatte, sagt Bagdädi, 
Farq 96, 11 f.l116, -6 ff. 

13 Text 44, a. 
14 BagdädT zählt ihn mit Tumäma und Gäbi~ zu den a~~äb al-ma'arif (U~al ad-dfn 155, 15); 

dazu oben S. 109 f. 
15 Text XXIII 15. 
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ehen. Umgekehrt ist das Gebet ebenso wie das Ableisten aller übrigen korani
schen Gebote nicht im eigentlichen Sinne Gottesdienst ('ibäda); denn Gottes
dienst in seiner wahren Bedeutung, Knechtsverhalten, ist nur der Glaube 16. 

Das erinnert bis in die Beispiele an Bisr al-MarlsI - oder eher noch an Ibn ar
Rewandr, den Zeitgenossen SälibTs 17. 

Da der Glaubensakt keine "Elemente" hat, sich nicht aufteilen läßt, wie 
etwa Ibn Sablb dies angenommen hatte, ist er auch als Erkenntnisakt ganz 
einfach. Er besteht in dem Wissen, daß Gott der absolut Andere ist, zwar 
seiend, "etwas", aber nicht wie die übrigen Dinge (sai' lä kal-asyä'). Alle Aus
sagen, die Gott im Koran über sich gemacht hat, "Namen", die er sich gegeben 
hat, fügen dieser Erkenntnis im Prinzip nichts hinzu. Wenn er sich als wissend 
oder mächtig bezeichnet, so heißt dies immer nur, daß er dies nicht ist wie 
andere Wesen; es ist im Grunde bloß Wechsel im Ausdruck 18. Attribute kom
men ihm also nicht zu, und zwar nicht einmal im Sinne einer theologia nega
tiva; denn auch wenn man sagen würde, daß Gott zwar nicht wissend, aber 
doch nicht-unwissend ist, hätte man ihn mit Geschaffenem gleichgesetzt 19. 

Nur eine einzige Aussage läßt sich neben dem sai' lä kal-asyä' über ihn ma
chen, und sie ist charakteristischerweise positiv: er ist ewig. Beide Aussagen 
sind identisch; denn kein anderes "Etwas" hat die Ewigkeit mit Gott gemein 20. 

Für die Einzigkeit Gottes gilt dies schon nicht mehr; sie ist ein reines Ehrenprä
dikat 21 • 

As' arT hebt die Radikalität dieses Standpunktes zu Recht hervor 22• Jedoch 
macht er sich die Kritik zu leicht 23 ; SälibT stand ja nicht allein. Was er über 
Ewigkeit und Einzigkeit Gottes sagte, findet sich auch bei' Abbäd 24, und die 
Formel sai' lä kal-asyä' ist anscheinend in der Bagdäder Mu'tazila weit ver
breitet gewesen 25; auch die Anhänger des Hisäm b. al-l;Iakam benutzten sie 
um diese Zeit 26. In Küfa begegnet sie unter SI' iten vielleicht schon früher 27. 

Selbst in die jüdische Theologie scheint sie eingedrungen zu sein 28. Sie war 
immerhin weniger radikal als das, was Gahm b. Safwän - und vielleicht viel 

16 Text 44-45. 
17 Vgl. Text XX 29, e und XIV 1; dazu oben Bd. III 183 und unten S. 309 mit 305. Abü Is!:täq 

al-Isfatä'ini betont, allerdings in etwas oberflächlicher Weise, die Beziehung zwischen Säli!:ti 
und Ibn ar-Rewandi (vgl. den Text in: MIDEO 19/1989/175, 9); dazu kurz auch Frank in: 
JAOS 109/1989/39, Anm. 9. 

18 Text 42, b-c; 32, d-e. 
19 Text 34, a. 
20 Text 33. 
21 Text XXV 35 im Kommentar. 
22 Text 33, b. 
23 Text 34, c-f. 
24 s. o. S. 20 und 26. 
25 Al;'ari, Maq. 503, 12ff. (dort 504, 2). 
26 S. o. Bd. I 360. 
27 Ib.334f. 
28 Daß auch Juden in diesem Punkt der Ansicht der Mu'taziliten folgten, steht in der christlichen 

Risäla (r talbn wa~dänryat al-bäri " die von ihrem Herausgeber Israel von Kaskar zugeschrie
ben wird (S. 25 § 84 HOLMBERG). 
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später noch Hisäm al-FuwarT - gesagt hatte: daß Gott nämlich gar nicht sai' 
"etwas" sei 29• Air arT verschleiert zudem durch die doxographische Zerstücke
lung, wie konsequent SälibTs Gedankenführung war. Denn wenn die Glaubens
aussage wirklich unabhängig vom Koran bestehen sollte, wie SälibI dies 
wünschte, so ging dies nur so, daß man den Gottesbegriff über jeden univoken 
Sprachgebrauch erhob; die Offenbarung gibt Illustrationen des sai' La kaL
asya', aber nicht mehr. Qadfm, das einzige von SälibT akzeptierte Interpreta
mentum, stand nicht im Koran; man benutzte es im theologischen Jargon auch 
sonst häufig anstelle von Allah, weil es weniger "persönlich" klang 30. 

Im übrigen betrachtete Sälil;lI, so wie er die Gotteserkenntnis auf eine einzige 
Aussage reduzierte, auch Wissensakte anderer Art als ganzheitlich; sie werden 
modifiziert, aber nicht ergänzt. Wenn ein Junge ein Brüderchen bekommt, 
wird er selber Bruder; aber geändert hat sich bei ihm nichts. So verhält es sich 
auch, wenn jemand zuerst erkennt, daß ein Körper existiert, und dann, daß 
dieser darüber hinaus in der Zeit existiert, also entstanden ist; da hat nur ein 
ganz anderer Wissensakt, daß nämlich Gott die Dinge in der Zeit entstehen 
läßt, diesen ersteren in eine andere Relation versetzt. Etwas Neues ist zu die
sem nicht hinzugetreten; er ist als Wissensakt so vollständig wie zuvor3l . Das 
menschliche Wissen als Ganzes allerdings, die ElTIOIT)I..l'r\, ist unendlich atomi
siert; es besteht aus einem Konglomerat isolierter Wissensakte 32• 

SalibT war in der Tat Atomist, und wenn man will, mag man zwischen 
seinem Ansatz in diesem und dem vorhergehenden Bereich gewisse Struktur
ähnlichkeiten entdecken. Er stellte sich nämlich nicht mehr die Frage, wieviele 
Atome einen Körper bilden; vielmehr ist jedes von ihnen nun selber ein Körper. 
Darum kann bereits ein einzelnes Atom zum Träger von Akzidenzien aller 
Art werden. Das mochte problematisch sein beim Akzidens "Zusammenhalt, 
Zusammengesetztsein"; sein Lehrer Sälib Qubba, der an sich auf dem Wege 
zu dieser Vorstellung war, hatte sich hierdurch bestimmen lassen, doch noch 
mindestens zwei Atome als Basis für einen Körper zu fordern.33. Salil.lI jedoch 
löste die Schwierigkeit nun ähnlich wie oben bei den Wissensakten: auch ein 
einziges Atom kann Zusammensetzung in sich tragen - und tut dies normaler
weise auch -, nur daß wir erst dann von Zusammengesetztsein reden, wenn 
es sich mit einem zweiten Atom verbindet, das gleichfalls bereits ein vorgege-

29 Für Gahm s. o. Bd. II 499, für Hisäm al-FuwarI oben S.9 (dort auch Anm. 33 Verweis auf 
Abü I-Hugail). Allgemein dazu noch unten S. 433 f. 

30 Vgl. etwa Text XXI 54, c und 84, a; XXII 171, a usw.; dazu Gräf in: Vorträge XIX. DOT 
Freiburg 418; Roman, Vision humaine 25; Gimaret, Noms divins 164. "AlIäh" wurde ja als. 
Eigenname empfunden (s. u. S. 430; zur Frage allgemein Gimaret 121 ff.). 

31 Text 42, a und d. Die Konjektur in d scheint mir um des Sinnzusammenhanges willen unerläß
lich; sie wird auch durch 43, b gestützt. Thomas von Aquin nannte so etwas, allerdings in 
christologischem Zusammenhang, eine relatio rationis (vgl. A. Krempel, La doctrine de la 
relation chez S. Thomas d' Aquin, Paris 1952, S. 487 ff.). 

32 Wie SälibI verwandte Wissensakte voneinander trennte und sich weigerte, sie als Aspekte ein 
und derselben Erkenntnis aufzufassen, geht ganz hübsch aus Text 43, d und g-h hervor. Die 
disputatio zeigt, daß er damit bei seinen Schulgenossen nicht unbedingt auf Zustimmung stieß. 

33 S. o. Bd. III 425 f. 
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benes Akzidens dieser Art trägt 34• Durch die faktische Zusammensetzung 
kommt also nichts Neues mehr hinzu; eine Relation wird verwirklicht, das ist 
alles. Man mag dies einen "Höhepunkt an logischer Überspitztheit" nennen 35; 

aber es war zugleich auch das Ei des Kolumbus. Erst SälibI löst sich endgültig 
von den geometrischen Modellen, mit denen man bisher - allerdings mit 
wachsender Skepsis - den abstrakten Ansatz, den der islamische Atomismus 
von Anfang an gehabt hatte, verständlich zu machen versucht hatte. Außer
dem vermag er nun das Vokabular zu vereinfachen: Substanz und Körper sind 
dasselbe; beide können bereits durch ein Atom repräsentiert sein 36. Das beruht 
nicht auf einer Korpuskulartheorie, wie Pretzl angenommen hat 37, sondern ist 
eine bloße Verschiebung in der Terminologie 3 !!. Körper bzw. Substanz brau
chen nicht unbedingt Akzidenzien zu haben; Gott könnte sie auch frei davon 
schaffen 39. Aber normalerweise sind sie von Akzidenzien begleitet; man 
könnte sie sonst gar nicht wahrnehmen 40. Sie sind dann deren Träger, aber 
nicht deren Substrat (ma~all) 41 - vermutlich weil SälibI sich ein isoliertes 
Atom nicht als Substrat oder als "Ort" vorstellen konnte. 

Wenn er behauptete, daß wir die Dinge nur aufgrund von Akzidenzien 
wahrnehmen, so schloß er sich einfach der gängigen Vorstellung an, daß wir 
nicht Körper sehen, sondern nur Farben 42. Er mußte es allerdings auch tun, 
weil er Körper und Atom gleichsetzte und dennoch nicht das - evidente -
Axiom aufgeben wollte, daß das Atom unsichtbar ist. Vielleicht störte ihn 
auch, daß Ibn Kulläb sich mittlerweile anders entschieden hatte. Dieser sagte 
nämlich, daß wir zwar nicht im eigentlichen Sinne Körper sehen, aber doch 
Substanzen; das erlaubte es ihm, die Sichtbarkeit Gottes bei der visio beatifica 
anzunehmen 43. Allerdings stellte sich für SälibI das Problem nicht so sehr 
unter diesem Aspekt als unter einem andern, den er von seinem Lehrer her 
kannte: dem des Spiegelbildes44 • Denn wenn man einen Körper nur wahr
nimmt durch die Farbe, dann fragt sich, wie diese Farbe in den Spiegel hinein
kommt, obgleich der Körper dort gar nicht ist. SälibI fand die Lösung darin, 
daß ein Körper Strahlen aussendet, diese auf den Spiegel treffen und das Spie-

34 Text 26, b-i, wiederum mit einem sprachlichen Beweis (i) wie oben bei den göttlichen Namen 
(Text 32, e). 

35 Pines, Atomenlehre 23. 
36 Text 25; 26, a -co 
37 In: Der Islam 19/1931/120. 
38 Vgl. Pines, Atomenlehre 5, Anm. 1. Wahrscheinlich ist dies auch die "murgi'itische" Atom

theorie, von der NazwanI - im Anschluß an Ka'bI? - spricht (al-Gauhar al-muqta~ir 74, 
7ff.). 

39 Text XXIII 8, auch für Salib Qubba; unter anderem Blickwinkel Text 27. Auch Text 28 ergibt 
sich wohl hieraus. 

40 Text 29 und 30, a. 
41 As'arI, Maq. 307, 6f. 
42 S. o. Bd. III 354 mit Verweisen; dazu die Texte 29-30. Zur Fragestellung als solcher vgl. 

Maq. 386, 1 ff. 
43 Vgl. Text XXXIII 27 A und 28, a. Dazu unten S. 191. 
44 S. o. Bd. III 424 f. 
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gelbild erzeugen; sie haben die gleiche Farbe wie der Körper selber 45 . Das war 
eine viel technischere Erklärung, als Sälib Qubba gegeben hatte. Man würde 
sie kaum weiter erstaunlich finden, wenn Sälibl nicht im übrigen gerade mit 
Bezug auf die Sinneswahrnehmungen sich eng an seinen Lehrer angeschlossen 
hätte. Wie dieser gestand er Gott die Macht zu, in den Wahrnehmungsvorgang 
einzugreifen, da er das tawallud ablehnte 46. Auch sonst übernahm er dessen 
exzessive Ausdehnung der göttlichen Verfügungsgewalt im Bereich natürlicher 
Abläufe und Kausalbeziehungen 47. Sie stößt an ihre Grenze nur dann, wenn 
direkte Gegenteile zusammenkommen; selbst Gott kann einen Toten nicht 
gleichzeitig lebendig sein lassen. Aber er kann ihn handeln lassen oder ihm 
Wissen verleihen (wie bei der Grabesstrafe)48, und er kann umgekehrt einem 
Lebenden jede Handlungsfähigkeit nehmen 49. 

Das führte nun mitten hinein in die Anthropologie. Denn menschliches 
Handeln ist das Handeln geschaffener Körper; Körper aber können ihrerseits 
nicht Körper schaffen. Das war ein Axiom, das niemand in Frage stellte und 
von dem man glaubte, daß auch Gott es respektieren müsse, um sich nicht 
selber in Frage zu stellen; er kann darum einem Menschen nur die Macht 
verleihen, über Akzidenzien zu verfügen 50. Weiterhin: Wenn selbst ein Toter 
handeln kann, so muß man annehmen, daß seine Handlungsfähigkeit gleich
zeitig mit der Handlung ist; es geht also nicht an, daß das Handlungsvermögen 
nur vor der Handlung da ist und während ihres Ablaufes schon aufgehört hat 
zu existieren, wie Abü I-Hugail behauptet hatte 5!. Auch dies kann selbst Gott 
nicht ändern 52. Das Handlungsvermögen für eine bestimmte Handlung ist 
zwar einmalig und punktuell, aber sowohl vor als auch während dieser Hand
lung vorhanden 53. Nur verliert es im Übergang von dem ersten zum zweiten 
Stadium an Spielraum; während man vor der Handlung diese noch unterlassen 
kann, ist dies später nicht mehr möglich 54. 

Der Mensch ist ein geschaffener zusammengesetzter Körper. Aber er hat 
einen Kern, der ihn von anderen Körpern unterscheidet - ein separates Atom, 

45 Text 30, b. Da nicht nur ein Mensch sich spiegeln kann, sind mit su 'ä' hier gewiß nicht die 
Sehstrahlen gemeint, die das Auge aussendet. Bei ihnen wäre auch nicht so leicht einzusehen, 
warum sie die Farbe des Antlitzes annehmen sollten. 

46 Vgl. Text XXIII 12 und 9 (mit Kommentar) sowie hier Text 40, d; dazu oben Bd. III 422 f. 
47 Vgl. Text 36 und die dort genannten Parallelen. Die einzige Abweichung mag in einer begriffli

chen Präzisierung liegen. Bei Sälil} Qubba heißt es, daß Feuer und Holz lange Zeit beieinander 
sein können, ohne daß Gott Verbrennen schafft (Text XXIII 9, d), bei Sälibi dagegen: " ... 
ohne daß Gott Verbrennen oder dessen Gegenteil schafft", so auch bei den übrigen Beispielen 
(Maq. 310, 9ff.). Damit ist klarer gesagt, daß Gott in diesem Fall überhaupt nichts tut. 

48 Text XXIII 16. 
49 Text 36, a - b; dazu XXIII 13. Hieran hat sich der Widerspruch des J:laiyät entzündet 

(Maq. 314, 3ff.). 
50 Text 37. 
51 Text 40, a; dazu oben Bd. III 247 f. 
52 Text 36, e. Auch 36, d richtet sich gegen Abü l-Hugail. 
5.3 Text 38, a. 
54 Text 39-40. Anders Iskäfi (s. o. S. 85). 
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das im Herzen wohnt 55 . 'All al-Uswarl hatte hekanntlich in der Nachfolge 
Na~?-äms ebendort den Geist lokalisiert 56. Säli\:tl mußte allerdings, wenn er -
wie schon Mu' ammar - von einem Atom sprach, in den Kategorien seines 
Systems weiterdenken: dieses Atom ist ein "Körper" für sich und kann darum 
auch für sich existieren. Ob dies für ihn mehr als eine theoretische Möglichkeit 
war, ob er also annahm, dafS der Mensch tatsächlich ohne seinen Leib existie
ren kann - etwa nach dem Tode -, wissen wir nicht. 

Alles, was wir bisher erwähnten, hätte, rein ideengeschichtlich betrachtet, 
zu jeder Zeit seit dem Ende des 2. Jh's gedacht werden können. Nur an einem 
Punkt merkt man, dafS Säli\:tl auf ein späteres Stadium der ba~rischen Theolo
gie reagiert: er hat den Möglichkeitsbegriff verworfen, den 'Abbad b. Sulai
män und Sa\:t\:täm entwickelt hatten. Gerade an dieser Stelle dürfte er auch mit 
I::Iaiyä! zusammengestoßen sein. Was noch nicht ist (af-ma 'dum) , kann unter 
keinen Umständen als "etwas" bezeichnet werdenS?; ein "Ding" ist erst Ding, 
wenn es existiert 58 • Existieren heißt nämlich bei allem Irdischen: Geschaffen
sein; nur Gott, der "nicht wie die Dinge sonst" ist, ist ja ewig. Und um den 
Gegensatz zu 'Abbäd und Sa\:t\:täm vollständig zu machen: was (noch) nicht 
existiert, ist auch nicht Gegenstand des Wissens oder des Könnens 59 • Das war, 
wie manches bei Säli\:tl, recht konservativ; es erinnert an Abü I-Hugail. Und 
es paßte natürlich gut zu Säli\:tls Gottesbegriff; auch Gott war sai', insofern er 
existierte, nur eben anders als die übrigen "Dinge" 60. Aber es stellte ihn zu
gleich sofort vor die Frage, die 'Abbäd und Sa\:t\:täm zur Entwicklung ihrer 
Theorie veranlaßt hatte: Wie steht es dann mit dem göttlichen Vorherwissen? 

Die Kürze der doxographischen Resümees läßt nicht erkennen, wieweit die 
Lösung, die Säli\:tl für diese Frage fand, tragfähig war. Jedoch scheint er betont 
zu haben, daß es Zeit und damit ein Vorher und Nachher erst mit der Schöp
fung gibt. Man kann gar nicht sagen, daß Gott von Ewigkeit her vor den 
Dingen sei; denn so würde man ihn auf immer in eine Relation zu diesen 
versetzen. Man muß die Aussage vielmehr so umformulieren, daß sie den Re
geln der Normalsprache nicht mehr gehorcht: nicht fam yazal qabla l-asyä', 
sondern qabfu l-asyä '. Dann wird letzteres nämlich vom Rest des Satzes abge
koppelt, und "von Ewigkeit her" (lam yazal) steht für sich. So sehr also Säli\:tI 
sich von' Abbäd distanzierte, so sehr hat er doch auch von ihm gelernt. Dieser 
hatte in einem Satz wie lam yazal Allähu bäliqan die Wortstellung geändert, 
um lam yazal und bäliqan voneinander zu trennen: inna lläha bäliqun lam 
yazal61 • Sälil:lI behielt zwar für seinen Fall (inna I-bäri'a lam yazal qabla 
I-asyä') die Wortstellung bei, änderte ~ber wie 'Abbäd die Vokalisation im 
Prädikat, um zu zeigen, dafS hier zwei Aussagen asyndetisch nebeneinanderste-

55 Text 41. 
56 S. o. Bcl. III 420. 
57 BagclaclI, Farq 163, pu. ff.l179, 5 ff. 
58 Text 31, cl; auch Farq 95, pu. ff.ll16, 5 f. 
59 Text 31, b-c; 32, c; 38, b. 
60 Vgl. dazu jetzt auch Frank in: MIDEO 22/1995/268, Anm. 44. 
61 S. o. S. 23. 
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hen, nämlich inna I-bäri'a lam yazal und (in na I-bäri 'a) qablu l-asyä'. Das 
Wort qabl ist damit nicht mehr Präposition, sondern Nomen; gemeint ist: 
"Gott ist das Vorher mit Bezug auf die Dinge"62. Auch Gottes Wissen und 
sein Können sind in diesem absoluten ontologischen Sinne "vorher", ohne daß 
mit lam yazal der Zeit bezug - oder der über die Zeit hinaus - ausgesprochen 
würde. Sie umgreifen darum noch nicht die Dinge als Dinge. Gott weiß viel
mehr, da:ß er die Dinge zu ihrem jeweiligen Zeitpunkt schaffen wird; von 
Ewigkeit her kennt er sie also zu ihrem jeweiligen Zeitpunkt - und "kann" 
sie auch 63. Diese letzteren Sätze beginnen mit einer Ewigkeitsaussage und en
den mit einer Feststellung der Zeitlichkeit; das kann kaum anders sein, da sie 
Inkommensurables zusammenbringen. 

Aus dem gleichen Grunde konnte SälibI auch nicht mehr annehmen, daß Gott 
die Welt um der Menschen willen geschaffen habe (s. o. Bd. III 280). Gott hätte 
sich darum darauf beschränken können, Unbelebtes zu schaffen. Das sagten 
später auch die As'ariten. Die Mu'taziliten dagegen konnten sich nicht vorstel
len, daß die Schöpfung von niemandem wahrgenommen würde (BagdädI, U~ül 
ad-drn 152, 6 H.). Für SälibT war dies schon deswegen kein Problem, weil die 
Körper im Prinzip unsichtbar sind (s. o. S. 138). 

Nahe verwandt mit Salil)I im theologischen Ansatz ist sein Zeitgenosse 

Abü l-'Abbas 'Abdallah b. Mu!)ammad b. 'Abdalläh b. Malik 
al-AnbarI, bekannt als an-Näsi' al-akbar, 

der i. J. 2931906 starb. Auch er stand in der Tradition der a~l?äb al-ma 'ärif, 
wandte sich gegen den Mäglichkeitsbegriff der Ba~rier und sah in Gott den 
absolut Andern, neben dem die übrigen seienden Dinge verblassen und somit 
erst recht nicht vor ihrer Existenz schon "Ding" sein können 64. Bei der Defini
tion des Glaubens konzentrierte er sich wie Bisr al-MarIsT und später al
AS'arT65 auf den Terminus ta-?drq. Sali!)I hatte, wie wir sahen, Glauben mit 
Gotteserkenntnis gleichgesetzt und war damit auf die Schwierigkeit gestoßen, 
daß auch Juden und Christen Gott "erkannt" haben 66; ta-?drq, "Für-Wahr
Halten", klang da besser. Die Gleichung folgte im übrigen, wie man damals 
gerne betonte67, dem Sprachgebrauch 68. Daß die Werke in diesem Akt innerer 

62 Text 35. Wie qablu im Gegensatz zu qabla zu verstehen ist, erklärt Mubarrad in seinem Muq
ta4ab (I1I 102, 6 ff. und IV 341, 4 H.); nicht gemeint ist der casus adverbialis, also qablu im 
Sinne von "vorher". 

63 Text 31, a und 32, a - b. Ausführlich behandelt jetzt von Frank in: MIDEO 22/1995/256 ff. 
64 Ich habe diesem Autor vor etwa 25 Jahren eine Monographie gewidmet (Frühe mu 'tazilitische 

Häresiographie; Beirut 1971) und fasse hier nur die wichtigsten Ergebnisse zusammen. Aller
dings habe ich den Blickwinkel etwas geändert; ich habe damals die "murgi'itische" Kompo
nente seines Denkens zu stark in den Hintergrund gedrängt. Zu den oben erwähnten Punkten 
vgl. dort S.140ff. (= Text XXXI56 mit der Modifizierung in Text64) und 9ff. (= 
Text 46-53). 

65 Vgl. Text XX 29, a und Gimaret, Ash 'art 472 f. 
66 S. o. S. 135. 
67 So etwa Näsi's Zeitgenosse Ibn ar-RewandI (s. u. S. 305). 
68 Text XXXI 63, c; auch 62, a. 
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Anerkennung nichts zu suchen hatten, bewies Nasi' so, wie Abü I:Ianlfa dies 
seinerzeit getan hatte: schon die ersten Anhänger des Propheten besaßen die 
Fülle des Glaubens, obgleich die Gebote noch gar nicht geoffenbart waren 69 • 

Er stammte, wie die Nisbe zeigt, aus Anbar am linken Ufer des Euphrat 
und hatte damit vermutlich auch den Geburtsort mit Abü I:Ianlfa gemein
sam 70. Aber im Gegensatz zu diesem scheint er zu den kuttäb gehört zu haben. 
Er war ein vielseitig gebildeter Mann. Er verstand nicht nur von Theologie 
etwas, sondern auch von der Grammatik und den antiken Wissenschaften. Vor 
allem machte er Gedichte; diesem Umstand verdankte er offenbar auch seinen 
Beinamen an-Nasi', der "Nachwuchsmann", der "Neue", vielleicht auch: der 
"Originelle"71. Wie schon NaHäm gewann er durch die Wendigkeit, die er 
damit zeigte, Freunde bei Hofe. Er korrespondierte mit Ismä'Il b. Bulbul, dem 
Wesir al-Mu'tamids (reg. 256/870-279/892) 72. Als dieser nach dem Regie
rungsantritt al-Mu'taQids gestürzt wurde, scheint Näsi' gleichfalls in Gefahr 
geraten zu sein; immerhin ließ der neue Kalif im gleichen Jahr 279 den Verkauf 
von Büchern verbieten, in denen von Theologie oder Philosophie gehandelt 
wurde 73. Zwar ist nicht unbedingt gesagt, daß diese Maßnahme sich aus
schließlich gegen die Mu'tazila richtete; auch qu~~ä~, Sterndeuter und Wahrsa
ger durften nicht mehr öffentlich auftreten. Die Obrigkeit wollte sichtlich das 
religiöse Leben allgemein unter Kontrolle bekommen 74. Aber an-Näsi' ging 
nach Ägypten; i. J. 280/893 ist er dort belegr7s. Er blieb in diesem Exil bis zu 
seinem Tode. Sein zweiter Beiname SirsIr mochte nun den Gedanken daran 
wecken, daß die Wildente (sirstr) als Zugvogel aus Zentralasien nach Ägypten 
herüberkam, um am Strand von Damiette zu nisten. 

Der Beiname haftete allerdings offenbar schon dem Großvater an (vgl. Sam'änI, 
Ansäb XIII 10, 11); darum ist häufig Ibn SirsIr überliefert (so schon in dem 
Buchtitel Werkliste XXXI d, Widerlegung b). Zur Bedeutung vgl. Frühe mu 'ta
zilitische Häresiographie 1 f. Daß die Kraniche von der skythischen Ebene nach 
Oberägypten "an die Nilquellen" ziehen, steht schon bei Aristoteles, Hist. An. 
VIII 597 a 3 H.; Mas'üdT spielt darauf an (Murug 1212, 6 fUI 116, 3 ff.). Bei 
SimSä!T, al-Anwär wa-ma!?äsin al-as'är wird Näsi' mehrfach als SirsIr al-GadalI 

69 Text 62, bund 63, b; dazu Bd. I 194. 
70 Vgl. Bd. I 187. 
71 Frühe mu 'tazilitische Häresiographie H. nach Sam' äni, Ansäb XIII 10, 8; Fihrist 192 b, - Sf. 

mit Verbesserung nach Flügel. Zu den Gedichten vgl. Werkliste XXXI d, Einleitung; dazu jetzt 
die Fragmente bei Ibn' Asäkir, TD XXXVIII 290 ff. 

72 Zu letzterem vgl. EI2 IV 189 s. n.; auch er beschäftigte sich mit Philosophie, Astronomie, 
Geodäsie usw. und schätzte die mu'tazilitische Theologie hoch ein (vgl. die Schmähqa~ide des 
Ibn al-Mu'tazz, ed. Lang in: ZDMG 40/18861573 vv. 140-44 und 41/18871236 f.). 

73 TabarI III 2131,3 ff; dazu unten S. 728 f. 
74 Auch als einige Jahre später der Philosoph as-Sarabsi, ein Schüler des Kindi, in Ungnade fiel 

und schließlich hingerichtet wurde, sind die Gründe nicht leicht auszumachen (vgl. die Texte 
bei Rosenthai, Sarabsi 25 ff.). Zur Problematik allgemein vgl. R. Glagow, Das Kalifat des al
Mu 'ta4id billäh (Diss. Bonn 1968), S. 147 ff.; Laoust, Ibn Batta xix, Anm. 31; SourdeI in: SI 
1311960/18 H. 

75 Qif!i, Inbiih ar-ruwiit 11 129, 11 f. 
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eingeführt (S.259, -4; 275, -4 usw.). Jedoch ist neben der Form Sirsir auch 
Sarsar überliefert; daß diese Variante allgemein als Beiname möglich war, geht 
aus ihrem Gebrauch im Dfwän des SanaubarI hervor (Gedicht nr. 63, v. 1 'AB
BÄS). Selbst Suraisir kommt vor, allerdings nicht mit Bezug auf Näsi' (vgl. Qä~I 
'lyäQ, Tartfb al-madärik 11 345, -7f.). Sursur ist der "Fink" (Eisenstein, Zoo
graphie 60). - Zu Näsi's ägyptischer Phase auch M. K. I:Iusain, PT l-adab al
mi~rf al-islämf 247 H. und Adabunä 1- 'arabf 222 f. Wenn er bereits mehr als 
30 Jahre vor seinem Tode in der Risäla (f wa!?dänfyat al-bär;' des Israel von 
Kaskar (gest. 872) widerlegt wird (vgl. dort S. 96 ff.), so erklärt sich dies wohl 
am besten daraus, daß dieser Text von seinem Herausgeber falsch zugeschrie
ben wird; der Beweis für die Autorschaft Israels von Kaskar steht auf schwa
chen Füßen. 

Daß man ihn als Murgi'iten einordnen konnte, hat Ibn Hazm erkannt 76 • Näsi' 
selber sah das nicht so. Für ihn waren "Murgi'iten" Leute, die ein Handlungs
vermögen, welches dem zugehörigen Handeln vorausgeht, ausschlossen und 
nur "alternativ" ein gleichzeitiges Handlungsvermögen zum Gegenteil zulie
ßen, also gemäßigte Deterministen wie Naggär77. Aber auch die Mu'taziliten 
konnte er des Irrtums zeihen 78. Er subsumiert sie manchmal unter der Bezeich
nung ahi ai- 'adl oder 'adltyün, scheint sich jedoch nicht immer mit diesen 
zu identifizieren 79. Zur göttlichen Gerechtigkeit machte er sich nämlich seine 
eigenen Gedanken. Zwar meinte auch er, daß Gott sich immer so verhalte, 
daß wir dies mit unserem rationalen Billigkeitsempfinden verstehen können 80; 

denn schon die Erkenntnistheorie, die er vertrat, zwang ihn dazu, zu sagen, 
daß Gott niemanden zu etwas verpflichten oder für etwas bestrafen könne, 
welches dieser nicht kennt 81 . Aber die Strafe wird doch bei einem Gläubigen 
nicht ewig währen; Gottes Gerechtigkeit zeigt sich nur darin, daß er keine 
Ausnahmen macht 82 • Gott hat sich auch sonst nicht festgelegt: Er handelt 
zwar weise; aber er muß nicht nur Gerechtes oder das für den Menschen 
Heilsamste (a~lal?) tun 83. Denn er ist ja anders als alles übrige Seiende, und er 
ist dies in dem Sinne, daß die positiven Attribute, die diesem zukommen, in 
ihm zwar auch vorausgesetzt werden können, aber zugleich in unendlicher 
Weise gesteigert sind. Er übertrifft alles andere an Seinsmächtigkeit. 

Das liegt wie für SäliQI vor allem daran, daß Gott ewig ist 84 • Er kann dem 
Menschen darum nicht ähnlich sein, nicht dem Wesen nach, nicht in akziden-

76 Vgl. Text 11 34-35. 
77 Ausaf 95 § 80 und 83; vgl. dazu unten S. 153. 
78 Ausaf 91, 3/übs. ibo Einl. 127. 
79 Vgl. Ausaf 99 § 105 mit § 103 und 99; dazu Einl. 93, Anm. 1. Zum Gebrauch sonst ibo 94, 7; 

100,11; 101,11. Vielleicht erklären sich so auch die Streitgespräche, die er mit Abü Mugalid 
(s. O. S. 96) und dessen Schüler Satawi hatte (IM 93, 9 ff.). 

80 Text 54. 
81 Text 56 und 64, a; auch 54, d-e. Dazu oben S. 100 f. 
82 Text II 34, d. Er teilt diese Ansicht mit Mubammad b. SabIb (s. O. S. 127). 
83 Text 55; vgl. auch Ausaf 103, 9 ff./übs. Frühe mu 't. Här. 130 f. 
84 Text 46, c-e und 47, f; auch 49. 
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teller Weise und nicht einmal aufgrund einer Namensgleichheit 85. Nur Gott 
ist realiter und in veritativer Weise ((f l-haqfqa) wissend, mächtig, handelnd 
und eben auch gerecht; der Mensch ist dies alles nur in übertragenem Sinne 86. 

Gott ist die Wahrheit (al-I?aqq); alles andere ist nur "bewahrheitet" (mul?aq
qaq) 87. Gott ist allein ein "Etwas", ein "Ding" (sai'); alles andere ist nur "ver
dinglicht" (musaiya') 88. Das erinnert ein wenig an Gahm b. Safwan 89; von da 
kam es letzten Endes ja auch her. Nur daß es sich hier überhaupt nicht mit 
Determinismus verband; so wie der menschliche Gerechtigkeitsbegriff weiter 
seine Gültigkeit behält und in Gott nur überhöht wird, so bleibt der Mensch 
auch weiter handlungsfähig. Sein Handlungsvermögen ist sogar permanent; 
denn es ist identisch mit der körperlichen Wohlbehaltenheit 90 • Man kann zwar 
sagen, daß er Handeln "erwirbt"; aber Gott ist daran doch in keiner Weise 
schaffend beteiligt 91 • Der Mensch hat eine Seele, so wie die Dinge eine Natur 
haben; diese können darum aus sich heraus wirken, und er kann über sich 
selbst verfügen 92. Näsi' schließt sich hier an Na?:?:am an; er zitiert mit Zustim
mung dessen Beweise für die Existenz der Seele 93. Aber Gott bleibt der absolut 
Andere; wenn es eine Aussage gibt, die für Gott und den Menschen gleicher
maßen in veritativer Weise gilt, so die (und nur die), daß sie beide anders 
sind 94. Es gibt keine analogia entis. Darum kann man auch nicht aus der 
Weisheit der Schöpfungsordnung auf die Weisheit des Schöpfers schließen; 
denn der Mensch handelt gleichfalls manchmal weise und ist es dennoch im 
eigentlichen Sinne nicht 95. 

Nur an einer Stelle erlaubte Näsi' eine Ausnahme: beim Propheten. Wenn 
der Prophet die Offenbarung weitergibt, so handelt er zwar auch nur in über
tragener Weise; aber was er spricht, ist doch realiter die Wahrheit, und darum 
läßt sich von ihm gegen die Regel in veritativer Weise sagen, daß er die Wahr
heit rede (annahü ~ädiq (f l-I?aqfqa) 96. Im Koran gingen göttliche und mensch
liche Rede ineinander über, zwar nicht in der täglichen Rezitation, aber doch 
im Offenbarungsvorgang und in der ersten Verkündung. Näsi' konnte darum 

85 Text 46, a-b und 47, e-f. 
86 Text 47, a und g; auch 51, a; anonym erwähnt bei Ragib al-I~fahanT, I 'tiqadat 88, -5 ff. Dazu 

jetzt kurz Heinrichs in: ZGAIW 7/1991-2/256. 
87 Text 53. 
88 Text 48; auch 50. 
89 Vgl. Text XIV 7, wo Gott zwar nicht einmal als sai' betrachtet wird, aber in einigen Parallelen 

zumindest als musaiyi' (al-asyä') begegnet. Zu diesem Kunstwort vgl. noch Abü l-Mu'In an
NasafT, Tab~irat al-adilla II 660, 7 und unten 5.433. 

9() Text 57, a. 
91 Text 54, d-e und 61; dazu näher Wolfson, Philosophy of the Kalam 676 ff. Nasi' scheint die 

Vokabel iktisab vor allem mit Bezug auf die Erkenntnisse, als Gegensatz zu ejararz, benutzt 
zu haben (Text 64); dort wie bei den Handlungen allgemein ging er vom Wortsinn aus: man 
"erwirbt" sie für sich, auf sein Konto (ib., h). Vgl. ähnlich oben S. 50 für Sa\:l!:täm. 

92 Text 58 und 60; auch 57, c und 59, a. 
93 Text XXII 138; zur Fortsetzung vgl. Frühe mu 't. Här. 134 und hier Text 59. 
94 Text 47, c; auch 49, b. 
95 Text 47, h. 
96 Text 47, d. 



1.3 "Muq'i;i'iren": an-Nasi' al-akbar 145 

das balq al-Qur'än nicht mehr so unbefangen behaupten wie frühe Mu' tazili
ten und Murgi'iten; die J:-Ianbaliten hatten recht, wenn sie zwischen seiner 
Lehre und der des Däwüd al-I~fahänT, der doch alles andere war als ein Mu'ta
zilit, eine geheime Verwandtschaft entdeckten 97. Der Bagdäder Mu'tazilit Abü 
'Abdalläh Mul)ammad b. Zaid al-WäsitT (gest. 304/917) konnte sich nichts 
Dümmeres vorstellen als kaläm zu betreiben nach Näsi', fiqh nach Däwüd al
I§fahänT und Grammatik nach Niftawaih (gest. Safar 3231Jan. 935)98. Das 
war an sich gegen Niftawaih gemünzt; dieser war nicht nur Zähirit, sondern 
auch Schüler des Näsi'99. Jedoch ist damit zugleich gesagt, daß man Näsi's 
Theologie mit der Zugehörigkeit zur ?:ähiritischen Rechtsschule verbinden 
konnte 100, und Niftawaih hat immerhin gegen die Verfechter des balq al
Qur 'än geschrieben 101. 

Däwüd al-I~fahänI war fast eine Generation älter als Näsi'. Näsi' empfand 
ihn als Autorität, und Autoritäten griff er an. Er hatte versucht, tIalTls metri
sches System zu verbessern und ohne dessen Kreise und Merkwörter auszu
kommen 102; Ansatzpunkt war ihm dabei, daß jüngere Metren, etwas das 
MadTd, durch die alte Methode nur gezwungen, entgegen dem tatsächlichen 
Gebrauch bei den Dichtern erklärt wurden 103. Däwüd hatte ihn deswegen 
getadelt, und Näsi' schalt ihn nun einen Ignoranten, der bloß noch jemanden 
brauche, der ihm das sage; in Wirklichkeit habe er, Näsi', als einziger ljalII 
richtig verstanden 104. Das war gewiß etwas hart; aber so sah er sich auch 
sonst. Er meinte vielen Kollegen etwas vormachen zu können, nicht nur den 
Logikern oder Medizinern, denen man in orthodoxen Kreisen immer einen 
kleinen Dämpfer gönnte 105, sondern auch anderen, die viel eher zur Familie 
gehörten, wie den Grammatikern 106. KindT hat er verspottet 107, und die Dich-

97 TB VIII 374, 15 ff.; dazu unten S. 224. 
98 Ibn an-Nadim, Fihrist 220, 4 f. 
99 Ib. 220, 5 f.; auch 90, 5 und MarzubanT, Nür al-qabas 344, 12 f. (wo aber beide Male die 

Schülerschaft zu Nasi' nicht erwähnt ist). Niftawaih hielt Kolleg in der Moschee der Leute 
aus Anbar (Fihrist 90, 5); dort mag er Nasi' in seiner Jugend getroffen habel1. 

100 Nasi' hat interessanterweise auch Gedanken zur Liebe geäußert (Text 66), so wie Dawüd al
I~fahani's Sohn Mubammad das K. az-Zahra schrieb. Sollte er sich auch das "Symposion" 
über die Liebe ausgedacht haben, das in der Zeit nach ihm immer wieder einmal in den 
Quellen zitiert wird? (s. o. Bd. III 31, Anm. 3). 

101 Fihrist 90, 9. Der J:laFb al-Bagdadi hat für mehrere Bücher Nifrawaihs, u. a. einen Radd 
'ala I-Gahmlya, das Überlieferungsrecht erworben (vgl. seine Masyaba, fol. 130 a, 4 ff.). Der 
l;Ianbalit Barbahari hat über ihn das Totengebet gesprochen (TB VI 162,2 f.; danach ist Fihrist 
90, 6 zu verbessern). 

102 Qifti, Inbah II 128, 9 f.; IJ:I III 91, 11 f. 
lO.l Mas'üdi, Murüg VII 88,6 ff./IV 337 § 2773; übersetzt bei G. Weil, Grundriß und System der 

altarabisehen Metren 48. 
104 Marzubani, Nür al-qabas 61, 13 ff. 
105 Vgl. Werkliste XXXI d, nr. 3-4. 
106 Qifri , Inbah II 128, 7 f.; IJ:I III 91, 11. Es ging um Fragen der u~ül an-nahw, vermutlich die 

Anwendung des qiyas. Auch hier stand Nasi' übrigens in murgi'itischer Tradition; er über
nahm die Sibawaih-lnterpretatiol1 des Al]fas, der in der Theologie Abü Samir folgte (Abü r
Taiyib al-Lugawi, Maratib an-nahwfyfn 137, - 5 ff. > Suyüti, Muzhir 11 409, 18 f.; dazu oben 
Bd. II 85). 

107 Vg!. Werkliste, Ein!.; auch Frühe mu 't. Här. 4. 
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ter suchte er an Originalität zu übertrumpfen 108. Letzteres machten zwar alle; 
aber Marzubänl, der mu'tazilitische Philologe (gest. 384/994), hat doch aus 
dem Abstand eines Jahrhunderts recht vernichtend geurteilt: Gegenüber aller 
Welt habe Näsi' das Eigene herausgekehrt; überall habe er Neues einführen 
wollen. Viele Gedichte habe er geschrieben; aber nur wenig sei dabei herausge
kommen. Ein Wirrkopf (mutahauwis) sei er gewesen, immer nur auf Originali
tät bedacht 109. Ein Zeitgenosse drückte es mit einem Sprichwort aus: "Besser 
von Mu' aidl hören als ihn sehen", m. a. W.: nur solange man ihn nicht zu 
Gesicht bekam, hatte man Respekt vor ihm 1 10. Qiftt allerdings, der offenbar 
noch Gelegenheit hatte, einige seiner Werke einzusehen, bewunderte seinen 
Scharfsinn und sein eigenständiges Urteil (igtihiid); Marzubänls Verdikt schien 
ihm, ohne daß er diesen direkt beim Namen nannte, ungerecht 111. Auch Mu
barrad, der mit ihm befreundet gewesen war 112, hielt ihn für hochintelligent, 
nur daß sein Wissen sich noch nicht weit genug herumgesprochen habe 113. 

Dazu ist es freilich nie gekommen. Näsi's Emigration wirkt wie ein Symbol: 
die Verbindung von "arabischen" und "griechischen" Wissenschaften, die er 
bei aller Widerborstigkeit noch repräsentierte, ist später kaum noch einmal 
verwirklicht worden, und auch von "murgi'itischen" Mu'taziliten hört man 
nach ihm, seitdem die Richtung des Gubbä'l in den Vordergrund trat, nicht 
mehr viel. Schon bei den Theologen seiner eigenen Generation kam er, wie 
Ibn an-NadTm sagt, nicht zum Zuge; manche hielten ihn, wie es dort weiter 
heißt, für einen Dualisten 114. Später erzählte man sich, ihn habe bei dem Ver
such, den Koran nachzuahmen, der Schlag getroffen 115. 

108 Sam'äni, Ansab XIII 11, 3 f. 
109 TB X 92, 19 ff. > Sam'ani 11,4 ff.; Ibn' Asakir, TD XXXVIII 291, 4ff. 
110 IM 93, 9 f. Zum Sprichwort vgl. etwa Zamabsari, Mustaq~a [ 370 f. nr. 1598 und vor allem 

Abü I-Hasan al-Baihaqi, Gurar al-amlal (ed. H. EI-Saghir, Diss. Frankfurt 1984), S. 14 ff. 
nr. 14; Parallelen bei Ullmann, Arabische Komparativsätze 296. 

111 Inbah II 128, 9 H. 
112 I:Iu~ri, Zahr al-ädäb 539, 2. 
113 Abü r-Taiyib al-Lugawi > Suya!i, a. a. O. 
114 Fihrist217, 16f. 
115 Safadi, Warf XVII 522, 10 H. 
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5.2 NagJ,iir und sein Kreis 

Auch die Angehörigen der zweiten Gruppe sind "Murgi'iten". Aber dieses 
Merkmal ist nicht mehr entscheidend; der Akzent verschiebt sich auf die 
Handlungstheorie. AS' arT faßt sie als ahi al-ilbät zusammen; mit diesem Be
griff, den er nirgendwo erläutert, meinte er offenbar Leute, die zu dem von 
den Mu'taziliten verpönten baiq al-a(äl, der Erschaffenheit der menschlichen 
Handlungen durch Gott, positiv standen. Ihr erster bedeutender Vertreter -
nach Qirar, den AS' arT unter diesem Aspekt ebenfalls dazu rechnet 1 - war 

Abu' Abdalläh al-J:Iusain b. Mulfammad b. 'Abdalläh an-Naggar. 

Er stammte aus Qum 2 , hat aber offenbar in Ba~ra studiert und längere Zeit 
dort gelebt3 . Mit der dortigen murgi'itischen Tradition kam er, zumindest was 
den Glaubensbegriff anging, gut zurecht 4 . Gassan b. Aban, der Erneuerer von 
Abu J:Ianlfa's theologischem Ansatz, hat ihn persönlich gekannt 5 ; Yusuf as
SamtT mag ihm ein Beispiel dafür gewesen sein, wie sich in qadaritischer Um
gebung ein stärker deterministisch geprägtes Denken verteidigen ließ6. Jedoch 
ist er anscheinend vor allem unter den Einfluß Qirars geraten. Auf die Mu'tazi
liten der nächsten Generation wirkte er darum entschieden zu altmodisch; in 
der Reaktion auf ihre Kritik prägten sich seine konservativen Züge noch stär
ker aus und gaben seiner Theologie ein eigenes Profil. Allerdings war die Zeit 
dafür in Ba~ra noch nicht reif; erst bei AS' arT kommen manche seiner Gedan
ken zum Tragen 7. Er selber scheint die Feindseligkeit der Umgebung noch 
stark gespürt zu haben; er soll sich nach einer Diskussion mit Nagäm ein 
hitziges Fieber geholt haben und daran gestorben sein 8. In Iran dagegen ver
traute man ihm mehr; seine Schule überlebte noch lange in Tabaristän und in 
Raiy 9. Bagdath Pa~a verlegt sein Todesdatum in die Zeit um 220/835 10; man 
wird sich ihm anschließen dürfen. . 

1 Maq. 408, 6. 
2 Fihrist 229, 9. Flügel hat stattdessen Bam (179, 13); jedoch findet sich auch bei MaqrlzI, der 

gewiß in der einen oder andern Form auf Ibn an-Nadlm zurückgeht, die Lesung Qum ([litat 
11 350, pu.). 

3 Bei PazdawI erhält er die Nisbe al-Ba~rI (U~iil ad-dfn 115, pu. und 250, 15 f.). 
4 S. u. S. 156. 
5 S. o. Bd. I 220. 
6 S. o. Bd. II 153. 
7 S. u. S. 151 und 571. 
8 Der Inhalt des Gespräches wird freilich verschieden wiedergegeben; vgl. Fihrist 229, 10 ff. mit 

Ibn al-MurtaQä, Munya 109, 6 ff.lübs. Daiber, Mu 'ammar 104 (wo es statt "auf einem freien 
Platz" heißen muß "auf der Rabba"; zum Ort vgl. S. A. al-'AII, [litat al-Ba.$ra 71ff.l. Es 
handelt sich eindeutig um eine mu' tazilitische Erfolgsstory. Sie mag dadurch ausgelöst sein, 
daß Naggär zu dem darin verpackten Problem ein Buch gegen NaHäm geschrieben hatte 
(Werkliste XXXII a, nr. 16). 

9 Häkim al-GusamI, SarI? 140 b, 13 f. > al-Man~ür billäh, Säff I 132, 2f. und Ibn al-Murta~a, 
Munya 109, 11 f. Für Raiy s. noch u. S. 161 f.; immerhin lag die Stadt nicht allzu weit von 
seinem Geburtsort Qum entfernt. Dort haben vermutlich die SI' iten die Ausbreitung seiner 
Schule verhindert. 

10 Hadfya 1303, pu. f. 
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Über seine Lebensumstände wußte man nahezu nichts. Einig war man sich 
nur darüber, daß er trotz seines Beinamens nicht Tischler oder Zimmermann 
gewesen war. Aber dann gingen die Vermutungen schon auseinander. Ibn an
Nadtm, der einzige, der überhaupt Informationen über ihn hat, berichtet so
wohl, er sei Weber in den Tiraz-Manufakturen des' Abbas b. Mu\:lammad 
(gest. 186/802), Bruders der bei den ersten Abbasidenkalifen gewesen, als auch, 
er habe Waagen hergestellt 11. Jedenfalls scheint Naggärs Sozialstatus nicht 
hoch gewesen zu sein. Auch an den Hof ist er offenbar nie geholt worden; für 
Bagdad ist er nicht belegt. Das ist insofern erstaunlich, als er gelegentlich als 
Schüler des Bisr al-Martst bezeichnet wird 12. Sollte er ihn in Küfa getroffen 
haben? Dort war ja vermutlich auch Gassan b. Aban zu Hause 13. Was man 
sonst von ihm erzählte, ist offenbar vornehmlich von mu' tazilitischer Malice 
gefärbt: Er habe eine Stimme wie eine Fledermaus gehabt 14; Schwache habe 
er mit Hochmut, Überlegenere mit List behandelt 15. Gä\:li:? allerdings kennt 
ihn als jemanden, der sich auf die "Ausdrucksweisen" ('ibärät) besonders gut 
verstand; wahrscheinlich notierte man seine terminologische Finesse. 

l)arnrn abläq al-kuttab in: Rasä 'il II 192, 6; die ältere Edition von Finkel (T aliil 
rasä'i! 42, pu.) hat stattdessen 'ibiidät, das aber nicht gut paßt. Auch 'ibäriit 
ist allerdings alles andere als eindeutig. Daß damit auf die Theorie hingewiesen 
sei, die Ibn Kulläb zum göttlichen Wort vertrat (s. u. S. 182), ist unwahrschein
lich; sie wird mit Naggär nicht verbunden. Er steht an der genannten Stelle in 
einer Reihe mit Mu'taziliten und Philologen, die alle wegen gewisser Spezialitä
ten genannt werden. Gä\:li:? fand an diesen nicht immer Gefallen; auch bei Nag
gär muß also nicht unbedingt Bewunderung im Spiele gewesen sein. - Vgl. zu 
ihm allgemein noch Zirikli, A 'liirn II 276; Ka\:lQäla, Mu 'garn IV 53 und Nybergl 
Athamina in EI2 VII 866 ff. 
Dieselbe Bemerkung bei Gäbi~ zeigt, daß Naggär wegen seines qaul bil-ilbiit 
bekannt war, also zu den ahl al-ilbät gerechnet wurde und vermutlich als ihr 
Führer oder Begründer galt. AS' arT sagt dies nicht so explizit; jedoch zählt er 
immerhin dessen Schüler KüsänI in diese Gruppe (Maq. 262,5 ff. und 540, 4 ff.; 
zu ihm s. u. S. 168 f.). Überzeugend sind auch die zahlreichen Übereinstimmun
gen in der Darstellung der Lehre (vgl. Maq.554, 14 mit Text XXXII 17, b; 
Maq.540, 1 ff. und 541,6 ff. mit Text 26, a und 27, aj Maq. 263,6 und 265, 6 
mit Text 30, fund 31, b; Maq. 259, 9 mit Text 30, ij Maq. 260, 6 f. und 573, 
9 ff. sowie 577, 7 H. mit Text 34; Maq.408, 6 f. mit Text 35; schließlich die 
Terminologie in Maq. 537, 14 f. mit Text 30, fund i). Für die Interpretation des 

11 Fihrist 229, 8 f.; zu 'Abbäs b. Mubammad vgl. EI2 I 12 b. Zu den Tiräz-Manufakturen vgl. 
Grohmann in EIl IV 850 H. s. v. Tiraz. Später setzte sich die Überlieferung, er sei Weber 
gewesen, bei seinen Gegnern wegen ihres herabsetzenden Charakters durch (vgl. l;Iäkim al
GusamI, Risalat [bITs 129, 7 f.; al-Man~ür billäh, Sarn 132, 2). 

12 SIräzI, Tab. 138, pu. f.; IAW I 164, apu.; ähnlich PazdawI, U~ul ad-dfn 116, 3 ff.; dazu Text 
XX 25. 

U Über MarlsI liefen auch Naggärs Beziehungen zur Ibä~Iya (s. u. S. 17lf.). Der küfische IbäeJit 
'Abdalläh b. Yazld nimmt manche seiner Gedanken voraus (s. u. S. 152 und Bd. I 411). 

14 Fihrist 229, 9. 
15 TaubldI, Ba~a 'ir 2VII 64 nr. 198. 
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Begriffes i1.bät in diesem Zusammenhang ist wichtig, daß alle genannten Stellen 
sich auf die Art beziehen, wie Gott das menschliche Handeln mitbestimmt. 

Das gilt auch sonst für die Aussagen über die ahl al-i1.bät. Nur einmal heißt es, 
daß sie wie Qirär eine negative Theologie vertraten (Maq. 487, ult. ff.). Aber 
daher kann der Name ja nicht kommen; sie hätten dann eher ahl an-nafy heißen 
müssen. Mit it.bät ist vielmehr i1.bät al-qadar gemeint; schon Ibn Qutaiba stellt 
in diesem Sinne ahl al-i1.bät und ahl al-qadar gegenüber. Der Sachverhalt ist 
zuletzt von Gimaret behandelt worden (Theories 62 ff.); er konnte sich auf die 
Untersuchung von Watt in: Free Will and Predestination 55 f. und 112 f. stützen. 
Im Hintergrund steht vermutlich der Streit darüber, wer als Qadarit zu bezeich
nen sei. Da die Mu'taziliten ihre prädestinatianischen Gegner mit der im Badi! 
geschmähten Qadariya gleichsetzten (mu4ähät; s. Bd. V 302), sahen letztere 
sich, wenn sie das Epitheton zurückgaben, zu dem Eingeständnis gezwungen, 
daß sie als "Qadariten" Leute bezeichneten, die nicht an das qadar glaubten. 
So waren sie selber diejenigen, welche positiv zum qadar standen, und sie sahen 
sich dann auch so. Recht bezeichnend für dieses dialektische Verhältnis ist die 
Stelle Maq. 430, 1 ff., die zwar im einzelnen der Interpretation manche Schwie
rigkeiten entgegensetzt, aber in dem für uns entscheidenden Punkt doch klar ist 
(vgl. meine Bemerkungen in: Oriens 18-19/1965-6/128f. und Gimaret 63; die 
Erklärung von ahl al-ilbät, die ich in Oriens zuvor S. 126 gegeben habe, erhalte 
ich nicht mehr aufrecht). Als weitere Belege wären heranzuziehen 15 VII! 145, 
17; Ag. IX 113, 1; Fasawi 11 40, pu. = TabarT, TafsTr 2XIV 9, 13. 

5.2.1 Naggärs Lehre 

Was die ahl al-itbät mit I)irär verband, war der kasb-Begriff und die Theorie, 
die sich an diesen knüpfte. Der Mensch tut (yafalu) seine Handlungen; Gott 
schafft sie 1. Der Mensch tut also, was von Gott geschaffen ist (ya{'alu llagr 
huwa balq Alläh) 2; denn wie alles andere auf Erden entstehen die Handlungen 
in der Zeit 3 • Sie zu tun, heißt dann, sie zu "erwerben", d. h. sie durchzuführen, 
so daß man ienseitigen Lohn dafür erhält 4 • So haben die Quellen dies für 
Naggär festgehalten, wobei die Schwankungen des Vokabulars darauf hinzu
deuten scheinen, daß er in der Tat fa 'ala und iktasaba ohne Unterschied ge
brauchte - zumindest mit Bezug auf den Menschen 5; vermutlich hat er fa 'ala 
daneben auch für Gott gelten lassen 6 • Es mochte nach Scholastik aussehen, 

I Text XXXII 26, a. Vgl. zum folgenden auch Watt, Free Will 106 ff. 
2 Das war wohl für Naggär die gängige Formel. Sie wird verspottet in der vorher erwähnten 

Anekdote mit Na?-?-äm bei Ibn an-Nadlm (229, 10 ff.). 
3 Text 25. 
4 Text 27. Für I)irär s. o. Bd. III 45 f. 
5 So notiert es BagdädI, Farq 197,5 f.!209, 11; für die ahi ai-i1.bät allgemein Maq. 540,1 f. Beide 

Vokabeln zusammen auch bei Näsi', Ausa~ 92 § 67, wo aber Naggär hinter dem allgemeinen 
Etikett al-Murgi'a verschwindet (vgl. Text 26, Kommentar). Zum Problem vgl. Gimaret, 
Thtiories 70 und 72. 

6 So festgehalten bei MaqdisI, Bad' V 147, 3 f., allerdings vielleicht mit mu'tazilitischer Termi
nologie; die Mu' taziliten umschrieben das theologische Modell mit fn wä~id min fä 'iiain 
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wenn man daraus schloß, daß eine Handlung dann auch nur unter ihrem 
menschlichen Aspekt geboten oder verboten sein könne? Jedoch wurde das 
Problem sofort klar, wenn man von der Sünde redete: eine Sünde ist böse als 
Akt des Menschen, dagegen nicht als Akt oder Schöpfung Gottes. Naggär 
verglich dies damit, daß auch Schwärze z. B. zwar Akzidens und Farbe ist, 
aber doch nicht deswegen Schwärze, weil sie Akzidens und Farbe ist 8• Es 
gibt, so wollte er sagen, immer noch etwas, das der Mensch hinzuzufügen hat. 
Mehr noch: Gott hätte gar nicht die Macht zum Unrecht oder zur Lüge, wenn 
nicht der Mensch dies "erwürbe"9. 

Daß Naggar mit dieser Art, die Dinge zu sehen, tatsächlich bei Oirar in die 
Schule gegangen war, wird dadurch nahegelegt, daß er weitere Elemente aus 
dessen Theologie übernahm. Er glaubte, daß Gott jenseits dessen, was er über 
sich im Koran aussagt, eine innere und individuelle Wesenheit (mahrya) hat, 
die wir nicht zu erkennen vermögen \0, und er betrachtete die Körper umge
kehrt als bloße "Bündel" von Akzidenzien, denen kein Wesenskern innewohnt. 
In dem letzteren Punkt hat man die Verwandtschaft häufig hervorgehoben 11; 
sie scheint bis in die Einzelheiten der Oirärschen Konzeption gegangen zu 
sein 12. Dennoch haben wir Anzeichen dafür, daß Naggär die spätere Entwick
lung nicht verschlief. Er verfolgte die Diskussion über das Phänomen der Be
wegung 13, und er scheint auch gesehen zu haben, daß, wenn NaHam die 
Atomisten fragte, wie denn aus der Addition von Undimensioniertem, nämlich 
den Atomen, nun Dimensioniertes, nämlich ein Körper, entstehen könne, dies 
auf Oirärs Ansatz ebenfalls zutraf; denn er meinte, daß die "Akzidenzien", die 
in das Bündel eingehen, von vornherein schon Räumlichkeit (tai!aiyuz), d. h. 
einen Platz im Raum, besitzen müßten. Nur die Bewegung schloß er hiervon 
bezeichnenderweise aus; sie kommt wie bei NaHam nachträglich hinzu 14. Ibn 
Mattöya hat wahrscheinlich recht, wenn er sagt, daß Naggär sich die konstitu
ierenden Akzidenzien - allerdings auch nur sie 15 - als über den Augenblick 
hinaus bestehende unkörperliche Entitäten (ma 'anr baqiya) vorstellte. Aber 
welche Formulierung er selber in diesem Punkte benutzte, wissen wir nicht, 

(Abü 'Ammär, Mügaz II 34, pu. ff.). Gott bezeichnet sich auch im Koran als fä 'if (Sure 21/ 
79 und 104). 

7 Text 28. 
B So nach einem Referat in der Tab~irat af-adilla des Abü I-Mu'Tn an-NasafI (Text 28 A, d; 

auszugsweise auch übersetzt bei Gimaret, Theories 205). 
9 Text 17; auch Maq. 554, 14 als Meinung der ahl al-ilbät allgemein. 

\0 lnti~är 98, 3; wohl auch Maq. 154, 1 ff., wenn wir wieder annehmen, daß, wie vorher bei 
Näsi', auf Naggär mit dem Stichwort "Murgi'a" verwiesen wird. Zur Übersetzung von mähfya 
s. o. Bd. I 362. 

11 Text XV 3. Dazu BagdädI, Farq 196, 11 ff./208, pu. ff.; PazdawI, U~ül ad-dfn 12, 1 f.; Abü 
Ya'lä, Mu 'tamad 101, 9 f.; weitere SteHen bei Daiber, Mu 'ammar 337. Sie gilt auch für das 
Menschenbild (Text 22). 

12 VgJ. Text XV 8 (dazu oben Bd. III 38 ff.) und XV 49 mit Kommentar. 
13 Belegt für das Beispiel der Rotation einer Achse; s. o. Bd. III 325, Anm. 6. 
14 Ibn Mattöya, Tadkira 49, 9 ff.; dazu Dhanani, The Physicaf Theory of Kaläm 91 ff. 
15 Für die anderen vgl. Text XV 8, a. 
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und auch "Räumlichkeit" ist eine Vokabel des späteren Atomismus. Man hat 
Naggar offenbar so verstanden, daß diese Akzidenzien, die gewissermaße~ die 
Funktion von Atomen hatten, bereits Körper seien 16; daß Gott Akzidenzien in 
Körper verwandeln könne, war Naggar ohnehin aus der <;Iiraritischen Tradi
tion geläufig 17. So konnte man denn auch behaupten, daß er die endliche 
Teilbarkeit vertreten habe. Nur daß sie nach seinem Modell nicht bei einem 
letzten Atom Halt machte, sondern bei dem Nichts; denn selbständige Existenz 
besaßen seine Akzidenzien ja noch nicht 18. 

Die Entwicklung, die sich gegenüber l)irar abzeichnet, läßt uns nun auch 
die Unterschiede in der kasb-Theorie deutlicher sehen. Für pirar tut der 
Mensch noch nicht "das, was Gott schafft" 19, sondern beide arbeiten zusam
men. Naggar dagegen interpretiert den Synergismus viel stärker zugunsten 
Gottes. Der Mensch kann über die mutawallidät nicht mehr verfügen 20, und 
sein Handlungsvermögen erhält er erst im Augenblick der Handlung selber 21 • 

Freilich entfernte sich Naggar damit nicht nur von Oirar, sondern von der 
Mu'tazila überhaupt; man begriff dort nun gar nicht mehr, wie jemand etwas 
"erwerben" kann, wenn er vorher nicht dazu imstande ist. Begründen, so 
meinte man, konnte Naggar seine Theorie selber nicht; aber sie habe ihm 
erlaubt, mit etwas Eigenem der "Kopf" zu sein und nicht nur in der Mu'tazila 
der "Schwanz" 22. Man spottete über den kasb an-Naggär, lange bevor man 
sich angewöhnte, adaqqu min kasb al-As'ari zu sagen 23 • 

Die Weiterungen, die dies hatte, waren in der Tat beträchtlich. Handlungs
vermögen bedeutete für Naggär jetzt göttlichen Beistand und Schutz vor 
Sünde 24, nicht mehr Gesundheit wie vielleicht für Oirar 25• Es kommt von 
außen und ist darum nicht mehr ein Teil (ba '4) des Menschen 26 . Es gilt nur 
für eine einzige Handlung 27; darum hat es keinen Bestand28 • Diese Handlung 
kann, wenn es den Charakter göttlichen Beistandes hat, nur ein Gehorsams
werk sein. Das Gegenteil kann man damit nicht tun29 ; schon der Sprachge-

16 As' arI, Maq. 109, 6 f. 
17 Text XV 49. Er setzte dies wohl auch mit Bezug auf die göttliche Rede voraus (Text 

XXXII 16). 
18 Text 1. 
19 S. o. S. 149. 
20 Text 35. 
21 Text 30, a-b. Dazu Gimaret, Theories 69. 
22 I:-Iäkim al-Gusaml, Risalat Iblis 129, 8 ff.; zu "Kopf" und "Schwanz" s. o. Bd. I 184. 
23 Vgl. Qä',il 'Abdalgabbär, Mugni VII 110, 1 (wo entsprechend zu verbessern ist; vgl. Peters, 

God's Created Speech 359, Anm. 167); auch Yüsuf al-Ba~Ir (in: REJ 131/1972/279), MufId 
(in: Sarif al-Murta',iä, al-Fu~ül al-mubtara II 115, lOff.l2279, 8 H. und in Turälunä 4/1409/ 
588, 8 H.) und Ibn ad-Dä'l, Tabwa 116, 13 ff. 

24 Text 30, bund 31, b. So im Grunde schon Bisr al-MarIsI (vgl. Text XX 25 und oben Bd. III 
186). Für die ahl al-ilbat vgl. Maq. 263, 6. 

25 S. o. Bd. III 39 und 45 zu Text XV 1, c. 
26 Text 23 und 24, a; vgl. allerdings dagegen Ibn Fürak, Mugarrad maqaliit al-As'arf 108, 16. 
27 Text 30, c-e; 31, i. 
28 Text 24; 30, d; 31, i. 
29 Text 31, a und f; Pazdawl, U~ül ad-drn 116, 3 H. 
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brauch zeigt, daß man Gott nur zu Gutem um Hilfe bittet J o. Die Ungläubigen 
werden stattdessen von Gott im Stich gelassen (bidlän) oder heimgesucht 
(balä') 31. Auch dieses Im-Stiche-Lassen ist in Wirklichkeit ein Handlungsver
mögen, das Gott ihnen gibt; die Ungläubigen haben alles, was man zum Han
deln braucht, nur eben nicht Gottes "Erfolgverleihung" (tauffq) und seinen 
Schutz J2 . 

Es wäre also falsch, zu sagen, die Ungläubigen seien unfähig, zu glauben. 
Handlungsunfähig ('äg;z) sind sie nicht; denn sonst würden sie ja gar nicht 
mehr handeln. Wer handlungsunfähig ist, ist dies permanent und fällt darum 
auch nicht unter die Verpflichtung zum Gesetz 33 . Denn nur die Handlungsfä
higkeit steht in Relation zu einer konkreten Handlung, die Handlungsunfähig
keit nicht 34 , und nicht eine bestimmte Handlung wird durch die Handlungsun
fähigkeit unmöglich gemacht, sondern die Handlungsfähigkeit als solche35 . 

Das hing mit der Gleichzeitigkeit von Handlung und Handlungsfähigkeit zu
sammen; Gott muß geradezu, wann immer er eine Handlung schafft, auch ein 
Handlungsvermögen dazu schaffen 36• Allerdings geht alles, was die Ungläubi
gen dann tun, in die falsche Richtung; denn sie sind nicht rechtgeleitet37• Inso
fern - aber auch nur so - kann man sagen, daß wenn Gott sie dennoch zum 
Glauben verpflichtet, er ihnen etwas Undurchführbares auferlegt (takiff mä lä 
yutäq). Das Handlungsvermögen zum Unglauben, das er dem Ungläubigen 
gibt, ist gewissermaßen selber schon Unglauben 38• Aber er könnte sie, zumin
dest theoretisch, jederzeit durch einen Gunstbeweis (lutf) zum Heil führen 39. 

Auch dieser letztere Gedanke war nur scheinbar der Mu'tazila verpflichtet. 
Madelung hat stattdessen kürzlich auf Verwandtschaft mit dem küfischen Ibä
c;liten < Abdalläh b. Yazid hingewiesen 40. 

Die Mu'taziliten waren mit diesen Ausführungen schon deswegen nicht zu
frieden, weil es ihnen gar nicht so sehr um die Ungläubigen ging als um den 

30 Text 31, c-e. 
31 Text 30, fund h. Daß in diesem Text als weiterer Begriff noch das Böse (sarr) steht, das ja 

an sich kein göttliches Handeln ist, liegt wohl daran, daß man im Gebet ebenso sagen konnte 
"Bewahre mich vor dem Im-Stich-Lassen" wie "Bewahre mich vor dem Bösen" (vgl. 31, cl· 

32 Text 32. As' arT hat später bidlän nur noch auf den Unglauben und tauftq nur noch auf den 
Glauben bezogen, also nicht mehr auf das Handeln schlechthin (Gimaret, Ash 'art 136). Daß 
er auch die ahl al-ilbät so verstand, geht aus Maq. 265, 6 f. hervor. 

33 Ibn Fürak, Mugarrad maqälät al-As'arf 334, 22 ff.; auch 112, 8 ff. Dazu Gimaret, Ash 'art 
438f. 

34 Text 37; vgl. damit Text 36. Dazu McDermott, Theology of Al-Muffd 178 f. 
35 Ibn Fürak 335,11 ff.; also auch Glaube und Unglauben, wie die Mu'taziliten maliziös betonten 

(Ibn al-Murta4a, Munya 108, ult. f.). 
36 Ibn Mattöya, Muhf~ 1368, -7ff. 'AZMI/384, 14ff. HOUBEN . 

.l7 Text 30, h-i. 
38 Text 33. 
39 Text 34 und 30, k. Daß man in der Schule Naggars die Formulierung taklrf mä lä yu~äq aus 

verständlichen Gründen nicht gerne hörte, scheint aus MankdTm, SUB 402, 1 ff. hervorzuge
hen; der Passus bezieht sich auf die ungekennzeichnete Lehrmeinung 400, 6. Daß der Gunstbe
weis Gottes eine rein theoretische Möglichkeit bleibt, betont MaturTdT, Taul?rd 321, 19 f. 

40 Streitschrift des Ahmad an-Nä~ir, Ein!. 10. 
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Sünder. Der Sünder verhält sich, wenn man in den Kategorien Naggars dachte, 
im Gegensatz zum Ungläubigen zwiespältig. Er glaubt an Gott und den Islam, 
und dafür erhält er göttlichen Beistand; denn der Glaube ist geschaffen 41 . Aber 
er vergeht sich auch gegen Gott; darum ist er im Stich gelassen. Wir wissen 
nicht genau, wie Naggar dieses Dilemma gelöst hat; er kannte ja keine manzila 
baina I-manzilatain. Der Glaubensakt war für ihn offenbar übergeordnet42 ; es 
ist wohl kein Zufall, daß einer unserer Kerntexte - eben der, dem wir oben 
folgten - schnell darauf überleitet43 • Naggar scheint angenommen zu haben, 
daß es so etwas wie eine grundsätzliche Entscheidung zur Gottesfreundschaft 
oder zur Gottesfeindschaft gibt; er scheute sich nicht, dies als ibtiyär, als freie 
Wahl des Menschen zu bezeichnen 44. Sünde aber war für ihn offenbar nicht 
so sehr bewußtes Durchkreuzen des göttlichen Willens als vielmehr die Saum
seligkeit, Gottes Willen zu erfüllen. Nur beim Ungläubigen ergibt sie sich aus 
dem Unglauben, bei einem Muslim dagegen aus dem Unterlassen (tark). Man 
kann, wenn man Gottes Beistand erhält, zwar damit nicht das Gegenteil tun; 
aber man kann die Gelegenheit zum Guten ungenutzt verstreichen lassen und 
so zum Sünder werden. Umgekehrt kann dann sogar ein Gehorsamswerk darin 
bestehen, daß man in dem Augenblick, in welchem man eine Gelegenheit zum 
Guten verstreichen lassen wollte, diese dann doch nicht verstreichen läßt 45 • 

Obgleich die Handlung geschaffen ist, vermag man also in der Art, wie man 
sich zu ihr verhält, Freiheit zu entwickeln. 

Naggar hat in diesem Zusammenhang offenbar mit Vorliebe von badal 
"Alternative" gesprochen. Er verstand darunter nicht, daß man zu einem gege
benen Zeitpunkt etwas ganz anderes tut als das, wozu man das Handlungsver
mögen erhalten hat; dazu ist der Mensch nicht imstande. Jedoch ist zu einer 
gegebenen Handlung immer noch ein "Gegenteil" kjidd) insofern denkbar, als 
diese nicht geschieht bzw. man sie nicht ausführt 46 . Die Frage ist nur, ob man 
darin eine reale oder eine bloß theoretische Möglichkeit sehen darf. Wenn wir 
im Lichte des oben Ausgeführten darauf zu antworten versuchen, so gilt viel
leicht beides: Der Muslim kann sich, gewissermaßen in passivem Widerstand, 
realiter der Sünde verweigern; der Heide dagegen hat zwar nicht die Macht 
erhalten, zu glauben, aber es hätte immer noch eine Alternative zu seinem 
Unglauben gegeben, eben den "Gunstbeweis", von dem wir oben sprachen. 
Wenn die Quellen diese abgestufte Interpretation nur schwach stützen 47, so 
liegt dies, abgesehen von der Subtilität des Problems, vor allem daran, daß 

41 Ibn' Asäkir, Tabyfn 150, ult. f. 
42 Vgl. auch unten S. 155 f. 
43 Text 30, fund h-k; dazwischen in g eine Äußerung zu den Gehorsamswerken allgemein. 

Ähnlich in Text 31 (vgl. a -g mit h und I). 
44 Text 31, I; zum Gebrauch dieses Begriffs in seiner Umgebung vgl. auch Maq. 390, 12 f. 
4.') Text 30, g. 
46 Vgl. den genannten Text 30, g mit Text 40; auch Text 39 und Näsi', Ausat 95 § 83. 
47 Vgl. aber, polemisch entstellt, l:iäkim al-Gusaml, Risalat Iblfs 129, -4 ff. und Ibn al-Murta<;\ä, 

Munya 108, apu. H. Üblicherweise redete man nur von den Heiden (vgl. etwa Ibn Mattöya, 
Muhft 11 69, 6 H.). 
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Naggär keine Fürsprecher hat. Nicht nur die Mu' taziliten waren mit ihm zer
fallen; auch As' arI, der sonst in vielem mit ihm übereinstimmt, winkt hier 
ab 48 • Für die Mu'taziliten hatte die Sache nur Sinn, wenn die Handlung nicht 
bereits existiert; um einer "Alternative" Spielraum zu geben, muß man das 
Handlungsvermögen schon vor der Handlung ansetzen 49 . Naggär war wegen 
seiner Theorie in aller Munde 50, aber wiederum, wie beim kasb, meist mit 
spöttischem Unterton 5 !. Er hatte den Terminus ja auch nicht erfunden; Abü 
I-Hugail hatte ihn bereits gebraucht 52. Gerade weil dieser damit der Entschei
dungsfreiheit des Menschen Ausdruck verliehen hatte, war Naggär nicht um
hin gekommen, sich damit auseinanderzusetzen 5]. 

Die Bruchstücke der Überlieferung sind nicht mehr leicht zusammenzuset
zen. Nicht nur daß wir keine Originalzitate von Naggär besitzen, seine Lehre 
wird auch häufig unter schiefem Blickwinkel gesehen. Abü I-Mu'In an-NasafI 
versucht ihn mit der Kategorie der gihät al-fi 'I zu fassen und stellt ihn darum 
neben Sabbäm 54; aber bei beiden ist mehr als fraglich, ob sie den Begriff 
überhaupt schon kannten, und gewiß hat jeder von ihnen an etwas anderes 
gedacht. Sabbäm richtete seinen Blick auf Handlungen, die einmal vom Men
schen in freier Entscheidung vollzogen werden und ein andermal sich unwill
kürlich, von Gott gewollt, an ihm ereignen 55. Naggär dagegen will Gott von 
jeder Schuld am Unglauben freisprechen, obgleich dieser den Unglauben doch 
schafft; Gott, so meint er, schafft nur die Handlung als solche, während deren 
Ausrichtung (giha), die Qualifikation (I?ukm), wie man in der Mu'tazila 
sagte56 , erst dann hinzutritt, wenn der Mensch die Handlung verwirklicht. 
Der Unglaube ist darum böse als vom Menschen zu verantwortende "Lüge", 
nicht einfach als geistige Stellungnahme (i 'tiqäd) und erst recht nicht bloß als 
Seiendes (sai'); denn sonst wäre ja jede Position, die man bezieht, und alles, 

48 Ibn Furak, Mugarrad 115, 6 ff.; ebenso der /:IanbaIit Abü Ya 'Iä in Text 39, b (vgl. Gimaret, 
Ash 'arT 146f.). Auch die MäturTditen standen nicht auf seiner Seite (Gimaret, Theories 220). 

49 Ibn Furak 119, ult. ff.; dazu Text XXV 57 und XXVIII 12 sowie As' arT, Maq. 563, 4 f. und 
al-Man~ür billäh, SafT I 131, Anm. 1 nach dem K. al-Mi 'riig des HädT ilä I-I;!aqq, auch MufTd, 
Awii 'il al-maqalat 87, ult. ff./übs. McDermott, Al-Mu{rd 180. 

50 Taul;!IdT, lmtii' I 58, pu. 
51 Vgl. den Ausspruch des Säl;!ib Ibn 'Abbäd bei Taul;!TdT, Ablaq al-wazfrain 395, pu. ff. Zustim

mung kam von den ahl al-ilbat (vgl. Maq. 563, 5 ff., wo in 563, 7 hinter dem ersten la yakünu 
vielleicht 'alä l-badal zu ergänzen ist); aber wir wissen nicht, ob nicht an der betreffenden 
Stelle doch nur wieder die Naggäriten gemeint sind. 

52 S. o. Bd. III 234 und 248. Die meisten Belege für die Mu' tazila sind allerdings zeitlich nicht 
festzulegen und vermutlich später anzusetzen (vgl. neben den oben genannten Stellen noch 
Maq. 205, 15 f.; 233, 5 f. und 236, 11 ff.). 

53 Vgl. die Polemik Abu I-Hudail's in Text XXI 90, I und Bd. III 277. Der SarTf al-Murtac;lä sah 
es später so, daß die Deterministen angefangen hätten, von badal zu reden, als sie auf das 
taklr{ mii la yu(aq festgelegt wurden (l)abfra 103, 6 f.). 

S4 Text 28 A. 
55 S. o. S. 50. 
56 Allerdings mit umgekehrter Perspektive; vgl. Text XVII 41 und Bd. III 413 mit den dort ange

gebenen weiteren Belegen. 
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was existiert, schon böse 57. Zwar hielt man im Bereich bloßer Sünde die For
mulierung für zulässig, daß Gott Unrecht tut (ya(alu l-gaur) , sofern auch 
der Mensch dies tut; aber auch das blieb später innerhalb der Schule nicht 
unumstritten 58. Daß aber Gott die Menschen dann nicht mehr für ihr Tun 
bestrafe, sondern für das sei n e, ist, auch wenn es in Quellen begegnet, die 
Abü l-Mu'In an-NasafI gar nicht so fern stehen 59, nur noch als böswillige 
Entstellung zu werten. 

Wie sehr Naggar bereits seine Zeitgenossen irritierte, zeigt der literarische 
Niederschlag; der Fall liegt da ähnlich wie bei I:Iaf~ al-Fard 60. Schon Murdär 
übte nämlich an der Art, wie er von badal redete, Kritik; Abü Häsim hat sich 
ihm später angeschlossen. Das lag daran, daß auch Naggär selber sich schrift
lich über das Thema ausgelassen hatte; gegen diesen Traktat richteten sich die 
beiden Widerlegungen 61. Er war ohnehin ein fleißiger Autor; der Fihrist hat 
34 Titel von ihm bewahrt. Mindestens 6 von ihnen verweisen auf die bisher 
geschilderte Problemstellung; neben dem K. al-Badal gab es ein K. at-Tark von 
ihm und allein drei Traktate zur Frage der isti~ä 'a 62 • Murdär hat daraus nicht 
nur das K. al-Badal, sondern auch das K. al-Mablüq angegriffen 6\ IskafI 
wandte sich gegen das K. aL-Istitä 'a und gegen ein ungenanntes anderes 
Werk 64. Naggar selber setzte sich mit Nan,äm in dieser Frage auseinander 65 . 

Das verrät einiges über seine Zeitstellung; Abü l-Hugail und Bisr b. al-Mu'ta
mir, die Hauptgegner I)irärs, kommen hier nicht mehr vor. Sie hatten gegen 
I:Iaf~ al-Fard polemisiert, wohl als dieser noch in Ba~ra sich aufhielt. Ob Nag
gär bei ihm gelernt hat, wissen wir nicht. 

Wenn man in einer der üblichen Anekdoten erzählte, daß Naggär mit Abo 1-
Hugail in Ba~ra zusammengetroffen sei (Bd. III 211, Anm. 8), so hat dies viel
leicht nur paradigmatischen Charakter. Ibn ar-RewandI setzt voraus, daß Abo 
I-Hugail sich mit Schülern Naggärs auseinandersetzte (Text XXI 90, 1); aber 
auch da ist eher deren Lehre gemeint. Über einen Ort ist nichts gesagt. 

Gar nicht geschrieben dagegen hat Naggär über das Thema, das den vorheri
gen Ausführungen in manchem zugrundelag: über den Glaubensbegriff. Er 
machte einen grundsätzlichen Unterschied zwischen Ungläubigen und schwe-

57 Text 28 A, b-c. 
58 As' arI, Maq. 541, 3 ff.; dazu oben S. 12 f. und 32 sowie unten S. 166 und 313. Zur Formulie

rung yafalu :;-:;ulm selber (statt einfach ya:;lumu) vgl. S. 76. 
59 Bei Abu MUfI' an-NasafI (Radd 99, 6) oder in der späten Tadkirat al-madähib (129, 6 f.); 

davon abhängig auch Ibn al-GauzI, Talbis Iblfs 22, 10. 
60 S. o. Bd. 11 730 und III 276; Bd. V 252. 
61 Werk liste nr. 18. 
62 Ib., nr. 13-18; auch nr. 19 ist wohl hier einzuordnen. Text 31 könnte direkt aus einem dieser 

Bücher referieren. 
63 Werk liste XVIII b, nr. 11 und 19. 
64 Werkliste XXIX, nr. 8-9; vgl. auch nr. 25. Zu IskäfIs badal-Begriff s. o. S. 85. 
6.S Werk liste nr. 16. 
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ren Sündern 66 ; insofern war er Mu fI'!/it 67. Seine Glaubensdefinition ähnelt 
darum derjenigen, die wir schon bei der ersten Gruppe kennenlernten; wie
derum steht offenbar Abü Samir im Hintergrund 68 . Naggär war da kaum 
originell, und man sah ihn auch nicht so. Neu war nur die Art, wie er alte 
Gedanken anders zusammenfügte. Wie Abü Sam ir redete er von Elementen 
des Glaubensaktes, und wie dieser weigerte er sich, jenen an und für sich 
schon einen Wert zuzuerkennen. Erst wenn sie alle zusammenkommen: die 
Erkenntnis Gottes und der Offenbarung 69 , die daraus resultierende demütige 
Haltung und das Bekenntnis, sind sie auch einzeln gut, und erst wenn sie alle 
fehlen, ist man ungläubig 70. Glaube wird nur als Ganzes verwirklicht; darum 
läßt er sich zwar steigern und intensivieren, aber nicht reduzieren 71. Wer eines 
der Elemente vernachlässigt, begeht eine Sünde; wer allerdings bewußt sich 
gegen eine Glaubenserkenntnis sperrt, fällt damit in Unglauben 72 • 

Das ist, wie überall in der Murgi' a, vorwiegend intellektualistisch konzi
piert. Glaube ist, so meint SahrastänT Naggärs Lehre zusammenfassen zu kön
nen, bloßes Für-Wahr-Halten 73 . Wer an Glauben zunimmt, hält Gott stärker 
für wahr und erkennt ihn tiefer 74. So wie der Glaube sich nur als Ganzes 
verwirklicht, kann man auch Gott nur insgesamt erkennen - im Gegensatz 
zu den irdischen Dingen, die sich jeweils partiell mit anderem vergleichen 
lassen 75. Bei Naggär aber kommt hinzu, daß er auch die Vorstellung einer 
natürlichen Religion, die man in der ba~rischen Muq,?;i'a seit langem kannte 76, 

im Zusammenhang damit weiter ausbaut, radikaler fast als sein Zeitgenosse 
Na??äm, obgleich er von diesem hier kaum beeinflußt sein dürfte. Der Mensch 
ist, so sagte er, durch seine Natur ebenso wie durch sein soziales Umfeld dazu 
vorgeprägt, gewisse moralische Postulate wie die Notwendigkeit des Dankes 
oder die Verwerflichkeit der Lüge zu erkennen; er kann sich diesen Einsichten 
gar nicht verschließen. Wenn solche Dinge dann dazu noch als Gebote im 
Koran genannt werden, so haben sie dort nur verstärkende, paränetische 
Funktion 77. 

66 Text 49, b; interessant ist, daß er dies mit der Gerechtigkeit Gottes begründet haben soll. Vgl. 
oben S. 153. 

67 Text 48, ai auch Maq. 285, 2 und die oben Anm. 5 und 10 genannten Stellen. Ein K. al-Irgä' 
hat er geschrieben (Werkliste nr. 21). 

6S Dieser wird explizit erwähnt in Text 48, Ci vgl. dazu Text 11 17, d. Überzeugend sind vor allem 
die Übereinstimmungen zwischen 48, a und II 17, ai vgl. auch 49, a mit II 17, b. 

69 Zur Offenbarung gehärt auch das Gesetz, aber nur soweit es von allen Muslimen gleich 
ausgelegt wird (Text 48, a). 

70 Text 48, d-e; auch II 15, i-k. 
71 48, f-g. 
72 So wird man wohl die Sätze bund e desselben Textes gegeneinander ausgleichen dürfen. 
73 Text 49, a. Übereinstimmung mit Bisr al-MarTsT s. o. S. 141 und 148. 
74 Text 48, f. Hängt damit zusammen, daß Naggar auch die Buße nur als verbales Um-Verzei-

hung-Bitten verstand? (Ibn al-MurraQä, al-Bal?r az-zabbar I 149, -7). 
75 Text 47. 
76 S. o. Bd. II 171 f. 
77 Text 45 und 46, a -co 
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Das hat Konsequenzen für das Gottesbild. Die Gründe, aus denen Gott die 
Dinge schafft, lassen sich erkennen; sie sind zwar vielgestaltig, aber doch völlig 
rational. Vor allem hat er immer einen Grund; er handelt nicht willkürlich. 
Nur die Welt als Ganzes ist ohne Grund geschaffen; denn Gründe gibt es nur 
innerhalb ihrer Ordnung78 • Selbst die Eschatologie, die ewige Dauer von Lohn 
und Strafe, läßt sich rational beweisen. Denn das Entgelt im Jenseits richtet 
sich, wie für Naggär von seinem murgi'itischen Ansatz her feststand, nach 
dem Glauben, nicht nach den Werken. Gott aber, das Objekt des Glaubens, 
ist unendlich; so haben auch Lohn und Strafe kein Ende 79. Die Strafe aller
dings nur dann, wenn man wirklich Gott geleugnet hat; sonstige Sünden, mö
gen sie noch so schwer und zahlreich sein, sind immer endlich 80. Eine voraus
genommene Grabesstrafe paßte in dieses Konzept nicht hinein; Naggär hielt 
sie für undenkbar 81 . 

Man ist danach etwas überrascht, zu erfahren, daß nach Naggärs Ansicht Gott 
mit den Kindern, die vor Erreichen der Verstandesreife sterben, im Jenseits 
verfahren kann, wie er will (Text 19). Aber der Satz, daß Gott nur Unrecht tut 
(yaf'alu ?--:;.ulm), wenn der Mensch es tut (s. o. S. 155), implizierte ja auch, dag 
Gott in allen anderen Fällen völlig frei ist. Wie er die "unschuldigen Kinder" 
dann wirklich behandelt, konnte so natürlich nur mit Vermutungen beantwortet 
werden (vgl. Text 20 mit Text IV 64). Hier mochte auch hineinspielen, daß nach 
Naggärs Vorstellung die Verpflichtung zum Gesetz sogar im Jenseits weiterbe
steht (rüsT, Tibyan IV 451, 3ff. und VI 305, -5f.). Wir haben für diese merk
würdige Lehre keine Parallele. 

So sehr also Naggärs murgi'itischer Glaubensbegriff in manchem seiner Hand
lungstheorie vorgearbeitet haben mag, so wenig hat er diese präjudiziert. Im 
Gegenteil: gerade mit ihm kam Naggär der Mu'tazila besonders nahe. Wenn 
wir nach einer greifbaren Verankerung für seinen Determinismus suchen -
die ihrerseits auch sofort wieder mu'tazilitische Polemik auf sich gezogen hat 
-, so findet sie sich anderswo: im Gottesbild. Naggär betrachtete nämlich den 
göttlichen Willen als Wesenseigenschaft; in ihm manifestiert sich die Königs
macht (mulk) Gottes 82• Dazu band Naggär den Willen an das göttliche Vor
herwissen: alles, was Gott weiß, will er auch 83. Darum stirbt jeder zu dem 
von Gott bestimmten, da vorhergewußten Todestermin; auch ein Mörder kann 
die Lebenszeit seines Opfers nicht verkürzen. Darum ist weiterhin selbst das, 
was man sich auf unerlaubte Weise aneignet, ein von Gott bestimmter Lebens
unterhalt 84 • Und schließlich haben, so wird im Namen der ahl al-ilbät überlie
fert, die Menschen keine Macht über - d. h. kein Handlungsvermögen für -

7M Text 21. 
79 Naggar scheint hier zeitliche Endlosigkeit und wesenhafte Unendlichkeit nicht unterschieden 

zu haben. 
HO Text 46, d -e. Wie die Gegenseite dies darstellte, geht aus Text 41 hervor. 
81 Text 43. 
H2 Text 11, b; 12 und 26, b; das Buch zum Thema vgl. Werk liste nr. 8. 
83 Text 11, a. 
84 Text 42. 



158 C 5 Theologen im Umfeld der Mu'tazila 

das, von dem Gott weiß, daß es nicht sein wird 85. Naggär ist anscheinend 
der erste gewesen, der dem göttlichen Willen eine derart beherrschende und 
selbständige Rolle beimafS; hier hat er der murgi'itisch-1)anafitischen Tradi
tion, in der er mit seiner Glaubensdefinition und - über MarTsT - auch mit 
seiner Handlungstheorie stand 86 , einen neuen Akzent gegeben 87. In der Mu'ta
zila hat anscheinend erst Gubbä'T sich darauf eingestellt 88 • 

Der Grundsatz, dag Gott alles will, was er weif~, gilt, wie sich aus dem Vorher
gehenden ergibt, nur für die tatsächlich eintretenden Ereignisse. Naggär kennt 
also ebensowenig wie Abü l-Hugail den Begriff der Potentialität. Da er jedoch 
an der Stelle, wo Abü l-Hugail von der göttlichen Allmacht redete, mit der 
Kategorie des göttlichen Willens operierte, stellte sich unmittelbarer als sonst 
das Problem, die göttliche Willens f re i h e i t zu wahren. Während sich darum 
von selbst verstand, dag Gott alles das, was sich wissen lägt, auch wissen muß, 
ließ sich nicht sagen, dag er alles das, was sich wollen Iäf~t, auch wollen mug 
(Text 13). 

Auch über die Vergleichbarkeit mit dem menschlichen Willensakt lieg sich 
nachdenken. Wenn Naggär einen Traktat über die irada al-mugiba verfaßte 
(Werkliste nr. 9), so handelte er dort wohl davon, dag ein Willensakt nicht nur 
bei Gott, sondern auch beim Menschen notwendig zu seinem Ergebnis führt 
(vgl. Text 29). AS'arI bewahrt vermutlich ein Zitat daraus (Maq.415, 14ff.); 
dort geht es in der Tat um den menschlichen Willen. Daß die göttlichen Willens
akte mugib sind, war im Grunde ja selbstverständlich. Bei dem Menschen dage
gen gab es neben der iräda immer noch das tamannf, das illusionäre Wollen; es 
besteht darin, dag man etwas will, was sich nicht verwirklicht (Ibn al-Mur
ta<,iä, al-Ba~r az-zabbär I 141, 17 f.). Auch in Naggärs Anthropologie scheint 
der Wille stärker in den Vordergrund getreten zu sein. 

Gottes Wille allerdings ist nicht positiv zu definieren; denn Gottes innerste 
Natur, seine mährya, bleibt uns ja verschlossen. Naggär hat Qirärs negative 
Theologie fortgeführt: "Gott will" heißt "er verabscheut nicht" 89 oder "er 
muß nicht (gegen seinen Willen) geschehen lassen" 90, "Gott ist freigebig": er 
ist nicht geizig 91 , "Gott ist einer": nichts ist ihm ähnlich oder gleich 92, und so 
natürlich auch bei den üblichen Attributen wie" wissend", "lebendig" usw. 93. 

Naggärs Richtschnur war das laisa ka-mi1iihz sai' aus Sure 42/11. Denn mill 
"ähnlich" können zwei Dinge nur sein, wenn sie in einer positiven Eigenschaft 
übereinstimmen; die positive Seite der göttlichen Attribute aber kennen wir 
nicht. Man mochte sich fragen, ob Gott mit den Dingen nicht zumindest das 
gemeinsam hat, daß er seiend ist wie sie; aber hiergegen sicherte sich Naggär 

85 Maq. 561, 15. 
R6 Und auf die er damit in Iran auch weiter einwirkte (vgl. Text XXXV 23). 
87 Vgl. aber für Bisr al-Marlsl Bd. III 186. 
88 Das dürfte aus der Darstellung bei Malal:liml, Mu 'tamad 240, 2 ff. hervorgehen. 
89 Text 11, b. 
90 Text 12. 
91 Text 9. 
92 Maq.528, 15 f. 
93 Das ist wohl mit Text 8 gemeint. 
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mit dem Zusatz, daß Ähnlichkeit ohnehin nur dann vorliegt, wenn nicht eines 
der Vergleichsobjekte durch das andere in die Existenz gebracht ist 94 • Wenn 
diese Unvergleichbarkeit Gottes einmal zugestanden ist, läßt sich manches von 
ihm aussagen, das sonst anstößig wäre. Man versteht dann, warum es in Sure 
2/15 heißen kann, daß er sich über die Ungläubigen lustig macht; das ist bei 
ihm eben keine schlechte Eigenschaft wie bei den Menschen 95. Andererseits 
liegt darin auch der Grund dafür, daß wir ihn nicht partiell erkennen können; 
er läßt sich nirgendwo angliedern 96 • So ist Gott auch nicht Licht; selbst dies 
ist zu irdisch. Wenn er in Sure 24/35 als "Licht der Himmel und der Erde" 
bezeichnet wird, dann ist dies dahin zu interpretieren, daß er den Menschen 
den rechten Weg weist 97 • Dennoch ist er wesenhaft an allen Orten. Aber auch 
da können wir ihn nicht erkennen; denn er inhäriert ihnen nicht. Naggär hielt 
ihn wohl für allgegenwärtig, weil er grenzenlos ist; die Orte sind erst durch 
die Schöpfung entstanden 98. 

Alle diese Überlegungen galten nur den Wesenseigenschaften; denn nur über 
sie hätte die Erkenntnis ja zur mähzya Gottes vorstoßen können. Daß Naggär 
den Begriff "Wesenseigenschaft" zumindest im Ansatz kannte, ist durch einen 
Buchtitel bewiesen 99. Aber wir wissen nicht, ob er auch von Tateigenschaften 
redete; das war zu seiner Zeit durchaus noch nicht allgemein üblich. Jedenfalls 
hat er den Bereich der Wesenseigenschaften viel weiter ausgedehnt, nicht nur 
auf das Wollen und die Freigebigkeit, sondern auch auf Gottes Wahrhaftigkeit 
(~idq) und seine Rede; sie alle entstehen nicht erst in der Zeit, wie die Mu'ta
zila meinte, sondern kommen nach seiner Ansicht Gott von Ewigkeit her 
zu 100. Naggär bewies dies in den bei den letzten Fällen damit, daß er sie auf 
die göttliche Allmacht zurückführte: "Gott ist von Ewigkeit her wahrhaftig" 
heißt "er ist von Ewigkeit her mächtig (bzw. nicht ohnmächtig), die Wahrheit 
zu sprechen", und "Gott ist von Ewigkeit her redend" heißt "er ist von Ewig
keit her nicht unfähig zur Rede" 101. Sehr charakteristisch für ihn ist, daß er 
Gott auch als von Ewigkeit her unterlassend (tärik) ansah, weil dieser immer, 
wenn er etwas tue, das Gegenteil davon unterlasse 102. Damit wandte er seine 
badal-Theorie auf Gott an und gewann gleichzeitig eine weitere Wesenseigen
schaft; denn "tuend" (fä 'il) konnte Gott ja wohl nicht von Ewigkeit her sein, 
aber "unterlassend" schon, indem er das Gegenteil immer hätte tun können. 

94 Text 2; dazu meine Erkenntnislehre 403 f. Man sollte hierzu auch das Referat in Maq. 353, 
12 ff. beiziehen, das ich irrtümlicherweise nicht in die Textsammlung aufgenommen habe. 

95 Text 18. 
96 Text 47, a-b. 
97 Text 6. So auch später Gubbä'T (vgl. As' arT, Maq. 534, 3 f.). 
98 Text 3-5. Naggär ging auch hier wieder über die Mu'tazila hinaus; sie verstand die Allgegen

wart nicht wesenhaft, sondern nur insofern Gott die Welt überall lenkt (s. u. S. 410). 
99 Werkliste nr. 8, dort allerdings ~i(a (f J-gät, nicht ~i(at ag-gät. 

100 Text 10 und 15, a. In dem Sammelbericht über seine Lehre bei As'arT heißt es nur, daß er 
bezüglich der Freigebigkeit und des Willens von der Mu' tazila abwich (Maq. 285, 1). 

101 Ib.; man beachte das Schwanken zwischen positiver und negativer Ausdrucksweise. Abü Ya'lä 
hat ganz blaß: mutakallim = (ä 'il al-kaläm (Mu 'tamad 92, ult. f.). 

102 Text 14. 
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Quer zu dieser Tendenz standen zwei Theologoumena, denen auch J)irar 
schon groge Aufmerksamkeit gewidmet hatte: die Gottesschau und die Ver
zeitlichung der göttlichen Rede im Koran. Wie J)irar hielt Naggar an der Got
tesschau fest; aber er postulierte dafür nicht mehr einen sechsten Sinn, sondern 
meinte, dag Gott im Jenseits unseren Augen die Fähigkeit des Herzens geben 
könne, so dag wir Gott wahrnehmen, obgleich er nicht sichtbar ist 103. Das 
sieht nach einem Versuch aus, die ru 'ya bil-ab~är im Sinne von Abü l-Hudail's 
ru 'ya bil-qalb zu interpretieren. Aber Naggar hat vermutlich darauf bestanden, 
daß man auf diese Weise bis zur mählya Gottes vorstoge; zumindest scheint 
er wie sein Zeitgenosse Ibn Kullab betont zu haben, dag man nicht Farben 
sieht oder Körper, sondern Existentes, und Gott ist eben existent 104. 

Der Koran ist nach seiner Ansicht in der lailat al-qadr in die Welt gekom
men 105. So ist zwar Gott von Ewigkeit her "nicht unfähig zur Rede", aber 
seine Rede selber ist wie der Koran geschaffen 106. In ihrer irdischen Verwirkli
chung pagt sie sich ihrem Medium an: Als Rezitation ist sie ein Akzidens wie 
die menschliche Rede auch; als geschriebenes Wort ist sie ein Körper wie das 
Material, auf dem die Schrift erscheint 107. Mul)ammad wurde, als er den Ko
ran verkündete, von Gott auserwählt, ohne diese Gnade selber verdient zu 
haben 108. Die Wunder, die er und andere Propheten zu ihrer Beglaubigung 
taten, hätte ein Betrüger nie tun können; denn würde Gott dies zulassen, so 
hätten die Menschen gar kein Kriterium mehr. Dagegen mag sehr wohl je
mand, der sich als Gott ausgibt, einmal Wunder tun; denn er wird schon durch 
die Absurdität seines Anspruchs entlarvt 109. Gott ist dem Menschen ja in 
nichts gleich oder ähnlich. 

Ein isma'Tlitischer Häresiograph, auf dessen Werk P. Walker in JAOS 114/1994/ 
343 H. aufmerksam gemacht hat (s. u. S. 740), verzeichnet für Naggar und seine 
Anhänger die auffällige Lehre, daß man sich gegen einen ungerechten Herrscher 
(as-sul(än al-ga 'ir) in jeder Form zur Wehr setzen dürfe. Die Nachricht geht 
vielleicht auf Ka'bT oder den jüngeren Nasi' (gest. 365/976 oder 366/977; vgl. 
GAS 2/591) zurück, läiSt sich jedoch vorläufig nicht näher konkretisieren. 

5.2.2 Die Naggär-Schule 

Bei Naggar stellt sich uns ein ähnliches Problem wie bei Gahm b. Safwan: wir 
können kaum zwischen ihm und seinen Nachfolgern unterscheiden. Es ist also 

10.1 Text 7. 
104 Abu I-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al-adilla I 388, apu. H.; der Passus ist allerdings etwas unklar 

und spricht strenggenommen nur von der Schule Naggärs. Zur Fragestellung s. o. S. 138. 
105 So jedenfalls nach Abu I-Mu'In an-NasafT, BalJr al-kaläm 33, 10 f. Zugrunde liegt natürlich 

Sure 9711; zum theologischen Hintergrund vgl. SuyufI, Itqän 139, - 5 ff. 
106 Text 15, b. 
107 Text 16. 
108 Text IV 51, zusammen mit Bisr al-MarlsI. 
109 Text 44, sicherlich nach dem K. [tbät ar-rusul (Werkliste nr. 22). 
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möglich, daß das vorhergegangene Expose die Entwicklungsstufen miteinan
der vermengt. Manche der Belegstellen stammen aus Ibn Fürak; er wußte sehr 
wohl, daß es in der Schule Differenzen und isolierte Strömungen gab 1. Er 
kannte zu seiner Zeit, im 4. Jh., die Naggäriten auch noch aus eigener An
schauung; denn er hatte in Raiy studiert 2 , und dort besaßen jene bis ins 6. Jh. 
eine eigene Moschee 3 . Sie hatten ihre Machtbasis unter den Banafiten; Mu
qaddasI, der 200 Jahre vorher schrieb, konstatierte, daß diese in der Stadt die 
Mehrheit bildeten und allesamt der Schule des Naggär angehörten 4. Es ist 
wohl kein Zufall, daß Mänkdim in seinem SarI? al-U~ül al-bamsa sich so häu
fig mit ihnen auseinandersetzt; er lebt~ lange Zeit in Raiy und war Zaidit 5 • 

Auch Kiyä al-HarräsT, ein Zeitgenosse GazzälTs, der die iranischen Verhältnisse 
gut kannte 6 , zählte Naggär noch neben den Mu'taziliten und As'arl als dritte 
Krafrl. Muqaddasl fand Naggäriten zu seiner Zeit in der Provinz Gibäl und 
zu großer Zahl in Gurgän 8 • Ibn ad-Dä'I - bzw. der Autor, der sich hinter 
ihm verbirgt - kennt sie für Bubärä und Umgebung sowie den Bezirk (rustäq) 
von Käsän; auch sie waren allesamt Banafiten 9. Wahrscheinlich redet er von 
der ersten Hälfte des 7.113. Jh's. 

Anfang des 4. Jh's war es zu einer Spaltung gekommen; ein gewisser Abü 
'Abdalläh az-Za' faräni hatte sich bezüglich der Interpretation des balq al
Qur 'än mit den Altgläubigen überworfen. Er war offenbar ein Zelot, der ge
gen Ismä'Tliten und SufIS vorging und seine Lehre bis nach Nesäpur und Bu
bärä auszubreiten suchte 10. In Nesäpur fand er nicht viel Anklang 11; aber in 
der Gegend von Raiy gelang es ihm, zumindest auf dem Lande die Bevölkerung 
zu sich herüberzuziehen. Sein Sohn kehrte wieder zur Lehre des Naggär zu
rück; dessen Anhänger sind wohl diejenigen, die in den Quellen als "Revisioni
sten" (mustadrika) bekannt geworden sind. Die Dörfler waren mit diesem 
Schwenk nicht einverstanden; aber in Raiy fand man die "Wiedergutmachung" 

1 Vgl. etwa Mugarrad 112, 7 ff. und 117, 18 f.; 172, 6 ff. 
Z Vgl. EIz III 766 s. n. 
3 Vgl. Calmard in: Le monde iranien et l'Islam 1/1971/46 nach dem K. an-Naqq. des' AbdalgalII 

al-QazwInl (S. 599, 1). 
4 A~san at-taqäsfm 394, ult. ff.; auch SIräzI, Tab. 138, pu. f .• AbdalgalII al-QazwInI allerdings 

trennt a. a. O. zwischen- l;Ianafiten und Naggäriten. 
5 Madelung, Qäsim 182 f. Da{~ auch Abu 1-l;Iusain al-Abdab, ein Schüler des Ka'bI, mit ihnen 

diskutiert hatte, steht bei Abu RasId (Masä 'il (f I-bila{ 285, pu. ff.); wir wissen nur nicht, wo 
dies geschah. 

6 Zu ihm EI2 V 234. 
7 U~ul ad-dfn, fol. 38 a, lOH. 
s A~san at-taqäsfm 384, 14 und 365, 9. Wenn er bei ihnen einen stark gahmitischen Einflu{~ 

feststellt (ib. 37, 11 und 38, 9), so scheint er darin eine inneriranische Entwicklung zu sehen; 
doch mag er sich auf Verwandtschaften im Glaubensbegriff usw. beziehen, die von vornherein 
vorhanden gewesen waren. 

9 Tabsira 91, 6 f.; ein Name dazu unten S. 169. 
IIJ Vgl.·dazu Stern in: BSOAS 23/1960/60 = Studies in Early Ismä'flism 194f. 
11 Vgl. l;Iäkim an-NaisäburT in TH 733, 9 ff. und Ibn TagrTbirdI, Nugum III 214, 12 ff.; danach 

Goldziher in: ZDMG 62/1908/7 = Ces. Sehr. V 141. 
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ganz an der Ordnung. Abü l:laiyän at-Taul:iidl erwähnt beide Gruppen 12. Bag
dädI hat kurz darauf mit einem Angehörigen der Mustadrika in Raiy disku
tiert 13. Er sagt an anderer Stelle, daß die Schule dort in zehn sich heftig befeh
dende Gruppen zerfiel 14. 

5.2.2.1 Burgüt 

Auch in Bagdäd hat MuqaddasI Naggäriten angetroffen 1. In Ba~ra scheinen 
sie zu seiner Zeit längst ausgestorben gewesen zu sein. Naggär selber allerdings 
hatte dort noch Schüler gehabt, und einer unter ihnen hat offenbar auch eine 
recht einflußreiche Rolle gespielt: 

Abü 'Abdalläh 2 Abü 'Isä (?) 3 Muoammad b. 'Isä al-Ba~rI4, 
genannt Burgü!, "der Floh". 

Der Beiname wird nirgendwo erklärt; jedoch spricht er an sich für sich selber 
und war anscheinend auch sonst gar nicht seltens. Burgü! war Beamter (kä
tib)6 und starb ein halbes Jahr nach IskäfI, also 240/855 oder 241/856 7 • Die 
Mu'tazila hat ihn ähnlich häufig angegriffen wie Naggär; aber es fällt auf, daß 
alle sicher belegten Opponenten der Bagdäder Schule angehörten 8. In Ba~ra 
war die Lage offenbar etwas anders. Zwar erzählte man sich, daß Abü 1-
Hugail, gewiß schon in höherem Alter, ihm eine Diskussion verweigert habe 9; 

aber für I:Ianbal b. ISOäq, den Vetter des Ibn I:Ianbal, repräsentiert er mit 
seinen Anhängern die ba~rische Mu' tazila 10. Er wird als Hintermann und 
theologischer Berater des Ibn AbI DUWäd dargestellt 11; beim Streitgespräch 
mit Ibn I:Ianbal war er angeblich dabei und soll, als dieser nicht mehr weiter 
wußte, seinen Kopf gefordert haben 12. Für Außenstehende war er offenbar 
einfach einer jener mutakallimün, wie man sie aus Ba~ra gewohnt war. 

12 lmtä' II 78, 1 f. 
u Farq 198, - 5 ff.l210, pu. ff.; die "Revision" bezog sich, wie aus demselben Bericht hervorgeht, 

wiederum auf das balq al-Qur'än (198, Hf.J21O, 7 ff.; vgl. auch Ibn ad-Dä'I, Tab~ira 62, 
10 H.). Dazu Der Islam 4411968/63. 

14 U~ül ad-dfn 334, 2 f. 

1 Ahsan at-taqäsfm 126, 5 f. 
2 So nach l)ahabI, Siyar X 554, -6, der sich wohl auf den Fihrist stützt. 
3 So nach Abü l-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al-adilla 652, 17 und Ibn TaimIya, Tafsfr sürat al

iblä~ 58, -6 ff. 
4 Zu dieser Nisbe wie auch allgemein zu Burgü! vgl. die Materialsammlung von Gimaret in: SI 

44/1976/11 H. 
S Vgl. etwa Fabraddln ar-RäzI, as-Sagara al-mubäraka 181, -5 für einen Aliden, hier wie dort 

ohne Artikel. 
6 So nach Ibn !:lazm, Fi~al III 22, 9 f. 
7 Fihrist 213, 17; auch l)ahabI, Siyar X 554, pu. 
l! Vgl. Werkliste XXXII b unter "Widerlegungen". Er selber hat gegen Ga' far b. !:larb geschrie-

ben (Werkliste nr. 2). 
') Fa41 257, 12 H. > IM 46, 5 H. 

10 l;Ianbal b. ISQäq, Mihna 51, 9. 
11 Ib. 66, pu. f.; s. o. Bd. III 464. 
12 Ib. 55, 9 ff. und 58, -5; vgl. auch l)ahabI, Siyar X 554, -5. 
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Nun kann man natürlich von einem Bagdader Traditionarier, wie Hanbal b. 
Isbaq es war, nicht erwarten, daß er die Feinheiten ba~rischer Schulgegensätze 
durchschaute; aber es gibt doch Anzeichen dafür, daß Burgü! zur Mu'tazila 
weiter Kontakt hielt, enger sogar als Naggar 13. Er stand offenbar unter dem 
Einfluß Na~~ams. Er sah in den Dingen und in den Lebewesen eine Natur 
am Werke, die, wenn jene von außen affiziert werden, den tawallud-Vorgang 
mitbestimmt 14; die Formel, die er dabei benutzte, bi-fgab at-tab " erinnert sehr 
an das bi-fgab al-bilqa bei Na~~am 15. In seiner Definition des Menschen 
sprach Burgü! nicht mehr nur von "Teilen" entsprechend der <;liraritischen 
Tradition, sondern von ablat "Mischungsbestandteilen" und verstand darunter 
nicht die Körpersäfte, wie die Mediziner dies taten, sondern Ingredienzien im 
Na~~amschen Sinne wie Farbe, Geruch USW. 16. Interessant ist vor allem, daß 
er meinte, die Schöpfung könne nie ganz vergehen 17. Wenn er tatsächlich, wie 
man vermuten mag, noch gegen den umstrittenen theologischen Traktat des 
1::Ialil b. Abmad schrieb 18, hätte er auch damit sich in die durch Nanam 
vorgezeichnete Linie eingeordnet 19. Im übrigen hat er in einem K. al-Maqalät, 
das u. a. von As' arI benutzt worden ist, vielleicht doxographisches Material 
von Nanam übernommen 20. 

Wenn man diese Parallelen und Beziehungen in den Vordergrund stellt, mag 
man mit dem Gedanken spielen, ihn mit jenem Mubammad b. 'Isa gleichzuset
zen, der aus Siraf stammte (wo die ba~rische Mu'tazila ja großen Einfluß 
besaß21) und gelegentlich den Beinamen an-Na~~ami erhält22. Diese Hypo
these ist in der Tat aufgestellt worden 23. Jedoch ist sie nicht auf Zustimmung 
gestoßen; es gibt in der Tat einiges, das gegen sie spricht 24. Vor allem aber ist 
auch die Verwandtschaft mit Na~~am nicht ganz so groß, wie es prima vista 
den Anschein hat. Wenn die Doxographen, allen voran As' ari, Burgül stattdes-

B Auch dieser wird von Pazdawl z. B. unter die Mu'taziliten gezählt (U~ul ad-dfn 28, ult. f.). 
Für Burgül vgl. noch GuwainI, Burhan 320, pu. f. 

14 Text 54. 
15 S. o. Bd. III 360 und 379; dazu Gimaret, Theories 15 und meine Erkenntnislehre 136. Text 54 

steht bei Ag" arl an sich in dem Sammelbericht über Naggär und könnte sich so verstehen 
lassen, daß Burgül auch in diesem Punkt mit Naggär übereinstimmte. Jedoch betont Bagdadl, 
der A5" arl benutzt hat, daß er abwich; das ergibt sich ebenso aus dem Vergleich mit Text 35. 

16 Text 56, a; zu ablat bei NaHäm s. o. Bd. III 340. 
17 Text 62, i. 
18 Vgl. Werkliste nr.7 und Kommentar zu Widerlegung e-f. 
19 S. o. Bd. 11 223 f. Die Hypothese gewinnt dadurch an Wahrscheinlichkeit, daß Burgü! offenbar 

Beziehung zu ibäQitischen Theologen hatte (s. u. S. 171 und 173); ljalli kam ja selber aus 
'Uman (Bd. 11 220). 

20 Vgl. Werkliste nr. 5. 
21 S. u. S. 248. 
22 S. o. Bd. III 91. 
H Von W. M. Watt, der aber auch den IbäQiten Mubammad b. Barb noch hierher zieht (JRAS 

1943, S. 243 und Free Will 128 f. sowie 110 f.). 
24 Vgl. ausführlich Gimaret in: SI 44/1976/17 ff. und vorher; auch Madelung, Qasim 244 sowie 

meine eigenen Ausführungen in: Der Islam 44/1968/60 f. 
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sen in die Nachfolge Naggärs stellen 25, so haben sie dafür gute Gründe gehabt. 
Denn mochte er auch von abläf reden, so dachte er doch nicht an mudäbala; 
die Frage jedenfalls, wie denn der Mensch ein organisches Ganzes bilden 
könne, wenn er aus "Teilen" besteht, von denen jeder eine andere Funktion 
(fi 'I) hat, beantwortete er auf andere Weise 26 • Und auch die Formel bi-fgäb 
af-fab' hinderte ihn nicht daran, weiter wie Naggär dafür einzutreten, daß nur 
Gott die mutawallidät wirkt. Der Mensch kann das nicht; seine Natur wird 
zwar affiziert, aber nicht selber effizient. Wie Naggär sah er in dem Handeln 
des Menschen nur kasb; er scheint den Gegensatz zwischen balq und kasb 
dadurch noch verschärft zu haben, daß er die Vokabel fi'lIfä 'il ganz vermied. 

Die Quellen betrachten dies aus jeweils verschiedener Perspektive. A'f arT setzt 
voraus, daß Burgü! Gott nicht als fa'il bezeichnen wollte (Text 53); bei Bag
dädI heißt es, daß er dem Menschen dieses Prädikat nicht zukommen ließ 
(Farq 197,5 f.!209, 11). Allerdings vertritt Abü l-Mu'In an-NasafI die Meinung, 
dafS nur das letztere richtig sei; er stellt fest, daß BurgüI Handel und Akt, Wir
ken und Wirkung (fi 'I und ma('ül) für identisch - also zeitlich und ontologisch 
untrennbar - gehalten habe und dies nur auf Gott zutreffe (Tab~irat al-adilla 
635, 3 f.). Jedoch sieht er in dieser Frage Burgü! immer als Vorläufer Air arls 
(der in der Tat nur Gott als fä 'il bezeichnete, ibo 596, 8 ff. und 652, 17 ff.; dazu 
Gimaret, Ash 'art 388), und da wiegt dann doch Air arls anderslautendes eigenes 
Urteil über Burgü! sehr schwer. Freilich ist die Begründung, mit der Burgü! dies 
nach Text 53 abgelehnt haben soll, recht anfechtbar: "schaffen" kann man nur 
Gutes, "tun" dagegen auch Schlechtes. Denn das ließ sich aus dem Wortge
brauch des Korans widerlegen (Text 53, b); zudem mußte man sich nun umso 
mehr fragen, warum das Wort nicht wenigstens für den Menschen gelten könne. 
So kommt Abü l-Qäsim al-An~ärI wohl zu seiner Annahme, daß Burgü! seine 
Meinung geändert habe (Gimaret, Ash 'art 388, Anm. 24). Wieweit er sich dazu 
noch auf Schriften Burgüf stützen konnte, wissen wir nicht. Am ehesten käme 
dessen K. al-Ist/tä 'a in Frage (Werk liste nr. 1). Freilich ist zu berücksichtigen, 
daß wir das Schriftenverzeichnis, so wie es einmal im Fihrist stand, vermutlich 
nicht mehr vollständig besitzen. Er mag also durchaus mehrfach auf das Thema 
eingegangen sein. Auch in seinem K. al-Mu4ähaf (nr. 3) könnte er ihm nahege
kommen sein; er wird sich dort gegen die Unterstellung gewehrt haben, wegen 
seines Synergismus dualistischen Vorstellungen Tribut zu zollen (s. Bd. V 302). 
Vgl. auch Watt, Free Will 110 f. 

Klar ist die Übereinstimmung mit Naggär auch in der Frage des göttlichen 
Willens. Burgiit hat ein Buch zum Thema geschrieben 27; wir können an eini
gen Punkten feststellen, mit welchen Argumenten er die Diskussion mit den 
Mu'taziliten bereichert hat 2s • Was aber sein "System" darüber hinaus angeht, 

25 Text 54, a. Ähnlich noch Sarif al-Murta<;lä, lnqad al-basar 260, 10 'IMÄRA, wo statt Muham-
mad b. Gau! wohl Mul?ammad Burgu! zu lesen ist. 

26 Text 56, b-c. 
27 Werkliste nr. 6. 
2H Text 51-52. Man muß sich fragen, ob von den Argumenten für einen ewigen und wesenhaften 

Willen Gottes, die der Qä<;\i 'Abdalgabbär in Mugnf VI 2 175 H. zusammenstellt, nicht noch 
weitere auf Burgü! zurückgehen. 
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so halten wir nur Fetzen in Händen. Mankdlm hat beobachtet, daß Burgü! die 
göttliche Rede nicht wie die Mu'taziliten für eine bloße Tateigenschaft hielt. 
Wenn er ihn allerdings sagen läßt, Gott sei wesenhaft redend, so war dies 
vermutlich zu positiv formuliert 29 ; Burgü! hat sich weiter an Naggars negative 
Theologie gehalten 30. Auch wenn MankdIm sich dann wundert, wie dies sich 
mit dem balq al-Qur 'än vertragen könne, denkt er wohl zu sehr in seinen 
eigenen Kategorien; das balq al-Qur 'än hat Burgü!, wie wir sahen, in der 
mihna aktiv vertreten 31 • Anders als Naggar - und als NaHäm - glaubte er 
nicht mehr daran, daß Gott Gründe habe, aus denen er handelt. Zumindest 
hielt er dies nicht mehr für beweisbar; Gott handelt selbst dann noch in ange
messener Weise, wenn wir den Eindruck haben, er tue es ohne Sinn und Zweck 
( 'abatan) 32. 

Buqi;ü! nimmt hiermit im Ansatz den Standpunkt Af arTs voraus (vgl. Gimaret, 
Ash 'arf 447 ff.). In diesen Zusammenhang gehört auch die Stelle Maq. 567, 7 ff., 
wo zwar kein Name genannt wird, aber u. a. Text 56, a inkorporiert ist. Dort 
heißt es, daß die Dinge so sind, weil Gott sie so geschaffen hat. Das berührt 
sich ebenso wie das Folgende mit der Lehre des Hafl? al-Fard (vgl. Text XV 49, 
e). Andererseits soll Burgü! gemeint haben, daß Gott, um überhaupt etwas 
schaffen zu können, mindestens zwei Atome schaffen müsse, weil eines von 
ihnen einen "Ort" (makan) braucht und dieser wiederum nur ein weiteres Atom 
sein kann (Text 62, d; vgl. Gimaret in: SI 44/1976/13, Anm.2 nach NasafT, 
Tab5jira 45, 3 ff.). Damit schließt er sich Säli~ Qubba an (s. o. Bd. III 425 f.). 
Dieser war im übrigen sein Zeitgenosse; daß dessen Schüler Sälii).T den Körper 
später als durch ein einziges Atom konstituiert ansehen würde (s. o. S. 138), 
war ihm noch nicht bekannt. - Zu weiteren Lehren Burgüf vgl. Text 57 und 
57 A (der Prophet war vor seiner Berufung ungläubig und hätte darum auch 
bestraft werden können); 62, f (ein Mensch kann niemals all das wissen, was 
er nicht weiß) und 62, m (ein Minderjähriger muß nach seiner Verstandesreife 
nicht unbedingt zur Gotteserkenntnis gelangen). Daß er auch in den u~ül al
fiqh eigene Ansichten vertrat, geht aus GuwainT, Burhän 320, pu. hervor. 

5.2.2.2 Weitere Theologen aus diesem Kreis 

Burgü!, überraschende Beziehungen zu Ibn AbI Duwäd werden bestätigt durch 
den Parellelfall des Dichters 

Abü 'Abdarrabman Mubammad b. 'Abdarrabman b. AbI' AtIya 
al-'AtawI, 

der Lobgedichte auf den mächtigen Qä<;lI gemacht hat und auch, als dieser 

29 Text 50. 
30 Noch Malä!:ümI hat das in einer Schrift des BUfll;ü! bestätigt gefunden (Text 49 A). 
31 In der kurzen Notiz, die SafadI über Burgü! bringt (WäfllV 304 nr. 1842), ist dies der einzige 

Punkt, der noch erwähnt wird. Auch Ibn TaimIya geht darauf ein; er weif~ überdies noch 
genau, daß Burgü! kein Mu' tazilit war (Tafslr sürat a/-ib/ä~ 58, -6 ff.). Wahrscheinlich ist 
schon Ibn Bana deswegen auf die Idee gekommen, Burgü! unter die Gahmiten einzureihen 
(lbäna 91, 16; so auch l)ahabI, Siyar X 554, -6). 

32 Text 55. Zu 'aba! s. o. Bd. 111 280. 
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längst gestürzt war, bei dessen Tode in Elegien seine Ehre hochhielt 1. 'AtawI 
war nämlich gleichfalls Naggarit 2 und hat dies mit einem K. ljalq al-atäl 
auch bewiesen 3 • Wie Burgül gehörte er dem Beamtenstande an und hatte lange 
Zeit in Ba~ra gelebt; erst z. Z. des Ibn AbI Duwad kam er nach Bagdad und 
Samarra', also in den zwanziger Jahren. Er war maulä und deswegen für För
derung von hoher Stelle dankbar. In Ba~ra hat er angeblich gar keine Gedichte 
verfaßt; Ibn AbI Duwad soll ihn aber auch nicht nur ihretwegen geschätzt 
haben, sondern weil er sich in religiösen Streitgesprächen so gut schlug 4 . IskafI 
rühmte seine dialektischen Fähigkeiten ebenso 5 . Wahrscheinlich hat' AtawI 
für das balq al-Qur'än gefochten; da mochte dann selbst ein Mu'tazilit dar
über hinwegsehen, daß er eigentlich ein "Gahmit" war. 

Der Unterschied zwischen den beiden Schulen ist, obgleich gut bezeugt, in der 
Sekundärliteratur bisher nicht gesehen worden. Dort läuft 'AtawT einfach als 
Mu'tazilit (vgl. GAS 2/518; T. Nagel, Rechtleitung 448 f.j Gramlieh, Gazzälfs 
Lehre von den Stufen der Gottesliebe 421; Mu'aibid in der Einleitung zu seiner 
Sammlung der Gedichtfragmente in: Maurid 1/1971, nr. 1-2, S. 71 ff. = 
Su 'arä' Ba~~fyün 7 H.). Das liegt erstens daran, dafS in der SchlüsselsteIle Ag. 
XXIII 123, 4 f. der Pronominalbezug nicht klar ist und zweitens "orthodoxe" 
Autoren wie der l:IatTb al-BagdadT oder Sam'änT zwischen Naggär und der Mu'
tazila keinen grofSen Unterschied sahen und darum die Mu'tazila an den betref
fenden Stellen immer miterwähnen. BakrT bezeichnet' ArawT sogar nur als Mu'
taziliten (Simt al-la 'älf 855, apu.). Lediglich frühere Autoren, die selber Mu'ta
ziliten sind wie Ibn an-NadTm oder mu'tazilitische Quellen benutzen wie Ibn 
al-Mu'tazz, achten auf klare Fronten. - Unklar überliefert ist übrigens auch 
der Name. Wir haben uns an die Form bei MarzubanI und im K. al-Agänf 
gehalten; der Ta 'rfb Bagdäd, hat, wohl im AnschlufS an den Fihrist (230, 16, 
wo aber auch die andere Form steht): Mu}:lammad b. 'Ar1ya. Danach dann auch 
Nagel, aaO. 

Ibn an-Nadlm notiert, daß' Atawi in der Frage der Sinneswahrnehmung von 
Naggar abwich 6 • In der Tat hat er zu diesem Thema einen Traktat verfaßt7 ; 

er mag, inspiriert von Burgül, bei den Wahrnehmungen den Einfluß einer "Na
tur" am Werke gesehen haben 8. Im Gegensatz zu seinen übrigen Schulgenossen 
gestand er außerdem ohne Wenn und Aber zu, daß Gott zur Lüge imstande 
sei; er schloß dies a fortiori daraus, daß nach Naggars und ihrer Ansicht Gott 
ja auch Unrechtes "tun" könne 9 • Im übrigen soll er die These vertreten haben, 

1 Ag. XXIII 123, 5 H.; dazu oben Bd. III 498. 
2 Marzubanl, Mu'gam 377, 2ff.; Ibn al-Mu'tazz, Tab. 395, 5f.; Ibn an-Nadlm, Fihrist 230,17 

> Ibn l;Iagar, Lisän al-Mfzän V 285, 2; TB III 137, 18 f.; Sam'anT, Ansäb IX 329, 9 H . 
.1 Werkliste XXXII C, nr. 1. 
4 TB I11137, 19 und 138,2; Ag. XXIll124, 3 ff., beide Male nach Mubarrad, der eine Auswahl 

aus seinen Gedichten zusammenstellte. Allgemein auch Bencheikh in EI2 VII 392 f. s. n. 
5 Ibn al-Mu'tazz, Tab. 395,6 f. 
6 Fihrist 230, 17. 
7 Werkliste nr. 2. 
H Eine solche Lehre wird, allerdings anonym, für die ahl al-ilbiit überliefert (Maq. 390, 15 f.), 
9 Text 59-60; dazu oben S. 155. 
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daß Akzidenzien - und vermutlich alle nicht weiter beschreib baren Entitäten 
- unwissend, unbelebt und ohnmächtig genannt werden könnten, weil sie 
nicht wissend, nicht lebendig und nicht mächtig sind. Das sieht aus wie eine 
logizistische Schlußfolgerung aus der theologia negativa. Negative Aussagen 
haben keinen beschreibenden Charakter; man kann sie darum ad libitum pro
duzieren. Man hat den Gedanken bezeichnenderweise bereits Naggär unterge
schoben 10. Er mußte schon deswegen als abwegig erscheinen, weil "unwis
send", "unbelebt" und "ohnmächtig" im Arabischen durch eigene Verbalwur
zeln, also positiv ausgedrückt wurden (gähil, mawät, 'ägiz) 11. 

Für Übereinstimmungen mit Naggär vgl. Ibn Hazm, Filjal III 22, 7 H. (das Hand
lungsvermögen existiert nur gleichzeitig mit dem Handeln) und Text 60 (Gott 
kann Kinder zum höllischen Feuer verdammen); auch Ibn Fürak, Mugarrad 147, 
2 H.: Das Handlungsvermögen gehört nicht zum Gesamt des Menschen (mit 
offenkundiger Annäherung an Mu'ammar; vgl. Gimaret in: JA 173/1985/253). 
Dazu weiterhin Ibn al-Murta<;lä, al-Bai?r az-zabbar 1142, 4 = Qala 'id 97, 8: 
Man kann einen Willensakt seinerseits wieder wollen, ohne daß dies zu einem 
unendlichen Regreß führen würde. 

In seinen Gedichten benutzte er, wie Ibn al-Garräl). notierte, den madhab a~
I?äb al-kaläm 12; das hatte er mit NaHäm gemeinsam 13. Nicht nur daß er theo
logischer Sprache und Argumentationsart in seiner Poesie Heimatrecht gab, er 
benutzte die gebundene Rede ähnlich wie Bisr b. al-Mu'tamir auch als Werk
zeug der Polemik. Wir besitzen von ihm noch eine Qa~Ide gegen Hisäm b. al
I:Iakam, den "Feind des Islams innerhalb des Islams", mit der er den Korpo
reismus von dessen Anhängern treffen wollte und die deshalb schon im Gottes
lob sich ganz in die entsprechende Terminologie kleidet: "Erhaben ist der Herr 
der Akzidenzien und Körper über die Eigenschaften der Akzidenzien und Kör
per" 14. Jedoch schrieb' AtawI auch Weingedichte, vor allem bei seinem Auf
enthalt in Sämarrä' 15. Unter den asketisch gesinnten Mu'taziliten und Naggä
riten in Ba~ra hätte er sich das nicht erlauben können; am Hofe dagegen ver
langte es die Konvention. Er spürte den Zwiespalt und gab ihm poetischen 
Ausdruck: Zwar seien er und seine Zechgenossen Gotteskenner ('ärif billäh); 
aber das hindere sie doch nicht daran, die gleichen Sünden zu tun wie die 
Unwissenden (guhhäl) oder die Irrgläubigen (ahl a4-4aläl) und am Ende dem 
gleichen Gericht zu verfallen 16. üb diese Zerknirschung "gespielt" war, wie 
Nagel behauptet 17, möge dahingestellt bleiben. Zwar ist die Überheblichkeit 
des elitären Intellektuellen, die ihr zugrunde liegt, in der Tat nicht zu verken
nen. Aber' AtawI war ja wie Naggär gewiß "Murgi'it"j mehr als ein Mut'tazi-

10 Text 38, b. 
11 Text 58. 
12 Ag. XXIII 124, 1. 
13 S. o. Bd. III 303. 
14 QaiI, Amal, II 232, 8 ff. = Mu' aibid nr. 69 (Su 'arä' Ba~rj"yun 50 f.). 
IS Ag. XXIII 124, 4 f. 
16 Mu'aibid nr. 62. Zum Gegensatz gähil - 'äqil vgl. auch nr.65. 
17 Rechtleitung 448 f. 
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lit konnte er darauf hoffen, daß der Glaube, die Erkenntnis ihn selig mache. 
Das Prädikat 'ärif bilLäh selber allerdings bezogen die Mu' taziliten lieber allein 
auf sich; nur IskafI gönnte es auch den Naggariten und Gahmiten 18. Dafür, 
daß man darunter Mystiker verstand, war die Zeit noch nicht gekommen. 

Manche der Punkte, in denen Burgü! und' ArawI im internen Schuldisput an 
dem Konzept Naggärs Korrekturen vornahmen, sind auch von einem weiteren 
Theologen dieser Ausrichtung aufgenommen worden, über dessen Leben und 
Identität wir gar nichts wissen, von 

Abmad b. Salama al-KüsanI. 

Er stammte offenbar aus Zentral asien. Mit der Kuschan-Dynastie dürfte er 
zwar kaum etwas zu tun gehabt haben; sie war längst untergegangen und den 
Arabern auch nicht bekannt. Aber Yäqüt erwähnt eine Stadt dieses Namens, 
die auf dem Gebiet der Toguz-oguz liege, in Ostturkestan also, wo dieser 
Stammesverband seinen Sitz hatte 19. Gemeint ist wahrscheinlich Qäcä, chin. 
Gao-ch'ang im Turfanbecken, also im heutigen südlichen Sinkiang, damals die 
Hauptstadt des Uigurenreiches 20 , vielleicht auch die Oase Kucä am Nordweg 
durch das Tarimbecken, die als Station auf der Seidenstraße ebenfalls noch 
zum Machtbereich der Uiguren gehörte 21 • Unser Theologe allerdings hat sich 
wohl im Irak aufgehalten; die Diskussionen mit Abo I-I:lusain a~-SalibI, die 
Ibn an-NadIm erwähnt, dürften in Ba~ra oder Bagdad stattgefunden haben 22• 

Damit ist er in die zweite Hälfte des 3. Jh's datiert; er war also jünger als 
die Vorhergenannten. As' arT hat ihn noch persönlich gekannt 23 • Unter den 

18 Text XXIX 35. 
19 Mu 'garn al-buldan s. n. Die Toguz-oguz standen den Uiguren nahe und werden in islamischen 

Quellen häufig mit ihnen gleichgesetzt (vgl. Barthold, Four Studies 84 f.j Grousset, L' Empire 
des steppes 162 f., Anm. 2/engl. Übs. 565 f., Anm. 79; Minorsky in: BSOAS 12/1947-8/285 ff.; 
zusammenfassend F. Sümer in: IA XIII 420ff.). 

20 Vgl. dazu A. von Gabain, Das uigurische Königreich von Chotscho 850-1250 (Berlin 1961), 
später auch in: Harvard Ukrainian Studies 3-4/1979-80/258 ff., dort 267. Minorsky vokali
siert, wohl in Angleichung an Gao-ch'ang, Kausan statt Küsan (a. a. O. 288); jedoch gibt 
YaqCit die von uns gewählte Lesung. Dieser stützt sich im übrigen in seinem Artikel Turkistan 
auf den Reisebericht des TamIm b. Ba!)r al-Munauwi'I, den Minorsky in dem genannten 
Artikel behandelt (BSOAS 12/1947-8/275 H.); Munauwi'I hat Mitte 2061 Anfang 821 oder 
kurz vorher die "Stadt des Königs der Toguz-oguz" besucht (11 24 b, 13 ff.; auch V 311, 11 f. 
nach Ibn al-FaqIh). 

21 Vgl. die Angaben in EIran V 462 a und 472 a s. v. Chinese Turkestan. Zur kulturgeschicht
lichen Bedeutung der Oase E. Waldschmidt, Ghandara, Kutscha, Turfan 49 ff.; zur Geschichte 
allgemein auch Ch. I. Beckwith, The Tibetan Empire 25, 34 und 50. Es handelte sich um eine 
der "vier Garnisonen" (ib. 47). Allerdings gab es nordöstlich von Kucä noch einen Ort namens 
Kucen oder Gucen (Barthold, 12 Vorlesungen 89, Anm. 160); hier wäre das n der arabischen 
Nisbe zu finden (das sich aber, wenn man von Kuca ableiten will, auch anders erklären ließe). 
Zu allem s. die Karten bei Grousset 162 f. und bei Hulsewe/Loewe, China in Central Asia 
(Leiden 1979). Man sollte außerdem nicht übersehen, daß Ibn Rusta auch die Kuschiten 
Afrikas als KüsanIyün bezeichnet (A 'laq 100, 19). - Die Variante Küsanf in Maq. 262, 7 (mit 
s statt S) ist wohl nur ein Druckfehler. 

22 Fihrist 231, pu. Allerdings ist Säli!)I auch einmal in I::Iorasan gewesen (s. o. S. 134). 
D Maq. 541, 3 und 540, 4H. 
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zahlreichen Büchern, die er nach Ibn an-Nadim geschrieben haben soll, ist 
wieder einmal ein K. Ijalq al-afäf24. Wie Burgü! scheute er sich, das Wort fit 'il 
mit Bezug auf den Menschen zu benutzen 25. Die Auseinandersetzung zwischen 
'AtawI und der übrigen Schule veranlaßte ihn offenbar, die Formulierung 
"Gott tut (yafalu) das Unrechte" gänzlich zu verwerfen; sie erweckte zu sehr 
den Eindruck, daß Gott wesenhaft ungerecht sei 26. Das hieß für ihn gewiß 
auch, daß Gott nicht lügt; man mag hier ähnlich wie bei Burgü! den Einfluß 
Na~~äms am Werke sehen 27. - In Bagdad trat zu seiner Zeit auch 

Abü 1-' Abbas Mul)ammad b. 'Imran al-I:IalabI 

als Naggarit auf. Er diskutierte mit l:;Iaiyat ebenso wie mit Barga 'I, dem Schü
ler 'Abbäds; die Themen, die er wählte, verraten deutlich seine Einstellung28 • 

Aber er machte auch Verse; so hat MarzubänI seinen Namen bewahrt 29 . In 
seiner Jugend war er mit BubturI befreundet; dieser hat in einem Gedicht in 
gutmütiger Weise an ihm seinen Spott ausgelassen 30. Offenbar gehörte er der 
höheren Beamtenschaft an; denn er war bekannt mit einem Angehörigen der 
Banü I-Munaggim, und er konnte es sich erlauben, gegen Abu Sahl an-Nau
bahn (237/851- 311/924), den politischen Führer der imämitischen SI' a, 
Zeugnis abzulegen 31. Mit Abu Sahl stimmte er im übrigen auch theologisch 
nicht überein; dieser hat einen Radd 'alä man qäla bil-mafllüq geschrieben 32• 

Vielleicht stammte er aus Küfa; dort gab es eine Familie, die wegen ihrer 
Geschäftsbeziehungen mit Aleppo unter der Nisbe al-I:IalabI bekannt war 33 • 

Wer der Ibrählm an-NaggärI war, den Af arI an einer Stelle zitiert34, wissen 
wir nicht. Dasselbe gilt für den Abu Yusuf ad-DärimI (?), der laut SaksakI in 
Käsän die naggäritische Lehre verbreitete 35• Auch die "Theologen der Mug
bira", die Ibn an-Nadlm aufzählt, ohne ein Buch von ihnen gesehen zu ha-

24 Fihrist 231, pu. f. Der Eintrag ist leider unvollständig überliefert; zudem hat schon Ibn an
Nadim selber nur eine Auswahl aus den Titeln getroffen. 

25 Maq.540, 4 ff. Das lag natürlich bei allen nahe, die die Allmacht Gottes betonten; vgl. etwa 
Baihaqr, Su'ab al-Imän 1210, -8ff. 

26 Ib. 541, 3ff. 
2? So habe ich in: Der Islam 44/1968/60 vermutet; unbedingt nötig ist das nicht. - KüsanIs 

Definition des tark vgl. Maq. 262, 6 f. 
28 IM 86, 1 ff. und 90, 16 ff. 
29 Mu 'garn as-su 'arä' 424, 1 ff. und Muwassa~ 574, 8 ff. 
30 Dlwän I 268 ff. nr. 90, wo allerdings der Name nicht ganz sauber überliefert ist. Der Herausge

ber datiert das Gedicht in das Jahr 233; das wäre sowohl für Bubturi als auch für Ibn' Imran 
recht früh. Allerdings sehe ich nicht, worauf er sich stützt. 

31 Mu 'garn 424, 3 ff. Zu Abü Sahl vgl. Massignon, Passion 21 359 fUI 312 ff. und Index s. n.; 
Iqbal, ljänadän-i Naubabtf 96 H.; McDermott, Muffd 22 f.; Madelung in Elran I 372 f.; Zaryab 
in GIE II 178. 

32 Fihrist 225, 17. 
B Vgl. Madelung in: JNES 3511976/34f.; zu den Halabis im Irak auch Bosworth in: BSOAS 57/ 

1994/282. 
H Maq. 390, 12 f. 
35 Burhän 25, 3 f. Ich stütze mich auf die Handschrift. Im Druck steht Därf statt Darimf; das 

Wort Qäsan ist verderbt. 
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ben 36, bleiben für uns bloße Namen. Dagegen ist man überrascht, daß weder 
AS' arT noch Ibn an-NadIm eine Erinnerung an 

Abü ZakarIyä' YaDYä b. A~fal) 

bewahrt hat. Denn dieser ist von Abü Häsim widerlegt worden 3?; er hatte also 
etwas geschrieben, und er müßte eigentlich auch Af arI, der ja Abü Häsim's 
Mitstudent war, persönlich bekannt gewesen sein. Er versuchte das Hand
lungsvermögen, dessen Funktion in der Gleichzeitigkeit mit dem (geschaffe
nen) Handeln stark reduziert war, dadurch verständlich zu machen, daß er es 
mit Liebe, Feindschaft usw. verglich, die das Handeln begleiten; er erklärte es 
also als inneres Engagement 38 • Daß es sich nicht auf das beziehen kann, was 
man nicht tut, also das "Gegenteil", bewies er mit Sure 2519: (a-Iä yastatr'una 
sabtlan39 • Dies stand in einem "Buch", das vielleicht den Titel K. al-Istitä 'a 
trug; Abü Häsim könnte seine Widerlegung hiergegen gerichtet haben. Jedoch 
hatten auch die Stiten an Yal)yä b. A~faD etwas auszusetzen; tIasan b. Müsä 
an-Naubabn, der Verfasser der Firaq as-Sr'a, Zeitgenosse Af arIs, schrieb ge
gen ihn in der Frage der imäma 40• Worum es dabei genau ging, wissen wir 
nicht; jedenfalls war YaDyä kein Freund 'Alls. Das dürfte für die Naggär
Schule allgemein gegolten haben; sie kam schließlich aus Ba~ra. Man würde 
ihn nach alledem im Übergang zum 3.110. Jh. ansetzen. Jedoch berichtet eine 
Anekdote, in der er als "Haupt der Mugbira" figuriert, wie er einen jungen 
Schüler (Gehilfen? guläm) Abü I-Hugail's betrunken macht und zum Ge
schlechtsverkehr verführen will 41 . Das ist natürlich bloße Literatur; aber es 
scheint doch vorauszusetzen, daß er in eine frühere Generation gehört. 

Wieweit auch A~mad b. 'Amr al-1:Ia~~äf, der bekannte Verfasser des K. AIJkäm 
al-waqf und des K. Adab al-qä4f (gest. 261/874; vgl. GAS 1/436 ff.), in diesen 
Kreis gehört, bleibt zu untersuchen. Er hat nach Aussage Ibn an-Nadim's, der 
ja selber Mu'tazilit war, "die Gahmiya angeführt" und "die Herrschaft des Ibn 
AbI Duwäd wieder zum Leben erweckt" (Fihrist 259, 17). Jedoch wollte man 
damit wohl auch zum Ausdruck bringen, daß er bei dem Kalifen al-Muhtadi 
(255/869- 256/870) eine beherrschende Stellung einnahm; bei dessen Ermor
dung wurde sein Haus geplündert (vgl. dazu noch QahabI, Siyar XIII 123 f.). 
Über theologische Themen hat er anscheinend nicht geschrieben. War er viel
leicht einfach Wäqifit? (s. u. S. 221 f.). 

36 Fihrist 230, 4 f. 
37 Vgl. Gimaret in: JA 1976, S. 331 und in Festschrift G. Hourani 38 nr. 41, wo alles Material 

über ihn zusammengestellt ist. 
38 Ibn Mattäya, Mul?f( II 139, 15 ff.; für Naggär vgl. Text 31, I. 
39 Ib. 164, apu. ff. 
40 Nagasl 47,9 > Äga Buzurg, Darf'a X 237 nr.747. 
41 ÄbI, Nalr ad-durr VII 281,3 H. 
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5.3 Iba4itische Theologen 

Burgü! und YaQyä b. A~fab tauchen bei SahrastänI überraschend in einer Liste 
von Ijärigiten auf!. Das ist vermutlich nur ein Irrtum 2; aber wahr ist, daß 
unter den Ijärigiten zumindest die IbäQlya im 3. Jh. nahe an die Schule Nag
gärs heranrückte. Diese Entwicklung hat vielleicht ältere Wurzeln. Wir sahen, 
daß der IbäQit 'Abdalläh b. Yazld Gedanken Naggärs vorausnahm 3• Zwar 
lebte er in Küfa; aber die Mehrzahl der IbäQiten war in Ba~ra zuhause, wo 
auch Naggär sich aufgehalten hatte. Schon Abü Samir schrieb man Problem
stellungen zu, die uns ebenso aus der IbäQTya überliefert sind 4 ; andererseits 
steht auch Naggär in der Tradition der ba~rischen Murgi' a. Dennoch kann 
man nur erstaunt darüber sein, wie eng selbst dessen handlungstheoretisches 
Modell sich in dem Resümee ibäQitischer Theologie, das Af arT an einer Stelle 
gibt, spiegelt 5 • Wir stehen dabei auch vor einem quellenkritischen Problem. 
Die Übereinstimmungen gehen so sehr in die Einzelheiten der Formulierung, 
daß wir nicht ohne die Annahme auskommen, As' arT oder eine seiner Vorlagen 
habe katalogartig die Positionen miteinander verglichen. Dabei mögen Unter
schiede des Vokabulars oder der gedanklichen Tradition verwischt worden 
sein. Grundsätzlich aber gibt es an der Gemeinsamkeit keinen Zweifel; denn 
sie geht erheblich über diesen Punkt hinaus. Nicht nur daß ibäQitische Theolo
gen ebenso wie Naggär einen ewigen Willen Gottes annahmen 6 ; sie knüpften 
auch bei der Körperlehre I)irärs an und machten die Wendung zum Atomis
mus mit, die Naggär anscheinend vollzogen hatte 7 • Zudem waren sie wie die
ser - und wie die Mu' taziliten - erbitterte Feinde der "Anthropomorphisten"; 
sie hielten diese für Apostaten und meinten, daß man sie töten und in die 
Sklaverei führen dürfe, so wie Abü Bakr dies mit den abtrünnigen Muslimen 
in der Ridda getan habe 8 • Das hörte man in der Zeit der mihna gern. Auch 
beim balq al-Qur 'än war man sich völlig einig 9• 

Leider ist As' arT bei alledem mit den Zuschreibungen an bestimmte Theolo
gen sehr sparsam. Die IbäQTya stand auch jetzt nicht im Rampenlicht. Man 
erfuhr, welche Linie die ba~rische Gemeinde als ganze hielt; aber Schulen wie 
etwa in der Mu'tazila zeichneten sich nicht ab. Was allerdings den Passus 
angeht, in dem As' arI die Verwandtschaft mit Naggar deutlich werden läßt, 
so erwähnt er dort drei Namen 10. Der erste von ihnen ist am besten belegt; er 

1 Mi/al 103, 4 und 7/253, 5 und 254, l. 
2 Die übrigen an dieser Stelle genannten Theologen sind allesamt Murgi'iten. 
3 S. O. S. 152. 
4 Vgl. Bd. II 179. 
5 Text 61. Vgl. dort a mit Text 30, a; c mit 24, a und 30, d; d mit 31, a; e mit 34, b; f mit 30, 

f; g mit 34, a; h mit 30, i; I-rn mit 11, a-b. Dazu Watt, Free Will 129. 
6 Maq. 124, 5 ff.; dazu oben S. 157 f. 
7 Ib. 109, 5 H. 
8 Ib. 109, 11 H. 
9 Ib. 109, 14. Gemeinsame Problemstellung ergibt sich auch aus dem Vergleich von Maq. 107, 

11 f. mit Text 21 und 55. 
10 Text 61, i. 
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gehört auch einem Theologen zu, der stärker als die meisten seiner Schulgenos
sen die Zurückhaltung gegenüber der Öffentlichkeit und der Obrigkeit aufge
geben hat: 

Abü 'AlT Yal;yä b. Kamil b. Tall;a al-Gal;dar1. 

Sein Name wird nicht ganz einheitlich überliefert 11; jedoch haben wir Gewiß
heit dadurch, daß wir seinen Vater kennen. Kämil b. Talba (145/762-231/ 
846 oder 2321847) hatte in Ba~ra als Traditionarier großen Zulauf gehabt. 
Er verdankte dies offenbar u. a. der Tatsache, dag er mit seinem BadI! den 
emotionalen Bedürfnissen seiner Zuhörerschaft entgegenkam; er hielt auch für 
die Asketen in 'Abbädän Kolleg. Man erinnerte sich, daß er mit einer seiner 
Überlieferungen für die Sehnsucht nach Gott (as-sauq ilä lläh), also die mysti
sche Gottesliebe, Reklame gemacht hatte. Vor den Fachleuten konnte er darum 
später nur schwer bestehen. Aber Ibn Banbai hielt viel von ihm, und als er in 
seinem Alter nach Bagdäd kam, hörte man ihm auch dort gerne zu 12. Sein 
Sohn war aus anderem Holz geschnitzt. Als Traditionarier ist er offenbar nicht 
aufgetreten; auch für Mystik scheint er, zumindest in seinen späteren Jahren, 
kaum etwas übrig gehabt zu haben. Er war eng mit Ga'far b. Barb befreun
det 13 und besuchte emsig die theologischen Gesprächsrunden, die der Kalif al
Wä!iq Ende der zwanziger Jahre veranstaltete 14. Dort war er wohl auch des
wegen wohlgelitten, weil er sich in seiner Jugend Bisr al-MarIsT angeschlossen 
hatte 15. Sowohl MarlsI als auch Ga' far b. Barb waren von asketischen Nei
gungen nicht frei 16; das mag die Beziehungen gefördert haben. Durch MarlsI 
erklärt sich aber auch die Nähe zu Naggär. Die Mu'taziliten neideten ihm 
seine guten höfischen Verbindungen; in ihren Kreisen erzählte man sich, wie 
der Kalif selber ihn auf die Unzulänglichkeit seines istitä 'a-Begriffs aufmerk
sam gemacht habe 17. IbäQit soll er erst später geworden sein 18. Wahrscheinlich 
gehörte zu diesem Wechsel nicht viel; er mußte im wesentlichen Glaube und 
Unglaube anders definieren 19. Wahrscheinlich hat er sich nun auch vom Hofe 
zurückgezogen; unter Mutawakkil ergab sich dies vielleicht von selber. Je-

11 Ar arT hat an einer Stelle ibn Abf Kamil statt ibn Kamil (Maq. 540, 10; so auch in der Mehr
zahl der Handschriften zu 120, 8); der Fihrist liest Tulai~a statt Talba und Ga~~arT statt 
Gai)darI (233, 14). Die Flügelsche Ausgabe hat Ijudrf statt Gahdart (182, 14), was von Kai)
b.äla, Mu 'gam XIII 220 übernommen wird. 

12 Vgl. die Biographie in TB XII 485 H. nr. 6959, deren Material teilweise von Sam'änT übernom
men worden ist (Ansab II1207, 1 H.). Weiterhin IAH IIIz 172 nr. 982; 'UqailI, l)u 'afa' IV 9 f. 
nr. 1562; M,zan nr. 6928; TT VIII 408 f. nr. 733. Einer seiner Neffen war gleichfalls Traditio
narier: Abü Kämil Fu<;\ail b. l:lusain b. T alb.a al-GabdarI, gest. 237/852 (vgl. TT VIII 290 f. 
nr.532). 

Ll S. o. S. 69; dazu Werk liste nr. 3. 
14 Er hat dort auch mit Zurqän diskutiert (s. o. S. 119). 
15 Fihrist 233, 14. 
16 S. o. S. 69 f. und u. S. 586. 
17 Text 64. Danach wäre er Vorbeter an der Hof- oder Hauptmoschee gewesen. 
IN Fihrist 233, 15. 
1~ Vgl. Madelung, Qasim 244. 
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doch blieb er offenbar weiter in Bagdäd 20. Wann er gestorben ist, wissen wir 
nicht. 

Über seine theologischen Ansichten unterrichtet uns vor allem ein doxogra
phisches Fragment unbekannter Herkunft, das sich bei Abü Baiyän at-TaubTdT 
erhalten hat 21 . Er wird dort interessanterweise zusammen mit Burgü! behan
delt. Jedoch sind die Lehrinhalte, die dabei angeschnitten werden, so speziell, 
daß eine Gesamtrekonstruktion seines Denkens nicht möglich ist. Wahrschein
lich zeigte er sein Profil gerade in diesen Details, während er in den großen 
Linien sich an Naggar hielt. Er war Atomist22, und er bekämpfte, ein wenig 
altmodisch für seine Zeit, das anthropomorphistische Gottesbild der sI' iti
schen "Extremisten"23. Ansonsten notierte man seinen "Determinismus"2\ er 
soll gemeint haben, der Prophet habe gewollt, daß die Ungläubigen ungläu
big seien, damit Gott sie auch - wohl zum warnenden Beispiel - bestrafen 
könne2s. In Wirklichkeit dachte er natürlich differenzierter; er unterschied 
zwischen kasb und balq und versuchte ähnlich wie Burgü! dem Wort fi 'l aus
zuweichen, weil sich hiermit in äquivoker Weise sowohl göttliches als auch 
menschliches "Wirken" bezeichnen ließ26. Im übrigen leugnete er die Grabes
strafe 27, wie Bisr al-MarIsT und Naggar dies getan hatten. Er schrieb ein Maqä
lät-Werk, das von Abü I-Mu'Tn an-NasafI zitiert wird 28; vielleicht handelt es 
sich um sein K. at-Ta ul? fd war-radd 'alä l-gulät wa-tawä 'if as-siya', das Ibn 
an-Nadlm verzeichnet 29. 

Von den beiden anderen Namen sagt einer uns überhaupt nichts: I d rIs a 1-
Iba~I. Der zweite stellt uns vor einige Probleme: 

Mubammad b. Barb a~-SairafI al-Hilal!. 

Dieser Theologe wird ebenso wie Yabyä b. Kämil auch bei SahrastänT kurz 
genannt30; aber seine Identität ist kaum mit Sicherheit festzustellen. Af arT 
rechnet ihn zu den ahl al-itbät; die Stelle, an der er dies tut, erinnert inhaltlich 
stark an BurgÜ!31. Watt hat vorgeschlagen, Mubammad b. Barb und Burgü! 
einfach gleichzusetzen 32. Aber das ist wohl nicht zu halten: Burgü! hieß Mubam
mad b. 'Isa 33. Dagegen hilft vielleicht Ibn an-NadIm weiter; er verrät, daß Ibn 

20 Saküni zählt ihn unter die "Bagdäder" ('Uyün al-muna,?arat 235, 5 in Text XXXI 43). 
21 Text 62. 
22 Text 62, e und g. 
23 Werkliste nr. 1. 
24 So Sarif al-MurtaQä, lnqii(j al-basar 260, 10 'IMÄRAj in der Tendenz auch Text 64. 
25 Text XXVIII 15, c (wenn der dort genannte Ibn AbI Kämil mit Yahyä b. Kämil identisch ist). 
26 Text 63j dazu oben S. 164. Die Vokabeln 'j~ma und biglan begegnen in Text 62, a. Er hat ein 

K. al-Mablüq geschrieben (Werk liste nr.2). 
27 Ibn Qaiyim al-Gauzlya, Rül? 71, lOj Ibn al-Murta<,iä, Qala 'id 129, apu. f. 
28 Tab~jrat al-adilla 828, ult. f.j auch 162, 19 und 757, 3 f. 
29 Werkliste nr. 1. 
30 S. 103, 11252, 8. Die beiden zusammen auch Maq. 120, 7 f. 
31 Text 65; vgl. damit Text 54 und das oben S. 166 (Anm. 8) zu 'Arawl Gesagte. 
32 Free Will 128 f. 
33 S. o. S. 162. Auch der Fac/l 288, 8 genannte Mubammad b. l:Iarb dürfte mit unserem Ibä<.iiten 

nichts zu tun habenj er war ein Zeitgenosse des Gubbä'L 
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Harb den Banü Hilal angehörteH. Denn einen Hilal1 dieses Namens kennen 
wir; er hieß Mul)ammad b. tIarb b. Qatan b. QabT~a b. al-Mubariq und spielte 
in Ba~ra eine wichtige Rolle 35. Nur daß diese Rolle mit Theologie nichts zu 
tun hatte, sondern mit Verwaltung und Politik. Wir werden also, bevor wir 
über die Identität entscheiden, dieser Person etwas näher nachgehen müssen. 

Der Urgroßvater dieses Mul)ammad b. Harb al-HilalT, QabT~a b. al-Muba
riq, war ein Prophetengenosse gewesen und hatte sich nach den Eroberungs
kriegen in der Stadt niedergelassen 36. Auch der Großvater, Qapn b. QabT~a, 
hatte in seinem Stamm, den 'Ämir b. Sa' ~a' a, eine gewisse Rolle gespielt 37 • 

Mul)ammads älterer Bruder allerdings, Mu' awiya b. tIarb, hatte sich vielleicht 
beim Aufstand des Nafs az-zakTya kompromittiert 38 . Er selber begann seine 
Karriere vermutlich in Medina, als Chef der Garde (sur~a) unter Ga' far b. 
Sulaimän b. 'AlT, einem Neffen der beiden ersten Abbasidenkalifen, der dort 
zwischen 1601777 und 166/783 Statthalter war 39• Jedoch finden wir ihn später 
(?) im Dienste von dessen Bruder Mul)ammad b. Sulaiman 40 • Dieser war eben
falls i. J. 160 Gouverneur geworden, allerdings nun von Ba~ra, und bekleidete 
dort das Amt bis 1651782; unter al-HädT (1691785-170/786) und unter Harün 
ar-RasTd übernahm er es erneut 41 • Als er im Ragab 173/Dez. 789 starb, hat 
Ibn Harb seine Stelle offenbar behalten; jedenfalls befehligte er die Polizei
truppe auch unter Isl)aq b. 'Isä b. 'AlT, einem entfernten Vetter der beiden 
Vorhergehenden, der gegen Ende von Harüns Regierungszeit die Stadt Ba~ra 
verwaltete 42 • Noch vor dem Tode des Kalifen allerdings stieg er weiter auf; 
i. J. 192/808 teilte Härün die Statthalterschaft zwischen ihm und dem neu 
ernannten qä4f 'Abdalläh b. Sauwär al-'AnbarT43 • Wahrscheinlich hatte er die 
praktischen Dinge zu besorgen. AmTn machte ihn dann' zu seinem Sekretär 44• 

Als Yal)yä b. Aktam im Rama4an 202!März 818 nach Ba~ra kam, war er 
schon wieder dort; er verwaltete die Stadt im Auftrage von Ma' müns Bruder 
Sälil) 45. Drei Jahre später begegnen wir ihm noch einmal als Polizeipräfek
ten 46; er hat dieses Amt insgesamt siebenmal verwaltet47• 

34 Fihrist 223, -4. 
35 Der vollständige Name findet sich bei Marzubäni, Muwassaq 216, -4 und bei Waki" Abbar 

11 161, 11 f. (wo falsch Qutr statt Qatan). 
36 Mubarrad, Kamil 385, -4 ff.; Ibn Hazm, Gamhara 273, -4 ff.; Ibn' Abdalbarr, Ist/'äb 1273 

nr.2101. 
37 Ibn Duraid, lStiqäq 293, 12. Hiläl, der Ahnherr seines Klans, galt als Sohn des 'Ämir b. 

Sa'~a·a. 
38 S. o. Bd. II 331. 
39 Mubarrad 386, 1 f. und Ag. XIX 145, ult.; dazu oben Bd. 11 688. Ga'far hatte diese Provinz 

auch schon zwischen 146/763 und 149/766 verwaltet (vgl. Bd. 1443 und II 682); aber das ist 
für Mu~ammad b. Harb wohl zu früh. 

40 Ag. XIX 145, 16f. 
41 Ijalifa, Ta 'rrb 671, 2 f.; 689, 7; 706, 8; 709, 17 f. Acht Jahre war er auch Statthaiter von Kofa 

(ib. 676, 6). Dazu oben Bd. 11 83 und 158. 
42 Mubarrad 386, 2 ff.; dazu l:IalIfa, Ta 'rtb 744, 3 f. 
43 Waki' 11155, apu. f.; zu • Abdalläh b. Sauwär s. o. Bd. II 394 und III 475. 
44 Ibn an-Nadim 139, pu. 
45 Waki' II 161, 11 ff.; zu Säli~ auch Ijalifa, Ta 'rrb 771, 2 und Tabari, Index s. n. 
46 Waki' II 163, 4 f. 
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Er war, wie Mubarrad betont, ein grundgebildeter Mann 48. Er beherrschte 
die Kunst, sich kurz und prägnant auszudrücken. Beispiele rhetorischer Finesse 
hat er gesammelt; Gäbi:? beruft sich in diesem Zusammenhang mehrfach auf 
ihn 49. Er verkehrte mit dem Dichter Kul.tüm b. 'Amr al-'Attabj50. Über das 
ideale Verhalten eines Polizeichefs hatte er feste Vorstellungen 51 ; das unmittel
bare Erfassen einer Situation (firäsa), kriminalistischer Spürsinn also, war ihm 
wichtig 52. Aber so sehr er sich damit als der literarischen Welt zugehörig er
weist - daß er ibacJitischer Theologe gewesen sei, wird doch gerade durch 
sein Amt in Frage gestellt. In viel stärkerem Maße noch als Yabya b. Kamil 
hätte er sich mit den Abbasiden eingelassen. Vielleicht spielen die Quellen auf 
dieses paradoxe Verhältnis an. Mubarrad nennt ihn min aq 'adi n-näs 53 ; wenn 
er damit sagen will, daß Ibn I:Iarb in besonderer Weise den Quietismus der 
Iba<;liten pflegte, so wäre damit erklärt, warum er dennoch den Herrschern 
diente 54. Er selber hat Harün seiner Treue versichert; die Banü Hilal seien, so 
meinte er, mit den Abbasiden verwandt 55 . Politisch hatte er mit ihnen wohl 
einiges gemeinsam. Mubammad b. Sulaiman, der zeitweise sein Vorgesetzter 
war, war antialidisch eingestellt; er kämpfte gegen an-Nafs az-zakTya und spä
ter gegen I:-Iusain b. 'AlT in Fabb 56. 

Weitere Dinge erwecken unsere Bedenken. Der Theologe trug nach Ibn an
NadTm die kunya Abü 'AlT; der Polizeichef dagegen hieß Abü QabT~a 57. Der 
Theologe begegnet unter dem Beinamen a~-SairafT; bei einem so vornehmen 
Mann wie dem Polizeichef wäre man etwas erstaunt, nun plötzlich einen Geld
wechsler (oder Bankier) in der Familie vorzufinden. Er selber dürfte diesen 
Geschäften ja wohl kaum nachgegangen sein; in der Tat wird diese Nisbe nie 
mit ihm verbunden. Vor allem aber lebte der Polizeichef eine Generation vor 
Ibn Kamil; wenn er also wirklich mit dem Theologen identisch ist, so hätte 
dieser dort, wo er sich mit Buq?;ü.t berührt, dessen Ideen vorausgenommen. 
Selbst daß er von Naggär beeinflußt gewesen wäre, wird man dann nicht ohne 
Skrupel behaupten wollen. Nun braucht man dies auch nicht; AS' arT stellt die 
drei Namen, von denen wir sprachen, etwas locker aufzählend nebeneinander 
und scheint bei dem genannten Text in erster Linie an Ibn Kamil zu denken. 
Was aber Ibn I:-Iarb angeht, so wird er von Gabi:? an einer Stelle des K. al-

47 Mubarrad 386, 1. 
48 Kämil 386, 2. 
49 Bayän II 74,3 ff.; 77, 1ff.; 115, 9 ff.; 151, 1 H.; 179,9 ff. 
50 Taul}idi, Ba~ä 'ir IV 212, 1 ff.PIV 189 f. nr. 671; zu ihm s. o. Bd. 1lI 100 ff. 
5! Ib. III 468, 6 ff.l 2III 40 f. nr. 94 (auch über die Bedeutung des I?ägib und des kätib). Vgl. noch 

Bayän II 257, 7 ff. 
52 Gäl:ti~, Bur~än 5, 7 f. 
53 Kämil 385, -5. 
54 Allerdings bezeichnet aq 'ad normalerweise jemanden, der seinem Ahnherrn genealogisch be-

sonders nahe steht, den nächsten Erben (wie qu 'dud; vgl. Lane, Lexicon 2546 s. v.). 
55 Waki' II 151, -5f. 
56 Halifa, Ta 'rrh 649, 15 ff. und 704, 5 H.; dazu oben Bd. II 329, Anm. 27. 
57 Waki', Abbä; 11162, 14; Mubarrad, Muwassal? 216, -4. Im Fihrist ist der Name des Theolo

gen allerdings ohnehin etwas entstellt und erst durch den Herausgeber restituiert (233, -4). 
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l-Jayawan mit Gedanken zitiert, die ihn nun wirklich mit älterer ba~rischer 
Theologie in Verbindung bringen. 

Es geht dort um die Schädlichkeit der Fliegen. Sie sind nach Ibn I-;Iarb's 
Ansicht ungemein giftig; denn schon die bloße Berührung kann zu Entzündun
gen führen - wenn sie z. B. in die Nase eindringen. Das ist sonst nur dann 
der Fall, wenn der Schadstoff sich direkt mit dem Organ vermischt oder darin 
eindringt, wie etwa bei einem Schlangenbiß58. Andererseits sind Fliegen auch 
wieder nützlich; denn sie dienen vielen Tieren zur Nahrung 59 • Ibn I-;Iarb knüpft 
hier vermutlich an eine Diskussion an, die von den Qadariten in Ba~ra ange
regt worden war; Schädlinge in der Tierwelt waren ein Problem für die Theo
dizee 60 • Die Art, wie er das Problem angeht, verrät allerdings ausgesprochen 
naturkundliches Denken; man fühlt sich an den Kreis um Abü l-A5' a.t Ma' mar, 
z. B. an Abü Samir's Spekulationen über die Unzuträglichkeit der Bohnen er
innert 61 • 

Interessant ist, daß Gäbi?- ihm Termini wie mudabala und mulabasa in den 
Mund legt; wenn er sich damit nicht bloß eines aktualisierenden Vokabulars 
bedient, so wäre auch hiermit die Beziehung zum Kreis des NaHäm belegt, 
die wir aus der Übereinstimmung mit Burj,?;ü.t herauslesen konnten 62. Immerhin 
hat Ibn Harb ähnlich wie Na?-?-äm die Sinneswahrnehmung durch eine natürli
che Reaktion des Sinnesorgans erklärt, deren sich Gott bedient 63 • Daß er dabei 
von ~abl'a spricht und nicht von bilqa wie Na?-?-äm, erinnert wiederum an 
Burgü.t64• Daß der Polizeioffizier diese Gedanken hätte übernehmen oder mit
tragen können, läßt sich bezweifeln, ist jedoch weder vom Milieu noch von 
der Chronologie her unmöglich, zumal, wie wir sahen, die IbäQlya seit' Abdal
läh b. Yazld grundsätzlich zum Lager der "ahl al-i.tbat" gehörte. Man wird 
ihn also doch wohl mit dem Theologen Mubammad b. Harb gleichsetzen 
dürfen. 

Unsere Überlegungen werden dadurch gestützt, daß noch ein anderer IbäQit 
in ähnlicher Weise am abbasidischen Hofe tätig wurde: 

Sa'Id (b.) al-' Alläf al-Qari'. 

Härün schätzte ihn sehr als Koranrezitator, weil er auf besonders melodische 
Weise vorzutragen wußte 65. Ma' mün teilte diese Vorliebe; er ließ ihn deswegen 

58 Text 66, a -f. 
59 So jedenfalls mag Satz 66, g gemeint gewesen sein. Der Kontext ist nicht eindeutig. Vgl. auch 

GAS 3/359. 
60 S. o. Bd. 11 52f. 
61 Ib. 38 und 176f. 
62 Text 66, b. Die Verwandtschaft ginge noch viel weiter, wenn wir auch den bei Gabi:(: folgenden 

Abschnitt (lfayawan III 335, 2 H.) auf das Konto des Mubammad b. I:larb setzen könnten. 
Jedoch mag es sich ebensogut um eine weiterführende Reflexion des Gabi,? handeln. Vgl. den 
Kommentar zu Text 66. 

63 Text 65. 
64 Der tab' benutzte (Text 54; dazu oben S. 163). Vgl. zum Thema auch 'A~awI oben S. 166. 
65 In sog. qira'a biJ-al~an; vgl. Talbi in: Arabica 5/1958/186. Allgemein zu diesem Phänomen 

K. Nelson, The Art of Reciting the Qur 'an (Univ. of Texas Press 1985), S. 32 ff. und 156 f. 
sowie jetzt die Materialsammlung von Fierro in: Der Islam 69/19921212f. 
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i. J. 218/832 nach Tarsus in sein Heerlager kommen. Sa'Td war dabei, als der 
Kalif sich bei der Rast an einem Fluß seine tödliche Krankheit holte; Taifür 
und in seinem Gefolge Tabarl haben seinen Bericht darüber bewahrt66 • Er 
war damals schon älter; denn auch über al-HädT wußte er bereits einiges zu 
erzählen, wenngleich vermutlich nicht aus eigener Anschauung 67 . Sein Hand
werk hatte er bei einem gewissen Abän gelernt, der IbäQit war wie er; vermut
lich ist der ba~rische Traditionarier Abän b. Yazld al-' Anär gemeint 68 • In dem 
häresiographischen Text des Abü tIaiyän at-TaubTdT begegnet er als Sa 'Td al
Muqri'; er bezieht dort die Gegenposition zu Yabyä b. Kämil in der Frage, in 
welcher Weise eine Handlung, die zu unterschiedlichen Konsequenzen führt, 
verschieden zu bewerten sei 69. 

Er könnte mit dem IbaQiten Sa 'Id b. Harun identisch sein, der von As' arI an 
einer Stelle erwähnt wird (Maq. 120, 9). Mit Sa 'Id al-Hada'I, der sich mit' Abd
allah b. YazId auseinandersetzte (s. o. Bd. I 413 f.), hat er gewiß nichts zu tun. 
- Daß die qira'a bil-all;an unter IbaQiten verbreitet war, geht daraus hervor, 
daß auch Sa 'Ids Bruder sie praktizierte (s. o. Bd. 11 219). Daneben gab es noch 
einen gewissen IbrahIm b. Aiyub, der ebenso wie Sa 'Id damit bei Härun Erfolg 
hatte; er soll mehr als 10 Jahre lang bis zum Tode des Kalifen am Hofe Vorbeter 
gewesen sein. Allerdings war die Sitte innerhalb der IbaQlya vermutlich auf 
Ba!?ra oder die irakisehen Gemeinden beschränkt. Der iranische IbäQit Mabmud 
b. Na!?r al-IjuräsänI berichtet nämlich, wie der Jurist Wa'il b. Aiyüb, der aus 
I-;la<;lramaut stammte und offenbar weitgehend in der südarabischen ibä<;liti
sehen Tradition stand (vgl. zu ihm Bd. II 711), sich entsetzte, als seine ba~ri
schen Glaubensgenossen Ibrählm b. Aiyüb zu seiner und ihrer Erbauung auftre
ten lassen wollten, und wie er ihnen deswegen Vorhaltungen machte (MuJ:tam
mad b. IbrähIm al-KindI, Bayan as-sar' 1269, 11 ff., wo 270,3 lbrahfm zu lesen 
ist statt alaruhum!). 

Wer der Schwiegersohn des Abü Bakr h. Barlra war, der als IbäQit wie Naggar 
das Handlungsvermögen für gleichzeitig mit dem Handeln hielt (Gäbi?, I::laya
wan III 9, -4 H. und 22, 2 f.), wissen wir nicht. 

66 Taifur, K. Bagdad 347, 4ff./190, 12ff. > Tabari III 1134, 12ff. 
67 Tabari III 597, 5 ff. 
6H S. o. Bd. II 218. 
6~ Ein Versuch also, die Ambivalenz menschlichen Handeins mit Hilfe der theologischen Termi

nologie in den Griff zu bekommen; Text 62, b. 
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Die milJna hat, wie wir sahen, auch in Kreisen, die den a~lJäb al-lJadfl nahe
standen, Theologie aufkommen lassen; man wollte den Mu'taziliten und Gah
miten mit ihren eigenen Waffen entgegentreten. Es ist kein Wunder, daß dabei 
vor allem Alternativen zum balq al-Qur 'än entwickelt wurden; manchmal ge
winnt man den Eindruck, als hätten diese "orthodoxen" mutakallimtm sich 
um gar nichts anderes gekümmert. Das dürfte meist an der selektiven Auf
merksamkeit unserer Quellen liegen. Immerhin können wir zumindest bei ei
nem Denker dieser Zeit, der von Ibn an-NadTm direkt den Nabita zugerechnet 
wird 1, noch beobachten, wie er seine These zu diesem Thema in einen größe
ren Rahmen gestellt hat, bei Ibn Kullab. Er hat mit seinem Systementwurf 
stark auf As' arT eingewirkt und ist deswegen auch späteren Generationen noch 
interessant geblieben. BagdadT notiert in seinen U~ül ad-dfn seine Ansichten; 
Ibn Fürak hat sogar ein Buch über seine Lehre geschrieben und sie mit der des 
As' arT verglichen 2. As' arT selber behandelt ihn in seinen Maqälät natürlich 
a part3 ; aber er beginnt sein Referat mit der Bemerkung, daß die Anhänger 
Ibn Kullab's im allgemeinen denselben Standpunkt vertraten wie die ahl as
sunna, denen er sich selber zugehörig fühlte 4 • Auch die Mu'taziliten haben 
noch lange in der Kullablya ihre Gegenspieler gesehen und dabei nicht oder 
nur schwach zwischen ihnen und der Schule des "Ibn AbT Bisr" unterschie
den 5. Es ist möglich, daß dieses Scheinwerferlicht andere Persönlichkeiten, die 
ähnliches versuchten, aber nicht in die As' arTya hinein sich fortgesetzt haben, 
in den Schatten geraten ließ. Jedenfalls werden wir neben ihm noch von weite
ren Theologen zu reden haben. 

1 Fihrist 230, 7 > l)ahabi, Siyar XI 175, 12. Auch, vielleicht wiederum im Anschluß an Ibn an
Nadlm, Ibn an-Naggär in seinem Oail Ta 'rfb Bagdad (der also einen Eintrag über Ibn Kulläb 
enthielt); vgl. Safadi, Waff XVII 492, 4. 

2 Vgl. Gimaret in: Arabica 32/1985/196. Es war wohl nicht identisch mit dem von Gimaret 
edierten Mugarrad maqalat al-As'arf; dort kommt Ibn Kulläb nämlich nur selten vor. Ibn 
Fürak hat an die 100 Bücher und Traktate geschrieben (Ibn' Asäkir, Tabyfn kagib al-muftarf 
233,2f.) . 

. 1 Maq. 298 f. 
4 Ib. 297, 7 f. 
5 Vgl. dazu die Belege in: Oriens 18-19/1965-6/135f.; As'arI erscheint in den ihm feindlich 

gesonnenen Quellen häufig als Ibn AbI Bisr. Die Mu'taziliten wußten natürlich, wo er gele
gentlich von Ibn Kulläb abwich oder über dessen frühere Lehre hinausging (vgl. etwa Ibn 
Mattöya, MU"f( I 352, 25 ff. HOUBEN/336, -4 ff. 'AZMf). 
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6.1 Ibn Kulläb 

Abü Mubammad 'Abdalläh b. Mubammad (?) b. Sa'Td Ibn Kulläb al-Qanän 
at-TamTmT, gest. 241/855 1, war wie Naggär in Ba~ra ausgebildet und vermut
lich auch dort geboren 2. Die Mu' taziliten erzählten sich, daß ihr ba~rischer 
Schulgenosse 'Abbäd b. Sulaimän, aber auch Bagdäder Kollegen wie Abü Sä
lib, ein Schüler Bisr b. al-Mu' tamir's, und Abü Mugälid mit ihm diskutiert 
und ihn natürlich jeweils widerlegt hätten·~. Man ist danach erstaunt, festzu
stellen, daß keine einzige mu' tazilitische Gegenschrift sich mit ihm befaßt. 
Auch über sein Leben wissen wir schlechterdings nichts. BäqillänT behauptet, 
Ibn Kulläb sei nie an den Hof Ma' müns gegangen, weil er den Kalifen für 
einen schweren Sünder hielt 4 . Aber er sagt dies nur, weil er eine solche Einstel
lung prinzipiell für falsch hielt; BagdädT glaubt demgegenüber zu wissen, daß 
Ibn Kulläb im maglis des Ma'mün die Mu'tazila aufs Haupt geschlagen habe 5 • 

Dieser hätte es in jedem Fall nicht leicht gehabt, von Ba~ra aus in die Nähe 
des Kalifen vorzudringen. Im übrigen fällt seine Aktivität ohnehin vermutlich 
erst in die Zeit des Mu'ta~im, in der Gäbi~ das Auftreten der Näbita verzeich
net 6; dieser betont dabei, daß das "junge Gemüse" aus den Büchern der Mu 'ta
ziliten und der Diskussion mit ihnen einiges gelernt habe? In den Kreisen um 
Ibn I:Ianbal machte man sich mit solchen Bestrebungen natürlich keine 
Freunde 8 ; aber solange Ibn Kulläb in Ba~ra lebte, war er vor ihnen vermutlich 
ziemlich sicher, auch nach der mil?na. Wenn er allerdings tatsächlich mit Abü 
Mugälid zusammengekommen ist, der erst Ende der sechziger Jahre starb 9 , 

hätte er um diese Zeit doch in Bagdäd sein müssen. Jedoch ist dies alles sehr 
unsicher 10. Der Mangel an verläßlichen Zeugnissen verstärkt unseren Ver
dacht, daß Ibn Kulläb erst postum, rückwirkend gewissermaßen, zu Berühmt
heit gelangt ist. 

Ob er Baumwollhändler war, ist nicht so sicher, wie man aus dem Beinamen al
Qanän schließen könnte. Er ist nämlich vielleicht verwandt mit dem bekannten 
ba~rischen Traditionarier Yal;yä b. Sa'Id al-Qattän at-Tamimi, der i. J. 198/814 

1 So zumindest nach der Angabe bei ismail Pa§a, Hadfyat al- 'äriffn 440, -7. Wir wissen nicht, 
woher er dies hat. SubkT vermutet "kurz nach 240" (Tabaqät as-Säfi'fya II 299, -4). l)ahabI 
sagt, daß er kein Todesdatum gefunden habe (Siyar XI 175, 8). 

2 In Text XXXIII 11 erhält er die Nisbe al-Ba~rT. 
3 Fihrist 230, 6 f.; Text XXXIII 14 und 3l. 
4 Ibn' Asakir, Tabyfn kagib al-muftarf 119, - 5ff. > MaqqarT, Azhär ar-riyäq. III 79, apu. ff.; 

übersetzt in Oriens, a. a. O. 97 f. 
5 U~ül ad-dfn 309, 6 f. 
6 S. o. Bd. III 467. 
7 Gabi?:, l:Jalq al-Qur'än in: Rasä 'il III 288, 1 H. und 300, 2ff.; dazu jetzt W. al-QaQT in: SI 78/ 

1993/51 f. 
H Ibn l:Iagar, Lisän al-Mfzän III 291, 6f.; Ibn TaimTya, Maghab as-salaf al-qawfm in: Magmü'a 

(Kairo 1341-9.) 74,4. 
9 S. o. S. 95. 

10 Abü Mugalid hat negative Berichte über Ibn Kullab weitererzählt (Text 31). Das mag der 
Anlaß gewesen sein, in ihm selber einen Diskussionsgegner Ibn Kulläb's zu sehen. 
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starb, und zwar dessen Neffe (nicht sein Bruder, wie BagdädT behauptet; U~ül 
ad-drn 309, 8). "Qanän" wäre dann sozusagen schon Familienname. Diese an
genommene verwandschaftliche Beziehung hat, neben den Übereinstimmungen 
in einzelnen Namensbestandteilen, die Chronologie auf ihrer Seite; zudem hat 
BuIJärT eine Tradition bewahrt, wonach Ibn Kulläb (= 'Abdalläh b. Sa 'ld) sich 
von Ya}:tyä b. Sa'ld bestätigen ließ, daß man schon zu seiner Zeit überall an die 
Geschaffenheit der menschlichen Handlungen glaubte (so Salmän al-An~ärl, 
SarI? al-Irsäd 115 a, 5 H. nach dem K. Ijalq al-afäl, wo allerdings die Stelle in 
der gedruckten Fassung offenbar nicht erhalten ist). 

Die Hypothese geht davon aus, daß Ibn Kulläb mit vollständigem Namen' Abd
alläh b. Mu}:t ammad b. Sa'rd hieß und nicht nur 'Abdalläh b. Sa'rd, wie meist 
angegeben. Die Indizien dafür muß man sich zusammensuchen. Eine dreiteilige 
Namensform findet sich allein bei Ibn Hagar (Lisän al-Mfzän III 290 nr. 1228); 
jedoch lautet sie dort 'Abdalläh b. Sa 'rd b. Mul?ammad statt 'Abdalläh b. Mu
~ammad b. Sa 'fd. Wenn wir uns die Freiheit nehmen, dies umzustellen, so, weil 
Ibn an-NadIm (ebenso wie ismail Pa§a, der aber vermutlich von ihm abhängig 
ist) 'Abdalläh b. Mu~ammad hat statt 'Abdalläh b. Sa 'M. SafadT bringt die 
Biographie an zwei verschiedenen Stellen, einmal unter' Abdalläh b. Sa 'rd (Wärf 
XVII 197 f. nr. 183) und dann noch einmal unter' Abdalläh b. Mubammad 
(ib.492 nr. 419); er wundert sich darüber, daß die beiden Quellen, die er be
nutzt (eine von ihnen ist l)ahabIs Ta 'rrb al-Isläm), so verschiedenes Material 
bringen. Da Ya}:tyä b. Sa'ld's Großvater FarrilIJ hieß, wäre "Ibn Kulläb" ein 
Beiname gewesen, den nur der Theologe trug; ob er ihn erhielt, weil er "wie 
ein Angelhaken (kulläb) den Opponenten im Streitgespräch zu sich herüber
zog", wie bei l)ahabT (> Wärf 198, 3 f.) und bei Subkl steht (Tabaqät as-Säri 'fya 
II 299 f.), wird man dahingestellt sein lassen. Ich entscheide mich damit anders, 
als ich dies vor jetzt 30 Jahren getan habe (in: Oriens 18-19/1965-6/98 f.); 
aber Sicherheit läßt sich in diesem Punkte wohl nicht erreichen. 

Ibn Kulläb kann in der Tradition Naggärs gestanden haben. Er arbeitete mit 
dem kasb-Begriffll und leugnete, daß das Handlungsvermögen dem Handeln 
vorausgehen könne 12; unter seinen Schriften war ein K. ljalq al-a{'al 13 • Um 
dem Vorwurf der Determination des Handelns (taklr{ mä lä yutaq) auszuwei
chen, nützte er wie Naggär die Denkform des badal; während dieser allerdings 
das Handlungsvermögen, das man im Augenblick des Handelns erhält, von 
vornherein in tau{rq und büjlän "polte", tat er das in Anlehnung an die Mu'ta
ziliten nicht und hatte es darum leichter, zu sagen, daß mit dem Handlungsver
mögen, das zu einer bestimmten Handlung geführt hat, im Prinzip auch eine 
andere Handlung hätte ausgeführt werden können 14. Aber diese Seite seines 
Denkens nahm man später kaum zur Kenntnis; für A'f arT war seine Haltung 

11 Text 26, e; s. auch unten S. 194. 
12 PazdawI, U~ul ad-drn 115, 13 H.; Text 16, h. 
1J Werk liste nr. 2. 
14 PazdawI 122, ult. H.; so auch QalänisI (vgl. Gimaret in: JA 277/1989/255 f.). PazdawI formu

liert dies als theoretische Möglichkeit; ich überlege deshalb, ob man dort 123, 2 f. nicht besser 
lesen sollte: lau käna makän" här,iä I-fi 'I' fi 'lun ä!Jar" lahü. Ob es sich wirklich nur um ein 
theoretisches Gedankenspiel handelte, ist eine andere Frage; vgl. für Naggär oben S. 153 f. 
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hier einfach die der ahl as-sunna wal-lJadfJ.15. Daß man bei ihm kommentarlos 
hinnahm, was man mit Bezug auf Naggär oder Burgü! lang und breit beredete, 
hing damit zusammen, daß er an einer andern Stelle in signifikanter Weise von 
ihnen abwich, eben beim lJalq al-Qur 'än. Dies aber gehört nicht mehr in das 
Kapitel lJalq al-a{'äl, sondern zur Attributenlehre. So zumindest sahen es 
As' arI und alle diejenigen Häresiographen, die auf seiner Seite standen. Für 
die Mu'taziliten dagegen versank Ibn Kulläb mit seiner Handlungstheorie in 
der Masse der mugbira; auch sie haben sich darum nur zum Problem der 
göttlichen Rede mit ihm persönlich auseinandergesetzt 16. 

Denn gerade das Verhältnis von göttlicher Rede und Koran hatte Ibn Kulläb 
anders bestimmt. Die göttliche Rede betrachtete er als ewig; zu ihr gehört 
nämlich auch das Schöpfungswort "Sei", und etwas, wodurch Geschaffenes 
entsteht, kann nicht selber geschaffen sein 17. Er setzte also genau dort an, 
wo Abü I-Hugail nach einem Ausweg hatte suchen müssen; er stellte dessen 
Prämissen einfach auf den Kopps. Das zwang ihn dazu, sich für den Koran 
etwas Neues einfallen zu lassen; denn auch diesen einfach ewig zu nennen, 
dazu fanden damals selbst Eiferer wie Ibn I:-Ianbal sich nur zögernd bereit 19. 

In Ba~ra wäre dies noch schwieriger gewesen; dort entwickelte die Mu'tazila 
damals immerhin vor Ibn Kulläb's Augen die Unterscheidung von lJikäya und 
malJkf, Reproduktion und reproduziertem Inhalt 20 • Er dachte sich die Sache 
ähnlich: die göttliche Rede ist der Inhalt dessen, was wir auf Erden in der 
Offenbarung hören. Gerade weil sie ewig ist, kann sie nicht direkt an unsere 
Ohren schlagen; sie besteht gar nicht aus Lauten oder Buchstaben 21. Die laut
liche Gestalt, die uns zugänglich ist, ist nur ihre Ausdrucksform ('ibära); das 
war der Terminus, den Ibn Kulläb statt lJikäya gebrauchte. Die Ausdrucksfor
men können variieren; das Wort Gottes mag ebenso auf Arabisch wie auf 
Hebräisch verkündet werden 22 • Denn Koran und Thora haben ja den gleichen 
Inhalt; nur die Umstände der Offenbarung sind anders. Was wir hören, ist die 
Rezitation (qirä 'a); sie ist geschaffen 23. Das, was rezitiert wird (maqru'), ist 
dagegen der Inhalt; er ist ungeschaffen. Das Wort qur 'än scheint Ibn Kulläb 
in diesem Zusammenhang vermieden zu haben; damit wäre seine Distinktion 
nur wieder verunklärt worden. So konnte er auch der Frage ausweichen, ob 
der Koran selber geschaffen oder ungeschaffen sei. Er zeigte, wie man während 

15 Maq. 298, 12 f. 
16 Unter diesem Gesichtspunkt erwähnt ihn auch 1:;Iaiyät an einer Stelle des K. al-Inti~är (83, 3). 
17 Text 24, a und o. 
18 S. o. Bd. III 280 f. Dieser Bezug bestärkt uns darin, daß hierin für Ibn Kulläb das entscheidende 

Argument lag und nicht etwa in der Überlegung, daß Gott, wenn er nicht von Ewigkeit her 
redete, stumm oder schweigsam wäre (so Qäc;lI 'Abdalgabbär, Fac/! 156, -4f.). Dies wird 
durch die Pointe in Text 31 bestätigt. 

19 S. o. Bd. III 460. Allerdings hätten sie auch kaum zwischen Koran und kaläm Alläh unter-
schieden. . 

20 S. O. S. 61 f. und Bd. III 284. 
21 Text 24, d; aus mu'tazilitischer Sicht auch QirqisänI, Anwär 192, 11 ff. 
22 Ib., h-k und p. 
23 Text 26, a-b und d; auch 27, c. 
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der mi~na die Position der a~~äb al-~adfl halten konnte, ohne mit den Behör
den aneinanderzugeraten. 

Wie die Mu'tazila später gegen diese Lehre argumentierte, zeigt Qä<;lI 'Abdal
gabbär, Mugnr VII 95 ff. (dazu Peters, God's Created Speech 353 ff. und Bou
man in: Festschrift Obbink 67 ff.). Daß man dennoch einen Bezug zur I?ikäya
Theorie des Ga'far b. Mubassir herstellen konnte, zeigt Abal-Mu'In an-NasafI, 
Tab~irat al-adilla I 301,3 ff. Er bezeichnet im übrigen die Lehre als Ansicht der 
ahl al-I?aqq (1259,3 ff.); immerhin wußte er, daß die I:Ianafiten von Samarqand 
ähnlich dachten (I 282, 3 H.). Der Karrämit MUQammad b. al-Hai~am (gest. 
409/1019) hatte sogar direkt eine Abhängigkeit angenommen, vermutlich in 
seinem K. a/-Maqälät (ib.310, 13 H.; zu dem Werk vgl. meine Ungenützten 
Texte 67). Ibn TaimTya weist stattdessen auf die Verwandtschaft mit den Af ari
ten hin, vergröbert dabei aber Ibn Kulläb's Position (Risäla Ba 'labakkrya in: 
Magmü 'at Rasä 'il, Kairo 1328, S. 393, 7 ff.). Weitere banbalitische Stellungnah
men s. u. S. 616. Kulläbitischer Geist spricht aus manchen Passagen des apokry
phen K. al-I-;Iaida; der angebliche Autor, 'Abdal' azlz b. Yabyä al-KinänI, wird 
ja von den Biographen in die Nähe des Ibn Kulläb gestellt (s. o. Bd. III 504 ff. 
und unten S. 758). Allgemein vgl. noch Allard, Attributs divins 146 ff. und Sabi
starT in: GIE IV 519 ff. 
Die qirä'a wird in Text 24, fund i mit dem rasm gleichgesetzt. Das ist ein 
Begriff, den AS' arI nach Zurqän schon mit Bezug auf Hisäm b. al-l;Iakam ge
braucht (Text IV 40, cl. Er ist in der Tat wohl, im Gegensatz zu 'ibära, nicht 
neu. MubäsibT, der Zeitgenosse Ibn Kulläb's, benutzt ihn ganz unbefangen, 
ohne ihn lange einzuführen. Dabei stellt sich heraus, daß das Wort in den Zu
sammenhang der Abrogationstheorie gehört; rasm steht im Gegensatz zu I?ukm, 
dem juristischen Inhalt ("Urteil") eines Koranverses (Fahm al-Qur'än 398, - 5; 
402, pu.; 403, 6 f.). Gemeint ist das äußere Erscheinungsbild, der Konsonanten
bestand, wie ich übersetzt habe. Manche Mu'taziliten benutzten das Wort für 
das "Schriftbild" (kitiiba), das im Koran auf die göttliche Rede hinweist (AS' arT, 
Maq. 194, 13 f.). Im Rahmen der Abrogationstheorie hätte man später stattdes
sen tiläwa gesagt (etwa in dem Terminus nasb al-I?ukm düna t-tiliiwa, der bei 
MubäsibI 403, 6 f. sinngemäß bereits vorausgesetzt ist). Damit zeigt sich, daß 
"Konsonantenbestand" streng genommen nicht ganz paßt; auch die Rezitation 
ist eingeschlossen. Pretzl hat darum mit "Äußeres" übersetzt (Attributen/ehre 
28), ich selber in Oriens 18-19/1965-61103f. mit "Spur". Jedoch scheint mir 
das nun zu wenig charakteristisch. Ibn Kulläb unterscheidet ebenso wie Abü 1-
Hugail nicht scharf zwischen Lauten und Buchstaben (s. o. Bd. III 284); er 
brauchte das im Rahmen seiner Theorie auch nicht zu tun. Für die nasb-Diskus
sion war dies ebensowenig entscheidend. Anders hätte es bei den Grammatikern 
aussehen können; aber STbawaih z. B. kennt den Terminus nicht. 

Wie sehr dies in die Fragestellungen der mi~na hinein paßte, können wir an 
manchen Details noch feststellen. Den Beweis mit dem Schöpfungswort kun 
hat z. B. auch Yüsuf b. Yabya al-Buwairl benutzt, der Schüler Safi'Is, der unter 
Wa!iq im Gefängnis gestorben war 24 • Die Unterscheidung von qirä'a und 

24 Patton, Mi~na 119 f. nach Maqrizi; zu ihm s. o. Bd. 1II 477. Wie das Argument ausgefüllt 
werden konnte, läßt sich dem K. al-ljaida entnehmen (S. 36, ult. fE.l; daß es auch später noch 
beliebt war, zeigt Ibn tIuzaima, Tau~ld 106, 15 ff. 
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maqru' war mu' tazilitisch 25; aber Ibn Kulläb nuancierte sie auf seine Weise, 
indem er das maqru " die göttliche Rede, nicht mehr als in der Zeit entstanden, 
sondern als ewig ansah 26. In ähnlicher Weise verfuhr er mit einem Schriftbe
weis, der in der Verhandlung gegen Ibn I:Ianbal eine Rolle gespielt hatte 27: 

Sure 21/2 bzw. 26/5, wo von einer "neu (entstehenden) Mahnung, die von 
ihrem Herrn zu ihnen kommt" die Rede war (ma ya 'nhim min gikyln min 
rabbihim mu~daljn). Die Stelle war den Mu' taziliten und Gahmiten deshalb 
so wertvoll, weil hier zum einzigen Mal im Koran das Wort mul;dal vorkam 28. 

Sie verstanden es im Sinne ihrer Terminologie als "in der Zeit entstanden", 
und gikr, die "Erinnerung, Mahnung", war für sie wie für viele andere einfach 
die koranische Offenbarung. Ibn Kulläb kam wieder einen halben Schritt ent
gegen: die "Erinnerung" ist in der Tat in der Zeit entstanden; aber ihr Inhalt 
ist ewig. 

Text 24, hund 26, c. AS' arl zeigt im übrigen, wenn er hier Ibn Kullab's Ansicht 
zusammen faßt, daß er selber gikr anders auffaßte: nicht als Erinnerung, die 
Gott schickt, als "Mahnung", sondern als Erinnerung, die die Menschen vollzie
hen, als "Gedenken"; der Inhalt dieses Gedenkens ist dann Gott selber. Dieses 
Verständnis von gikr ließ sich durch KoransteIlen wie Sure 2/152 und 2/200 
rechtfertigen. Wie Ibn Kullab seinen Beweis im einzelnen führte, wissen wir 
nicht. Zur Diskussion vgl. auch AS' arl, lbäna 34, 16 ff. 

Aber so geschickt die Theorie in politischer Hinsicht war, so wenig war sie 
doch im Theologischen frei von Problemen. Wir wüßten gerne, wie Ibn Kulläb 
sich das Verhältnis von Koran und Thora dachte. Die Quellen sagen darüber 
nichts; vermutlich hatte er ohnehin von dem Alten Testament nur vage Vorstel
lungen 29• Besser orientiert sind wir über eine andere Schwierigkeit. Er hatte 
nämlich eine Ausnahme zulassen müssen: Mose hörte nicht irgendeine Aus
drucksform der göttlichen Rede, sondern war direkt angeredet worden 30. Das 
ergab sich aus Sure 28/30, dem koranischen Bericht über das Dornbuscherleb
nis, und dessen diesbezüglicher Ausdeutung in Sure 4/164; Mose trug ja ver
mutlich auch damals schon den Beinamen kalfm Allah 3 !. Aber da diese direkte 
Rede nunmehr nur ewig sein konnte, mußte man sich fragen, wie er sie denn 
hätte verstehen können, da sie doch nicht in Laute gefaßt war. Ibn Kulläb hat 
wahrscheinlich ein Wunder angenommen: den direkten Übergang eines Inhalts 
in den Geist des Propheten 31a • Normale Sterbliche dagegen verstehen nach 

25 Maq. 602, 3 f. 
26 Außerdem bezeichnete er die qirä'a ohne Umschweife als von Gott geschaffen; der Mensch 

"erwirbt" sie nur (Text 26, el. 
27 Säli\:! b. A\:!mad, Mihna 280, -7 ff. 
28 Vgl. aber die Parallelen mit finiten Verben in Sure 18/70 und 20/113. 
29 Daß Text 24, k überhaupt auf die Thora zu beziehen sei, ist nicht unbedingt gesagt. Jedoch 

hat zumindest Ibn Taimlya die Sache so verstanden (Minhäg as-sunna I 221, 20ff.). 
~o Text 24, q und 29; vgl. auch Maq. 587, 4 ff. 
31 Vgl. die Exegese von Sure 4/164 bei Tabarl~IX 403, -4ff. und Tabrisl II 141, -5 f. Weiteres 

dazu s. u. S. 619 f. 
, Ja Vgl. auch unten S. 191. 
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seiner Ansicht den Inhalt dadurch, dag sie die Ausdrucksform hören; eine 
Stelle im Koran, in der dennoch vorausgesetzt war, dag man die Rede Gottes 
(das "Wort Gottes") hört, interpretierte er als verkürzte Darstellung des Sach
verhaltes 32• Damit schlug er möglichen Verbündeten wie Ibn f:Ianbal natürlich 
ein Argument aus der Hand; auch hier hatte er eher mu'tazilitische Gegner 
im Blick. Selbst As' arT zeigt an dieser Stelle ihm gegenüber Distanz. 

Indem er nämlich eine weitere Möglichkeit aufzeigt, wie Ibn Kulläb "nach sei
ner Lehre" mit der sperrigen Koranstelle Sure 9/6 hätte fertigwerden können 
(Text 24, s). Vgl. dazu Oriens 18-19/1965-6/105 f. AS'arT ist ohnehin, so sehr 
er an sich Ibn Kulläb folgen mag, mit dessen Theorie von der Ungeformtheit 
der göttlichen Rede nicht einverstanden (s. u. S. 615 f.). Ibn l;Ianbal dagegen 
soll sich in der Tat auf eben diese Stelle berufen haben (TabarT, SarI!? as-sunna 
in: REI 36/1968/198, 8 f.). Ähnlich der l;Iasanide 'Abdalläh b. Müsä b. 'Abdal
läh b. tJasan (gest. 247/861), der die Ungeschaffenheit des Korans vertrat (vgl. 
Madelung in: Festschrift Löfgren 42). Sogar ein Mu'tazilit wie Gubbä'T hat aus 
ihr Verbalinspiration herausgelesen (s. o. Bd. III 285). 

Ein letztes Problem, das er vermutlich noch nicht gesehen hat, lag im Bereich 
der sprachlichen Analyse. Ibn Kulläb hat nämlich das, was er von der göttli
chen Rede sagte, ebenso auf die menschliche Rede anzuwenden versucht. Man 
wugte nicht genau, ob er tatsächlich gemeint hatte, dag auch sie nicht aus 
Lauten besteht, sondern der bloße gedachte Inhalt ist33 ; es scheint, dag erst 
Abü 1-' Abbäs al-Qalanisl gegen Ende des Jahrhunderts die Unklarheiten aus
zuräumen versucht hat 34 • Aber jedenfalls ist auch die menschliche Rede nur 
ein weiter nicht geformter Sprechakt (qaul). Die syntaktische Gestalt tritt erst 
nachträglich zu ihr hinzu; sie ist selber weder Imperativ noch Optativ noch 
Frage usw., ja nicht einmal bloße Aussage. Denn ein Befehl, ein Wunsch usw. 
hat immer einen Bezug; die Rede bedarf aber dieses Bezugs an sich nicht 35 . 

Das war offensichtlich vom Beispiel der göttlichen Rede her konzipiert; Gott 
redet vor aller Zeit, wenn die Adressaten seiner Rede noch nicht existieren. 
Er ist, wie sich mit einer Distinktion sagen lieg, die uns von 'Abbäd b. Sulai
man her vertraut ist, zwar von Ewigkeit her redend, aber nicht von Ewigkeit 
her anredend (mukallim) 36. Man kann ihn nicht von einem Bezugspunkt, ei
nem "Grund" ('illa), abhängig machen 37. Man konnte sich natürlich fragen, 
inwiefern Rede hier überhaupt noch Rede war 38 • Es sieht so aus, als habe Ibn 

32 Sure 9/6 in Text 24, r. 
33 So Text 33, a und wohl auch Text 32; anders Text 33, b. 
34 Das möchte ich aus Text 33 A schließen; dazu näher Gimaret in: JA 277/1989/245 und 250. 

Daß QalanisI die Gedanken Ibn Kullab's fortführte, geht auch aus Text 28 hervor. Zu ihm 
allgemein Bd. II 638 und VI 352. 

15 Text 34 und 24, I-n; auch Ibn Fürak, Mugarrad maqalat al-AI"ar! 328, 10f. 
36 Text 26, d und 29; dazu oben S. 23. 
37 Text 24, I. Vgl. auch Gimaret, Ash "ar! 319. 
38 Letzerer Einwand etwa bei Sahrastäni, Nihayat al-iqdam 304, 5 ff. (dazu Text 24, Kommen

tar). Auch ob man qaul bei dieser Sachlage unbedingt mit "Sprechakt" übersetzen soll, wäre 
noch einmal zu überlegen; vgl. dazu oben S. 21. 
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Kulläb noch nicht zwischen grammatischen und logisch-inhaltlichen Katego
rien unterschieden; in beiden sah er sekundär differenzierende Phänomene. 

Vgl. dazu auch W. Kühn in: B. Mojsisch (ed.), Sprachphilosophie in Antike und 
Mittelalter 351 f. Für die Sprachtheorie kam dabei heraus, daß Ibn Kulläb, nun 
im Gegensatz zu 'Abbäd b. Sulaiman (s. o. S. 21), nicht Wort und Sache gleich
setzte, sondern die Wörter an die nOOTH.lOTO EV Tij q>vxiJ band, wie AristoteIes 
dies getan hatte (dazu R. Rehm, ibo 99 und vorher). Man kann die Rede selber 
dann wie bei Gott, so auch beim Menschen nicht hören; man hört nur den 
akustisch mitgeteilten Lautbestand, das Sprechen (takalIum). Ibn Kullab soll 
dies damit begründet haben, daß die Rede ein Akzidens sei; Akzidenzien aber 
sind nicht sinnlich wahrnehmbar (Text 27, b; dazu auch unten S. 191 f.). Das 
setzt voraus, daß er das Sprechen nicht als Akzidens ansah; wir wissen nicht, 
welche Kategorie er hierfür wählte. Unklar bleibt auch, wieweit er diesen 
Grundsatz wiederum auf Gott übertrug (s. U. S. 189; allgemein auch 615 f.). -
Im übrigen haben diese Probleme in modifizierter Form auch die af aritische 
Theorie begleitet. Die Rede wurde dort im Sinne des bei Ibn Kulläb vorgegebe
nen Ansatzes als ma 'nä qä 'im bin-nafs bezeichnet; jedoch ist nicht leicht zu 
entscheiden, ob man ma 'na hier als "Entität" oder als "Bedeutung" verstand. 
Das Wort nafs ist wohl gewählt, weil es sich, im Gegensatz etwa zu qalb, ebenso 
von Gott aussagen ließ (vgl. Gimaret, Ash 'arf 201 H.). AS' arT selber verzeichnete 
diesen Standpunkt anonym bereits in seinen Maqälät (425, 10 f.). 

Gerade diese offenen Fragen zeigen allerdings, wie sehr Ibn Kulläb daran gele
gen war, seine Theorie in einen größeren Rahmen zu stellen. Das gilt in viel 
stärkerem Maße noch für den Bereich der Attributenlehre; er hat ein K. a~
$ifät geschrieben 39. Im Prinzip war diese Ausweitung natürlich durch das 
theologische Umfeld vorprogrammiert; Originalität bewies er nur durch die 
Art seines Einstiegs. Wiederum scheint ihm vor allem das Modell des Abü 1-
Hugail vor Augen gestanden zu haben 40. Wie dieser schloß er von den "Na
men" auf die "Eigenschaften"41, d. h. er leitete von den im Koran genannten 
Partizipien und Adjektiven die entsprechenden Nomina ab: Wenn Gott redend 
ist, so hat er auch Rede; wenn er wissend ist, so hat er auch Wissen USW. 42 
Ebensowenig wie Abü l-Hugail machte er dabei schon einen Unterschied zwi
schen Wesens- und Tateigenschaften 43. Aber er fing die Sache gewissermaßen 
vom andern Ende her an. Abü l-Hugail verstand "Gott hat Wissen" als "Es 
gibt bei Gott einen Wissensakt, der mit ihm identisch ist"44. Ibn Kulläb dage-

39 Werkliste nr. 1. 
40 As' ari geht davon aus, daß Abu l-Hugail seinerseits ebenso den Gegenentwurf Ibn Kulläb's 

gekannt habe (Maq. 177, ult.). 
41 Text 5. 
42 Überall ließ sich dies nicht durchführen; manchmal fehlten die entsprechenden Nomina, und 

Ibn Kulläb scheint sich gescheut zu haben, sie zu erfinden (etwa auwalrya zu auwal usw.). 
Manchmal war der "Name" selber auch schon ein Nomen, Z. B. "Herr" (rabb) oder "Gott" 
(itah). Vgl. Text 6, a-d und f mit Kommentar. 

43 Vgl. den Attributenkatalog 6, d und Text 7 mit Kommentar; auch Sahrastäni, Nihaya, ib., 
und Milal 64, Hf.l145, 4 ff. (dort allgemein für die Sifätiya, der Ibn Kulläb hier zugerechnet 
wird). 

44 S. O. Bd. III 274 f. 
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gen ging offenbar gar nicht von diesen zentralen Attributen aus, sondern von 
der göttlichen Rede: Wenn schon sie von Ewigkeit her bei Gott ist, so ist auch 
das göttliche Wissen nicht einfach ein Wissensakt, über den die Offenbarung 
berichtet, sondern eine immerwährende Vollkommenheit des göttlichen We
sens, ein "Moment" in Gott, das in seinem Wesen (qät) subsistiert 45 • Als sol
ches allerdings kann es nicht mehr ganz mit Gott identisch sein; es ist weder 
gleich ihm noch von ihm verschieden 46 • Das war die Formel, die Abü I-Hugail 
für das Verhältnis der Attribute untereinander gebraucht hatte 47 . Ibn Kulläb 
beließ ihr dort ihre Gültigkeit 48 , übertrug sie aber nun auch auf das Verhältnis 
der Attribute zum göttlichen Wesen. 

Die Formel sagte im Grunde natürlich nichts aus; darum ist qa 'im big-gät spä
ter im allgemeinen vorgezogen worden. Für Ibn Kulläb und seine Anhänger 
dagegen hatte sie auch dialektische Funktion; man konnte mit ihr bei Abü 1-
Hugail ansetzen und sich zugleich von ihm distanzieren. Ibn Kulläb dürfte sie 
dabei auch mit Bezug auf das Verhältnis der Attribute zueinander anders be
gründet haben als dieser. Abü l-Hugail hielt die Attribute ja nur deswegen für 
voneinander verschieden, weil ihre Objekte verschieden sind; Ibn Kulläb dage
gen gab ihnen zumindest insofern eigene Existenz, als er sie als ma 'anf betrach
tete. Ob er bei dieser Wortwahl von Mu'ammar beeinflußt war, wie Daiber 
annimmt (Mu 'ammar 187), möchte ich bezweifeln. Ibn Kulläb bezeichnet damit 
ja nur, wie dies schon Hisäm b. al-I:Iakam tat (s. o. Bd. I 357f.), eine "Entität", 
und in dieser Anwendung war das Wort damals überall gängige Münze. Wolf
son zieht in diesem Zusammenhang einen Vergleich mit lTpaYlJo in griechischen 
Trinitätsspekulationen (in: Harvard Theo\. Review 49/1956/3 ff.). - Anders 
liegt die Sache allerdings bei 'ara4 "Akzidens". Nach Text 1 soll Ibn Kulläb 
'ara4 gleichbedeutend mit ~ifa und sai' gebraucht haben; Text 16, b redet 
darum bei Gott von a 'rä4 azalfya. Aber Text 1 bezieht sich nur auf "Körper", 
also doch wohl auf geschaffene Dinge, und Text 16 ist spät und vermutlich 
nicht sehr zuverlässig. Bei Mänkdlm, SUl:I183, 7 wird stattdessen die Formulie
rung ma 'änf azalzya benutzt. Aber selbst sie ist nicht ganz unproblematisch 
(s. u. Anm. 55). 
Sehr hat man sich später den Kopf darüber zerbrochen, ob Ibn Kulläb eine 
bestimmte Anzahl von Attributen angenommen habe. AS' arl unterschied 8 ~ifat 
a4-gät (vgl. Gimaret, Ash'arf 243); aber Ibn Kulläb benutzte diesen Begriff of
fenbar noch gar nicht, wie wir sahen. Isfarä'lnl wird darum recht haben, wenn 
er sagt, daß Ibn Kulläb die göttlichen Attribute noch gar nicht gezählt habe 
(vgl. das Fragment nr. 21 bei Frank in: MIDEO 19/1989/148). Zwar will Sahra
stänl wissen, daß Ibn Kulläb insgesamt 15 Attribute angenommen habe (Ni
häyat al-iqdäm 181, 7 f.); aber Ibn ad-Dä'l erwähnt nur 10 (Text 16, a mit 
Kommentar; Massignon nennt sie "Superattribute", Passion 2m 148/engl. Übs. 
III 135), während in Text 6 immerhin deren 30 genannt werden, ohne daß etwas 

45 Text 2 und 24, e; implizit auch Text 10 und 6, m; dazu Text 6, g-h sowie 24, a und c; 
schließlich noch Ibn Fürak, Mugarrad 330, 9 ff. 

46 Text 6, g und 24, g; allgemein auch Text 4, a. 
47 S. o. Bd. III 274. 
4H Text 6, n. 
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darauf hindeutete, dag sie sich nennenswert reduzieren liel~en. Zwar könnte 
man Text 15 dahin verstehen, dag Ibn Kulläb iräda und karähiya miteinander 
koppelte, und Ibn TaimTya will gelesen haben, dag er mallabba und riqä gleich
setzte (Minhäif. as-sunna III 90, 19 H. nach einem K. al-Mugaz, vermutlich dem 
des AS' arT; vgl. Gimaret in: JA 173/1985/229 H.). BagdädT meint gar, er habe 
in beiden nur Modalitäten des göttlichen Wissens gesehen (Gimaret, Noms di
vins 425). Nach FabraddTn ar-RäzT hat er manche Attribute "hinter" andere 
gesetzt, also wohl sie als in diesen impliziert angesehen: die Ewigkeit "hinter" 
die Fortdauer (baqä'), und Barmherzigkeit, Edelmut, Wohlgefallen und Zorn 
"hinter" den willen (Mul?a~~al 136, 2ff.l1313, -4 ff.). Aber ob man so auf 15 
herunterkommt, wäre auch erst einmal nachzurechnen. Vgl. noch Allard, Attri
buts divins 149 ff. 

Für die Mu' taziliten war Ibn Kulläb's Attributenlehre eine Sünde wider das 
Einheitsbekenntnis. Sie verglichen die Annahme ewiger Entitäten in Gott mit 
der christlichen Trinitätslehre; dabei kam ihnen zupaß, daß die göttliche Rede, 
an der Ibn Kulläb vor allem interessiert war, Erinnerungen an den Logos 
weckte. 'Abbäd b. Sulaimän soll in seinem Streitgespräch genau auf diesen 
Punkt aufmerksam gemacht haben 49 , ähnlich auch Abü Mugälid so. Schließlich 
verstieg man sich gar zu der Behauptung, Ibn Kulläb habe im Griechenviertel 
auf dem Westufer von Bagdäd einem gewissen Pethion in einer Kirche bei 
seiner Katechese zugehört und dieser habe sich gerühmt, daß er die Muslime 
zum Christentum bekehrt haben würde, wenn Ibn Kulläb nur etwas länger 
gelebt hättesI. Was daran stimmte, war nur, daß die Formel von der gleichzei
tigen Identität und Nichtidentität ihr Vorbild in christlichen Trinitätsspekula
tionen hatte s2 . Die Rahmengeschichte dagegen war u. U. schon aus chronolo
gischen Gründen Unsinn. Die Mu' taziliten wollten mit ihr vielleicht nur davon 
ablenken, daß die Formel auch bereits von Abü l-Hugail benutzt worden war. 

Bei der Chronologie hängt alles daran, welcher Pethion gemeint ist. Es gab an 
sich einen bekannten Vertreter dieses Namens, einen Nestorianer, der als Arzt 
und Übersetzer tätig war und deswegen in vornehmen muslimischen Kreisen 
verkehrte. Er hieß Falyün b. Aiyüb as-Sahhär und ist uns vor allem noch als 
der erste Übersetzer von Bibeltexten (Hiob, Sirach, Propheten) greifbar (vgl. zu 
ihm GCAL 11 120 f.; GAS 3/231; Frank in: Cath. BibI. Quarterly 21/1959/ 

49 Fihrist 230, 6 f. Er verschweigt dabei, daß die Christen den Logos kalima nannten und nicht 
kaläm und daß sie, wenn sie ihn als Attribut interpretierten, eher von nutq oder lJikma spra
chen (vgl. Abü 'Ammär al-Ba~rT, Burhän 46, 8 H.; auch Wolfson in: Harvard Theol. Review 
49/1956/8). Die sprachliche Seite war wohl auch nicht so wichtig; der entscheidende Ver
gleichspunkt war die Ewigkeit und die Wesenhaftigkeit (ib. 46, -5 f.; auch Griffith in: OC 
64/1980/181 H. für Abü Rä'ip). 

\0 Text 14. Hier wird noch Ibn Kulläb's Lehre von den Ausdrucksformen ('ibarat) hineinverwo
ben. Auch jüdische Theologen übernahmen diese Sichtweise (vgl. Yüsuf al-Ba~Tr bei Vajda in: 
Festschrift Schülern 306 und QirqisänT, Anwar 190 ff.). Schon Ma 'mün hatte die Lehre der 
Näbita allgemein mit der christlichen Auffassung von Jesus verglichen (TabatT III 1118, 10 f.). 
Zugrunde liegt wohl ein gahmitisches Argument wie das bei Ibn I:Ianbal, Radd 'ala I-Gahmfya 
57f. 

51 Fihrist 230, 8 ff.; etwas anders AbT, Nalr ad-durr VII 288, 3 H. 
52 Vgl. Oriens 18-19/1965-6/119. 
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136 H.). Wenn er jedoch mit jenem Rabban Pethion identisch ist, an den der 
Patriarch Timotheos 1. um 167/782 einen Brief richtete (übs. von O. Braun in: 
oe 2/1902/1 H.; Putman, Tirnothee 106), wäre er für unsere Belange viel zu 
früh; denn dieser war damals Leiter der Schule von Basäs und könnte kaum 
noch den Tod Ibn Kulläb's erlebt haben. Braun allerdings leugnet die Identität 
- vermutlich mit Recht; denn Ibn an-NadTm lobt den Übersetzer sehr (Fihrist 
26, 11 f.), was er mit einem Mann des 8. Jh's wahrscheinlich nicht getan hätte. 
Im übrigen werden die Erzähler der Anekdote einen allzu großen Anachronis
mus vermutlich vermieden haben. Der Name war in der Tat nicht selten. Es 
gab auch einen Pethion, der eine Kirchengeschichte verfaßt hat (Baumstark, 
Geschichte der syr. Literatur 214). Der heilige Pethion, nach dem sie alle be
nannt waren, wurde im Irak verehrt; es handelt sich um einen persischen Adli
gen, der am 25. TasrTn I des Jahres 446 das Martyrium erlitten hatte. Das Klo
ster des Mär Pe!yän lag in Sämarrä' (Yäqüt, Mu 'garn al-buldän 11 525 s. v.); 
Ibn ar-Taiyib as-SarabsT, der Schüler des KindT, hat dort einmal ein Streitge
spräch mit Israel von Kaskar geführt (vgl. M. Moosa in: JAOS 92/1972/19 H.; 
der Text ist herausgegeben in: Magalla BarriyarkTya Damaskus 7/1969/189ff. 
und 244 H.; ohne Kenntnis der Edition auch behandelt von Holmberg, Israel 
von Kaskar, Ein!. 50 ff. und 90 ff.). Zum Ort vgl. weiterhin Fiey, Chrhiens 
syriaques 33 und Assyrie chretienne III 52 sowie S. A. al-' AlT, Bagdäd 11 222 
und 345. - Die Anekdote wurde unter Mu'taziliten auf die Dauer noch weiter 
ausgesponnen; Ibn Kulläb soll danach seiner Schwester zuliebe der christlichen 
Lehre haben zum Siege verhelfen wollen (SafadT, Wäfr XVII 198, 5 nach 
l)ahabT). 

Ibn Kulläb stellte sich allerdings auf die Polemik ein. Er hütete sich, zu sagen, 
daß die Attribute selbständig neben Gott existieren, und er vermied auch die 
Formulierung, daß sie ewig seien. Man kann sie gar nicht ewig nennen, weil 
Ewigkeit ihrerseits ein Attribut ist und man nicht Attribute ineinanderschach
teIn darf53 . Das war ein Grundsatz, dem sich kaum jemand verschließen 
konnte; man sagte dies nämlich sonst von den Akzidenzien 54, und zumindest 
bei irdischen Körpern setzte Ibn Kulläb Eigenschaften und Akzidenzien 
gleich 55. Die Attribute sind also nicht ewig, sondern Gott ist ewig "mit ihnen" 
oder "mit Bezug auf sie" (bihä) 56. Am einfachsten ist es natürlich, das Verhält
nis verbal auszudrücken, mit farn yaza[57. 

Das Problem wird unter anderer Perspektive und ohne näheren Bezug auf Ibn 
Kulläb behandelt von R. M. Frank in: MIDEO 22/1995/250 H. Er macht darauf 
aufmerksam, daß zur selben Zeit auch Ibn I:Ianbal die Umschreibung mit bi-

53 Text 6, hund 25, c. Das galt dann natürlich ebenso für andere Qualifikationen wie " zeitlich", 
"beständig" usw. (Text 11). 

54 S. o. Bd. I 358. 
55 Text 1; s. o. S. 187. üb allerdings Mänkdlm den Sachverhalt traf, wenn er meinte, daß Ibn 

Kulläb deshalb die Attribute nur als ma 'anf azalrya, nicht als ma 'anr qadrma angesehen habe 
(SUIj 183, 7 ff.), muß vorläufig offenbleiben; denn damit benutzte er ja wieder ein Adjektiv. 
Freilich ging dieses nun zumindest verbal nicht auf ein göttliches Attribut zurück. 

16 Text 12, b-c und 24, b; ähnlich 25, b. Betont auch von Ibn Taimlya, Minhag as-sunna I 235, 
-lOf. 

57 Text 6, e; auch 6, a. 
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benutzt. "Gahmitische" Theologen hatten Ibn l;Ianbal nämlich vorgeworfen, er 
stelle Gott und seine Allmacht von Ewigkeit her nebeneinander (anna lläha tam 
yazal wa-qudratahü, mit wäw al-ma 'rya); dieser zog sich daraufhin auf die 
Formel lam yazal Allähu bi-qudratihr zurück (ar-Radd 'alä z-zanädiqa wal
Gahmfya 68, apu. H.). Diese ist später auch von den MäturIditen propagiert 
worden (PazdawI, U~ul ad-dfn 53, 9 H.); die Ewigkeit liegt, so sagten sie, nicht 
in den Attributen, sondern im Wesen Gottes selber (ib. 34, 13 H.). Für AS' arI 
dagegen sind die Attribute selber ewig (vgl. dazu Fernhout, Canonical Texts 
138). 

Auch in diesem Punkt ging die Theorie aus exegetischen und sachlichen Grün
den nicht ganz auf. Manche Punkte führten zu einem Schuldissens. Man 
konnte sich z. B. nicht darüber einigen, ob das "weder gleich noch nicht 
gleich" auf die Seinsebene oder auf die Aussageebene zu beziehen sei 58. Ebenso 
stritt man darüber, wo denn der SchlufS vom Namen auf die Eigenschaft seine 
Grenze habe. Denn es gab Namen, die das göttliche Wesen so einmalig oder so 
uncharakteristisch umschrieben, dafS die davon abgeleitete Eigenschaft nicht 
"weder gleich noch nicht gleich" mit ihm sein konnte. Dazu gehörte "seiend" 
oder "etwas"; Gott ist nicht seiend aufgrund eines separaten Seins 59, und er 
ist zwar "etwas in Bezug auf seine Eigenschaften" 60, aber er ist nicht etwas 
aufgrund eines bestimmten selbständigen "Momentes". Er ist also ein Seiendes 
- auch "etwas" bedeutet im Grunde nichts anderes -; aber er hat kein Sein, 
und erst recht ist er nicht das Sein. Umgekehrt ist nur er ewig; also mochte 
man sich fragen, ob er ewig sei aufgrund einer Ewigkeit. Ibn Kulläb scheint 
dies bejaht zu haben, dagegen nicht mehr alle seine Schüler 61 • Ähnlich lag der 
Fall mit Bezug auf die Göttlichkeit 62• Wieder anders verhielt es sich mit "We
sen" (dat) und "Selbst"; das waren im Grunde weder Namen noch Eigenschaf
ten. Aber man konnte sagen, daß Gott ein Wesen oder ein Selbst hat; nur hat 
er sein dat natürlich nicht li-datihr63 • 

Man darf (jät dabei nicht zu metaphysisch verstehen; es ist kaum von nafs zu 
unterscheiden (vgl. Bd. V 398 und oben S.22). Bei letzterem ist nicht immer 
klar, ob gemeint ist, daß Gott eine nafs ist, oder daß er eine nafs hat (vgl. 
Gimaret, Noms divins 151 ff.). Daß das "Moment", aufgrund dessen Gott sei
end ist, selber weder seiend noch nicht seiend sei, hatte Sulaimän b. GarIr be
hauptet (vgl. Text III 14, Kommentar; dazu Gimaret, ibo 133 und 307); vielleicht 
hat Ibn Kulläb hiergegen reagiert. 

Eine Crux waren wie immer die sog. !fifat babarrya oder sam 'rya, also diejeni
gen Attribute, die nur durch die Offenbarung erkannt werden können und 
die nach mu'tazilitischer Ansicht einer Umdeutung bedurften, um rationaler 

58 Text 6, p. 
59 Ib., m. Eine Begründung, warum das nicht geht, steht bei Maqdisi, Bad' I 102, apu. ff.; dazu 

Frank in: MIDEO 19/1989/187. 
60 Text 13. 
61 Vgl. Text 3, bund 9 mit Text 6, O. 

62 Text 10. Mubäsibi hat Göttlichkeit als Vollkommenheit definiert (Gedankenwelt 194). 
63 Text 6, I. 
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Erkenntnis zugänglich zu werden: das Antlitz, die Hände, das Auge Gottes. 
Ibn Kulläb akzeptierte sie, weil sie in der Schrift standen; aber er ging nicht 
über den Koran hinaus. Von einem Fuß Gottes hat er nicht gesprochen; das 
I:IadI!, in dem dies vorkam 64, war ihm nicht Autorität genug. Vermutlich ver
schwendete er auch keinen Gedanken an die Frage, ob Gott ein Auge oder 
zwei Augen habe. Singular und Dual stehen in den doxographischen Referaten 
nebeneinander; wichtig war die koranische Bezeugung als solche - nicht im 
Sinne eines Anthropomorphismus, sondern als Eigenschaft, die wiederum 
"weder gleich noch nicht gleich" ist mit Gott. 

Vgl. Text 6, i - kund 8 (Singular) mit Maq. 522, 6 f. (Dual). Im Koran finden 
sich nur der Singular (Sure 20/39) und der Plural (Sure 11/37 usw.). Die 
"Hände" stehen dort im Dual (Sure 5/64 und 38175); Text 8 benutzt trotzdem 
auch hier den Singular. Allgemein vgl. Gimaret, Ash 'arT 323 f. und unten S. 398. 

Einer unserer Belegtexte erwähnt unter den Offenbarungsattributen daneben 
noch den "Blick" (ba~ar) Gottes. Das ist insofern erstaunlich, als ba~ar in dem 
gleichen Referat auch vorher bereits begegnet, als !jifa zu dem "Namen" ba!j,r; 
wir haben dort mit "Sehen" übersetzt 65 • Die Diskrepanz erklärt sich daraus, 
daß der "Blick" als Anthropomorphismus empfunden wurde; Leute wie Bisr 
al-MarlsI hatten versucht, ihn umzudeuten 66. Ibn Kulläb tat dies zwar nicht; 
aber er weitete seine Bedeutung aus: Gott sieht alles, d. h. sein Blick bezieht 
sich wie sein Wissen auf alles Seiende67. Umgekehrt ist alles, was aus sich 
selbst subsistiert, sichtbar. Darum ist auch Gott sichtbar; so begründete Ibn 
Kulläb die ru 'ya bil-ab!jär68 • Den Einwand der Mu'taziliten, daß nach Sure 6/ 
103 die Blicke (ab!jär) Gott nicht erreichen, bog er ab; "erreichen" (adraka) 
ist hier terminologisch zu verstehen, im Sinne von "wahrnehmen". Wahrneh
men kann man Gott nicht, aber sehen sehr wohl 69 . 

Das Dogma von der ru 'ya bil-ab~är zwang Ibn Kulläb dazu, dem Gesichtssinn 
einen größeren Wirkungsradius zuzugestehen als den meisten übrigen Sinnen. 
Diese beschränken sich auf ihren jeweils eigenen Bereich, während jener alles 
Seiende - und damit eben auch Gott - erfaßt (Text 28). Man kann also Gott 
sehen; aber man kann ihn nicht riechen, schmecken usw. und darum auch nicht 
grosso modo wahrnehmen. Problematisch wurde die Sache freilich beim Hören; 
immerhin mugte man das Dornbuscherlebnis berücksichtigen (s. o. S. 184), und 
im übrigen wird Gott ja wohl auch beim Jüngsten Gericht die Menschen anre
den, also "sich vernehmen lassen". Darum hat Ibn Kulläb in diesem Fall zumin
dest gesagt, daß man nicht nur Gottes Wort hört, sondern auch ihn selber hören 
kann. Man hört also zwar nicht alles Seiende, so wie man alles Seiende sehen 

64 Text XX 15; dazu unten S. 400. 
65 Vgl. in Text 6 die Sätze kund d. 
66 Text XX 10. 
67 SaniisT, Prolegomenes 185, -4 ff. 
68 Text 27 A und 28, a; vgl. Maq. 298, 13 f. Dazu oben S. 138. 
69 Text 19. Nach mu'tazilitischer Ansicht sah man bekanntlich nur Farben, nicht Körper oder 

Seiendes (vgl. etwa Text XXII 172; dazu unten S. 414 und 470f.). Dem idräk dagegen kam 
seit IskäfI in der Gottesvorstellung eine beherrschende Rolle zu (s. o. S. 81 f.). 
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kann; aber man hört zumindest Gottes "Person" (ditt; vgl. Text 27 A) - was 
sich verstehen lid~ als: Gott in seiner Eigenschaft als Seiendes. Da{~ Ibn Kullab 
unter "Seiendes" hier nur das selbständig Seiende verstand, wiederum weil Gott 
darunter bereits subsumiert war, haben wir oben S. 186 hereits gesehen: Akzi
denzien sind für ihn nicht sinnlich wahrnehmbar (vgl. noch Ibn Fürak, Mugar
rad 333, 12 f.; auch die Stelle bei Daiber, Mu 'ammar 67). Das widersprach 
nicht nur dem mu' tazilitischen Konsens, sondern auch der Lehre des AS' ari 
(vgl. Gimaret, Ash 'art 91 f.). Darum fragte man sich später gerade unter Af ari
ten, ob Ibn Kulläb dies wirklich so gesagt habe (vgl. Text 28, b). 

Mit der Zurückweisung des balq al-Qur 'än und der Rechtfertigung der visio 
beatifica hatte Ihn Kullab die beiden Haupthastionen der Näbita verteidigt. 
Es blieb aber noch ein Punkt, der von den Rationalisten gerne hochgespielt 
wurde: das Sitzen Gottes auf dem Thron. Einige Anhänger Ibn Kulläb's haben 
das istiwä' direkt für eine Wesenseigenschaft gehalten 70; er selber hat es zu
mindest gegen die Gahmiten verteidigt. Diese meinten, wie wir uns erinnern, 
daß Gott überall und nirgends sei 71 , "weder in der Welt noch außerhalb ih
rer", wie Ihn KulIäb sich die Sache zurechtlegt 72. Für ihn war das gleichbedeu
tend mit dem Eingeständnis, daß Gott überhaupt nicht da ist; denn Existenz 
kommt ohne Raumdimensionen nicht aus 73 . Gott ist zwar überall, aber nur 
indem er alle Dinge regiert 74; wesenhaft dagegen, als "Person", ist er oben, 
über den Dingen und auf seinem Thron 75 . Das ergibt sich aus Koran und 
BadI!76, ist aber auch ein Axiom der natürlichen Theologie; denn selbst die 
Heiden stellen sich Gott im Himmel vor und erheben dorthin die Hände zum 
Gebet. 

Text 23, p-q. Diese untraditionistische Beweisführung wurde als bemerkens
wert notiert (l)ahabI, Siyar XI 175, 6f.). Der Kirchenvater Laktanz erschloß 
die Existenz einer natürlichen Gotteserkenntnis aus dem aufrechten Gang (rec
tus status) und dem zum Himmel gerichteten Blick (Wlosok, Laktanz und die 
philosophische Gnosis 6; dort 8 ff. auch ein Überblick über die Tradition dieses 
Motivs). 

Angesichts dieser Argumentation, die uns in enger Anlehnung an das Original 
erhalten ist77, ist man überrascht, von den Doxographen zu erfahren, daß Ibn 

70 Ibn Hazm, Fi~al 1I 123, - 5 f. 
71 S. o. Bd. 1I 501. 
72 Text 23, a; vgl. auch d. Daß hier Gahmiten gemeint sind, geht aus r hervor; sie werden in c 

als Rationalisten bezeichnet. 
73 Text 23, a und h. 
74 Ib., e. So sah dies auch Abü l-Hugail (vgl. Bd. JII 271). 
75 Ib., f-i; auch Text 21, c und Ibn Taimlya, Minhag as-sunna I 217, lOff. Ibn Kullab scheint 

angenommen zu haben, daß Gott den Thron berührt; denn auch Berührung und Getrenntsein 
gehören wie die Dimensionen zu den Grundgegebenheiten im Raum (k). Er ist mit diesem 
Gedanken wohl wieder Abü I-Hugail verpflichtet. 

76 Ib., 1-0; auch b. Die einschlägigen KoransteIlen bringt Mubäsibl in einem nahe verwandten 
Passus (Fahm al-Qur 'an 346, 9 ff.). Das Stichwort (auqu/a "oben/über" holte man aus Sure 
6/18 heraus. 

77 Sie wird von dem As' ariten Ibn Fürak (gest. 406/1015) überliefert. Wo sie ursprünglich stand, 
wissen wir nicht, vielleicht in Ibn Kulläb's K. a~-Si(at (Werkliste nr. 1). Der Radd 'ala 1-
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Kulläb trotzdem Gott nicht an einen bestimmten Ort binden wollte. Das hing 
damit zusammen, daß für ihn das Sitzen auf dem Thron ja nichts Vorüberge
hendes sein konnte; es eignet Gott von Urbeginn an. Im Urbeginn aber gab es 
noch keinen Ort, so wie es auch keine Zeit gab, und so wie Gott zeitlos 
bleibt, bleibt er auch ortlos 78. So kommt Abü Isl}äq al-Isfarä 'InI darauf, zu 
behaupten, Ibn KuIIäb habe in der "Ewigkeit" Gottes im Unterschied zu dessen 
bloßem Sein noch jenes zusätzliche Bedeutungselement gesehen, daß Gott 
nicht an einem bestimmten Ort sei 79 • Ort und Zeit sind in der Ewigkeit glei
chermaßen unbegrenzt. "Ort" aber ist für Ibn KuIIäb offenbar nicht dasselbe 
wie "Raum" gewesen. 

Alle übrigen Fragenbereiche der Theologie werden von der Überlieferung 
stiefmütterlich behandelt. Der Atomismus scheint Ibn Kulläb nicht interessiert 
zu haben 80. Auch in den Streit um die Glaubensdefinition, der Naggär und 
die ba~rischen Murgi'iten so sehr in Atem hielt, hat er kaum eingegriffen. 
Zwar hielt er wie sie die Werke aus dem Glaubensbegriff heraus; aber er sagte 
dann doch nur, daß Glaube im Bekenntnis (iqrär) bestehe, wobei dieses auf 
Erkenntnis und innerer Zustimmung beruhen müsse 81 . Wichtiger war ihm of
fenbar, festzuhalten, daß der Glaubensakt geschaffen sei 82. Denn er war Prä
destinatianer; er meinte, daß Gott auch denjenigen von Anfang an mit seinem 
Wohlgefallen begleite, der erst am Ende seines Lebens sich als Gläubiger er
weist 83 . Die Werke des Menschen werden bis zu seinem Tode gesammelt; dann 
werden sie gemäß seiner letzten Handlung, dem "Ende" ('aqrba), also wohl 
dem Bekenntnis, das er auf seinem Totenbette ablegt, bewertet 84. Diese Vor
stellung lief bei den Doxographen unter dem Stichwort muwäfät; da man sich 
die letzte Handlung auch als freien Entscheid des Menschen denken konnte, 
begegnet die Idee ebenso bei Mu'taziliten, etwa bei Ibn KuIIäb's Zeitgenossen 
Hisäm al-Fuwa!I85 • Aber Ibn Kulläb ließ doch keinen Zweifel an dem Rahmen, 
in den er sie stellte. Nicht nur der Glaube ist von Gott geschaffen, sondern 
auch der Unglaube 86 , und nicht nur die Handlungen sind geschaffen, sondern 
überhaupt alles, was geschieht 87, auch die mutawallidät 88 • Gott schafft darum 
sogar das Böse; man darf dies nur nicht so genau sagen 89, und man darf 

Mu 'tazila (nr. 3) kommt wohl nicht in Frage, weil die Gegner an unserer Stelle als Gahmiten 
bezeichnet werden. 

78 Text 20-22. 
79 Vgl. das Fragment in: MIDEO 19/1989/149 nr.22. 
80 Ibn TaimTya, Tafsir Surat al-iblä~ 22, -5 f. nach Ibn Furak. 
81 Text 39. 
82 Ar arT, Mas' ala fi l-fmän bei Spitta, Zur Geschichte 138, 14 ff.; auch Text 16, i. 
83 Text 6, b. 
84 Selbst zwischenzeitliche Apostasie hat hierauf keinen EinflulI; vgl. Text 17. Ähnlich' Abbad 

b. Sulaiman (5. o. S. 39). 
s; S. o. S. 11. 
86 Text 16, i. 
87 Text 16, g und 36, a. 
88 Text 16, k. Unter ihnen dann auch die Erkenntnisse, so zumindest nach der oben (5. 160) 

genannten isma"Tlitischen Häresiographie. 
89 Text 36; auch Gimaret, Ash 'art 379. 
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natürlich erst recht nicht den Unglauben gutheißen, nur weil er von Gott 
geschaffen ist 90. 

Letzteres waren Sprachregelungen, zu denen auch die Mu' taziliten manch
mal in der einen oder andern Form gegriffen hatten 91. In der Tat legt eine 
Bemerkung bei Ibn Taimlya nahe, daß Ibn KuIläb trotz allem dem Menschen 
freie Entscheidung (ibtiyär) im einzelnen nicht absprach. Gott lenkt zwar das 
Geschick des Menschen im ganzen; aber die einzelnen Akte sind vorüberge
hende Geschehnisse (hawädil) und als solche Akzidenzien, die nicht in seinem 
ewigen Willen subsistieren können 92. Man wird die "Wahl", die dem Men
schen noch bleibt, wohl mit seinem kasb, dem "Erwerb", d. h. der Durchfüh
rung der Handlung gleichsetzen dürfen. Er handelt dabei als Person, mit sei
nem ganzen Körper, nicht nur mit einem Glied oder mit einem Atom, das, als 
"Seele", seine Entscheidungen lenkt. Er sündigt darum auch als Ganzes 93 , weil 
er, wie wir wohl ergänzen dürfen, nur als Ganzes verantwortlich ist. 

90 So eine von mehreren weiteren Einschränkungen, die vermutlich ebenfalls schon von Ibn 
Kullab geäufSert, sicherlich aber in seiner Schule entwickelt wurden (Gimaret 380 f.). As' arT 
war in allen diesen Punkten weniger zimperlich. 

91 Etwa Murdar (5. o. Bd. III 140 f.). 
91 Text 18. Dieser Text ist zwar spät, und ibtiyär in der Wortverbindung urnür ibtiyärfya wird 

nicht weiter auf ein bestimmtes Subjekt festgelegt. Aber mit Bezug auf Gott ist die Vokabel 
normalerweise nicht gebraucht worden; man wird sie wohl auf den Menschen beziehen 
dürfen. 

9.~ Text 37. Für "Sünde" steht hier zu/rn; Ibn Kullab definierte es als "das, was man nicht tun 
darf" (Text 38). . 



2 MUQasibI 195 

6.2 Mul?äsibf 

Ibn Kulläb gilt als Anhänger Säfi'Is 1. Jedoch ist er als Jurist nicht nachzuwei
sen, nicht einmal mit Bezug auf methodische Fragen 2. Andererseits fällt auf, 
daß Theologen, die seiner Lehre nahestanden, ebenfalls der irak ischen Anhän
gerschaft Säfi'IS zugerechnet werden. Zu ihnen gehört sein Zeitgenosse 

Abü 'Abdalläh al-ljäri! b. Asad al-' AnazI al-Mub.äsibI, 

ein Mann offenbar arabischer Herkunft 3, der i. J. 243/857 starb 4 • Er kannte 
sich in der Tat gut in den u~ül al-fiqh aus. Selbst später wird er in methodi
schen Fragen gelegentlich noch zitiert. Er meinte, daß wenn es einmal zu einem 
Konsens gekommen sei, man nicht mehr hinter ihn zurückgreifen dürfe; selbst 
der ibtiläf der ~a~äba habe dann nur noch historische Bedeutungs. I:IadI.te 
akzeptierte er als Grundlage juristischer Entscheidung auch dann, wenn sie 
nur mit einer einzigen Tradentenkette überliefert wurden, vorausgesetzt daß 
diese sich aus kompetenten und ehrenwerten Leuten zusammensetzt 6 • Mit bei
dem steht er Säfi'I nahe; aber er hatte es wohl letzten Endes aus ba~rischer 
Tradition. Denn in Ba~ra war er geboren, ebenso wie Ibn Kulläb. Auch die 
ljadI.te und abbär, die er in großer Fülle heranzog, kommen zu einem beachtli
chen Teil aus Ba~ra; daß sie teilweise auf Qadariten zurückgingen, hat ihn 
nicht gestöre. 

Säfi'I war mit seiner neuartigen Sichtweise, die er aus Ägypten mitbrachte, 
wohl eher der Katalysator gewesen, unter dessen Einwirkung sich Tendenzen, 
die nicht mit denen der b.anafitischen Mehrheit konform gingen, zu einem 
Ganzen zusammenfanden 8. Das ist ein sehr komplexer Vorgang. Säfi'I war 
nicht als strahlender Held in Bagdäd eingezogen; zu Anfang hatte man ihn 
eher als exotisch empfunden 9 • Auch die Tatsache, daß er seine Risäla für einen 
reichen Perlen händler schrieb 10 und nicht etwa im Auftrage der Obrigkeit, 
zeigt, daß es ihm an öffentlicher Bedeutung noch fehlte und er vielleicht Geld 

1 Für diese Einordnung ist' Abbäd"f verantwortlich (Tabaqät al-fuqaha' as-Säfi 'rya 70,7 f.). Auf 
ihn verlassen sich AsnawT (Tabaqät 11 344 f. nr. 980) und ausführlicher, aber ohne wesentliche 
neue Erkenntnisse, SubkI (Tab. zn 299 f.). 

Z Bei SafadT erhält er das Attribut al-faqlh (WäfT XVII 197, ult.); aber das hat wohl gleichfalls 
nicht viel zu besagen. 

3 Ich schließe dies aus seinem Namen und dem seines Vaters. Eine Genealogie ist leider nir
gendwo überliefert. 

4 Auch er wird von 'AbbädT registriert (Tab. 27 f.); dementsprechend Asnaw! I 26 f. nr. 9 und 
Subkr 11 275 ff. (wo freilich einige Kritik an der Einordnung laut wird). 

5 MäwardT, Adab al-qä4r 1383 f. nr. 1091. Allard notiert in BEO 29/1977111, daß die Umstände 
dieses igmä' bei Mu\:täsibI noch nicht ganz festgelegt seien. 

6 Ibn l;Iazm, ll,käm 11 119, 3 ff.!2I 107,3 ff.; dazu Turki, Polemiques 100. 'Abbäd! überliefert 
dieselbe Lehre für KaräbTsI (Tab. 24, 11 ff.); dieser wird auch bei Ibn l;Iazm genannt. Zu ihm 
s. u. S. 210 H. 

7 Vgl. Allard in: BEO 29/1977/12. 
S Vgl. dazu, mit Bezug auf KaräbIsI, Ibn AbI l;Iätim, Ädäb ai-Säf; 'I 57, 1 ff. und 65, 5 ff. 
9 Vgl. die Bemerkung des Ibn aI-TaigT unten S. 223. 

\0 S. o. Bd. 11 77. 
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brauchte. "Schule" machte er zuer~t in Ägypten 11. Sein anfangs bedeutendster 
iraki scher Anhänger, Abü 'Abdarrabmän as-Safi'T, schloß sich ganz selbstver
ständlich der Mu' tazila an bzw. sah keinen Grund, ihr den Abschied zu ge
ben 12. Andere dagegen nutzten die juristische "Häresie", um sich gegen die 
herrschende Meinung zu profilieren. Es ist möglich, dafS Ibn Kulläb in diesem 
Sinne Säfi' it war, ohne selber in der Jurisprudenz Originalität zu entwickeln 13. 

l)ahabT behauptet, MubäSibT sei von Ibn Kullab in den kalam eingeführt 
worden 14. Das entspricht dem Geschichtsbild einer Zeit, die davon ausging, 
daß es eine KulläbTya gegeben hatte; aber es trifft die Tatsachen vielleicht nicht 
ganz. Zwar fällt, wie wir sahen, schon in den Maqälat des As' arT alles Licht 
auf Ibn Kulläb; Häri! al-Mul)äsibI begegnet bei ihm nur ein einziges Mal, und 
dann in dessen Gefolge 15. Aber die Abweichung, um die es dort geht, ist recht 
gravierend. Außerdem wissen wir sonst über den angeblichen Schüler viel bes
ser Bescheid als über den Lehrer; denn während wir von diesem nur einen 
einzigen kurzen Text besitzen, der von ihm selber stammt oder das Original 
zumindest widerspiegelt 1.6, sind von Mul)äsibT eine ganze Menge von Werken 
noch erhalten. Allerdings sind sie in der Mehrzahl nicht direkt theologischen 
Inhalts; als solche hätten sie wohl genausowenig überlebt wie die des Ibn 
Kulläb. "Abü 'Abdalläh", wie er sich in seinen Büchern einführt, war ein 
anderer Typus. Während As' arT ihn einfach tIäri! nennt und l)anbalitische 
Kreise ihn spöttisch als "Häri! den Kurzen" (Ifaril al-Qa~fr) apostrophier
ten 17, ist er in das Bewußtsein der Nachwelt unter seinem Beinamen al-MuQä
sibT eingegangen. Er predigte nämlich mu!?asabat an-nafs, die Selbstprüfung, 
eine Art Vorausnahme der jenseitigen Abrechnung (!?isab), in der jede einzelne 
Handlung auf ihre Intention befragt und danach bewertet wird 18. 

Hieraus spricht das Denken eines Juristen, der die Bewältigung der Welt 
nach innen gewendet hat; man hat Mul)äsibT später in die Anfänge der Bagdä
der "Mystik" einbezogen. Ähnliches findet sich im Ansatz bei Säfi'T; auch von 
diesem sind uns - bisher kaum beachtet - manche Aussprüche verinnerlich
ter Frömmigkeit erhalten 19. Jedoch ist es erneut eher das ba~rische Milieu, an 

11 Halm, Ausbreitung 16 ff.; allgemein dazu jetzt der Aufsatz von W. Hallaq in: IJMES 25/1993/ 
587 ff. 

12 S. o. Bd. III 292 ff. 
13 Die wa~fya des Säfi'i, die F. Kern in: MSOS 13/1910/142 H. herausgegeben hat, ist selbst für 

Ibn Kulläb zu konservativ; sie ist wahrscheinlich später anzusetzen und vermutlich ägyptischer 
Herkunft. 

14 Siyar XI 174, -4. 
15 Maq. 546, 15 f.; vielleicht auch noch an einer zweiten Stelle. 
16 Text 23; s. o. S. 192. 
17 Ibn Abi Ya'lä, Tabaqat al-lfanabila I 233, -7. 
18 Vgl. dazu meine Monographie Die Gedankenwelt des lfaril b. Asad al-Mul?asibf (Bonn 1961), 

don S. 140 H. Neben der dort genannten früheren Literatur ist jetzt noch die Studie von Hü
seyin Aydm, Muhasibi 'nin tasavvuf felsefesi (Ankara 1976) zu vergleichen. 

19 Vgl. Meier in: Oriens 20/1967/96 H.; dort auch S. 103 zu Säfi'is Verhältnis zu Mul:läsibI. Man 
muß allerdings auch berücksichtigen, wo und von wem diese Aussprüche gesammelt worden 
sind, nämlich von Sulami in Nesäpür; sie sind ein Beleg dafür, daß unter den dortigen Säfi'iten 
sich ~üfische Tendenzen ausbreiteten (vgl. Malamud in: IJMES 26/1994/431). 
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das MubäsibI anknüpft. Die lokale asketische Tradition mündet in ihn; vor 
allem von Hasan al-Ba~rI hat er sich prägen lassen 20. Aber er verstand diesen 
anders als die Qadariten oder die Mu'tazila; für ihn war Hasan der Entdecker 
der Innenschau. Niemand hat vor MubasibI mit solcher Finesse Psychologie 
getrieben. Die Unterscheidung zwischen a 'mal al-gawäri/J und a 'mal al-qulüb, 
die er bei Abü I-Hugail vorfand 21, implizierte für ihn, daß den letzteren, den 
"Taten des Herzens", der Vorrang zukomme 22; an ihnen entscheidet sich das 
Heil des Einzelnen. Denn sie bestimmen als intentionale Tiefenstruktur den 
Wert der äußeren Handlungen. In sie hat selbst der Satan keinen direkten 
Einblick 23; der Mensch ist in seinem Innem mit Gott allein. Seine schlimmsten 
Sünden sind darum Gedankensünden: Augendienst, Stolz, Neid. Sie entstehen 
dadurch, daß er über der "Welt" und den Menschen Gott vergißt. Aber es 
wäre zu einfach, sich, wie die Asketen von 'Abbädän dies taten, aus der Welt 
zurückzuziehen; der Mensch hat auch als soziales Wesen eine von Gott ge
wollte Bestimmung. Man muß also mit ihnen fertigwerden, indem man sich 
fortwährend selbst beobachtet und selbst erzieht 24• 

MuQ.äsibI predigt darum zwar weiterhin zuhd25 ; aber sein Weltverzicht ist 
innerweltlich. Die Verteufelung des Erwerbs (ta/Jrtm al-makäsib) hielt er für 
Schwäche; die Haltung des Saqlq al-BalbI hat er verworfen 26 • Denn Besitz ist 
an sich nichts Schlechtes; es kommt nur darauf an, wie man zu ihm steht. 
Darum ist Armut nicht objektivierbar; man fühlt sich arm, weil man mit seiner 
Besitzgier nicht fertig wird 27. Mit der ~üftyat al-Mu 'tazila hatte MuQ.asibI also 
auch von daher nichts gemein. In Wolle hat er sich nie gekleidet; der äußere 
Habitus war für ihn in erster Linie eine Versuchung zu Hochmut und Heuche
lei 28. Anstatt sich in 'Abbädän niederzulassen, ging er offenbar schon früh 

20 Vgl. dazu Gedankenwelt 142 f. und Index s. n. lfasan al-Ba~rf. Wenn Massignon ihn über 
Mu<;/ar (vgl. Bd. II 100) zu einem Schüler des 'Abdalwäl:lid b. Zaid macht (Passion 21 596/ 
eng!. Übs. 1549), so bleibt dies näher zu dokumentieren. J. Baldick sieht in ihm, die von mir 
vertretene Deutung überspitzend, "weder einen SüfI noch einen Mystiker" (Mysticallslam 34 
und 49). - Die Wendung I?asaba nafsahu holte Mu~äsibI aus einem Dictum des Kalifen 'Umar 
heraus (Gedankenwelt 139 f.); sie findet sich u. a. auch bei Ibn al-Muqaffa' (Kalfla wa-Dimna, 
Beirut 1977, S. 22, ult.). Die Nisbe al-MuQäsibl trägt übrigens bereits ein Anhänger des Mälik 
b. Anas (vgl. Ibn FarQün, Dfbag 8, 13 f.). 

21 S. o. Bd. III 248. 
22 Gedankenwelt 89; auch ibo 36 und 39. 
23 Ib. 58. Das glaubte auch Hisäm al-Fuwarl (s. o. S. 6). 
24 Wie man dies tut, hat MUQäsibI in prägnanter Weise in seiner Schrift Bad' man anäba ila Ilah 

dargestellt (Werkliste nr. 11). Das Hauptwerk hierzu ist sein K. ar-Ri 'aya li-I?uqüq Alläh (ib. 
m. 9). Zum Inhalt vg!. Gedankenwelt, passim. Zur Seelen lehre MUQäsibIS im Vergleich zu der 
des Korans jetzt kurz auch Seidensticker, Altarabisch "Herz" 192 ff. 

25 Vg!. dazu Werk liste nr. 15. 
26 Gedankenwelt 99 ff.; vor allem auch Reinert, Lehre vom tawakkul (vg!. dort Index s. n. Mu

I?asibl). 
27 Ib. 106 f. Auch die Ebioniten hatten ihr Armutsideal bereits in dieser Weise verinnerlicht 

(Schoeps, Judenchristentum 197 f.). 
28 Er hat diese Frage recht differenziert in einem kurzen Expose behandelt (vgl. Gedankenwelt 

43 f.). 
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nach Bagdäd; dort besaß er ein schönes Haus und auch Familie 29• Er schrieb 
über die Gottesliebe 30; aber die Mystik, zu der er sich damit bekannte, blieb 
bürgerlich. Gerade diese moderate WeItläufigkeit erklärte wohl seinen Erfolg. 
Natürlich nicht sie allein: er schrieb einen plastischen, ungemein klaren und 
bildreichen Stil. Er war der geborene Erzieher; aber er hatte auch den nötigen 
langen Atem, um sich nicht in Traktätchen zu verzetteln. Wie die alten qu~~ä~ 
redete er von der Eschatologie 31 ; man hatte dieses Theologoumenon über dem 
Trend zur Rationalität in der Zwischenzeit fast vergessen. Für ihn war es ein 
Bestandteil der mul?äsaba; Vergegenwärtigung des Gerichtes mündete in eine 
Art intellektueller Bußpredigt. Seine Werke verbreiteten sich bis nach Spanien; 
vor allem in sägilitischen Kreisen war er sehr beliebt. Pilger besuchten sein 
Grab; es ist seit dem 6.112. Jh. in Bagdäd bezeugt, aber nicht authentisch. 

Die älteste Quelle dafür ist der Pilgerführer des Taqlyaddln al-Harawl al-Mau
~iIT, gest. 611/1215 (übs. Sourdel-Thomine 168). Zur Echtheitsfrage vg!. M. 
Gawäd und A. Süsa, Dalll barltat Bagdäd al-mufaHal 314 f. Das Nachwirken 
MUQäsibTs ist bisher nur wenig untersucht. Margaret Smith hat einiges Material 
dazu gesammelt (AI-MulJäsibT, An Early Mystic of Baghdad 269 ff.; vor allem 
auch, mit Bezug auf GazzälI, in JRAS 1936, S. 65 ff.). Im Magrib hat MUQäsibl 
seit dem Beginn des 5. Jh.'s Heimatrecht erhalten. Abü Bakr Ibn Ijair (gest. 
575/1179) zeigt durch die riwäyät, die er in seiner Fahrasa aufgezeichnet hat, 
wie die Ri 'äya und andere Werke nach Spanien gelangt sind (dazu Gedanken
welt 15 und Der Islam 43/1967/169; jetzt auch Vizcaino in: Al-Qantara 12/ 
1991/442 und 427). Der Mystiker Ahü Madyan (gest. 594/1197) las die Ri 'äya 
unter seinem Lehrer Ibn l;Iirzihim (Ibn Qunfug, Uns al-faqlr 14, 4f.). Auch 
einer der Lehrer Ru'ainls (gest. 666/1268), nämlich Ibn AbT 'Azafa, bei dem er 
in Ceuta studiert hatte, kannte das Buch (Ru'ainl, Barnämag44, 7). Ibn 'Abbäd 
ar-RondI (gest. 792/1390) empfiehlt, die Werke MUQäsibIs zu lesen (ar-Rasä 'il 
a~-~ugrä 97, 10 f.; auch 57, 5 H.); Abmad Zarrüq (gest. 899/1493) hat dies in 
Kairo getan (Khushaim, Zarruq the SufT 19). Mehrere Kurzfassungen der Ri 'äya 
sind im Magrib angefertigt worden (dazu Werkliste nr. 9). Ein gewisser Abü 
GamII al-Ba~rI, ein Mälikit, der sich leider chronologisch nicht einordnen läßt, 
soll in seiner Bibliothek etwa 400 Schriften MubäsibIs unterschiedlichen Um
fangs besessen haben (Qä<;lT 'Iyä~, Tartfb II 466, 5 H.). Ibn Zafar a~-Saqah (gest. 
565/1169) hat sogar Kindheitsaussprüche von ihm gesammelt (Anbä' nugabä' 
al-abnä', Kairo o. j., S. 148 ff.). Ibn Baskuwäl (gest. 578/1183) verfaßte eine 
Biographie (targama; I)ahabl, Siyar XXI 141, 11). Ein gewisser Abü MUQam
mad 'Abdal' azIz at-TünisI befahl seinen Schülern geradezu, sich die Ri 'äya statt 
juristischer Literatur anzusehen (TädiII, Tasauwuf ilä rigäl at-ta~auwuf70, 7 f.). 
Umgekehrt hat Ibn Hagar al-HaitamI, der von Süfrs erzogen worden war, das 
Studium der Jurisprudenz erst aufgenommen, als MUQäsibI ihm im Traume 
erschien und ihn dazu ermunterte (vgl. EI2 III 779 a). MUQäsibI hat diese letztere 
Eigenschaft bis heute behalten; auch' Abdalqädir Abmad 'Arä', der Herausge
ber des K. al-Makäsib (Werkliste nr. 7), hat sich im Traum von ihm zu seiner 
Arbeit anspornen lassen (Ein!., S. 38). 

29 Vgl. Sarräg bei Arberry, Lost Pages {rom the K. al-Luma " Text 6, 23. 
30 Werk liste nr. 30. 
3\ Ib. nr. 27; dazu Gedankenwelt 138 und 214. 
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Ursprünglich hatte man dem Grab alles andere als Ehrfurcht erwiesen. An 
MubäsibTs Leichenzug sollen nur vier Personen teilgenommen haben 32. 'Ab
bad! behauptet in seinen Tabaqät noch, MubasibT sei in Ba~ra gestorben 33• In 
seinen späten Jahren hatte er sehr unter der Gegnerschaft Ibn I:Ianbal's zu 
leiden gehabt; nach dem Ende der mihna galt er ebenso wie Ibn Kullab als 
Kollaborateur. Während aber Ibn Kulläb nie in banbalitischen Schriften ge
nannt wird, hatte man MubasibT dort direkt im Visier - wahrscheinlich weil 
er in Bagdad lebte und man ihn besser kannte. Ibn I:Ianbal soll ihn auch 
nicht nur wegen seiner theologischen Ketzereien, als "Gahmiten", angegriffen 
haben 34, sondern ebenso wegen seiner seelen therapeutischen Methode; auch 
sie galt als bid 'a 35• Wahrscheinlich empfand man sie vor allem als Konkurrenz; 
MubäsibI appellierte wie Ibn l;Ianbal an das einfache Volk. Er war kein bloßer 
Intellektueller, sondern ein frommer Mann. So ließ man denn Ibn l;Ianbal, 
nachdem er seinem Zorn freien Lauf gelassen hatte, auch darauf eingehen: 
"Laß dich nicht dadurch täuschen, daß er den Kopf gesenkt hält! Er ist ein 
schlechter Mensch. Den kennt nur, wer ihn ausprobiert hat. Sprich nicht mit 
ihm, und keinerlei Ehrbezeigung für ihn! (Wo kämen wir denn hin, wenn) man 
jedermanns Kolleg besuchte, der l;IadTle vom Propheten überliefert und dabei 
ein Neuerer ist? Nein, keinerlei Ehrbezeigung und keinerlei Gefälligkeit!" 36. 

Manchmal versuchte man es direkt mit übler Nachrede: MubasibT soll bei 
einer Hochzeit die Frauen von oben durch ein Geländer beobachtet haben und 
dabei mit dem Kopf zwischen den Stäben steckengeblieben sein. Als man ihn 
zur Rede stellte, habe er sich damit gerechtfertigt, daß er sich die Huris im 
Paradies habe vorstellen wollen. 

Ib. I 68, 9 ff.; man spielte wahrscheinlich an auf die von ihm geförderte gottes
dienstliche Praxis des tawahhum, der Vergegenwärtigung jenseitiger Ereignisse, 
der er eine eigene Schrift gewidmet hat (Werkliste nr. 26; dazu Gedankenwelt 
137 f. und 214). Zu den Vorformen in der Mystik s. o. Bd. II 98. Wie vorsichtig 
Mul;asibT in diesen Dingen war, geht daraus hervor, daß er größte Bedenken 
gegenüber der Praxis hatte, sich in die Betrachtung eines Knaben zu versenken, 
um so die Schönheit der Schöpfung zu erkennen (NawawI, SarI; matn al-Ar
ba 'in 14 § 5,4 ff.lübs. Pouzet 79). 

Es gab Stimmen, die behaupteten, daß MubasibI sich unter dem Druck dieser 
Opposition von der Theologie "bekehrt" habe; er soll sich nach Küfa zurück
gezogen und dort I:Iad.! gelehrt haben 3? Daß er in Bagdäd "untertauchen" 

32 TB VIII 216, 1 f. 
33 Tab. 27, 2; 'Abbädi lebte in Ostiran. Daß MubäsibI in Bagdäd gestorben sei, steht dann schon 

TB VIII 216, 1. 
34 So Ibn Abi Ya'lä, Tabaqat al-I-Janabila 162, ult. H. und 233, pu. f.; Ibn al-GauzI, Ta/bIS lblfs 

162,Sff. 
35 TB VIII 215, 9 H. 
36 Ibn AbI Ya'lä I 234, 2ff. innerhalb einer längeren Rede. 
37 Vgl. Smith, MulJasibl 15 f. nach l)ahabI, Ta 'rib al-Islam (Tab. XXV, S. 219, -8 f.). Quelle ist 

l:lusain b. 'Abdalläh al-ljiraqI (gest. 299/911), der sich auf Ibn Hanbal's Schüler Marro4i 
beruft. 
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mußte 38 , kann man sich leicht vorstellen; immerhin hatte Mutawakkil i. J. 
238/852, also fünf Jahre vor Mul:li'isihis Tod, den kaläm durch ein Edikt verbo
ten 39 • Ibn Taimlya stellt die Sache so dar, als habe Mu\:läsibl sich von Ibn 
Kulläb's Attributenlehre losgesagt, als Ibn I:lanbal die Beziehungen zu ihm 
abbrach 40. Man mag in der Tat mit dem Gedanken spielen, daß Mu\:lasibT 
eine Wende vollzogen hat; wir besitzen von ihm einen, vielleicht auch zwei 
autobiographische Texte, in denen er beschreibt, wie er zum rechten Weg ge
funden hat41 . Abdallah Laroui hat ihm geradezu eine Schlüsselrolle zuschrei
ben wollen: Mubasibl habe deutlicher als andere erkannt, daß die rationale 
Theologie als Instrument der Daseinsdeutung gescheitert sei 42. 

Jedoch bleibt dies in hohem Grade spekulativ. Nichts deutet in den bei den 
genannten Texten darauf hin, daß Mubasibl gerade dem kalam Valet gesagt 
hätte; wir wissen nicht einmal, wieweit sie wirklich ein reales Geschehen schil
dern 43 . Ibn Taimlya läßt anderswo die "Bekehrung" weg 44. Es geht wohl auch 
nicht an, alle "mystischen" Schriften Mu\:lasibTs in die letzte Phase seines Le
bens, nach der "Wende", zu verlegen; dann bliebe für die Zeit vorher kaum 
noch etwas übrig. In der Attributenlehre hatte er sich anscheinend schon im
mer von Ibn Kullab unterschieden; er glaubte, daß die ~ifät, obgleich unterein
ander verschieden, doch nicht von Gott verschieden seien 45. Damit stellte er 
sich gegen das "weder gleich noch nicht gleich" des Ibn Kullab und berührte 
sich, wenn man so will, wieder mit Abü I-HudaiI 46 . Der Dissens scheint auf 
für uns nicht ganz durchsichtige Weise mit sprachtheoretischen Argumenten 
ausgetragen worden zu sein. Ibn Kullab betrachtete Name und Benanntes als 
"weder gleich noch nicht gleich"47; für Mu\:lasibT dagegen waren beide, wie er 
von seiner Position her sagen mußte, identisch. Ibn Kullab leitete ism, "Name" 
(aber auch "Nomen"), von wasama ab, als etwas, womit man eine Sache 
"kennzeichnet" und das man ihr von außen aufprägt; Mu\:lasibl verwarf diese 
für ihn unbrauchbare Etymologie und erklärte ism aus der Wurzel s-m-w 

.18 So Ibn al-AIir, Kämil VII 55, 4/84, 4, aber stark von TB abhängig; auch l)ahabi, ib.209, 
11 H . 

.19 Laoust in: REI 2711959/73; dazu unten S. 728 f. 
40 Minhiig as-sunna I 118, 9 ff. 
41 Der erste steht in seinem K. an-Na~ii 'il? (Werkliste nr. 21; dazu Gedankenwelt 2 ff.); der zweite 

findet sich in dem K. al-fjalwa, dessen Autorschaft noch nicht ganz geklärt ist (Werkliste, 
Ende; dazu Gedankenwelt 5 f.). 

42 Ideologie arabe 161 ff. 
43 Gedankenwelt 4. 
44 Madhab as-salaf (ed. MUD. RasId Ric;lä, Kairo 1349), S. 74, 2 H. Wenn er später dann doch 

von ihr spricht (74, 7 H.), kommt heraus, daß MUDäsibI sich genau zu der Lehre bekennt, die 
man mit Ibn Hanbal verband: daß nämlich Gott mit einer realen Stimme (~aut) spricht; vgl. 
dazu unten S. 202, Anm. 50. 

45 Text 40 und 41, c-d. 
46 Er selber sah dies vermutlich nicht so. Im Kreise Ibn KuIläb's gab es, wie wir sahen, Strömun

gen, die sowohl die Aussage, daß Gott von seinen Eigenschaften verschieden sei, als auch die, 
daß er mit ihnen identisch sei, verpönten (Text 6, p); vielleicht hat er von hier aus weiterge
dacht. 

47 Text 4; dazu oben S. 187. 
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"hoch sein" 48. Wir vermögen nicht zu sehen, inwieweit ihm dies half. Jeden
falls übernahm er damit die Meinung der ba~rischen Grammatikerschule, wäh
rend Ibn Kullab sich der Position angeschlossen hatte, die man - zumindest 
später - mit Küfa verband. 

So etwa bei Ibn al-AnbärI, In~a( ? ff.; Abo l-Baqä' al-' UkbarI, Masä 'il bilä(tya 
(r n-nal?w 58 ff. nr. 4; Ibn Ya'IS, SarI? al-Mu(a~~al 26, -4ff.; auch Abo Hätim 
ar-RäzI, Zfna II 9 ff. üb diese Lehrdifferenz in der Grammatik älter ist als Ibn 
Kulläb und Mu\:läsibI, bliebe noch zu untersuchen. Wir wissen auch nicht, ob 
Mul;äsibI seine Etymologie so begründete, wie die Kofier dies taten: daß näm
lich der Name, die Bezeichnung, sich über die Bedeutung "erhebt", also auf ihr 
aufsitzt. Bei 'AbbädI klingt die Sache eher so, als werde mit der "Höhe" des 
Namens unmittelbar auf das Sein Gottes, seine Erhabenheit angespielt; aber das 
hätte sich so von den übrigen Dingen ja nicht sagen lassen. Die Sache ergäbe 
nur dann einen Sinn, wenn wir annähmen, daß die Diskussion sich völlig auf 
den Status der göttlichen "Namen" beschränkte. Dafür spricht mit Bezug auf 
die Theologie in der Tat einiges (vgl. Gimaret, Ash 'art 347 ff., auch 311); aber 
die Grammatiker wären damit gänzlich abgehängt. Entweder hätten also Ibn 
Kulläb und Mu\:läsibI die Frage in beiden Bereichen unabhängig voneinander 
behandelt oder' AbbädI hätte nachträglich sich ihre Stellungnahme zu dem ety
mologischen Problem zusammenkombiniert. 

Mu\:läsibI soll zu der Frage einen eigenen Traktat verfaßt haben (Gimaret 347 
nach Ba~dädI). Das ist insofern bemerkenswert, als man - später? - ausge
rechnet Säfi'I gegen derartige Spekulationen polemisieren ließ: "Wenn du jeman
den sagen hörst ,Der Name ist entweder gleich dem Benannten oder nicht gleich 
dem Benannten', so bezeuge, daß er ein mutakallim ist, der keinen Glauben 
hat" (Erkenntnislehre 319). Die Position, daß ism und musammä nicht iden
tisch seien, brachte man natürlich mit den Mu'taziliten zusammen, daneben 
auch mit Naggär und seiner Schule (Lälakä \ SarI? u~ül i 'tiqad ahl as-sunna 
206, Hf. und 207, -4 ff.; auch 212 nr. 247ff.). Sie entsprach der dort vertrete
nen Attributenlehre; jedoch wissen wir wiederum nicht, wieweit sie auch mit 
dieser Formulierung in Ba~ra bereits vor Ibn Kulläb vertreten wurde. Der älteste 
Beleg ist vorläufig MaqdisI, Bad' I 99, apu. ff. In Bagdäd kam ihr Bisr al-MarlsI 
- also weder ein Mu'tazilit noch ein Naggärit, sondern ein "Gahmit" - mit 
seinen Überlegungen zu den göttlichen Namen am nächsten (s. o. Bd. III 184 f. 
und u. S. 429). Virtuell ist sie auch in der "gahmitischen" Lehre angelegt, daß 
die Präsenz des Wortes "Gott" (also des "Namens") im Koran noch nicht dessen 
Ewigkeit beweise (5. u. S. 430). Selbst BubärI allerdings argumentiert ähnlich, 
wenn er die \:lanbalitische Lehre von der Ungeschaffenheit des laf~ al-Qur 'än 
zurückweist (s. u. S. 216). Weiteres zur theologischen Seite des Problems bei Ibn 
Hazm, Fi~al V 27 H. und in einem nu~airischen Text, wo die Frage im Rahmen 
eines Lehrgespräches von' Abdalläh al-l:Ia~IbI behandelt wird (jetzt ediert von 
M. M. Bar-Asher und A. Kofsky in: Le Museon 108/1995/169 ff.). 

Für Grammatiker war die Verschiedenheit von ism und musamma nahezu 
selbstverständlich, zumindest solange sie nicht an die theologische Dimension 
zu denken brauchten. Der erste, der diese Meinung explizit vertrat, war viel-

4H 'AbbadI, Tab. 27, 5 ff.; 'AbbadI stellt den Sachverhalt wohl verkürzt dar, wenn er sagt, daf~ 
für Ibn Kullab ism und musammä 11 ich t identisch gewesen seien. 
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leicht Mubarrad (vgl. Abü l-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al-adilla r 324, 9 f.). 
Jedoch scheint er sich auf Slbawaih berufen zu haben; erst Abü 'Ubaid habe 
sich dann für das Gegenteil ausgesprochen (vgl. das Zitat in Lisän al- 'Arab 
XIV 402 b, 9 f.). Der Rückgriff auf SIbawaih war, wie man sich denken kann, 
umstritten; der Text des Kitäb ließ mehrere Deutungen zu (NasafI, ibo 324, 
1 H.). Wie dagegen Abü 'Ubaid vorging, läßt sich aus seinem K. Magäz al
Qur 'än noch erkennen; er demonstrierte seine Position am Beispiel der Basmala 
(bzw. des Anfangs von Sure 1; Magäz I 16, 8). Damit gibt sich das Problem 
als Bestandteil der Tafsfr-Kollegs zu erkennen. Auch TabarT spielt darauf an, 
wenngleich er - zu einer Zeit, in der die Gemüter sich längst darüber erhitzt 
hatten - sofort betont, daiS er daran keine Zeit verschwenden wolle (Ta(sfr 3r 
118, apu. H.; dazu Gimaret 347). In der Tat mochte ein Philologe sich den Kopf 
darüber zerbrechen, ob bismi lläh dasselbe aussage wie billäh. Ba~alyausl hat 
dem Verhältnis von Namen und Benanntem später eine eigene Schrift gewidmet 
(ed. Elamrani-Jamal in: ZAL 15/1985/80 ff.). Allgemein dazu Versteegh, Creek 
Elements 154 ff. und Meier, Bahä '-i Walad 319 f. 

Interessant ist nun, daß dieser Abweichung eine ebensolche in der Lehre vom 
Koran entspricht. Mu\:läsibI billigte Ibn Kulläb's Unterscheidung zwischen der 
göttlichen Rede und ihrer "Ausdrucksform" nicht; auch die Rede besteht, ob
gleich von Urbeginn an mit Gottes Wesen identisch, bereits aus Buchstaben 
und Lauten 49 . Das wirkt "fundamentalistischer" als Ibn Kulläb's Modell; auch 
Ibn ljanbal glaubte ja, daß man in der Koranrezitation Gott selber sprechen 
höre. Ibn TaimTya hat in der Tat gemutmaßt, daß wir eine spätere Ansicht 
Mu\:läsibTS vor uns haben, zu der er erst unter dem Eindruck der Kritik Ibn 
ljanbal's überging 50. Aber Mu\:läsibT war ja auch Mystiker; für ihn war es 
selbstverständlich, daß man Gottes Wort vernehme, "als ob man es von ihm 
höre"5l. Zudem schreibt As' arT ihm im gleichen Atemzug die Lehre zu, daß 
alle die Stellen im Koran, in denen von den Menschen und ihrem Handeln die 
Rede ist, geschaffen sind 52; das hätte Ibn ljanbal ihm gewiß nicht abge
nommen. 

Nun ist diese Überlieferung in der Tat nicht leicht einzuordnen. Denn aus 
Mul)äsibIs eigenen Worten geht hervor, daß er beim göttlichen Wissen und 
Wollen, von dem diese koranischen Aussagen auch künden, ganz auf Ibn Kul
läb's - und Naggärs - Seite stand: Gott will von Ewigkeit her alles, von dem 
er weiß, daß es sein wird 53. An diesem Wollen ändert sich nichts, wenn der 
Moment da ist, in dem das Gewollte geschieht 54. Mag Gott im Koran auch 

49 Text 41, f-g und 42, b. 
50 Madhab as-sala(. in: Magma 'a Kairo 134lff., S. 74, 7 f. Man erzählte sich unter l:Ianbaliten, 

daß Sari as-Saqati seinem Schüler Gunaid (s. U. S. 278) befohlen habe, sich von gewissen 
Dingen in der Lehre MubasibTs fernzuhalten; gemeint war angeblich die Vorstellung, daß Gott 
ohne Lautentwicklung (~aut) spreche, also genau die Ansicht Ibn Kullab's (Ibn an-Naggar al
l:IanbalT, SarI? aI-Kaukab al-munlr II 108, 1 ff. und vorher; dazu unten S. 615 f.). 

51 Abü Nu'aim, lfilya X 93, 2f.; Weiteres dazu unten S. 619f. 
52 Text 41, e . 
. ,) Fahm al-Qur'än 341, 9 ff. 
54 Ib. 343, 2 ff. 
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sagen: "Wenn wir eine Stadt zugrundegehen lassen wollen ... " (Sure 17/16), 
so wäre es doch falsch, daraus zu schließen, daß dieser Willensakt irgendwann 
entsteht. Gemeint ist vielmehr, "wenn der Zeitpunkt da ist, in dem wir sie 
(von Anfang an) zugrundegehen lassen wollten ... "55. Ebenso sind Aussagen 
wie "Gott wird euer Tun sehen" (Sure 9/94) oder "Wir (Gott) hören (bei 
allem) zu" (Sure 26/15) nicht. so zu verstehen, daß ihm neue Erkenntnisse 
zuteil würden 56. Er weiß alles, was sein wird und was nicht sein wird, aber 
nicht so, daß er es als nichtseiend wüßte, solange es nicht ist, und dann als 
seiend, wenn es in die Existenz tritt 57 . 

Das Buch, in dem diese Ausführungen stehen, Mul)äsibIs K. Fahm al
Qur 'än, ist vor 230/845 geschrieben, also während der mil?na 58 • Es ist zugleich 
die Schrift, aus der wir am meisten über seine Theologie erfahren. Dort pole
misiert er wie Ibn Kulläb - und mit nahe verwandten Argumenten - gegen 
die gahmitische Auffassung von der Allgegenwart Gottes. Denn was in den 
Dingen ist, ist auch wie die Dinge; Gott ist dagegen wesenhaft "oben", "über" 
den Menschen 59. Dort begründet er auch gegenüber den Mu'taziliten, daß 
Gott den schweren Sündern unter den Muslimen, vielleicht allen, aber gewiß 
manchen, verzeihen wird. Von denen, die bereuen, sagt er es selber (in Sure 
20/82); bei den Verstockten können wir nur hoffen 60. Aber gerade diese Hoff
nung hat ebenso wie die Furcht vor Strafe nur Sinn, wenn die Sache nicht jetzt 
schon entschieden ist 61 - und außerdem gibt es ja noch die Fürsprache des 
Propheten 62. Diese Glaubenssätze werden aus dem Koran entwickelt; kaläm 
treibt Mul)äsibI hier nicht. 

Daß er vor allem exegetisch verfahren wollte, erhellt schon aus dem Titel 
des Buches. Aber er hatte dazu auch einen besonderen Anlaß. Die Mu'taziliten 
und Gahmiten hatten nämlich die Geschaffenheit des Korans, d. h. seine Zeit
lichkeit, u. a. dadurch bewiesen, daß es im historischen Ablauf der Offenba
rung zu inhaltlichen Verschiebungen gekommen war: im Vorgang der Abroga
tion 63. Dieses Argument war, wie ~ir sahen, in der Diskussion gegen Ibn 
I:Ianbal vorgebracht worden; auch Gäl)i:? hatte es aufgegriffen 64. MubäsibI 
geht ausführlich darauf ein 65, und er läßt sich von der Widerlegung soweit 

55 Ib. 344, 4 ff. und vorher. 
56 Ib.344, -4 ff. 
F Ib. 339, 2 ff. 
58 Dieser terminus ante quem ergibt sich daraus, daß' Abdalläh b. Tähir als amlr von Ijoräsän 

genannt wird (355, 9 f.). Er ist 230/845 gestorben. 
59 Ib. 346, 9 ff., dort vor allem 349, 5 und 350, 3. An dieser Stelle wird der Text recht unvermit

telt und zum erstenmal durch ein qultu-qäla-Schema gegliedert (349, 6). Sollte MubäsibI hier 
Ibn Kulläb zitiert haben? ldahabi notiert die Verwandtschaft der beiden in dieser Frage (Siyar 
XVII 175, 6 f.). 

60 Ib. 370, 5 H. 
61 Ib. 385, 6 ff. 
62 Ib. 390, - 5 ff.; vgl. auch BagdädI, U~ul ad-dln 254, 13 ff. Dazu Gedankenwelt 124 ff. 
6.1 Ib. 363, - 5 ff. 
64 S. o. Bd. III 460 und 467. 
65 Ib. 332, 4 ff. 
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forttragen, die nas!J-Theorie in allen Einzelheiten und mit allen verfügbaren 
koranischen Belegen darzustellen 66. Nirgendwo stagen wir vor ihm auf eine 
solch ausführliche Analyse, nicht einmal bei Säfi'T. Um dieses Problems willen 
hat er sein Buch offenbar geschrieben. Das Einteilungsschema, das er benutzt, 
deckt sich in der Sache weitgehend mit demjenigen, das wir auch in späteren 
Jahrhunderten, etwa bei SuyütT, vorfinden 67; nur ist es im einzelnen noch 
differenzierter und weicht auch in der Terminologie ab 68 . Er ist darin anschei
nend sehr originell und hat damit auch auf die Nachwelt eingewirkt 69. Uns 
geht es hier aber vor allem um seine grundsätzliche Beweisführung. Nur ein 
Gebot, so sagt er, wird durch die Abrogation aufgehoben, nicht der Text sel
ber 70; dieser bleibt vielmehr auch nachher göttliche Rede 71. Eine Vorschrift 
wird durch die andere ersetzt (tabdfl); aber Gott ändert deshalb nicht seine 
Meinung72• "Beides hat er von Urbeginn an gewollt, und wenn er eines durch 
das andere ersetzt, so nicht aufgrund eines Sinneswandels 73 oder durch Abro
gation seines Gebotes (amr), sondern weil er ein Gebotenes (ma 'mür bihf) 
durch ein anderes aufhebt"74. 

In diesem letzten Satz unterscheidet er also zwischen amr und ma 'mür bihf; 
er versteht amr transitiv, als das Gebieten oder Befehlen Gottes, das Teil seiner 
Rede ist und darum nicht aufgehoben werden kann. Dies aber zeigt uns, daß 
er Ibn Kulläb's Distinktion zwischen kalam Allah einerseits und amr, nahy 
usw. als bloßer Ausdrucksform andererseits 75 nicht mitgemacht hat. Schon 
damals, lange vor dem Ende der mihna, bestand also für ihn die göttliche 
Rede aus "Lauten und Buchstaben". Damit ist Ibn TaimTya's These von seiner 
"Bekehrung" endgültig widerlegt 76. 

Die Mu'taziliten hatten für ihre These auch jenen Koranvers in Anspruch ge
nommen, aus dem man die gesamte nasb-Theorie herleitete: "Wenn wir einen 

66 Ib. 398, 1 ff. 
67 Letzteres ist vor allem durch die Arbeiten von Burton in der Sekundärliteratur popularisiert 

worden; vgl. etwa Collection of the Qur 'än 46 ff. 
6H Für nasb at-tiläwa duna I-hukm hat Mu\:läsibi mä rufi 'a rasmuha min al-kitäb wa-lam yurfa' 

hif'{,uhu min al-qulüb (398, 9 f.), für nasb al-I?ukm duna t-tiläwa die Formulierung mä rufi 'a 
I?ukmuhü wa-yabqä rasmuhü (403, 6 ff.) und für nasb al-hukm wat-tiläwa schließlich mä 
rufi 'a rasmuhu min al-kitäb wa-rufi 'a I?if'{,uhu min al-qulub wa-I?ukmuhu (404, pu. H.). Da
durch daß neben hukm und rasm (= tiläwa) noch I?i{'{, tritt, kommt es zu weiteren Untertei
lungen. 

69 So z. B. auf den Koranwissenschaftler Ibn aI-MunädI (gest. 336/947, zu ihm GAS 1144; vgl. 
ZarkasI, Burhän II 37, 4 ff.) oder auf Makki al-QaisI (al-Tc/äl? li-näsib al-Qur 'än wa-mansubih, 
ed. A\:lmad I:Iasan Farl;!ät, RiyäQ 1976, dort S. 58 H.). Aber auch auf einige 51' itische Theolo
gen; dazu Modarressi in: SI 77/1993/23 f., Anm. 108. 

70 Fahm al-Qur 'än 366, - 5 ff. 
71 Ib. 367, 7 f. und 13 H. 
72 Ib. 361, 5 H. (wo in 362, 3 wohl badä' oder buduw zu lesen ist statt bad'). 
7.1 Hier steht budüw statt badä'. 
74 Ib. 360, 7 H.; illustriert am Beispiel des Isaakopfers. 
75 S. o. S. 185. 
76 Vgl. auch 364, 6 f.; lam yansab kalämahu bi-kalämiht wa-innamä yansabu ma 'müran bihl bi

ma 'marin bihl. 
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Vers (aus dem Wortlaut der Offenbarung) tilgen oder in Vergessenheit geraten 
lassen, bringen wir (dafür) einen besseren oder einen, der ihm gleich ist" (Sure 
2/106). Denn wenn es im Koran, so argumentierten sie, Besseres und weniger 
Gutes geben kann, so muß er geschaffen sein; von der ewigen göttlichen Rede 
läßt sich so etwas nicht sagen (vgl. auch RäzT, Mafiitfh al-gaib III 233, 6 ff.). 
Das zwang Mu\:läsibT zu einigen dialektischen Klimmzügen. Der Inhalt des ab
rogierenden Verses ist, so sagte er, besser nur mit Bezug auf die Menschen. 
Außerdem braucht ba ir minhii hier nicht komparativischen Sinn zu haben; min 
kann partitiv gemeint sein. Dann würde Gott also nicht einen "besseren" Ko
ranvers bringen, sondern einen ,,(anderen) guten von ihnen" (368, 2 ff.). Der 
erste Gegenbeweis steht auch bei TabarT (Tafsfr 3n 481 ff.; vor allem 483, apu. 
ff.). Der zweite ist offenbar bald vergessen worden; er war ohnehin mit dem 
ersten nicht gut zusammenzubringen. 

Wenn Mu\:läsibT in einer andern Schrift, seinem K. Fahm as-sunan, auffällig 
stark betont, daß nicht etwa erst 'Utmän den Koran redigiert, sondern schon 
der Prophet dazu den Auftrag gegeben habe, so mag auch hier die Furcht mit
sprechen, daß er sonst auf das balq al-Qur 'än festgelegt werden könnte. Er 
beginnt seine Ausführungen mit der Bemerkung, daß die Niederschrift des Ko
rans nicht muhdal, neu in die Welt gesetzt worden sei; selbst Abu Bakr habe 
ihn nur aus den vorliegenden Fragmenten abschreiben lassen. Daß dabei nichts 
Unechtes hineingeraten sei, werde dadurch verbürgt, daß man ja das i 'giiz als 
Kriterium hatte; daß aber der Prophet nichts vergessen habe, was Gott ihn nicht 
selber im Vorgang der Abrogation habe vergessen lassen, sei durch Sure 87/ 
6 -7 gewährleistet (ZarkasT, Burhiin I 238, 3 ff.; vgl. Werkliste nr. 2). 

Wenn die göttliche Rede aus Lauten und Buchstaben besteht, so hindert dies 
nicht daran, da{s diese doch in der Form, wie wir sie kennen, geschaffen sind. 
SulamT schreibt dabei in seinem Tafsfr Mu\:läsibT die Ansicht zu, daß alle Buch
staben nach der Schöpfung ursprünglich wie das Alif aussahen und sozusagen 
aus ihm entwickelt wurden (Süleyman Ate~, Sülemi ve tasavvufi tefsiri 118; 
Nwyia, Exegese coranique 166; Schimmel, Calligraphy and Islamic Culture 
94 f.). Jedoch ist dies nirgendwo sonst zu belegen. 

Bei aller Koranbezogenheit hat MubasibI der Vernunft eine zentrale Rolle zu
gewiesen. In den Augen der Nachwelt war er der erste, der eine präzise Defini
tion des 'aql gab. Das überrascht, wenn man bedenkt, wie sehr die Mu'tazila 
sich auf den Verstand verließ. In der Tat ist ihm Abü I-Hugail mit dem Versuch 
einer Wesensbestimmung vorausgegangen 77. Aber soviel ist doch wahr, daß 
ein Titel wie der von Mubasibls K. Mä "yat al- 'aq[78 in den Schriftenverzeich
nissen mu e tazilitischer Theologen nicht begegnet. Für die Mu e taziliten war die 
Rationalität selbstverständlich; MubasibT, der den Koran viel stärker in den 
Vordergrund stellte, mußte sich verteidigen. Immerhin leitete er - wie Ibn 
Kullab - aus der Tatsache, daß manche Stellen des Korans sich einer klaren 
Deutung entzogen (die mutasäbihät), nicht wie die Mu'taziliten die Verpflich
tung ab, daß man umso gründlicher über sie nachdenken müsse, sondern be-

77 s. o. Bd. III 251. Vgl. auch die Ausführungen des Gä~i~ in seinen I-Jugag an-nubüwa (in: 
Rasä 'illII 237, apu. ff.). 

78 Werkliste nr. 3. 
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trachtete sie als Geheimnis Gottes79; auch wenn die Suche nach dem Wissen 
in einem BadI! als Gebot (farfeja) für jeden Muslim bezeichnet wurde 8o, hielt 
er dies in allen unklaren Dingen nur ad hoc, nicht generell für verbindlich 81. 

Aber was die grundsätzliche Befähigung des Menschen zu einer geistigen Be
wältigung der Welt anging, so tat er doch, und wohl gerade aus der Apologie 
heraus, den entscheidenden Schritt: die Vernunft ist eine Uranlage (garfza) des 
Menschen, die sich nicht mehr weiter ableiten läßt 82. Sie ergibt sich also nicht 
aus dem Geist (rüh), wie NaHäm gesagt haben würde 8J, und sie ist auch 
kein "Erspüren" ("iss) und damit letzten Endes auf gleicher Ebene mit der 
Sinneserkenntnis, wie Abü I-Hugail gemeint hatte 84• Man kann in ihr nicht 
ein bloßes Funktionieren sehen, wie diejenigen annehmen mußten, die 'aql als 
Infinitiv auffaßten; vielmehr folgt alles Erkennen (ma 'rifa) aus ihr 8s • Sie ist 
Ausdruck der Menschennatur; durch sie steht der Mensch zwischen Engel und 
Tier 86 • 

Dabei war die Vokabel garfza an sich gar nicht originell. Wir finden sie 
allenthalben, seitdem man das Lob des Verstandes gesungen hatte: bei' Abdal
l:tamTd b. Yal:tyä 87, bei Ibn al-Muqaffa'88, bei Maisara b. 'Abdrabbih 89, bei 
Gäl:li~90, in der arabischen Übersetzung von Themistius' Paraphrase zu Aristo
teles' De anima 91 ; sogar Ibn Banbai wird sie zugeschrieben 92 • Aber eben dies 
zeigt, warum Mul:täsibTs Definition von allen akzeptiert werden konnte; sie 
griff über die ideologischen Grenzen hinaus. Sachlich stand er eher in der 
Tradition der ba~rischen Askese als der der Mu'tazila; auf das K. al- 'Aql des 
Däwüd b. al-Mul:tabbar haben wir bereits hingewiesen 93. Als man dann seit 
As' arI auch in "orthodoxen" Kreisen mehr und mehr sich rationaler Theologie 
verpflichtet fühlte, kam Mul:täsibIs Definition gerade recht; man zitierte sie, 

79 BagdädT, U~ül ad-dfn 222, 11 H. 
RO Cone. IV 10 b. 
81 Ebenso im übrigen auch KaräbTsT und Däwud al-I~fahänT; vgl. Abu Tälib al-MakkT, Qüt al

qulüb IBO, 7ff./übs. Gramlich, Nahrung der Herzen I 421. 
82 Zum Folgenden vgl. Gedankenwelt 67 H. und Aydm, Muhasibi'nin tasavvuf felsefesi 60 ff.; 

auch Abu Zaid, al-Ittigah al- 'aqlf 52 H. Neben der Definition im K. Mä 'fyat al- 'aql (201, ult. 
ff. QUWATLI) ist auch die im K. al-Qa~d war-rugü' ilä lläh (S. 135 f. QUWATLI) und im Mubta
~ar al-ma 'änf (Werkliste nr. 25) zu berücksichtigen. 

83 S. o. Bd. III 374 und 380. MubäsibT lehnt eine ähnliche Lehre ausdrücklich ab (Mä 'fyat al-
'aql 204, 5 ff.!übs. Gedankenwelt 69). 

84 S. o. Bd. III 251. 
85 Mä 'fyat al- 'aql 205, 3 ff.lübs. Gedankenwelt 70 f. 
R6 Gedankenwelt 81 ff.; dort auch zu den Parallelen bei GazzälT und Pascal. 
87 Risäla ilä l-kuttäb bei Kurd 'All, Umarä' al-bayan 78, 1 = Rasä 'il, ed. 'Abbäs 282, ult. 
88 Kalfla wa-Dimna (Beirut 1977) 99, pu., in dem Bericht über Burzöyes Entsendung nach Indien. 
89 Gedankenwelt 73; zu ihm s. o. Bd. II 120 f. 
90 l;lugag an-nubüwa in: Rasä 'illII 237, apu., im Rahmen umfassenderer Ausführungen über 

das Verhältnis der Vernunft zur Sinneserkenntnis, zu den Emotionen, zur geschichtlichen Er
fahrung usw. - Vgl. auch den Ausspruch des Sabbän Wä' il in: 'Iqd II 240, 12 f. 

91 Wo das Adjektiv garfzf griech. O{'!.l<pVTOS entspricht (ed. Lyons, S. 186, 6 f. und Glossar 280). 
92 Abü Ya'lä, 'Udda I 85, ult. f.; Ibn Taimiya, ar-Radd 'alä l-mantiqfyTn 94, 11 f. 
93 S. o. Bd. II 119 f. und unten S. 746 f. 
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ohne seine Werke selber noch einmal nachzuschlagen 94• Sie hatte den Vorzug, 
weltliche Vernünftigkeit und gottgegebene Einsicht gleichermaßen zuzulassen; 
MUQäsibl nannte das erstere (ahm, "Erfahren", das letztere dagegen ba~tra 
"Einsicht" oder 'aql 'an Alläh "Verstehen von Gott her" 95. Auch um den 
Koran richtig zu begreifen, braucht man Vernunft96, und selbst die Mystik 
wird auf diese Weise rational. Die Mu'taziliten haben diese Ausweitung nie 
akzeptiert 97• Der Gegenentwurf kam von ganz anderer Seite. Nicht viel später 
als MUQäsibT dürfte KindI jene Risäla (1 mä 'tyat al- 'aql geschrieben haben, die 
mit der seinen den Titel gemeinsam hatte 98 ; mit ihr dringt aristotelisches Den
ken in den Islam ein 99 . 

MUQäsibT hat darum zwar Theologie getrieben, aber er hat sich innerhalb 
ihrer nicht auf das reine Verstandesspiel, vor allem nicht auf Disputationen 
eingelassen. Das hätte sonst auch seinen Prinzipien widersprochen. Man muß 
sich ja erst einmal um sich selber kümmern; die Gefahr liegt nicht so sehr in 
der Häresie wie im eigenen Ich, der Triebseele (nafs), die, wenn man ihr den 
dialektischen Streit zugestünde, im Triumph über den Gegner nur sich selber 
bestätigen würde 100. Später meinte man, daß MUQäsibI spekulative Erkenntnis 
des göttlichen Wesens geradezu für unmöglich gehalten habe 101. Daran ist 
gewiß so viel wahr, daß er dazu das geoffenbarte "Wissen" für unerläßlich 
hielt 102. Im Ergebnis allerdings ist der Unterschied zur Mu' tazila nicht so groß. 
Das K. al- 'Azama, in dem er neben einem kurzen Resümee des Gottesbeweises 
e contingenti~ mundi 103 eine ausführliche Widerlegung des Dualismus bringt, 
die auf dem kosmologischen Argument beruht, hätte ebensogut von einem 
Mu 'taziliten geschrieben sein können 104. Das Buch ist auch nicht sonderlich 
originell; der Gedanke, daß die Ordnung der Welt sich nur als das Werk eines 
einzigen Schöpfers erklären lasse, war vor allem von Na:gäm entwickelt wor
den 105 und wurde damals rasch popularisiert. Der Zaidit al-Qäsim b. Ibrählm, 
der nur drei Jahre nach MUQäsibI stirbt, hat auf dieselbe Weise die Trinität zu 
widerlegen versucht 106. 

94 Die überlieferten Fassungen sind bisher in seinen Schriften nicht immer nachzuweisen (Gedan
kenwelt 74). 

95 Mä zyat al- 'aql 208, 2 ff./übs. Gedankenwelt 74 f. 
96 Fahm al-Qur'än 318, Sff. und vorher; dort begegnet wiederum die Formulierung 'aqala 'an 

Alläh (etwa 314, 2). 
97 In dem entsprechenden Abschnitt bei QäQI 'Abdalgabbär, Mugnf XI 375 H., wo die einzelnen 

Lehrmeinungen abgehandelt werden, ist MubäsibIs Position nicht einmal anonym erwähnt. 
98 McCarthy, Ta~änf( 12 nr. 22. 
99 So jedenfalls, wenn sie mit der Risäla (, 1- 'aql identisch ist, die Abü RIda, Rasä 'il I 353 ff. 

herausgegeben hat; vgl. auch die Übersetzung von McCarthy in: Isl. Studies Karachi 3/19641 
119 ff. und die von Jolivet in L'Intellect selon Kindf 1 ff. KindI benutzt übrigens ebenso die 
Vokabel gar/za (in seiner Risäla (f l-!?udüd; vgl. Le Museon 9511982/212, 2). 

100 Gedankenwelt 111. 
101 Ibn al-Wazlr, Targr!? asälfb al-Qur 'än 139, 1 ff. nach dem Radd 'alä Aristätälfs des TuqüSI. 
102 Vgl. dazu sein K. al- 'Ilm (Werkliste nr.24). 
103 Gedankenwelt 162. Vgl. dazu Bd. III 231 f. 
104 Ib. 163 ff. 
105 S. o. Bd. III 366 f. und 393 f. 
106 ar-Radd 'alä n-Na~ärä, ed. di Matteo in: RSO 911921-31301 ff., dort 308, 11 ff. 
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Der Text ist für uns aus anderen Gründen interessant. Erstens sind die mu'tazi
litischen Traktate, an die MubäsibI sich vermutlich anschlicf~t, nicht erhalten. 
Zweitens aber berührt er sich eng mit einem christlichen Traktat, der um diese 
Zeit entstand. Im Kalifat des Mutawakkil schrieb GibTII b. Nül; b. AbI Nül; al
AnbärI, der Enkel jenes Abü Nül; al-AnbärI, der z. Z. des Patriarchen Timo
theos als Übersetzer tätig war (s. o. Bd. 11 469), ein K. al-Fikr wal-i 'tibär fr d
dalä 'il 'alä l-bäliq, das in geradezu pedantischer Weise den kosmologischen 
Beweis durchführt und sich auf "zahlreiche weitere Bücher" beruft, die zu die
sem Thema bereits verfagt seien. Es ist in der Hs. Ayasofya 4836, fol. 160a-
187b erhalten. Dieses Buch drang als Apokryphon auch in die islamische Litera
tur ein. Auf die sI' itische Version haben wir an früherer Stelle schon verwiesen 
(oben Bd. I 452); sie wurde als das K. at-Taul?rd des Mufa<;\<;\al b. 'Urnar al
Gu'fI ausgegeben. Das sunnitische Gegenstück lief unter dem Namen des Gäl;i~ 
und trug den Namen K. ad-Dalä 'il wal-i 'tibär; dort wird im Vorwort direkt auf 
das Buch des GibrII b. Nül; als Vorlage aufmerksam gemacht. Jedoch ist dieses 
Vorwort dann abgetrennt worden; bisher liegt das Werk nur in einer akephalen 
Form gedruckt vor (ed. Rägib af-Tabbäb; Aleppo 1346/1928. Jetzt auch über
setzt von M. A. S. 'Abdei Haleem u. d. T. Chance or Creation? God's Design 
in the Universe; London 1995). l:Iasan SandübI hat bereits 1931 diese Schrift, 
die ihm nur in der letztgenannten Form bekannt war, mit dem K. at-Tafakkur 
wal-i 'tibär identifizieren wollen, welches Ibn an-Nadlm als einziges Werk Mul;a
sib"is erwähnt (Fihrist 236, 5 f.) und das sich bisher nicht wieder aufgefunden 
hat (Adab al-Gäl?i'{. 153); diese Hypothese ist kürzlich wieder aufgegriffen wor
den (Aydm, Muhasibf'nin tasavvuf felsefesi 30). Jedoch ist sie allenfalls in der 
Form diskutabel, dag z. Z. des Ibn an-Nadlm das K. al-Fikr wal-i 'tibär des 
Gibrii b. Nül; auch unter dem Namen des MubäsibI im Umlauf war; das K. al
'A'{.ama hätte diese Zuschreibung erleichtern können. Letzteres ist vermutlich 
älter; eine Abhängigkeit von dem christlichen Traktat liegt jedenfalls nicht vor. 
Als Vorlage für MubäsibTs K. al- 'A?ama eignet sich allenfalls das Sendschreiben 
Härüns an Konstantin VI. (oben Bd. III 24 H.); dort wird der Gottesbeweis aus 
der Ordnung und dem Zusammenhang der Schöpfung bereits näher ausgeführt 
($afwat, Gamharat rasä 'il al- 'Arab 255, 7 ff.). Etwas älter ist wohl auch das K. 
ad-Daltl (al-kablr) des Qäsim b. Ibrählm, das Abrahamov kürzlich herausgege
ben hat (Leiden 1990; vgl. id., Al-Käsim b. lbrährm's Argument from Design, 
in: Oriens 29-30/1986/259 H.); jedoch steht auch diese Schrift vermutlich unter 
christlichem Einfluß (vgl. Madelung, Qäsim 106 H.; auch meine Ausführungen 
in: WO 22/1991/218 f.). Der Gedankengang des GibrII b. Nül; findet sich ähn
lich später in der Risäla fr ~udül al- 'älam des Elias von Nisibis (in: Sbath, Vingt 
traites 75 H.). - Zu den hier dargestellten Beziehungen und Abhängigkeiten 
vgl. Gedankenwelt 169 H.; Plessner, Turba philosophorum 103 H.; Daiber, 
Mu 'ammar 159 f., Aetius Arabus 15 und 398 H. sowie in: ZDMG 136/19861 
303 f. und jetzt in: W. Haase/H. Temporini (edd.), Aufstieg und Niedergang der 
römischen Welt, 11: Principat Bd. 36.7, S. 4975 f. Zum Ursprung des kosmologi
schen Gottesbeweises bei GibrII b. Nül; vgl. H. Davidson, Proofs for Eternity 
219 ff. Der christliche Autor zählt zum Schluß auch eine Menge antiker kosmo
logischer Lehren auf, an denen er die Uneinigkeit der griechischen Philosophen 
demonstriert (vgl. im einzelnen Aetius Arabus 398 f. nach dem Text des Gäl;i~); 
Daiber vermutet als Quelle eine persische Zwischenübersetzung der Placita phi
losophorum, die vielleicht von dem persischen Metropoliten Iso'bubt angefer
tigt wurde (ANRW, S. 4976; zu Iso'bubt s. o. S. 132f.). 
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Zu der literarischen Tradition, die an das K. al- 'A::;ama anknüpfte, vgl. A. Hei
nen, Tafakkur and Muslim Science, in: Journal of Turkish Studies 18/1994 
103 ff. Die Schrift ist später als MubäsibTs K. Fahm al·Qur 'an; denn dieses wird 
darin zitiert (Gedankenwelt 167). Jedoch erhebt sich zugleich das Problem, da!; 
das, worauf MubäsibT in dem genannten Zitat verweist, sich im K. Fahm al
Qur 'an, so wie es uns überliefert ist, gar nicht findet. - Von GibrTI b. Nüb 
kennen wir noch die Antwort auf einen Radd 'ala n-Na~ara, den der Manichäer 
Yazdänbubt verfaßt hatte (BTrünT, Alar 208, 4 f.!übs. Sachau 191). Zu Yazdän
bubt s. o. Bd. I 420. 
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6.3 Karäbfsf und das Problem des laf'.? al-Qur 'än 

Der dritte Theologe, von dem wir hier zu reden haben, stand Säfi'I anschei
nend am nächsten. Er gewann denn auch sein Ansehen in erster Linie als 
Jurist: 

Abü 'AlT J:Iusain b. 'AlT b. YazId al-KaräbIsI al-MuhallabI, 

ein Klient der Muhallabiden, der i. J. 245/859 oder 248/862 starb 1. Er war im 
Irak einer der Hauptzeugen für Säfi'Is Biographie. Vieles von dem, was er 
über ihn berichtete, hatte er aus dessen Mund 2; jedoch trug er offenbar schon 
zur Legendenbildung bei 3 . Wie die meisten seiner irakischen Zeitgenossen war 
er ursprünglich in der l)anafitischen Denktradition aufgewachsen; dann aber 
war ihm durch die Begegnung mit Säfi'I das rechte Verständnis der u~ül aufge
gangen. Alles, was er zuvor geglaubt hatte, erschien ihm nun als bid 'a - so 
zumindest erzählten es die Säfi'iten4, bei denen er darob recht beliebt war 5 • 

Auch in den furü' ging er seine eigenen Wege; Qaffäl as-SäsI hat in seiner 
I-jilyat al- 'ulama' fl ma 'rifat magahib al-fuqaha' manche Lehrmeinung von 
ihm verzeichnet 6 • Karriere im Staatsdienst hat er dennoch anscheinend nicht 
gemacht; qacll ist er nie geworden. Letztere Laufbahn war ihm wohl schon 
deswegen verschlossen, weil er sich von den I:Ianafiten losgesagt hatte. Hinzu 
aber kam, daß er tIärigit war oder zumindest in deren Kreisen verkehrte 7 ; 

man wird darum auch kaum glauben wollen, daß er, wie es heißt, Fatwäs für 
die Regierung geschrieben habe - zumal unsere Quelle dies in die Zeit verlegt, 
bevor er Säfi'I traf, also etwa ein halbes Jahrhundert vor seinem Tode 8• Durch 
seine Beziehungen zu den Muhallabiden war er vermutlich in gemäßigt bärigiti
schem Sinne vorbelastet. Man könnte sich vorstellen, daß gerade dies der 
Grund war, warum er sich der Lehre Säfi'Is zuwandte, die noch nicht mit dem 
Staat liiert war; Ibn ad-Dä'I vermerkt dabei, daß alle Säfi' iten aus Ba~ra, 
'Umän, Mirbät (an der arabischen Südküste, zwischen 'Umän und J:Iac;lra
maut) und IsfaräyIn tIärigiten waren 9. 

I TB VIII 64, 10 und 67, 4ff. 
2 Subki, Tabaqät as-Säfi'rya 11 121, Hf.; auch QahabI, Siyar X 7, ult. ff. 
3 Vgl. ljilya IX 110, apu. ff., wo er mit ljusain b. 'Air gemeint ist, wie sich aus der Parallele 

bei Ibn TaimIya, Tis 'fnfya 205, 16 ff. ergibt. Zu der dort erzählten Geschichte s. o. Bd. III 179 
(mit anderen Belegen in Anm. 31). Allgemein vgl. 'AbbädI, Tab. 23, ult. ff. und die in GAS 
1/599 f. genannten Quellen; kurz auch Brockelmann in EIl Ir 779 = 2IV 596 s. n. 

4 Ibn Abi I:Iätim, Adäb as-Säfi 'r 57, 1 ff. (mit Nachtrag S. 329) und 65, 5 H. 
5 TB VIII 66, pu. H. 
6 Vgl. dort etwa III 86, 8 (über den zakät auf Handelswaren) oder 200, 10 f. (über die Pilgerfahrt 

von Frauen). Die Edition von YäsIn A\:lmad IbrähIm Darädika, Mekka 1988, hat leider keinen 
vollständigen Index; man darf also mit weiteren Stellen rechnen. 

7 Ibn ad-Dä'I, Tab~ira 98, 15 f. 
H TTII360, -5ff. 
9 Tab~ira 98, 17 f. 
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Dennoch hat KaräbTsT über die rechte Verwaltung des Richteramtes ge
schrieben; das Buch war umfangreich und hat noch Ibn l;Iagar vorgelegen 10. 

Man muß sich fragen, was ihn dazu antrieb. Ob er in der privaten "Justizver
waltung" einer Qärigitischen Gemeinde mitwirkte? Das hätte nach dem, was 
wir über die Verbreitung der Ibä<;liten wissen, selbst in Bagdäd der Fall sein 
können 11. Vielleicht gehörte er aber auch - nach der mil?na? - zu der Klasse 
der 'uda/; das würde erklären, warum er sich ebenfalls im Zeugnisrecht 12 

und in der Urkunden wissenschaft (suru~) 13 hervortat. Er galt als fruchtbarer 
Autor 14. Sein Brotberuf wird in den frühen Quellen nirgendwo klar erwähnt. 
Man ist versucht, aus seiner Nisbe zu schließen, daß er mit weißen Baumwoll
stoffen (karäbfs) handelte 15. Jedoch drückt sie vermutlich nur eine Schulzuge
hörigkeit aus; er hatte bei WalTd b. Abän al-KaräbTsT in Wäsit kaläm studiert l6 . 

Von WalTd b. Abän hatte er gelernt, dem !Jalq al-Qur 'än zu mißtrauen 17. 

YazTd b. Härün, bei dem er in der gleichen Stadt BadT! gehört hatte, dürfte 
ihm dies noch etwas eindringlicher klargemacht haben 18. Von WalTd b. Abän 
hatte er sich wohl auch überzeugen lassen, daß' AlT zu den vier "rechtgeleite
ten" Kalifen zu zählen sej19. Als tIärigit, so gemäßigt er auch sein mochte, 
mußte er dazu allerdings über seinen Schatten springen. Darum hat er zwar 
zugestanden, daß' AlT in seinen Auseinandersetzungen mit Tall:ta und Zubair 
sowie mit Mu'äwiya recht gehabt hatte, aber doch nur, weil er darin wie sein 
Lehrer eine Anwendung des Grundsatzes kullu mugtahid mu~fb sah. Die Geg
ner 'AlTs hatten eben auch recht, und über Nahrawän schwieg er sich wohl 
lieber aus 20• Die SI'iten merkten, wo der Hase lief. Ibn ad-Dä'T notiert, Ka
räbTsT habe' AlT vorgeworfen, daß er falsche Urteile gefällt habe. Zudem habe 
er aus dem Koran herauslesen zu können geglaubt, daß Basan und Busain 
nicht den rechtlichen Status von Prophetennachkommen haben konnten; denn 
"Mubammad ist nicht der Vater von (irgend) einem eurer Männer. Er ist viel
mehr der Gesandte Gottes und das Siegel der Propheten" (Sure 33/40)21. Er 
gewährte einem l;IadT! des Abü Huraira Platz, wonach 'AlT zu Lebzeiten des 
Propheten um die Tochter von dessen Intimfeind Abü Gahl warb und Mubam-

10 Lisän al-Mfzän 11 304, pu. ff.; vgl. Werkliste nr. 4. Ist dies das gleiche Buch, das auch AsnawI 
noch gesehen hat und das KaräbIsI nach dessen Angaben "von Säfi'I überlieferte"? (Tabaqät 
as-Säfi ',ya I 30, 4). 

11 S. o. S. 171 H. 
12 Werkliste nr. 6; auch dieses Buch war noch im 8. Jh. vorhanden. 
i3 Ib. nr. 5. Zur surur-Literatur jetzt Vesely in GAP III 202ff. 
14 SIräzI, Tabaqät 102, 8 f.; Ibn' Abdalbarr, Intiqä' 106, 2ff. 
15 So etwa AsnawI, Tab. I 30, 2 f. 
16 S. o. Bd.II 439. Oder waren sie beide durch die gleichen Handelsinteressen miteinander ver-

bunden? 
17 S. o. Bd. 11 438 f. 
1M ZU ihm s. o. Bd. 11 431; als Lehrer KaräbTsIs TB VlIl 64,4. 
19 S. o. Bd. 11 439. 
20 Text 45. 
21 Tab~ira 98, 18 ff.; der Koranvers bezog sich eigentlich auf Mu\:tammads Adoptivsohn Zaid b. 

l;lärila. Dazu auch Mu\:täsibI, Fahm al-Qur 'än 408, 7 ff. 
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mad es sich dann öffentlich verbat, dag seine Tochter Fätima (mit der 'All 
bereits verheiratet war) und die vorgesehene zweite Frau das Haus teilten. All 
dies stand wohl in seinem K. al-Imäma, von dem Ibn an-Nadrm, selber ja SI' it, 
bemerkte, daß KaräblsI darin 'All übel mitgespielt habe 22 . Noch Mufld hat 
eine Widerlegung dazu geschrieben. Er hat übrigens mit einem Anhänger des 
KaräblsI auch darüber gestritten, ob die ahl al-bait in Sure 33/33 nun wirklich 
die Familie' AlIs waren oder nur die Frauen des Propheten 23. 

Über die Lehrmeinungen der frühen J::Iärigiten wußte er gut Bescheid; man
ches von diesem Material scheint in ein K. al-Maqälät eingegangen zu sein, 
das er verfaßte 24• Aber auch vom HadI! verstand er viel. Wie Ibn I:Ianbal 
besaß er genug Durchblick, um über "Defekte" ( ei/al) in der Überlieferung und 
über garh wa-ta 'dtl schreiben zu können 25. Die wissenschaftliche Isnädkritik 
stand damals noch in den Anfängen; sein K. al-Mudallistn war nach HäggI 
lj.allfa das erste Buch dieser Art 26 • Jedoch verscherzte er sich manche Sympa
thien durch die Unnachsichtigkeit seiner Kritik. In der Umgebung Ibn Hanbal's 
entsetzte man sich darüber, dafS er selbst angesehene Leute wie A' mas (der 
SI'it gewesen war!) und Sulaimän at-TaimI nicht ungeschoren gelassen hatte 27• 

Die Mu'taziliten freuten sich; Ka'bT hat Karäblsls K. al-Mudallistn ausgiebig 
in seinem - ebenso kritischen - K. Qabül al-a!Jbär benutzt 28 • 

Hier spüren wir zum erstenmal die Verstimmung, die zwischen bei den La
gern herrschte. Aber der Stein des Anstoges lag anderswo. Gegen Hadltkritik 
konnte Ibn I:Ianbal grundsätzlich nichts haben. Er nahm vielmehr KaräblsI 
übel, dag er die Traditionen des Propheten aufgegeben und sich "diesen Bü
chern" zugewandt habe 29• Damit ist offenbar kaläm gemeint 30. Denn KaräblsI 
lehnte zwar das balq al-Qur 'än ab; aber die Rezitation des heiligen Textes hielt 
er für geschaffen 31. Das entsprach Ibn Kulläb's Unterscheidung von qirä 'a und 
kaläm Alläh; es folgte im übrigen logisch aus der Überzeugung vom balq al
a('äl. Um diesen Bezug deutlich herauszuholen, sprach KaräblsI nicht nur von 
qirä 'a, sondern auch von laf~ oder nutq32; der Akt des Aussprechens hat mit 

22 Fihrist 231, 1 f.; dazu Werkliste nr. 3 (dort auch Verweis auf das genannte HadT!). 
23 al-Fu~ül al-mubtära I 27, ult. ff.l29, 6 ff.; zum Problem s. o. Bd. I 258, Anm. 51, und Bd. V 

155. 
24 Werkliste nr. 1; dazu BagdadT, U~ül ad-drn 308, 15 f. 
2S BagdadT, U~ül ad-drn 308, 17; vgl. das K. al- 'Ilal des Ibn Hanbal. 
26 HIj. 89, 14 f.; dazu Werkliste nr. 2. 
27 Vgl. den unten Anm. 39 genannten Bericht des Abü Bakr al-MarrüQI (auch in: Ibn Hanbal, 

Musnad, Einl. 77, 6ff.). 
2H Juynboll, Muslim Tradition 166 ff. Dasselbe gilt für Ka' bIs Maqatät (dort 69,5 und 79, apu. 

f.). Wenn Juynbolls Vermutung in JSAI 5/1984/29.3 stimmt, so hätte KaräbIsI alle isolierten 
Überlieferungen verworfen, deren Isnäd nur mit 'an verbunden war. 

29 Fasawi III .392, 1.3 H. > Ij.a~ib Bagdädi, Saraf a~J?äb al-J?adfl 6 nr. 6. 
30 Wäre KaräbTsTs K. al-Mudallisfn gemeint, wie Juynboll annimmt (Muslim Tradition 168), so 

hätte der Ij.arIb diesen Ausspruch wohl nicht in ein Buch aufgenommen, das vom Adel der 
I:-IadT!wissenschaft handelt. 

31 Text 44 . 
.12 Zu nutq vgl. TB XIII 65, 20. 
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dem Text, der selber Rede ist, gar nichts zu tun. Diese Präzisierung war gewiß 
hilfreich; aber terminologisch hatte KaräbTsT damit eine Neuerung in die Welt 
gesetzt. Hier hakten sogar die Mu' taziliten ein; IskäfT, der mit ihm diskutiert 
hat, lehnte den Wortgebrauch ab 33 . Ibn l;Ianbal sprach den Bann über Karäb"isT 
aus 3 \ die Laf?-Tya, wie man ihn mitsamt seinen Anhängern nannte, wurde mit 
der GahmTya gleichgesetzt 35• Das hieß: wer das Aussprechen des Korans für 
geschaffen hält, ist damit auf dem besten Wege, auch den Koran selber für 
geschaffen zu erklären. KaräbTsT fand diesen Schluß ein wenig großzügig; das 
Klima war seitdem auf beiden Seiten vergiftet 36• 

Er fand u. a. in Mosul zahlreiche Anhänger3?; dort gab es ja auch eine 
starke ibäQitische Gemeinde 38• I)ahabT behauptet, er sei i. J. 234/849 mit sei
ner These zum erstenmal hervorgetreten; aber das basiert wohl auf der fal
schen Interpretation eines Quellentextes und ist vermutlich zu spät ange
setzt 39• Denn KaräbTsT war nicht der einzige Theologe, der damals so dachte. 
In Damaskus vertrat der Traditionarier Hisäm b. 'Ammär as-SulamT, Freitags
prediger an der Umaiyadenmoschee, dieselbe Lehre; er starb 245/859, also 
vielleicht im gleichen Jahr wie KaräbTsT40• Auch in Nisibis breitete sie sich 
aus 41 • In Tarsus ließ sich ein gewisser A\:lmad Sarräk damit hören; er war 
Asket und ein Neffe mütterlicherseits des Küfiers 'Abdak, der mit seiner Ab
lehnung jeglichen Erwerbs unter den SüfTs Schule gemacht hatte 42. Er fiel des
wegen peinlich auf, weil er ursprünglich im Kreise des Ibn l;Ianbal verkehrt 
hatte; als man von daher in Tarsus gegen ihn Stimmung machte, ging er nach 
'Abbädän 43 • Man muß aus diesen Nachrichten nicht unbedingt herauslesen, 
daß der Einfluß KaräbTsls sich wie ein Lauffeuer verbreitet hätte. Eine "Laf
?-Tya" gab es vorläufig nur aus irakischer oder gar nur aus Bagdäder Perspek
tive. Außerhalb der Gruppe um Ibn l;Ianbal konnte man sich eine ausformu
lierte Position gegen das lJalq al-Qur 'än anders als "laf?-itisch" vorläufig ver
mutlich gar nicht vorstellen. Selbst As' arT bezeichnet in seinen Maqälät die 
Position Ibn l;Ianbal's - bzw. derer, die sich für ihren Extremismus auf ihn 

33 S. o. S. 80 und 83 f. 
34 tIalläl, Musnad 442, 3 ff.; Ibn Abi Ya'lä, Tabaqat al-l-Janabila I 109,3 ff.; 120, -5 ff.; 124, 

3 H. Vgl. dazu die Bemerkungen im K. as-Sunna des Ibn f::\anbal selber (übs. Schacht, Lesebuch 
37f.). 

35 Ibn AbT Ya'!ä I 47, -8 f.; 62, apu. f.; 142, apu. ff.; 280, 1 und sonst häufig. 
36 TB VIII 64, 16 f. und 65, 5 H.; TT II 360, 5 H. 
37 tIalläl, Musnad 549,8 ff.; TB VIII 65, 18 H'; Ibn AbI Ya'lä, Tabaqat al-l-Janabila I 288, 15 ff. 
38 S. o. Bd. II 467 ff. 
39 Ta 'rib al-Islam, Tabaqa XXV, S. 84, 11 H. (Zitat nach dem K. al-Qi~a~ von Ibn Banbal's 

Schüler Abü Bakr al-MarrügI). Der entscheidende Passus 85, 5 H. wird von der Datierung 
84, 16 f. offenbar nicht mehr erfaßt und ist im übrigen legendär; er bringt gegenüber dem 
Vorhergehenden etwas Neues. 

40 Er hatte im übrigen Beziehungen zu Mosul (s. o. Bd. III 474). 
41 tIalläl, Musnad 560, 1 ff. und 573, 14 f. 
42 Zu ihm s. o. Bd. I 228 f. 
43 tIalläl, Musnad 541, -5; 544, 9f.; 545, -5; 546, -4ff.; Ibn Bana, Ibana, Hs. Kairo, 'aqa'id 

181, S. 274, 10 f. und -8 ff. Neben ihm wird bei Ijalläl 544, apu. H. noch ein gewisser Abü 
l;IanTfa genannt. 
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beriefen nur als die "gewisser ahL aL-~adtl"44. KaräblsI dagegen schloß, so 
zumindest sah es Däwiid al-I~fahänI in seinem Käft, auch hier sich im Ansatz 
bloß Säfi'I an 45 • 

Wie "rechtgläubig" man z. B. in Mosul in dieser Zeit war, geht aus einem inter
essanten epigraphischen Dokument hervor: einem Grabstein in Form eines Mil).
räbs, dessen unbekannter Auftraggeber nicht nur die Rede Gottes eindeutig als 
ungeschaffen bezeichnet, sondern auch sich zur visio beatifica bekennt und ne
ben den vier "rechtgeleiteten" Kalifen noch 'Ä' isa und Mu' äwiya mit einem 
Segensspruch bedenkt. Leider fehlt ein Datum. Sarre und Herzfeld, die auf ihrer 
Archäologischen Reise im Euphrat- und Tigris-Gebiet den Stein in der 'Uma
rIya-Moschee entdeckten, haben sich aufgrund des Schrifttypus für die Zeit 
zwischen 180/797 und 200/815 entschieden (Reise II 283 ff.). Im Repertoire 
chronologique ist der Stein darum s. a. 200 eingeordnet (RCEA I 95 nr. 117). 
Jedoch scheint dies in Anbetracht des expliziten Gebrauches von gair mablüq 
etwas früh. In der Tat ist aus solchen Erwägungen heraus das Datum in einem 
Nachtrag (RCEA V 189) auf 250 heraufgesetzt worden. Das ist nun vielleicht 
wieder etwas viel. Jedenfalls wäre, wenn wir in die Zeit nach 220 gehen kön
nen, das Fehlen eines Hinweises auf das laf.s:-Problem interessant. 

6.3.1 Die Reaktion der f:lanbaliten und der a~häb aL-hadtl. 

Die Situation änderte sich, als Ibn I:Ianbal zum Mythos wurde und seine An
hänger auch über Bagdäd hinaus Bedeutung gewannen. Manche unter ihnen 
ließen sich soweit treiben, nun ihrerseits die Aussprache des Korans direkt für 
ungeschaffen zu halten. Sie wiesen darauf hin, daß man nach den Vorstellun
gen der Laf?Iya sogar Gabriels Aussprechen des Korans als geschaffen ansehen 
müsse \ damit schien der Offenbarungsvorgang selber betroffen. Ibn I~Ianbal 
ist so weit anscheinend nicht gegangen; er hätte ja damit nur eine Neuerung 
mit einer andern beantwortet, und selbst beim Koran wollte er, wie wir sahen, 
nur zögernd von Ungeschaffenheit sprechen. Jedenfalls hörten die besonnenen 
Köpfe in seiner Schule nicht auf zu betonen, daß er nur verhoten habe, sich 
zum Thema überhaupt zu äußern 2• So dachte wohl auch Mul}.äsibI, wenn 
er in seiner Ri 'aya die qä 'ilün bil-laf,:? mitsamt anderen Sektierern unter die 
hochmütigen Intellektuellen rechnete, die glauben, daß "niemand auf Erden 
außer ihnen den rechten Weg geführt worden sei"3. Aber so sehr dies noch 

44 Maq. 602, 9 ff.; vgl. aber unten S. 215. 
45 Ibn' Abdalbarr, lntiqa' 106, 10 H. 

1 Balläl, Musnad 550, 5 f.; vgl. auch die Argumente bei ÄgurrI, Sarr'a 89 f. 
2 So schon Säli~ b. A~mad, Mil?na 290, 1 ff. DOMI, mit deutlicher Polemik gegen anderslautende 

Berichte (wie etwa Ibn Abi Ya 'lä I 120, apu. H.); auch Ijalläl, Musnad 560, 1 H.; Ägurri, 
Sarf'a 89, 8 H.; TB VIII 65, 5 H.; Ibn Taimiya, Madhab as-salaf 23, pu. H. und 123 ff. 

3 S. 243, ult. ff.; dazu Gedankenwelt 206. Dieser Beleg verstärkt im übrigen unsere Bedenken 
gegen I)ahabls Spärdatierung von KaräbisIs Auftreten; die Ri 'aya hätte dann in den letzten 
Jahren Mu~asibis entstanden sein müssen. 
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ein Rat zur Zurückhaltung und Bescheidenheit sein mochte, so sehr war doch 
die Aggressivität schon vorprogrammiert. Abü J:lätim ar-RäzT (gest. 277/890) 
empfahl, KaräbTsTs Bücher zu ignorieren und nicht mit dessen Schülern umzu
gehen; Lälakä'T, bei dem das steht\ bringt eine ganze Liste von Lehrautoritä
ten, welche die laf~-Theorie für "Unglauben" hielten s. Dem Traditionarier 
Mul}.ammad b. Sälil}. al-AnmätT (gest. 271/884-5) warf man vor, "sich in über
triebener Weise für die Lehre (madhab) des J:lusain al-KaräbTsl einzusetzen" 6. 

DärimT meinte damals schon, KaräbTsT sei ebenso schnell ,gefallen", wie er 
berühmt geworden sei 7 . Jedoch wurde noch eine Generation später TabarT 
von Abü Bakr b. AbI Dawüd (gest. 3161928), dem Sohn des bekannten Verfas
sers der Sunan, bezichtigt, der laf.s:-Häresie anzuhängen 8; er rechtfertigte sich 
mit einer 'aqfda, in der er sich auf Ibn Banbal's ursprünglichen Standpunkt 
berief9• As' arT hütete sich, den Terminus zu benutzen 10; in dem Glaubensbe
kenntnis der a$l?äb al-l?adfJ., das er in seine Maqälät aufnahm, redete er wie 
TabarT der alten Zurückhaltung das Wort ll . 

Daß TabarTs Verhältnis zu den I:Ianbaliten gespannt war, ist bekannt. Er 
sträubte sich, Anthropomorphismen wörtlich zu nehmen (s. o. Bd. II 642; auch 
Ibn al-GauzT, Munta~am VI 172, 8 ff.), und er scheint seine Gegner mit dem 
Namen I:Iurqü!?Iya verhöhnt zu haben (s. o. Bd. III 449 ff. und unten S.758). 
Abü Bakr b. AbI Däwüd versuchte die Obrigkeit gegen ihn aufzuhetzen (Munta
~am, a. a. 0.; jetzt übersetzt bei RosenthaI, The History of al-Tabarf, I, Intro
duction 59f.). Kurz vor seinem Tode, im I)ü l-Qa'da 309/März 922 forderte 
der Wesir' All b. 'Isä ihn zu einer öffentlichen Disputation mit den I:Ianbaliten 
in seinem Hause auf; aber diese blieben ihrem Grundsatz treu, sich nicht mit 
kaläm abzugeben, und kamen nicht (Munta~am VI 159, 16 ff.). Sein Leichenzug 
wagte nicht durch die Straßen zu ziehen; man begrub ihn in der Nähe seines 
Hauses (ib. 172,3 ff.; dazu Laoust, Ibn Baua xxxv f. nach sekundären Quellen; 
jetzt auch allgemein RosenthaI, a. a. O. 69ff. und Ga'farlyän in: Spektrum Iran 
4/1991, Heft 3/53 ff.). 

Wie tief die a$l?äb al-l?adfJ. über der Frage zerstritten waren, zeigte sich, als 
die J:lanbaliten ihren Standpunkt auch in Iran durchzusetzen versuchten. 
Schon Abü Bakr b. AbT Däwüd kam ja daher; allerdings hatte er sich dann in 
Bagdäd niedergelassen. Der erste, dem der neue rigoristische Trend zu schaffen 
machte, war Bub ärT (gest. 256/870). Er hatte immerhin bei KarabTsT stu
diert 12. Hinzu aber kam gewiß, daß in einem l}.anafitisch geprägten Milieu wie 

4 SarI? u~ul i 'tiqäd ahl as-sunna 180, -4 f. 
5 Ib. 349ff. Zu diesen Listen, die sich bei Lälaka'I häufiger finden, s. u. S. 629. 
6 TT IX 227, 6. Wir wissen allerdings nicht, ob sich diese Kritik auf das lafI; al-Qur 'än bezog. 

Der ijaflb al-BagdädI hat in seinem Eintrag zu AnmätI (TB V 358 H. nr. 2881) nichts darüber; 
aber er war auch selber Säfi'it. 

7 Oahabl, Siyar XIII 325, 8 f. 
8 Mfzän II 435, 4 ff. 
9 $arfh as-sunna, in: REI 36/1968/198, 4 H. 

\0 lbäna 34, 8 ff./Übs. Klein 81. 
11 Maq. 292, 9 ff. 
12 'AbbädI, Tab. 53,11 f. > SubkI, Tab. II 214, pu.; auch Ibn l:Iagar, Lisän al-Mfzän 11305, 1. 
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in Bubärä die Akzente ganz anders gesetzt wurden. Im sog. Fiqh akbar lI, der 
wohl in dieser Zeit entstanden ist, wird der Glaube an die Geschaffenheit des 
laf:? für verbindlich erklärt 13. Das war für einen banafitischen Autor, zu dessen 
Tradition das balq al-Qur 'än gehörte, schon eine große Konzession. BubärI 
war selber kein l:Ianafit, aber er konnte sich darauf verlassen, daß auch in 
Marv die Gelehrten dachten wie er. Nur die einfachen Leute sahen dort die 
Sache anders 14. Er behandelt das Thema in seinem K. ljalq al-a{'äl. Dabei 
nennt er Karäblsls Namen nicht, und er läßt von Anfang an keinen Zweifel 
daran, daß ihn mit der GahmIya nichts verbindet 15. Aber er attackiert Gegner, 
welche die Aussprache für ungeschaffen hielten, und während er sonst fast 
nur Tradition an Tradition reiht, verfällt er hier in einen argumentierenden 
Stil: "Die Aussprache ist etwas anderes als das, was du aussprichst. Denn du 
sprichst zwar Gott aus (talaffa:?ta billäh); aber Gott ist nicht deine Aussprache. 
Ebenso sprichst du, wenn du ,Gott' sagst, eine Eigenschaft Gottes aus; aber 
wenn du ,Gott' sagst, so ist dies nicht die Eigenschaft (selber). Du beschreibst 
vielmehr den Träger der Eigenschaft; du bist also derjenige, der beschreibt, 
und Gott ist derjenige, der durch seine (eigene) Rede beschrieben wird ... " 16. 

Nicht daß er selber nun den Terminus laf~ propagiert hätte; er erfaßt das 
Problem mit dem alten Gegensatzpaar qur'än (= kaläm Allah) und qirä 'a. 
Die Rezitation (qirä 'a) ist geschaffen 17; sie ist ein Handeln, das der Mensch 
nur durchführt, "erwirbt" 18. Zwar ist Gott an ihr beteiligt; aber das heißt 
doch nicht, daß wir Gott selber in ihr reden hörten. Dieses Erlebnis ist nur 
Mose widerfahren 19. BubärI denkt in einem Modell, das er von Naggär über
nommen haben könnte. Vielleicht erklärt sich so auch der Titel seines Buches, 
ljalq al-a{'äl; von der Theorie des menschlichen Handelns ist nämlich sonst 
darin kaum die Rede 20. 

Daß er so unerwartet deutlich Stellung bezog, hatte vielleicht einen ganz 
besonderen Grund. Einige Jahre vor seinem Tode hatte er eine Reise nach 
Mitteliran unternommen, bei der er i. J. 250/864 u. a. Nesäpiir und Raiy be
suchte. Sein Ruhm ging ihm voraus; er wurde in Nesäpiir mit hohen Ehren 
empfangen. Aber man erhielt angeblich einen Wink aus Bagdäd 21 , und so kam 
es im Kolleg durch die gezielte Frage eines Zuhörers zum Eklat: BubärI be
tonte, daß alle Handlungen des Menschen geschaffen seien, also auch die Rezi-

13 Wensinck, Muslim Creed 189 § 3. 
14 Ob durch l:tanbalitische Propaganda oder weil sie das theologische Problem gar nicht erkann

ten, wissen wir nicht; vgl. l)ahabT, Siyar XII 462, 4 ff. 
15 ljalq al-aral in: "Aqä 'id as-sala( 117ff. Der Säbib Ibn' Abbäd hat ihn später als I:IaswI 

bezeichnet (TaubIdT, Ablaq al-waZlrain 268, 5). 
16 Ib. 204, -7 ff. 
17 Ib. 213,5 und apu. H.; auch SubkT, Tab. 11 231, H. 
IH Ib. 166, 4. 
19 Ib. 205, 12 H.; s. o. S. 184 und unten S. 619. 
20 Im weiteren Sinne gehärt hierher auch die Stelle 212, -5 ff.: Der Koran ist nicht als solcher 

im jeweiligen Exemplar (ma~l?af) enthalten, sondern nur darin aufgeschrieben. 
21 l)ahabI, Siyar XII 455, 10. 
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tation 22 • Vermutlich war auch Neid im Spiel; denn derjenige, von dem der 
Widerstand ausging und der BubarI den Aufenthalt in der Stadt verleidete, 
war ein Kollege vom Fach: Mul)ammad b. Yal)ya ag-Quhlr (gest. Rah!' 12581 
Ende 871- Anfang 872), ein bekannter einheimischer Traditionarier, der vor 
allem vom HadI,t des ZuhrI viel verstand 23. Allerdings gelang es ihm nicht, 
die gesamte Gelehrtenschaft aufzuwiegeln. Muslim schickte QuhlI empört alle 
Aufzeichnungen zurück, die er von ihm besaß, und dessen jüngerer Freund 
Al)mad b. Salama al-Bazzaz (gest. Gumada 11 2861Juni - Juli 899) besuchte 
sein Kolleg nicht mehr 24• Außerdem wirkte als Theologe vermutlich auch noch 
al-Husain b. al-Fa<;!l al-BagalI in der Stadt, ein Schüler des Ibn Kulläb, der die 
I)anbalitisch inspirierte Intransigenz ag-Quhlis gewiß noch weniger teilte als 
BubärI25 . Aber Al)mad b. Salama war dann doch der einzige, der BubarI bis 
vor die Stadt das Geleit gab 26 ; vielleicht verstanden auch in Nesäpur die Radi
kalen das Geschäft des Einschüchterns gut. QuhlI sorgte im übrigen dafür, daß 
man auch anderswo von der Geschichte erfuhr. Als BubärI nach Raiy kam, 
saßen Abü Zur' a und Abu Hätim ar-RäzI27 zu seinen Füßen; aber als sie einen 
Brief von 1)uhlI erhielten, gaben sie BubärIs Had!! nicht mehr weiter 28 • Bis 
nach Bubara soll QuhlI ihn verfolgt haben 29; aber daß BubärI sich dort nach 
seiner Rückkehr mit dem Statthalter überwarf (der im übrigen ebenfalls ein 
QuhlI war), hat offensichtlich komplexere Gründe 3D • 

Neben den ausführlichen Angaben bei Qahabr (Siyar XII 453 ff.) ist vor allem 
Ibn l;Iagar, Hady as-särf 11 203, 12 ff. heranzuziehen; dort ist der Bericht des 
Hakim an-Naisabürr erhalten. Wie die ultraorthodoxe Gegenposition sich theo
retisch begründen lief~, ist vielleicht in dem festgehalten, was Abü Murt an
Nasafr in seinem Radd 'alä l-bida' einer sog. Wahmrya zuschreibt: Die Hand
lungen der Menschen haben (im Gegensatz zu denen Gottes) kein "Wesen"(gat); 
nur wenn sie dies hätten, wäre der Koran (d. h. wohl: die Rezitation als mensch
liche Handlung) geschaffen (S. 91, 14 f., wo laisa vor li-kalam al-balq zu ergän
zen ist). 

Nicht weniger deutlich äußert sich kurze Zeit später Ibn Q u t a i b a (gest. 2761 
889). Er nennt sogar Ibn Hanbal mit Namen; dessen Mahnung, das Thema 
nicht zu berühren, findet er lächerlich. Denn die Frage läßt sich entscheiden; 
man muß nur klar denken können. Die Lösung, die er anbietet, deckt sich mit 
der des BubarI; nur geht er stärker philologisch vor. Den Ausgangspunkt der 
Verwirrung sieht er in einer lexikographischen Bemerkung des Abu 'Ubaid 

22 Ib. 453, -8 H. 
23 Zu ihm vgl. GAS l/134f. 
24 Siyar 460, 1 ff. 
25 s. o. Bd. II 608. 
26 Siyar 459, apu. f. 
27 Zu ihnen s. o. Bd. 11 636 f. 
2H IAH III 2 191, 4f. > Siyar 562, lOff. Auch die Notiz des Ibn AbI Hätim selber läfSt übrigens 

keine Begeisterung erkennen. 
29 Siyar 463, 4 ff . 
. ,0 Ib. 463-466 und Sam'änI, Ansäb VI 23, 3 H.; auch Eil I 1296 b s. 11. al-Bukhärf. 
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(gest. 224/838), der qirii'a und qur 'iin als Synonyme behandelt hatte, insofern 
sie beide Infinitiv zu qara'a seien. Die Anhänger Ibn I:Ianbal's haben sich 
vielleicht darauf gestützt. Aber es stimmt eben nur in der Grammatik, nicht 
in der Theologie; qirii 'a ist doppeldeutig und kann sowohl den (geschaffenen) 
Akt des Rezitierens als auch den (ungeschaffenen) Koran bezeichnen. Diese 
Gedanken hat Ibn Qutaiba in einer Schrift zusammengefaßt, die schon in ih
rem Titel zeigt, daß dies ihr eigentliches Anliegen ist: dem K. al-Ibtiliif fr 1-
laf~. Dennoch absolviert auch er wie BubärI zuerst einmal die obligate Wider
legung der Gahmlya; man mußte dies wohl tun, um sich nicht falschen Ver
dächten auszusetzen 31. 

Wir wissen nicht, ob Ibn Qutaiba diesen Traktat verfaßte, als er qii4r in 
Dlnawar war. Jedenfalls haben die I:Ianbaliten mit ihrem Standpunkt in Iran, 
vor allem in Ostiran nie recht Fuß fassen können. Daß ein I:Ianafit wie Paz
dawI für die Ungeschaffenheit des laf~ nicht viel Verständnis hatte, kann man 
sich vorstellen 32. Dasselbe gilt für Makb.ül an-NasafI; für ihn geht die Aus
sprache des Korans eindeutig auf das Konto des Menschen 33• Aber auch Gaz
zälI, der Säfi' it war, lehnt die Lehre der tIanbaliten ab 34• Selbst in Bagdäd 
steckten diese auf die Dauer zurück. Ibn 'AqII hielt es für selbstmörderisch, 
mit der Lehre, daß man bei der Rezitation Gott selber reden höre, gegen den 
Konsens aller Gelehrten zu verstoßen 35; für Abü Ya'lä ist sie nur die Ansicht 
"einiger", deren Identität er offenläßt36• Ibn Taimlya wird sich später in einem 
Fatwä über die Häresie einiger Leute in GIlän entsetzen, die, offenbar in b.anba
litischem Milieu wurzelnd, aus der Ungeschaffenheit des rezitierten Wortes 
den Schluß zogen, daß auch die menschliche Rede ewig sein könne 37• KaräblsI 
hat also sachlich auf breiter Front gesiegt. Für das "orthodoxe" Geschichtsbild 
ist er dennoch ein Häretiker geblieben. 

6.3.2 Die "Unschlüssigen" (wiiqifa) 

In einem Atemzug mit der Laf?-Iya nennt die b.anbalitische Tradition häufig 
die sogenannten "Unschlüssigen" (wiiqifa), d. h. diejenigen, die sich nicht ent-

31 Vgl. die Editionen von Kau!arT, Kairo 1349, und von Nassär-TälibT in: 'Aqä 'id as-salaf 
S. 223ff. Zum laf~-Problem dort S. 50, 1 ff.!245, 8 ff. und 63, 7 ff.!248, - 9 ff., dazu Lecomte, 
Ibn Qutayba 226 ff. Der jüngst erschienene Artikel Ibn Qutaiba in GIE IV 447 H. (A. Ägarnüs) 
ist stark von Lecomte abhängig und geht auf das Problem nicht ein. 

32 U~ul ad-dfn 66, 16 ff. (die von dem Herausgeber vorgenommene Verbesserung von laf:r.f zu 
laf?-fyan ist natürlich Unsinn). 

33 Radd 'alä l-bida' 113, 7 H.; er war im übrigen in theologischer Hinsicht Karrämit (Ungenützte 
Texte 55 ff.). 

34 Bauer, Dogmatik al-Ghazalis 58 f. 
35 Funun 91 f. nr. 115. 
36 Mu 'tamad 90, pu. Zu ihnen gehörte nach Ibn TaimTya, Ma4hab as-salaf 126, 9 wiederum 

Abü l;Iätim ar-RäzT. 
37 Magmu 'at ar-rasä 'il wal-masä 'iJ (Beirut 1403/1983) I 333 H. 
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scheiden konnten, ob der Koran nun geschaffen oder ungeschaffen sei 1. Jedoch 
sind die wäqi(a zugleich diejenigen, die "stehengeblieben sind", bei jenem 
Standpunkt nämlich, den auch Ibn Banballange Zeit vertreten hatte: daß man 
sich hier nicht entscheiden soll e. Aus historischer Sicht kann man sie also als 
Altgläubige bezeichnen. Sie gingen über die Aussage, daß der Koran "Rede 
Gottes" oder "Gottes Wort" sei, nicht hinaus 2, und als man nun anfing, von 
der Ungeschaffenheit des Korans zu reden, standen sie plötzlich als "Zweifler" 
da 3 • Waq( galt im Kreis um Ibn I:Ianbal nunmehr allenfalls mit Bezug auf die 
la(~-Frage noch als Gebot der Frömmigkeit. 

Die "Altgläubigen" wußten natürlich, daß sie sich auf die Vergangenheit 
berufen konnten 4 • Sie waren gewiß auch recht zahlreich. Schon MuQ.asibI 
nennt sie in seiner Ri'äyaS , und selbst Ibn Sa' d (gest. 230/845), der sich sonst 
in der Koranfrage aus begreiflichen Gründen zurückhält - er hatte zu den 
Sieben gehört, die Ma' mün gegenüber als erste nachgegeben hatten 6 -, ver
zeichnet von ihnen bereits zwei: Mu~' ab b. 'Abdallah az-ZubairI (gest. 236/ 
851), den Verfasser der Gamhara (1 nasab Qurais7 , und Abü Ya'qüb IsQ.äq b. 
IbrähIm b. Kämgar, auch bekannt als IsQ.aq b. AbI Isrä'II (1511768-245/859?), 
den Angehörigen einer alten proabbasidischen Familie aus Marv, der ausgiebig 
den talab al- 'ilrn praktizierte8 . Auch ein Lehrer des BubärI ist unter ihnen: 
'AII b. Tibräb, besser bekannt als 'All b. AbI Häsim 9. Die Angehörigen der 
alten Generation blieben von Polemik noch weitgehend verschont; Ibn l:Ianbal 
hatte Respekt vor den l:IadI!Schätzen des Ibn AbI Isrä '11, und sein Sohn 'Abdal
läh hat noch bei ihm gehört lO• Den Jüngeren aber schaute man, wenn sie in 
Bagdad lebten, mehr auf die Finger. Ya'qüb b. Saiba (gest. 262/875), angesehe
ner Verfasser eines Musnad ll , mußte angeblich seine Hoffnungen auf ein Rich
te ra mt begraben, weil Mutawakkil bei Ibn l:Ianbal Erkundigungen über ihn 

1 Etwa Ibn Abi Ya "la I 172, 9 ff.; ÄgurrT, Sarr<a 87 f. 
2 Abu Dawud, Masä 'il AIJmad 270, pu. ff.; I.:Iallal, Musnad 446, 11 ff.; Ibn AbI Ya'la I 29, 15. 
3 Hallal, Musnad 451, 7; auch 447, 10ff. 
4 DarimI, Radd <alä l-Gahmrya 92, 6 H.; auch 89, 15 H. 
s S.244, 1, zusammen mit der Laf?Tya. 
6 S. o. Bd. III 455. 
7 IS VII2 84, 22 f.; zu ihm GAS 1/271 f. und oben Bd. 1II 496. 
8 IS VII2 91, 17; TB VI 359, 14 ff.; TT I 223 ff. nr. 415. Nach Ibn Sa' d soll er mehrfach seine 

Ansicht widerrufen haben. Vielleicht gehört in diesen Zusammenhang auch die Nachricht, 
daß Mu~< ab az-ZubairI mit ihm über den Koran diskutiert habe (TB VI 361, 6 ff.). 
[M. Muranyi hat mir freundlicherweise einen Text aus der Hs. Chester Beatty 4475 (dort fol. 
153a-b) zugänglich gemacht, in dem ein gewisser Abo Ya'qub ISQaq b. IbrähIm at-TamTmI 
al-Kofi jegliche definite Stellungnahme zum laf:? al-Qur'än für "Neuerung" erklärt. Jedoch 
scheint diese Person nicht mit Ibn Abi Isrä 'TI identisch zu sein; die riwäya, die dem Text 
vorausgeht, führt zu Ibn Abi Zaid al-QairawanT (gest. 386/996) und scheint dafür nur zwei 
Generationen zu brauchen.] 

9 Mfzän nr. 5961 und 5869; TT VII 393 f. nr. 635. Man beschimpfte ihn später manchmal direkt 
als Mann Ibn AbT Duwad's. 

10 TB VI 360, 1 H. und 356, 15. Ibn Abi Isra'Tl war immerhin fast anderthalb Jahrzehnte älter 
als Ibn l;Ianbal. 

11 Zu ihm GAS 1/144. 
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einziehen lief~ und dieser ihn als Neuerer und Sektierer bezeichnete 12. Aller
dings war er auch Malikit und hatte ohnehin im Irak nicht viel Chancen. 

Die I;-Ianbaliten fühlten sich in ihrem Migtrauen bestätigt, als gewisse Theo
logen auf den Gedanken kamen, sich der waqifitischen Position zu bedienen, 
um das balq al-Qur 'än in neuem Gewande zu präsentieren. Sie übten zwar 
ElTOXi] in der Frage der Geschaffenheit, ersetzten aber im übrigen den Termi
nus mablüq nur durch einen andern: mul;dal, den man, wie wir sahen 13, aus 
dem Koran rechtfertigen konnte, wenn man dort t},ikr, die "Mahnung", als 
Offenbarung verstand 14. Mit dieser Gruppe treten wir also endgültig aus dem 
Kreis des Ibn Kulläb und des KarabTsT heraus; sie waren keine Näbita, sondern 
Nachfolger des Bisr al-MarTsT, auch nicht mehr Säfi' iten oder Mälikiten, son
dern I;-Ianafiten. Ihr prominentester Vertreter war 

Abu 'Abdalläh Mubammad b. Sugä' a!-TalgT, 

181/797 - Ou I-I;-Iigga 266/Juli 880 15 , ein Angehöriger der Banu Talg, der 
aus einer alten borasänischen Familie stammte, die mit den Abbasiden bei der 
Revolution zusammengearbeitet hatte. Er war reich und hatte enge Beziehun
gen zu den Tähiriden, bei denen er gegen Ende seines Lebens in Bagdäd auch 
wohnte 16. Er war also unabhängig genug, um sich ganz den religiösen Wissen
schaften widmen zu können. Vor allem als Jurist machte er sich einen Namen; 
er hatte noch bei I:Iasan b. Ziyäd al-Lu 'lu'l (gest. 204/819) studiert 17 und galt 
später als die bedeutendste Autorität im Irak 18. Die von ihm überlieferten 
Buchtitel betreffen Fragen der (urü '19; jedoch wird er auch zu u-?ül-Problemen 
zitiert20 • Abü I-Lai! as-Samarqandl zog in seinen Nawäzil (, l-(urü' neben 

12 TB XIV 282, 18ff.; vgl. auch Ibn AbI Ya'la I 207, 17. 
LI S. O. S. 184. 
14 Text 46. Vgl. auch Text 47 und Ibn Mattöya, Ta4kira 430, 5; dazu Wolfson, Philosophy of 

the Kalam 291 ff. 
15 Dieses Datum scheint am verläfSlichsten (vgl. etwa TB V 350, ult. f. > Sam'anI, Ansäh III 

145, 11 f. > IAW 11 61, 9 f.; auch TB V 352, 5 H. und Ibn al-GazarI, T ahaqät al-qurrä ' II 153, 
5 f.). Auch 265 oder 264 ist überliefert (TB V 352, 2 f. und Ibn al-GazarI II 153,5 f.). Ibn an
NadIm steht mit den Jahreszahlen 256 und 257 allein; im übrigen hat auch er Qü l-Higga als 
Monat (Fihrist 260, 4 f.). 

16 Fihrist 259, apu. H. und 260, 5 f.; TB V 351, 1 ff. Zu den Banü Talg vgl. Sam'anI, Ansäh III 
144, 7 f.; wenn er in einigen Quellen die Nisbe al-BalbI erhält (so bei Ibn al-Gazar! II 152, 19 
oder SafadI, waff III 148, 11), so ist dies wohl kein Hinweis auf seine Herkunft, sondern nur 
eine Verschreibung aus a!-TalgI. 

17 Gewiß nicht mehr bei SaibanI, wie es bei Ibn ad-Da'I heißt (Tab~ira 270, ult.); dieser starb ja 
schon 189/805. Lu'lu'I vertrat bezeichnenderweise das balq al-Qur'an (s. o. Bd. III 474, 
Anm. 12; allgemein zu ihm GAS 1/433). 

18 faqfh ahl al- 'Iraq {f waqtiht; TB V 350, 3 f. 
19 Im einzelnen vgl. etwa die beiden Zitate im K. Ibtiläf al-fuqaha' des Ta1,Jaw! (Index s. n.) 

oder seine Definition von mi~r gämi' (vgl. Johansen in: ROMM 32/1981-2/155, Anm. 15 und 
144); zum Steuerrecht vgl. das Zitat im K. al-tlaräg des Qudama b. Ga'far (übs. Ben Shemesh, 
Taxation in Islam 28). 

20 Vgl. etwa Abü l-Husain al-Ba~rI, Mu 'tamad 134, 19 ff. (= SarabsI, U~ül I 31, 3 f.: zum Zeit
punkt, in dem das Gebet während der dafür vorgesehenen Zeitspanne obligatorisch wird) und 
791, ulr. f. (zur Frage, ob eine isoliert überlieferte Tradition eine allgemeine Aussage des 
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zahlreichen älteren iranischen Gelehrten ihn als wichtigsten Iraker heran 21 ; er 
hat also die Verbindung zu seiner ostiranischen Heimat offenbar aufrechter
halten. Im Magrib gewann er Einfluß durch seinen Schüler Hai1am b. Sulai
män al-QaisI (gest. um 275/888), der ihn auf einer Bildungsreise in den Orient 
kennengelernt hatte und auch später, als er qäejf von Tunis wurde, weiter mit 
ihm korrespondierte. QaisI zitiert ihn nach dieser Korrespondenz in seinem K. 
Adab al-qäcjr wal-qaejä '22. Von seinen tIadI1kenntnissen zeugte ein K. Ta~hfh 
al-älär, das beachtlichen Umfang hatte 23 • Auch in der Wissenschaft von der 
Koranlesung war er Experte 24 . Daß er Lehrmeinungen zur Geschaffenheit des 
Korans sammelte, geht aus einem Zitat bei As' arT hervor 25. Bei WäqidT (gest. 
203/823) hatte er in seiner Jugend das K. al-Magäzf gehört; er erscheint in 
dessen riwäya 26• Als Mutawakkil nach einem Nachfolger für Ibn AbI Duwäd 
suchte, stand er neben YaQyä b. Aktam zur Wahl. Er wurde dann nicht genom
men - angeblich weil der Kalif auch hier das Urteil Ibn tIanhal's eingeholt 
hatte und dieser sich gegen den "Gahmiten" aussprach. Er galt als der Kandi
dat des ISQäq b. IbrähIm, des langjährigen Polizei präfekten von Bagdäd, der 
mit den Tähiriden versippt war und ihn deswegen vermutlich näher kannte 27• 

Seine Freunde meinten, er habe diesem gegenüber selber das Amt abgelehnt, 
weil er es weder aus materiellen Gründen noch um seines Prestiges willen 
nötig hatte 28. 

Dennoch mag seine "gahmitische" Einstellung in dieser Affäre eine Rolle 
gespielt haben. DärimI hat vermutlich nicht unrecht, wenn er meint, daß die 
von Ihn a1-TaigI vertretene Kompromißtheologie erst unter Mutawakkil um 
sich griff29; die Entscheidung über die Nachfolge Ibn AbI Duwäd's ist davon 
vermutlich kaum beeinflußt worden. In anderen Dingen nämlich hat Ibn a1-
TalgI offenbar weiter die Linie Bisr al-MarIsI's verfolgt. Er schrieb eine Wider
legung der Anthropomorphisten 30, und er leugnete die ru 'ya bil-ab~är. In bei
den Fällen hatte er die a~häb al-hadfl im Visier. Darum griff er zum Mittel 

Korans einschränken kann); Sarabsl, U~ul I 256, 7 ff. (zum tab~l~ durch Eigennamen und 
Zahlen); SIräzl, Tab~ira 106, 1 ff. (zum Geltungsbereich des Plurals); MäwardI, Adab al-qa41 
I 340, Anm. 1 (zum nasb). Dazu auch Powers in: Approaches, ed. Rippin 126. 

21 BtI 1981. 
22 Dort zu Anfang S. 17 f., 20 und 23. 
23 Werkliste nr. 2. Ibn an-NadIm bezeichnet es als kab'r. 
24 Ibn al-Gazarl II 152 f. nr. 3060. 
2S Maq. 586, 11-15; z. T. anonym aufgenommen bei Qä<;11 'Abdalgabbär, Mugnt VII 4, 7 f. 

Ag' arI hat in den Abschnitt eine Bemerkung des Zurqän eingefügt. Sollte dieser den Text 
bereits benutzt haben? 

26 S. 1, 7 JONES; vgl. Einl., S. v. 
27 Zu ihm s. o. Bd. III 454. 
28 Vgl. die abweichenden Berichte in TB V 351, 14 H. und Fihrist 259, apu. ff. > IAW II 61, 6 f. 

(verkürzt); auch M,zän nr.7664. Ibn l;lanbal's Urteil ist nach einem angeblich authentischen 
Dokument überliefert bei l)ahabI, Siyar XI 297, -4f.; zu seiner Einstellung vgl. auch Ibn AbI 
Ya'lä I 207, 16ff. 

29 Radd 'a/a Bisr al-Marlsl 108, -5 H.l466, -7 H. 
30 Werk liste nr. 1. 
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metaphorischer Exegese 3 !; wie Bisr behandelte er damit sogar I:-Iadlte, die zur 
gleichen Zeit von Ibn Qutaiba bereits als Fälschungen verworfen wurden 32. 

Später warf man ihm dann vor, er habe jene skandalösen Überlieferungen, 
denen er mit aller Gewalt noch einen Sinn abzugewinnen versuchte, selber 
erfunden, um die a~häb al-hadfl besser beschimpfen zu können 33. 

Unter Theologen war man weniger ablehnend. Der AS' arit Ibn Furak hat ihn 
ausgiebig herangezogen (vgl. Werkliste nr. 2), ohne sich deswegen von ihm stets 
zu distanzieren. Man war in dessen Kreisen dem Anthropomorphismus ebenso
wenig gewogen wie er. Wahrscheinlich enthält Ibn Furak's K. Muskil al-~adfl 
wa-bayänih wesentlich mehr Material von ihm, als die expliziten Zitate verra
ten. Ibn Furak folgt sichtlich bestimmten Vorlagen. In der zweiten Hälfte seines 
Buches (S. 167 H.) orientiert er sich kritisch an Ibn l:Iuzaima's K. at-Tau~fd und 
später am K. al-Asmä' wa~-fiifät von dessen Schüler Abu Bakr Mubammad b. 
Isbäq a~-SibgT (S. 196 ff.; dazu GIE IV 420 f.); in der ersten Hälfte dürfte er 
darum kaum selbständiger gewesen sein. 

Auch in seinem Determinismus stimmte er mit Bisr überein; er berief sich dazu 
auf eine Version des I:-Iadltes von der Vorher bestimmung im Mutterleibe, die 
sein Lehrer Yal)yä b. Ädam 34 allein ihm weitergegeben hatte 35 . Wenn also Ibn 
an-Nadlm ihn als Mu'taziliten einführt, so ist dies cum grano salis zu neh
men 36; Ka'bI, der ihm zeitlich noch wesentlich näher stand, rechnet ihn nur 
zur küfischen, d. h. \:.lanafitischen Sympathisantenszene37• Bei seinen Gegnern 
galt er als der "Schild der Gahmlya"38. Ibn Fürak sieht in ihm einen Anhänger 
des Naggär. Aber auch daraus darf man nicht zuviel herauslesen; denn es 
bezieht sich nur darauf, daß er Gott für allgegenwärtig hielt 39• Zudem ist eben 
dies wiederum ein Punkt, an dem er, wie beim balq al-Qur 'än, in Nuancen 
von Bisr al-MarlsI abwich. Er hatte, wie er sagt, in seiner Jugend mit diesem 
selber über die Frage diskutiert; dabei hatte er die Allgegenwart soweit einge
schränkt, daß Gott doch zumindest "über" (fauqa) seinem Thron sei 40. Nur 
daß dieser direkt darauf sitze, paßte ihm nicht ins Konzept. Er berief sich dazu 

31 Text 47-50; dazu Därimr, Radd 156, SfU513, 16ff. Für die ru'ya-BadT!e vgl. MaläbimT, 
Mu 'tamad 484, 12 f. und vorher; auch 488, 3 ff. Von einer Veröffentlichung in diesem Sinne 
(vermutlich eben Werk liste nr. 1) spricht Abü I-Mu'rn an-NasafI, Tab~irat al-adilla 132, pu. 
ff. 

32 So die Überlieferung, daß Gott sich aus dem Schweiß eines Pferdes selber schuf (dazu oben 
Bd. III 182 und unten S. 406 f.). Er meinte, daß hier wohl die Götter der ungläubigen Mekka
ner gemeint gewesen seien (DärimT 143, apu. fU501, 6ff.). 

33 Mizan III 578, ult. ff. nach Ibn 'AdT, wieder mit Bezug auf das Schweiß-BadT!; vgl. auch 
SUYÜfT, La 'alfl 3, 8 ff. 

34 Zu ihm s. o. Bd. I 246. 
35 TB V 350, 7 ff . 
. 16 Fihrist 259, -Sf. 
37 Maq. 105, 13 ff. (wo die Überschrift vom Herausgeber falsch ergänzt ist; vgl. IM 128, ult. 

ff.); auch Fac/-l 344, -5. 
]8 DärimT 193, 8/548, - 8. 
39 Muskil al-hadf! 60, -4 f. 
40 DarimT 77, 7 f./435, 1 f. 
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auf Ibn 'Abbas, der die entsprechenden Verse in Sure 20/5-6 anders abge
trennt und dadurch statt "Der Barmherzige hat sich auf dem Thron zurechtge
setzt (istawä). Ihm gehört (lahü), was im Himmel und was auf der Erde ... 
ist" herausbekommen hatte: "Der Barmherzige ist auf dem Thron. Gleich ist 
für ihn (istawä lahü), was im Himmel und was auf der Erde ... ist"41. Damit 
war das Sitzen philologisch aus der Welt geschafft, und "auf dem Thron" ließ 
sich im Sinne eines Schwebens über dem Thron verstehen, ohne daß durch 
eine Berührung sich Begrenzung ergäbe. 

Bei soviel Übereinstimmung mit der "GahmTya" ist verständlich, daß man spä
ter behauptete, Ibn al-TalgT habe sich von dem lJalq al-Qur'än erst auf dem 
Totenbette bekehrt (Ibn al-GazarI 11 153,3 f.). Jedoch ist sein wuqu( breit be
zeugt, nur daß man manchmal von der feinen Unterscheidung zwischen ma!?luq 
und mul?dat nichts wußte (so Abü I-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al-adilla I 300, 
3 ff.). Wenn er dann in seinem Hause beigesetzt wurde, so hat dies wohl nichts 
damit zu tun, daß er hätte befürchten müssen, sein Begräbnis werde, wie das 
des TabarT ein halbes Jahrhundert später, von den Banbaliten gestört werden. 
Vielmehr stand sein Haus im Wohnbezirk der Tähiriden gleich neben einer 
Moschee, und er hatte dafür gesorgt, daß aus der Grabkammer ein vergittertes 
Fenster zur Straße führte - wohl damit die Vorübergehenden von draußen für 
ihn ein Gebet sprechen konnten (TB V 351, 1 ff.). Allerdings fällt auf, daß auch 
Ibn AbI Duwäd und der jetzt zu nennende Däwüd al-I~fahänT ein Hausbegräb
nis vorzogen (TB IV 156, 16 und VIII 375, 13). Vgl. zu ihm noch GAS 1/436 
und GIE III 194. 

Ibn al-TaigI verspürte als Banafit für Safi'I keine besondere Zuneigung; er 
hatte, wie er erzählte, in seiner Jugend noch erlebt, wie dieser im Aufzug 
fahrender Sänger, d. h. in fremdländischer Kleidung und ungewöhnlicher 
Haarpracht, auf einem Esel in Bagdad einritt42. Umso überraschender ist, daß 
dann jemand, der vor SafrI großen Respekt hatte, nämlich 

Abü Sulaiman Dawüd b. 'All b. Ijalaf al-I~fahanI, 

gest. 270/884, in der Frage des Korans zu der Lehre des Ibn al-TaigI um
schwenkte oder zumindest dieselbe Terminologie gebrauchte 43. Er ging be
kanntlich später auch in der Jurisprudenz seine eigenen Wege 44; aber er hat 
doch ein K. al-Käfr fr maqälät al-Muttalibt (d. h. as-Säfi'I) geschrieben 45. Ein 
"Gahmit" war er sicherlich nicht. Nur können wir ihn nach diesem Befund 
auch kaum noch als einen Schüler Ibn Ku[]äb's einordnen, als der er in späte
ren Quellen manchmal angesehen wird 46. Ebensowenig scheint er mit KaräblsI 
direkt etwas zu tun zu haben. Zwar versuchte man in banbalitischen Kreisen 

41 Ib. 83, 9 ff.l441 , 9 ff. 
42 Fihrist 263, 13 f. 
43 Text 51, b; auch SubkI, Tab. II 286, tOf. 
44 Dazu vgl. EI 2 II 182f. s. n. 
45 Fihrist 272, 18f.; vgl. auch 'Abbädi, Tab. 58, 1lf. 
46 So QahabI, Siyar XI 174, - 5; SafadI, Wäf, XVII 198, 1 f. 
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ihn auf die Lafz;-These festzulegen 47; aber wir wissen, dag er gegen KaräblsI 
geschrieben hat48 • Er hat die Aussprache des Korans gewig für geschaffen 
gehalten 49 ; aber für ihn war das kein Diskussionsgegenstand. Er war anderes 
gewöhnt; denn er hatte bei Abü 'Abdarral;män as-Safi'I, dem Schüler Abü 1-
Hugail's, studiert S0. Darum scheute er sich nicht, sogar an der göttlichen Rede 
herumzuinterpretieren: Sie ist zwar ewig, aber doch nur in dem Sinne, daß 
Gott von Urbeginn an zu ihr fähig ist 51 • Verwirklicht wird sie also nur im 
Akt der Offenbarung; daß dann hernach die menschliche Rezitation oder die 
geschriebenen Koranexemplare nur geschaffen sein können, versteht sich von 
selbst. Für letzteres soll er eine originelle Begründung gefunden haben: Von 
dem ewigen Koran, der" wohlverwahrten Schrift", heigt es, dag "nur die Rei
nen sie berühren" (Sure 56/78 f.); dagegen werden die irdischen Abschriften ja 
auch von Menschen angefaßt, die nicht im Zustand ritueller Reinheit sind 52. 

Daß die Hanbaliten hierüber nicht entzückt waten, verwundert nicht. Sie sa
hen Dawüd in dieser Lehre abhängig von dem Mu' taziliten an-Nasi', mit dem 
er sich in eine Kontroverse eingelassen haue 53 , und sie erzählten, dag Ibn 
Hanbal selber ihn nicht ins Haus gelassen habe, als er sich ihm vorstellen 
wollte 54 • 

Zu seiner Biographie vgl. auch Goldziher, Zdhiriten 27 H.; kurz oben Bd. II 
628 f. Sein Vater war tlanafit (l)ahabI, Siyar XIII 98, 13), sein Sohn Mubam
mad, der Verfasser des K. az-Zahra, verkehrte mit dem Philosophen KindI (Süll, 
Abbar Abr Tammäm 65, 1 f.). Zu Letzterem vgl. das "Portrait" bei Massignon, 
Passion 21 386 ff./338 H.; er hat später auch den Streit mit an-Näsi' fortgeführt 
(vgl. Werkliste XXXI d, Widerlegung b). Die Beziehungen zur Mu'tazila waren 
dennoch recht eng. Nifrawaih hat sowohl bei Däwüd al-I~fahänI als auch bei 
Näsi' studiert (s. o. S. 145). Zu seinen Diskussionen mit dem Mu'taziliten Abü 
Mugälid s. o. S. 95; auch AbI, Nalr ad-durr VII 285, pu. f., wo falsch Abü 
Mubalid). Zu einer weiteren mit Abü Sa'Id al-Barga'I s. u. S.239. In Fragen 
der u~ül al-fiqh berührt Däwüd sich mit Ga' far b. Mubassir (s. o. S. 66). In 
theologischer Hinsicht ist vielleicht der rätselhafte Zuhair al-AIarI von ihm ab
hängig (s. o. Bd. II 742). Zusammen mit den tlanbaliten galt Däwüd als kom
promißloser Parteigänger Abü Bakr's. Er glaubte, daß dieser vom Propheten 

47 SubkT, Tab. II 286, -6 f. nach tIallal; auch Mfzän nr. 2634. 
48 Werkliste XXXIII c, Widerlegung a. Er hat wie dieser ein Buch über Traditionarier mit sektie

rerischen Meinungen geschrieben, das von Ka'bT benutzt wurde (vgl. etwa Maq. 105, pu.: 
über Qadariten). 

49 Vgl. auch Ibn TaimTya, at-Tis 'fnfya 59, pu. 
so S. o. Bd. III 294. 
51 Text 51, a. Ist dies auch die Formel, die er vor Muwaffaq vertrat, "als es zu Streit über das 

!Jalq al-Qur 'än kam"? (s. o. S. 95, Anm. 18). 
52 TB VIII 374, 16 ff.; Lälakä'T, SarI? 360 f. nr.613. Die Lehre wird bei DahabT irrtümlich auf 

einen andern Dawüd b. 'AlT, nämlich Däwüd b .• All b .. Abdalläh b. al-' Abbäs, den Onkel 
des Man~ür, übertragen (Mfzän nr. 2633 = II 13, 11 f.). 

53 Vgl. meine Frühe mu 'tazilit. Häresiographie 128 f. Jedoch ging es in der Kontroverse vielleicht 
gar nicht um Theologie, sondern um Metrik (s. o. S. 145). 

54 TB VIII 374, 1 H. und vorher; dazu Goldziher, Zahiriten 51 f. Ähnliches berichtete man von 
Ibn Rähöya (QahabT, Siyar XIII 103, 11 f.). 
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explizit, durch na~~, zu seinem Nachfolger bestellt worden sei, und bewies dies 
mit dessen in seiner letzten Krankheit ausgesprochenen Anordnung, an seiner 
Stelle das Gebet zu leiten (vgl. Ibn Hisäm, Srra 1008, 12 ff.), sowie mit dem 
I:-IadI! iqtadü bi-llagaini min ba 'dr ... Abt Bakr wa- Vmar (COllc. V 329 b, u. a. 
nach dem Musnad des Ibn I:-Ianbai). I:-IagürI, der dies berichtet, gebraucht dabei 
die Sekten bezeichnung Bakrlya (Raue/at al-abbar, fol. 98 b, 13 f.; zum Problem 
s. o. Bd. II 117). I:-Iakim al-GusamI zählt Dawüd unter die musabbiha (Risala 
(r na~rhat al- 'amma, fol. 23 a), Ibn al-Murta<.lä dementsprechend unter die I:-Ias
wlya (Munya 114, apu. f., zusammen mit KaräblsI). 

Ein echter Schüler des Ibn al-TaigI war 

Abü l-Qasim 'Abdalwahhab b. 'Isa b. 'Abdalwahhab b. AbI Ijaiya, 

gest. 5a'ban 319/Aug.-Sept. 931, der in seiner Jugend noch der Kopist und 
"Verleger" des Gal:li~ gewesen war 55 . Von dessen theologischen Ansichten 
hatte er sich offenbar kaum anstecken lassen; aber er praktizierte wie Ibn al
T algI wuqü( in der Frage des lJalq al-Qur 'än und lehnte auch die Gottesschau 
ab. Traditionen, die sich zum letzteren Zwecke verwenden ließen, sammelte 
er in seinem K. Man qäla bil- 'adl min al-muhaddilfn, aus dem noch MalabimI 
zitiert56• Dennoch geht der ljatTb al-BagdädI recht sanft mit ihm um S7• In der 
Tat hatte er auch bei "Altgläubigen" gehärt wie bei Isbaq b. AbI Isra'IJ58 und 
sogar bei Opfern der mihna wie z. B. Ibn Malag, der wegen seiner Distanz 
gegenüber dem lJalq al-Qur 'än in die Scheidung von seiner Frau hatte einwilli
gen müssen S9• Sein ljadIl wurde allgemein geschätzt. 

Als letzten müssen wir noch denjenigen nennen, gegen den DarimI seinen 
Radd 'alä i-Marfsf al- 'anrd schrieb. Der in diesem Buch genannte "Opponent" 
ist gewiß nicht mit Ibn AbI Ijaiya identisch; denn er hatte noch Bisr al-MarIsI 
selber kennengelernt 60, während Ibn AbI Ijaiya erst ein Jahrhundert nach 
diesem starb. Auch für DarimI selber ist Ibn AbI Ijaiya zu jung; denn DarimI 
stirbt 280/894 61 , und der "Opponent" kann nur ein Zeitgenosse von ihm ge
wesen sein. Er ist vorläufig nicht weiter zu fassen. Aber wir erfahren deutlicher 
als bei den vorhergehenden Personen, wie er sich zu dem hier in Frage stehen
den Problem verhielt: "Wer sagt, der Koran sei geschaffen, ist ein Neuerer. 
Wer sagt, (er sei) ungeschaffen oder (er sei) er - d. h. er sei Gott -, ist ein 
Ungläubiger. Wer sagt, er sei etwas anderes als Gott, trifft das Richtige. Wenn 
er dann, nachdem er so das Richtige getroffen hat, (immer noch) sagt, er sei 
ungeschaffen, so zeigt er damit, daß er dumm ist 62• Wenn er sagt, daß (der 

.\5 Zu seinem Namen Warraq al-Gabi{: vgl. Sam'anT, Ansäb XIII 303, ult. H. Er war nicht der 
einzige, der für Gabi{: gearbeitet hatte (vgl. Yaqüt, lrsäd VI 75, -4 f.). 

56 Mu 'tamad 487, 6 H. und 488, 3 H. mit dem vollständigen Buchtitel, an letzterer Stelle auch 
nach Ibn a!-Talgi; etwas weniger deutlich noch S. 466, -6 ff. Vgl. dazu Madelung, Einl. xii. 

57 TB XI 28 f. nr.5695. 
5R S. o. S.219. 
59 S. o. Bd. III 470, Anm.52. Von Ibn a!-Talgf übernahm er im übrigen auch die Magäzi des 

Wäqidi (vgl. die riwäya 1, 4 f. jONES; dazu o. S. 221). 
60 S. o. Bd. III 181 f. 61 S. o. Bd. II 571. 
.. 2 Wörtlich: "so ist er mit Bezug auf die These, dafl (der Koran) ungeschaffen sei, unwissend". 
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Koran) aus einem Körper hervorgehe63, so ist er ein Ungläubiger. - Die Rede 
ist etwas anderes als derjenige, der redet, und das Sprechen etwas anderes als 
derjenige, der spricht. Rezitation (qur 'än), Rezitiertes und Rezitierender mei
nen jeweils etwas anderes" 64. Der Koran ist "gewirkt" (ma('ül), nicht "ge
macht" (ma~rül), wie Bisr al-MarisT gesagt hatte, aber auch nicht mul?dal und 
erst recht nicht mablüq 65. 

Man hat also seit der Mitte des 3. Jh's eine Zeitlang nach dem rechten Wort 
gesucht. Gegen Däwüd al-I~fahänI und Zuhair al-AlarI, die beide sich für 
mul?dal entschieden, stellte sich - in Ägypten? - Abü Mu'äd at-TümanI, der 
stattdessen von I?adal sprechen wollte; auch ma('ül akzeptierte er nicht, son
dern nur fi '/ 66• Zukunft hatte aber doch vor allem der erstere Begriff; denn 
mul?dal ist weitgehend von der sI' itischen Theologie übernommen worden, 
nachdem diese sich einmal auf die Seite der Mu' tazila geschlagen hatte. Für 
die Zaiditen lag dies ohnehin nahe; sie waren schon z. Z. des IskäfI in dieser 
Frage auf Ausgleich bedacht 62 • Für die Imämiten mag mitgespielt haben, daß 
in der Zeit der großen Imame auch Ga'far a~-Sädiq von mablüq nichts hatte 
wissen wollen 68• Der Grund aber, den man vorbrachte, war ein anderer, und 
er wird bei Ibn Mattäya bereits Ibn aI-TalgT in den Mund gelegt 69 ; mablüq 
heißt mit Bezug auf literarische Erzeugnisse auch "ausgedacht", "erfunden" 
oder gar "untergeschoben". Mul)ammad a!-TüsI hat sich ausführlich darüber 
verbreitet; er schlägt dann, um diesen Beiklang zu vermeiden, neben mul?dal 
noch munazzal vor 70. Beide Wörter waren durch den Koran abgesichert 71. 

Selbst Mu' taziliten sahen den Vorteil, der darin lag; auch der QäQT 'Abdalgab
bär benutzt vornehmlich mul?dal. Allerdings wollte er mablüq nicht ableh
nen 72; das war er wohl der Tradition seiner Schule schuldig. Daß mit mablüq 
auch "Erlogenes" gemeint sein könne, Fiktion, wie wir sagen würden, hielt er 
nicht generell für richtig 73. Wer allerdings in der Mu' tazila umgekehrt mul?dal 
vermied und weiter allein mablüq benutzte, galt bald als Einzelgänger74• 

63 Vgl. Text 47, b-c. 
64 Lies minhii statt minhumii; Däriml, Radd 205, 15 fU 561, 8 ff. 
65 S. o. Bd. III 182. 
66 Text II 26, c und 28, a; dazu Bd. II 741. 
67 S. o. S. 80. Zum Gebrauch von mul?dal in späterer Zeit vgl. die Strat al-am/rain des Mufarri\:1 

b. Abmad (5. Jh., ed. R. Saiyid und 'AbdaiganI Ma\:1müd 'Abdal'ätI, Beirut 141311993), 
S. 124, pu. ff. 

68 S. o. Bd. I 376. 
69 Text XXXIII 46A. 
70 Tamhfd al-u~ül 126, 4 ff.lpers. Übs. 264, 8 ff. 
71 Mul?dat eben durch Sure 2112; vgl. dazu auch SuyürI, [rsäd aHiilibfn 219, -6 ff. und schon 

Ibn Bäböya, J'tiqiidiit, pers. Übs. 106, Hf. (wo muhdit = ihdäl namiiyanda von Fyzee, A 
Shi'ite Creed 85 etwas unscharf mit "Creator" übersetzt wird). 

72 Mugnf VII 208 H. 
H Ib. 213, 3ff.; später (217, Sff.) auch direkt Kritik an dem Argument von Text 46A. Dazu 

Peters, God's Created Speech 398 f.; allgemein auch oben S. 38. 
74 S. u. S. 243. 
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Wieweit sich die Lehre des Ibn al-TalgT schon zu seinen Lebzeiten ausbreitete, 
wird wahrscheinlich durch Mubammad b. Mabbüb, den Sohn des MaQ.büb b. 
ar-Ra\:lTI, in 'Umän dokumentiert. Er starb 260/874 (s. o. Bd. II 711), also sechs 
Jahre vor Ibn al-TalgT, und hat sich im Irak aufgehalten, bevor er nach 'Umän 
ging. Er wollte sich weder dazu verstehen, daß der Koran geschaffen noch daß 
er ungeschaffen sei, sondern bezeichnete ihn nur als Rede und Offenbarung 
(wahy) Gottes. Dagegen akzeptierte er vielleicht das Attribut mulJdal (Mu\:lam
mad b. IbrähTm al-KindT, Bayän as-sar' I 150, 1 f. und 152, ult.; differenzierend 
183, 16 H.). In 'Umän sah man den Unterschied zwischen mulJdal und maljlaq 
nicht. Allerdings warnten viele davor, jemanden wegen des ljalq al-Qur 'än 
(oder verwandter Lehren) aus der Gemeinde auszuschließen (ib. 153, -7 H. und 
154, -6 f.; auch 183, 12ff. und 184, 6 ff.). Vgl. dazu noch unten S. 754. 





7. Die Verbreitung der Mu'tazila im 3. Jahrhundert 

Unsere Darstellung hat sich in den letzten Kapiteln ganz auf Ba~ra und Bagdäd 
eingegrenzt. Das lag in der Natur der Dinge; seit der Gründung Bagdäds rich
tet sich das Augenmerk der Quellen mehr als je zuvor auf den Irak. Jedoch 
mächten wir den geographischen Überblick, mit dem wir im ersten Teil den 
Rahmen gesetzt haben, zumindest insofern noch einmal aufnehmen, als wir 
am Beispiel der Mu'tazila zeigen, wie und unter weIchen Voraussetzungen eine 
Schule sich über die islamische Ökumene verbreitete. Dies wird Gelegenheit 
geben, einige bisher unberücksichtigte Namen nachzutragen und die Szene für 
das Schlußkapitel vorzubereiten. Wir können uns dazu von Ka'bT führen las
sen; er hat gegen Ende des 3.19. Jh's eine Übersicht über die wichtigsten mu'ta
zilitischen Gemeinden in der Provinz gegeben 1. Seine Darstellung ist von Nas
wan al-I:IimyarT2 und Ibn al-Murta<;la 3 übernommen worden. Sie läßt sich 
durch weitere Belege, vor allem aus MalatT (gest. 377/987) und MuqaddasT 
(schrieb zwischen 375/985 und 380/990) ergänzen 4 • 

1 Maq. 108 ff. 
Z I-jar 211, 7ff. 
, Nicht in seinen Tabaqät, sondern in der MUllya, dort aber vorläufig nur handschriftlich zu· 

gänglich (vgl. Fu'ad Saiyid, Anm. zu Ka'bT 108). Der Druck der Munya enthält den Passus 
nicht. 

4 Eine kurze Notiz bei Abü Hilal al-' AskarI, Awä 'il 11 138, 7 ff. faßt offensichtlich nur die 
mu'tazilitischen Berichte über die Sendboten Wa~ils (zu ihnen Bd.1l 31Off.) zusammen und 
bringt nichts Neues. 
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7.1 Irak und Gazfra 

Wä~ils Versuch, durch Missionare in Küfa Fuß zu fassen 1, ist fehlgeschlagen; 
die Antipathie gegen alles, was ba~risch war, erwies sich als zu stark. Auch 
I)irär b .• Amr, der vermutlich in der Stadt aufgewachsen ist und längere Zeit 
dort wirkte 2, hat daran nichts ändern können; zudem wären Schüler, die er in 
Küfa gewann, der Mu'tazila ohnehin auf die Dauer nicht genehm gewesen. 
Ka 'bI erwähnt Küfa nicht. Dagegen nennt er das nicht weit von Ba~ra gelegene 
U b u 11 a, damals eine der großen Handelsstädte in der Nähe des Persischen 
Golfs, die vor allem durch die Indienschiffahrt reich geworden war 3• Auch 
• Ab b ä d ä n kommt interessanterweise in seiner Liste vor; Ka' bT sagt, daß die 
Mehrheit der Bewohner dort dem Dogma von der göttlichen Gerechtigkeit 
anhänge 4 • Das heißt nicht unbedingt, daß sie Mu'taziliten waren; immerhin 
soll I:Iammäd b. Salama von dort seine anthropomorphistischen I:IadT!e bezo
gen habenS. Der Ort war auch keineswegs nur eine ba~rische Dependance; 
Leute aus Küfa ließen sich ebenso dort nieder 6 • Aber es bedeutet doch, daß 
die Asketen, die auf der Insel lebten, sich zeitweise mu 'tazilitischen Ideen nicht 
ganz verschlossen. Vielleicht bezieht Ka 'bi sich auf die Frühzeit, als es in 'Ab
bädän noch indische Kaufleute zu bekehren oder räuberische Zun (?) zu be
kämpfen gab7 ; er nennt die Insel immerhin einen lagr, eine Grenzbefestigung, 
in der man Gelegenheit zum privaten gihäd hatte. Der frühe Mu'tazilit Basir 
ar-Rab~äl hatte sich ja in Wolle gekleidet8 , und zumindest Qadariten gab es 
unter den ba~rischen Asketen genug9 • Im späten 2. Jh. lebte der Mu'tazilit 
• AbdalkarIm b. Hisäm in . Abbädän 10; später gingen Anhänger des Hisäm al
Fuwati und des • Abbäd b. Sulaimän dorthin 11. Jedoch läßt sich aus einem 
Bericht bei Gäbi~ heraushören, wie die Prädestinatianer vordrangen; Tumäma 
wollte deswegen ein Haus, das er dort gebaut hatte, wieder einreißen lassen 12. 

Yäqüt (gest. 626/1229) geht auf die Glaubensrichtung der Asketen gar nicht 
mehr ein 13. Aber zu seiner Zeit war es mit der Mu'tazila im Irak ohnehin 
längst vorbei 14. 

1 S. o. Bd. II 314 ff. 
2 S. o. Bd. III 33. 
3 S. 114, 6; Naswan hat falsch: Aila. Zu Ubulla vgl. das Material bei Krawulsky, Iran 509, 

Gaube/Leisten, Kernländer 177 und jetzt Wink, AI-Hind. The Making of the Indo-lslamic 
World I 54. 

4 S. 112, 3. 
5 s. o. Bd. 1I 379. 
6 IS VI 260, 3 f. 
7 S. o. Bd. 11 103. 
x Ib.329. 
9 Vgl. etwa ibo 95 f. 

10 S. o. Bd. 11 423. 
11 Abü Talib al-Makki, Qüt al-qulüb I 238, -7 f./übs. Gramlich 11 193. Hat Makki sie dort im 

4. Jh. noch angetroffen? 
12 Bd. III 163. 
13 qaum muqfmün lil- 'ibäda wal-inqitä' (Mu 'gam al-buldän IV 74a, -4 f. s. v .• Abbadan). 
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Weiter nach Norden, in der Mesene (Maisän), jenseits des Zusammenflus
ses von Euphrat und Tigris, nennt Ka 'bI die Orte Qaryat al-Mill;, für ihn eine 
"große Stadt"15, sowie 'AbdasI 16 und al-Magär I7• Im oberen Mesopota
mien scheint vor allem 'Äna eine wichtige Rolle gespielt zu haben 18, das an 
der alten Karawanenstraße vom Irak nach Nordsyrien und gleichzeitig an der 
Grenze zwischen dem 'lräq 'ArabI und den Diyär Bakr auf einer Insel inmitten 
des Euphrat lag 19; weiterhin, in den Diyär Bakr selber, am Übergang nach 
Anatolien und Armenien, MaiyäfäriqIn 2o. 'Äna allerdings wurde erst durch 
Ga' far b. Mubassir für die Mu' tazila gewonnen; vorher hatte dort der Zaidit 
Sulaimän b. Gartr, der aus dem nahen Raqqa stammte, den größten Einfluß21. 
Auch MuqaddasI notiert, gegen Ende des 4.110 ]h's, in dem Ort eine große 
Anzahl von Mu'taziliten 22. Auf Raqqa verweist der Name eines Zeitgenossen 
von Gäl;i:?, Abü 'Affän ar-RaqqI23. Aber wir können nicht ganz sicher sein, 
daß er dorther stammte. Die mu'tazilitische Theologie dürfte im übrigen auch 
durch den Hof dorthin gekommen sein. 

14 Von Ausnahmen abgesehen; der Lehrer des Bagdäd-Historikers Ibn an-Naggär, ein I:fanafit 
namens Yüsuf b. Ismä'II al-LamgänI (gest. 606/1209), lebte noch als Mu'tazilit in Bagdäd und 
stritt für das balq al-Qur'an (IAW 11 224f. nr. 704; Ibn Ka!Ir, Bidaya XIII 53, lOf.). 

15 S. 112, 1. Der Herausgeber möchte diesen Ort mit Dah-i Namak gleichsetzen, das auf arabisch 
Qa~r al-Mil~ hieß (Anm. 291). Jedoch sagt er selber, daß wir damit in die Gegend von Däm
gän kommen; das ist weit von der Mesene entfernt. Krawulsky hat dementsprechend: "an der 
Straße Raiy-Nesäpor" (Iran 243). Gaube/Leisten verweisen auf diese Angabe, verwandeln aber 
kommentarlos Qa~r al-Milh in Qaryat al-Milh (5. 134). Die letztere Form entspricht zwar 
unserem Ortsnamen; jedoch denken auch sie an eine Lokalisierung in "Gibäl/Raiy". Wir wis
sen natürlich nicht, wieweit Ka'bI sich in der Gegend auskannte. 

16 Im Bezirk von Kaskar gelegen (s. o. Bd.1I 127, Anm. 41 und Gaube/Leisten 10 s. v. 'Abdas). 
Zu Kaskar, einem alten Handelsplatz mit starker christlicher Bevölkerung, in dessen Nähe 
l;laggäg die Stadt WäsiT gründete, s. o. Bd. 11 430 und unten S.750. 

17 Später der Hauptort der Mesene, zwischen WäsiT und Ba~ra gelegen (vgl. Krawulsky 493 f. 
und Gaube/Leisten 105). Nach YäqOt, Mu 'garn al-huldan V 88 b, 4 waren die Bewohner 
allesamt extreme SI' iten. 

18 S. 108,2. 
19 EI2 I 461; Krawulsky 461 f. und Gaube/Leisten 14. 
20 S. 111, 3; dazu Krawulsky 446 f. 
21 5. o. S. 56 und Bd. 11 472. 
22 Ahsan at-taqasfrn 142, 10 f. 
H S. o. S. 118. 
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7.2 Die Arabische Halbinsel 

Auf der Arabischen Halbinsel hat der Vorstoß Wäsils ebenfalls nur begrenzten 
Erfolg gehabt. Med i n a, in das er Aiyüb b. al-Aut~r (?) entsandt hatte 1, taucht 
bei Ka'bI nicht mehr auf. Wahrscheinlich hatte Wäsil auf seine Beziehungen 
zu den medinensischen Aliden gehofft; aber die L~ute um Ga' far a~-Sädiq 
waren dann doch ihren eigenen Weg gegangen, und die Kontakte zur Zaidlya, 
die später von manchen Mu'taziliten geknüpft wurden, haben nur schwach in 
den I-:Jigäz hineingewirkt 2 • Die Qadarlya andererseits, die zeitweise dort weite 
Verbreitung gefunden hatte" war Ende des 2. Jh's verschwunden. Wenn im 
Umkreis des Na~~äm ein gewisser Abü lsbäq al-MakkT auftaucht\ so heißt 
dies auch, daß dieser im Irak lebte. Ein echter Mekkaner dagegen, 'Abdal' azlz 
al-KinänI, ist zum Helden eines gegen das IJalq al-Qur 'än - und damit auch 
gegen die Mu'tazila - gerichteten Apokryphons avanciert 5 . 

Besser stand es um Ba b ra in; diese Gegend wird ebenso in dem Bericht 
über Aiyüb b. al-Autar bei QäQI 'Abdalgabbär 6 wie auch in der Liste Ka'bTs7 

erwähnt, bei ersterem ergänzt um die Bemerkung "und die gesamte Meereskü
ste"; mit dem Namen Babrain wurde damals ja der ganze Osten der Arabi
schen Halbinsel bezeichnet 8• Dazu gehörte auch Hagar, die Hauptstadt der 
Oase al-I-:Jasä; sie wird von Ka'bI gesondert aufgeführt 9. AI-I-:Jasä selber ist 
erst von den Qarmaten ausgebaut worden 10; wahrscheinlich sind sie es auch 
gewesen, die der mu'tazilitischen Gemeinde dort ein Ende bereitet oder sie in 
sich aufgesogen haben. Ka'bI hätte davon noch Nachricht erhalten können; 
Abü Sa'Id al-GannäbI baut zwischen 281/894 und 300/913 seine Herrschaft 
in Babrain auf. MuqaddasI notiert Mu'taziliten in den "Küstengebieten der 
bei den heiligen Stätten mit Ausnahme von 'Umän" 11; wir wissen nicht, welche 
Gebiete er genau meinte. 

Im Jemen, wo gleichfalls schon ein Abgesandter Wä~ils aufgetreten war 12, 

nennt Ka'bI eine "große Stadt" namens TIs/Tais und eine andere namens Nai
sän; die dortigen Mu'taziliten sollen alte Anhänger des Wahb b. Munabbih 
gewesen sein 13. Es habe sich, wie Naswän - vermutlich aus eigener Lokal
kenntnis - ergänzt, um die Nachkommen persischer Immigranten gehan-

1 S. o. Bd. II 311. 
2 Auch Qäsim b. Ibrähim ist da kein Gegenbeispiel. Wir wissen nicht, wo er gelernt hat, und 

zudem war er gar kein echter Mu'tazilit (vgl. Madelung, Qäsim 96ff.). 
3 S. o. Bd. II 643 ff. und 668 ff. 
4 S. o. Bd. III 205. 
5 Ib. 504 H. 
6 Fa4l 251, 10. 
7 S. 114, 4. 
8 EIl I 941 f. 
9 S. 114, 4. 

10 EI2 III 238 a. 
11 A~san at-taqäsfm 96, 5. 
12 S. o. Bd. II 311 f. 
13 S. 111, 1f. 
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delt 1\ sie seien dann später wieder von der Mu' tazila abgefallen. Das sei 
geschehen, als die Umaiyaden die Herrschaft über den Jemen übernommen 
hätten. Sie hätten nämlich die Mu'taziliten wegen ihrer' AlT-freundlichen Hal
tung als SI' iten bezeichnet und darum 72 von den abnä' Färs hinrichten las
sen 15. Das spiegelt vermutlich die Ereignisse kurz vor Ende der Umaiyaden
Herrschaft, als Marwan 11. durch seinen General 'Abdalmalik b. Mubammad 
b. 'AtTya as-Sa' dT im Jahre 130/747 die Rebellion des Ijärigiten Tälib al-baqq 
und seines Abgesandten Abü Hamza auf der Arabischen Halbinsel niederwer
fen und dabei auch gewisse Selbständigkeitsbestrebungen im Jemen unterdrük
ken ließl6. Die Notiz Ka'bls hätte hier also nur historischen Wert; die mu'tazi
litische Zelle hat nur ein paar Jahre bestanden. Wie in Syrien 17 hat sie bei 
einem qadaritischen Kern ansetzen können 18. In der Lehre hat sich vermutlich 
in der kurzen Zeit gar nichts geändert; was hinzukam, war wohl nur die 
Solidarität mit einer neuen, mit universalem Anspruch auftretenden Organisa
tion und das Bekenntnis zum amr bil-ma 'rüf. Eben dies wird es auch gewesen 
sein, was den umaiyadischen Gouverneur mißtrauisch machte. Allerdings fiel 
ihm auch die Verbindung mit den Aliden in Medina auf. Als zu Lebzeiten 
Ka' bIS al-Hädl ilä I-baqq den Grund für die in manchen Wechselfällen sich 
entwickelnde zaiditische Herrschaft im Jemen legte, konnte er vermutlich 
längst nicht mehr mit mu'tazilitischen Sympathisanten rechnen 19. 

Dies alles allerdings ließe sich mit größerer Zuversicht behaupten, wenn wir 
wüßten, wo TTs/Tais und Naisän zu lokalisieren sind. Das aber ist uns nur in 
Ansätzen möglich. HamdänT erwähnt in seiner $ifat gazfrat al- 'Arab einen 
Berg in der Nähe von San'ä' namens Tais 20• Dort könnte die "große Stadt" 
gelegen haben; Städte liegen im Jemen ja häufig auf einem Berg. Nun ist Ham
dänTs Ortsangabe freilich etwas vage; der Gabal Tais ist in Wirklichkeit bei 
dem heutigen TawTla zu lokalisieren 21 • vDort residierte auch später meist ein 
selbständiger Fürst 22 • Heute heißt er Gabal BanT Hibs; es findet sich dort 
immer noch ein Dorf und ein Gerichtssitz 23 • HamdänT kennt auch einen 

14 Die sog. abna . Fars; dazu oben Bd. II 702. 
15 l-Jür 211, pu. ff. 
16 Vgl. J:IalTfa, Ta 'rfb 595, 15ff., vor allem 596, 13 ff.; auch 619, 12 H.; dazu TabarT II 2012, 

15 H. Weiteres dazu s. ü. Bd. II 657 f. und 710. 
17 S. u. S. 235. 
18 S. o. Bd. II 706. 
19 Um diese Zeit ist auch ein Schüler des Ibn al-IosTQ, ein gewisser Abü Haf~ al-Mi~rT, in den 

Jemen gegangen. Er scheint ähnlich wie al-HadT ila l-baqq vorgehabt zu haben, seiner Schule 
dort eine Machtbasis aufzuhauen; jedoch hat er sich auf die Dauer nicht halten können (Fm!l 
332, -6 ff.; vgl. IM 110, 3 f.). 

20 Ed. D. H. Müller 125, 11. 
21 Vgl. die Karte bei Glaser in: Petermanns Mitteilungen 3211886, Taf. I; auch Fürrer, Südarabien 

nach al-Hamdant's "Beschreibung der arabischen Halbinsel", S. 71, Anm. 12, S. 83 f. und 191; 
jetzt Gochenour in: WO 13/1982/86, Anm. 15. 

22 Forrer, a. a. 0.; dazu Halm in: WO 12/1981/117. 
23 Husain "Abdallah al-"UmarT u. a., Fr ~irat bilad al- Yaman "abra 1- "u~ür 69, Anm. 1. 
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Stamm dieses Namens 24• Mit Naisän ist vorläufig gar nichts anzufangen. 
Vielleicht kommt man weiter, wenn man eine Verschreibung annimmt. Mubam
mad b. Abmad al-I:Iagrl nennt in seinem Magmü' buldän al-Yaman eine Re
gion bei l;Iagga namens Naisä 25; für sie könnte sprechen, daß in I:Iagga später 
auch Ibä<;liten saßen 26• Im l;Iigäz - aber eben dort und nicht im Jemen -
sind ein Baisän 27 und ein Busyän 28 nachzuweisen. Man muß selbst mit der 
Möglichkeit rechnen, daß Tais und Naisän nur eine Doublette bilden. 

24 !$ifa 112, 22. An einen Hörfehler für Ta' izz wird man nicht denken dürfen; diese Stadt wird 
erst im 12. Jh. gegründet. 

25 'UmarI, P, ~ifat biläd al· Yaman 256, apu. 
26 S. o. Bd. II 710. 
27 BakrI, Mu 'gam mä sta 'gam I 292, 6 H. 
28 K. aL-Manäsik 601, ult. ff. mit Anm. von l:lamad al-Gäsir zur Stelle. 
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7.3 Syrien 

Safwän al-An~ärI besingt die Sendboten Wä~ils, welche die Herrschaft auf den 
Kanzeln Syriens erobern wollen 1. Daß dies ihnen und ihren Nachfolgern nur 
stellenweise gelang, dürfte kaum einem Zweifel unterliegen. Jedoch konnten 
sie an die Tradition der GailänIya anknüpfen; so ist gewiß Däraiyä, der Vorort 
von Damaskus, in Ka' bis Liste hineingeraten 2. Nahe bei Damaskus liegen 
auch Kafr Süsiya und Bait Lihyä, in der Güta 3 . Aus dem Gebiet des heutigen 
Libanon erwähnt er Ba'labakk und vermutlich al-Barra\ den Ort, "wo Kain 
den Abel erschlug", wie Yäqüt sagt5 . Andere Namen, die in diesem Kontext 
begegnen, sind nicht zu identifizieren: T-I-ma und al-' Ara bis (?) 6. Mit Sumna 7 

ist vielleicht eine Gegend bei Garas in J ordanien gemeint, eher als der Was
serplatz in der Nähe des WädI l-qurä, an der Straße von Syrien nach Medina, 
den Yäqüt daneben unter diesem Lemma noch verzeichnet 8 • Andere Namen 
führen in die syrische Wüste: Arak bei Palmyra 9 ; 'UrQ weiter nördlich, an 
der Straße von Palmyra nach Ru~äfa 10; Nihyä, eine Wasserstelle der Kalb, 
vermutlich in der gleichen Gegend, jedenfalls wenn man Yäqüts Lokalisierung 
akzeptiert 11. Die große Masse der Kalb waren, wie wir hören, Mu' taziliten 12; 

die Familie des Ibn AbI Duwäd stammte aus der Gegend 13. Sie siedelten, wie 
Ka'bI sagt, als Beduinen von I:-lim~ bis Rabbat Mälik b. Tauq l4. Damit be
herrschte die Mu'tazila das gesamte "Stufenland" (biläd al-madärig) 15; auch 

I Text XII 1, v. 24. 
2 s. 109, 2; dazu oben Bd. I 53 und 128. 
3 S. 109, H. 
4 S. 109, 1. 
5 Mu 'gam al-huldan s. v. al-Barra. 
6 S. 109, 1. Sollte der letztere Name aus' Arabsüs verschrieben sein, das in der Nähe von Mop

sueste lag? (vgl. Yäqüt s. n.). Aber dieser Ort hat nicht den Artikel bei sich. Auch an eine 
KorrupteIe für al-' Arts ließe sich denken; aber das liegt schon in Ägypten (vgl. Krawulsky 
651). 

7 S. 108, ult. 
8 Vgl. Mu 'gam s. v. 
9 Krawulsky 590. 

10 Yaqüt s. v.; Krawulsky 629 und zugehörige Karte. 
11 Der allerdings dort keine Quelle mehr vorfand (Mu'gam s. v.). Alle diese Orte bei Ka'bt108, 

ult. - Vielleicht sollte man darum auch das vorhergehende Sumna besser as-Subna lesen; 
dieser Ort lag an derselben Wüstenstraße wie Arak und 'Ur~ (vgl. Krawulsky 624). Allerdings 
stellt sich wieder das Problem, daß hier der Artikel hinzutritt. 

12 Ib. 108, 5 f. 
13 S. o. Bd. III 483. 
14 Das selber erst unter Ma'mün gegründet worden war (vgl. Krawulsky 618). Aber das bedeutet 

natürlich nicht, daß die Bekehrung der Kalb nicht hätte früher stattfinden können. 
15 Ich vermag diesen Ausdruck nicht zu belegen. Nur auf der arabischen Halbinsel sind mir 

bisher madarig begegnet (Hamdänt, $ifa 120, 17; auch K. al-Manasik 447, Anm. 7); aber das 
ganze Kapitel des Ka' bt-Textes weist auf das obere Mesopotamien und die syrische Wüste. 
Nach Mubammad 'Imära, al-ljilafa 240 handelt es sich um einen Landstrich auf halbem Wege 
zwischen Damaskus und Aleppo. 



236 C 7 Die Verbreitung der Mu'tazila 

Palmyra war in ihrer Hand 16. Die mll' tazilitische Infiltration war offenbar der 
Karawanenstrage gefolgt, hatte hier aber einmal nicht Städter, sondern einen 
Beduinenstamm erfafk Die Affinität geht vermutlich auf die späte Umaiya
denzeit zurück; die Kalb hatten YazId III. unterstützt und sich mit dem Pro
gramm der GailänTya identifiziert 17. Auch hier konnte die Mu'tazila also auf 
einer qadaritischen Basis aufbauen. Die genannten Orte waren letzten Endes 
weniger wichtig als die Ausdehnung des Stammesgebietes; Ka'bI bezeichnet 
sie als "Dörfer" IX. Noch i. J. 249/863 ist der Dichter' Al! b. al-Gahm vielleicht 
von promu'tazilitischen Kalb in der Gegend von Aleppo ermordet worden 19. 

Wenn Abü I-Hugail einen Brief an die Damaszener richtet 20, so mag eine 
der Gemeinden in der Umgebung der Stadt, vielleicht die in Däraiyä, gemeint 
sein. Jedoch hat im zweiten Viertel des 3. Jh's offenbar auch direkt in Damas
kus ein Mu'tazilit gelehrt: 

Qäsim b. Ij.al!1 ad-DimasqI. 

Dieser soll nach Ka 'bI sogar Schüler Abü I-Hugail's gewesen sein 21 . Allerdings 
wird man das cum grano salis nehmen müssen; Misma'I, der aus Basra kam 
und die Verhältnisse wohl noch recht gut kannte, macht aus ihm eher einen 
Anhänger des Hisäm al-Fuwa!I 22 • Kontrollieren können wir das kaum. Nur 
der Polemik Ibn ar-RewandI's ist es zu verdanken, daß zwei Lehren des Da
maszeners im Gedächtnis blieben; bei Qä<;lI 'Abdalgabbär taucht sein Name 
schon nicht mehr auf. Abhängigkeit von Hisäm al-FuwatJ zeigt er in seinem 
Bemühen, um der Ehre der Prophetengenossen willen deren aktive Beteiligung 
an der Kamelschlacht und an der Belagerung 'Utmäns zu leugnen 23. Genau 
damit erledigt sich aber auch die Behauptung Ibn 'Asäkir's, er sei "Räfi<;lit" 
gewesen 24; nur in Damaskus konnte eine solche Einstellung wohl als sI' itisch 
mißverstanden werden 25. 

Die Bücher, die Qäsim b. l:;IalII nach dem Fihrist verfaßte, sechs an der Zahl, 
behandeln landläufige mu' tazilitische Themen. Auffällig ist lediglich im Lichte 
des vorher Gesagten, daß er ein K. Imämat Abt Bakr schrieb; auch dieser Titel 
spricht nicht unbedingt für "rafiQitische" Tendenz 26 • Von seinem Tatstr hat 

16 Ka'bI 108,3 ff. 
17 SI 31/1970/281 f.; dazu oben Bd. I 83. 
18 Naswän al-HimyarI hat, da ihm die Namen nichts sagten, stark abgekürzt (Hur 211, 11 f.: ... 

wa-gairu galika). Zu den Wanderungen der Kalb vgl. auch Rotter, Zweiter Bürgerkrieg 128 f. 
19 Sourdei in: REI 48/1980/171. 
20 WerkJiste XXI, nr. 12. 
21 Maq. 74,5. Erwähnt wird er auch in der NamensJiste des Ka'bl bei Ihn an-Nadlm 220, Anm., 

Z.5. 
22 Über Ibn' Asäkir (TD, Facs. XIV 316, 23 ff.) zitiert bei Ibn Hagar, Lisan al-Mlzan IV 459 

nr. 1421 und bei Däwüdr, Tabaqat al-mufassirln 11 32 nr.41O. 
2J Text XXIV 40, b; dazu oben S. 14f. 
24 Vgl. Anm. 22. 
25 S. o. Bd. I 71. 
26 Werkliste XXXIV, nr.6. 
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sich nirgendwo eine Spur erhalten 27 • Unter den zwei Extravaganzen, die Ibn 
ar-RewandI an ihm auszusetzen fand, erinnert eine stark an das, worüber Dä
wüd al-Muqammi~ sich mit Mubammad b. SabIb stritt - übrigens ebenfalls 
in Damaskus: daß nämlich nur die Sünden im eigentlichen Sinne des Wortes 
böse seien, während alles andere, das wir als übel oder schlecht bezeichnen, 
in Wirklichkeit dem Menschen nützlich ist, Heimsuchung, die ihn Geduld 
lehrt, oder Schmerz, der ihm die Strafen der Hölle vergegenwärtigt 28 • Das 
könnte frühqadaritische Wurzeln haben und würde insofern gut zu Syrien pas
sen. Aber Qäsim zog damit auch eine naheliegende Konsequenz aus dem a~lah
Theorem, die nicht nur ihm und Ibn SabIb aufgegangen war. Was ihn auszeich
nete, war vermutlich eher die Schärfe, mit der er vorging: Er betrachtete jeden, 
der nicht an die a~lah-Theorie und an diese aus ihr gezogene Konsequenz 
glaubte, als Ungläubigen 29 • Dabei hatte er vor allem die Prädestinatianer im 
Auge, und auch damit stand er dann in der Mu'tazila wiederum nicht allein 30. 

Daß aber Krankheiten nur in übertragener Weise "böse" seien, sagte später 
auch Gubbä'I31 • 

Die zweite von Ibn ar-RewandI angegriffene Lehre zeigt, daß Qäsim die 
Unterscheidung von hikäya und mahkf sinngemäß mitvollzog, die sich in der 
Auseinandersetzung mit Abü I-Hudail entwickelte. Er hat die Termini selber 
vielleicht noch nicht benutzt; aber er betonte, daß der Inhalt der koran ischen 
Botschaft von dem Lautbestand unabhängig sei. Der Inhalt ist wahr; die Laute 
dagegen können auch so zusammengesetzt werden, daß eine Lüge dabei her
auskommt. Diese Lüge ist dann nicht von Gott geschaffen; denn er schafft nur 
die Laute selber, während die Menschen sie beim Sprechen kombinieren. So 
vollzieht sich auch Koranrezitation; man spricht also keineswegs einen Text, 
den schon Gott in dieser Gestalt vorstrukturiert hat. 

Das scheint der Punkt gewesen zu sein, an dem Ibn ar-Rewandl einhakte; man 
sieht sonst schwer, was ihn an dieser Lehre hätte stören sollen. Aus der Art, 
wie er sie referiert, klingt heraus, daf~ er - wie vermutlich manche andere 
Mu'taziliten neben ihm - annahm, daß eine wahre Aussage nicht aus densel
ben, sondern nur aus den gleichen Lauten besteht wie eine falsche. tIaiyär hatte 
im übrigen nicht genug Material über Qäsim, um Ibn ar-Rewandl's Behauptung 
überprüfen zu können (Text 2). Sollte Qäsim ad-Dimasql hiermit wie Hisäm 
al-Fuwati, dessen Anhänger er ja angeblich war, gegen diejenigen polemisiert 
haben, die den Koran in ideologischer Weise, zur "Lüge", benutzten, um die 
Mu' tazili ten zu widerlegen? 

27 Ib. nr. 1. Auch erwähnt bei I)ahabi, Siyar X 556, 4 f. 
28 Text XXXIV 1, d-e und g; dazu oben S. 130. 
29 Ib., a-c, fund h. 
30 S. o. S. 62 und 75, auch unten S. 242 und 674. 
31 AS'ari, Maq. 537, 5f. 
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7.4 Armenien 

Armenien war durch 'Utmän at-TawTI missioniert worden 1. Ka' bT berichtet, 
daß in den Außenbezirken von Barga' a, dem armenischen Partav, das aber 
damals bereits der Provinz Arran zugerechnet wurde, "zahllose Dörfer" von 
Mu'taziliten bevölkert waren. Diese hatten sich vermutlich dort angesiedelt, 
weil der Kern der Stadt, die auch früher schon die Metropole des Gebietes 
gewesen war, von Christen bewohnt wurde. Zur Zeit des 'Utmän at-TawTI 
dürften das offene Land und vor allem die Gebirgsgegenden noch kaum vom 
Islam erfaßt worden sein 2 • Ka'bT und seine Zeitgenossen notierten vor allem, 
daß ein Teil der Gemeinde noch an der Lehre des pirar b. 'Amr festhielt, 
den man im Irak längst exkommuniziert hatte 3 • Die Mu'taziliten lebten dort 
anscheinend eng mit SI' iten zusammen; sie hielten zu Beginn des 3. Jh's Kon
takt mit der Beamtenschaft in Bagdad 4. Wir wissen nicht, wieweit dies Einfluß 
hatte auf die blutigen Unruhen, von denen Ya'qübT berichtet. Die Mu'taziliten 
waren mit der andersgläubigen Mehrheit der Muslime aneinandergeraten; erst 
l;Iätim, der Sohn des Hartama b. A'yan, den Ma'mün um die Jahrhundert
wende als Statthalter nach Armenien geschickt hatte, konnte den Frieden wie
derherstellen 4a. Die lokale Schultradition war immerhin so stark, daß ein 
Theologe aus Barga' a, 

Abü l-l;Iasan Abmad b. 'Umar b. 'Abdarrabmän al-Barga 'T, 

im Irak Karriere machen konnte. Er kam Ende 254/868 nach Ba~ra; wir wissen 
es daher, daß er Gäbi~ noch sehen wollte, dieser aber ihn wegen seiner letzten 
Krankheit schon nicht mehr empfangen konnte 5 . Er hat sich dann 'Abbäd b. 
Sulaimän angeschlossen 6 und ist bis zu seinem Tod i. J. 297/910, also über 40 

I S. o. Bd. 11 313. 
2 Man mag darüber spekulieren, ob die Sekte der Paulikianer dem Islam Vorschub geleistet hat. 

Ihre Anhänger scheinen nämlich im umaiyadischen Heer gedient und gegen die Byzantiner 
gekämpft zu haben (vgl. Qudama b. Ga' far, Ijaräg in: BGA VI 254, 6 ff., wo allerdings der 
Name unvokalisiert ist und von de Goeje in seiner Übersetzung S. 194 anders gelesen wird). 
Es handelt sich um armenische Altgläubige, die von der syrischen Form des Christentums 
ausgingen und durch die Hellenisierung der Hochkirche in den Untergrund getrieben worden 
waren; in den Städten spielten sie damals wohl kaum eine Rolle. Sie waren wegen ihrer 
bilderfeindlichen Tendenzen bekannt; im übrigen kamen sie auch durch ihren Adoptianismus 
und Doketismus dem Islam entgegen. Vgl. dazu die Monographie von N. Garso"ian, The Pauli
cian Heresy; dort etwa S. 159, 165 f., 175 und 200 ff. 

J S. 111, 4f. 
4 Gal)i?-, K. al-lfigäb in: Rasä 'il 11 48, 3 ff. 

43 Ya' qübI, Ta 'rrb II 563, 8 f.; zu I:Iätim b. Har!ama vgl. Lewis in: EI2 III 274, kurz behandelt 
bei J. Laurent, L:Armenie entre Byzance et ['Islam depuis La conquete arabe jusqu'en 886 
eLissabon 1980), S. 436 und 484. (Dort S. 291 H. auch zu den Paulikianern.) 

5 Murta4ä, AmäLfI 199, 4 ff. nach einem Bericht von Barga 'Is Schüler IbrähIm b. Mubammad 
b. Sihäb al-ljalidI, den MarzubänI überlieferte. Gäbi?- ist im Mubarram 255/Dez. 868- Jan. 
869 gestorben. 

6 S. O. S. 16. 
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Jahre im Irak geblieben 7. Dennoch werden wir annehmen dürfen, daß er seine 
erste Ausbildung noch in seiner Heimat erhalten hat. Er hat später mit 
Gubbä'T und Abu Mugälid 8 diskutiert 9; auch Ka' bT dürfte ihn gekannt haben. 
Er war es, der erzählte, daß Abu l-Hugail ein Schüler des 'U.tmän at-TawTI 
gewesen sei; diese Nachricht hatte er wohl aus Armenien mitgebracht 10. _ 

Ähnlich liegt der Fall bei dem Banafiten 

Abu Sa'Td Al:tmad b. al-Busain al-Barga'I, 

der auf dem J:Iagg nach Bagdäd kam und dann lange Jahre dort blieb, bis ihn 
die Qarmaten umbrachten, als er i. J. 317/929 wieder einmal die Pilgerfahrt 
machen wollte 11. Auch er war Mu' tazilit 12; allerdings verfolgte er vor al1em 
das Anliegen, in der Hauptstadt den Einfluß der Zähiriten zurückzudrängen. 
Däwud b. 'AlT, der bereits 270/844 starb, hatte er noch selber widerlegt 13. 

Von ihm lernte 'UbaidaIläh b. al-J:Iusain al-KarbT (gest. 340/952), dessen Muh
ta~ar in dem gleichnamigen Werk des QudurI aufgegangen ist 14. Abo Sa 'Id 
vergaß seine Heimat nicht; er erinnerte an ein Badi!, wonach im Paradies 
Persisch (DarI) gesprochen werde, und schloß daraus, daß man auch in dieser 
Sprache - allerdings außer dem Arabischen auch nur in ihr - das vorgeschrie
bene Gebet ableisten dürfe 15. Man muß sich hüten, ihn mit seinem Namensvet
ter Abu I-Ba san al-Barga 'T zu verwechseln. 

Eine weitere Verwechslung ist offenbar von der mu'tazilitischen biographischen 
Überlieferung verschuldet worden. Material zu Abü 5a 'Id al-Barga 'i ist nämlich 
bei Qä<;lI 'Abdalgabbär unter dem Namen des Abü 5a 'Id al-USrüsani eingeord
net (Fa4l 319, 9-320, 4); vor allem ist dort wieder von den Beziehungen zu 
KarbT die Rede. Daß hier etwas nicht stimmt, geht u. a. daraus hervor, daß 
UsrüsanT vorher schon einmal behandelt wurde (Fa4l 318, 13 - ult.), während 
Barga 'I in dem Buch überhaupt keine Biographie hat. üb bereits der Qa<;li 
selber die beiden Abü 5a'Td miteinander verwechselte (immerhin hängt er an 
das Material über Barga'] noch eine Geschichte daran, in der wie Zuvor die 

7 Zum Todesdatum vgl. Fück in: ZDMG 90119361310, der aber seine Quelle nicht angibt. 
Barda 'I wird kurz erwähnt bei Ibn an-NadIm, Fihrist 218, Anm. Z. 4 f. 

8 Zu ihm s. o. S. 94 H. 
9 TB IV 290 nr. 2045; vgl. auch Fat/l 300, 13 f. Zu einem Streitgespräch mit einem Naggäriten 

s. o. S. 169. 
10 Murta<;lä, Amälf I 178, 14ff.; dazu oben Bd. III 216. Weitere biographische Notizen von ihm 

Bd. III 213 und Bd. 11 248 (über Wä~il). Er wird bei Soll als Gewährsmann zitiert (Auräq, 
Su'arä' 3, 15). 

11 Zu ihm TB IV 99 f. nr. 1751 > IAW I 66 f. nr. 104; GAS 1/439. 
12 TB 99, 14 f. 
\3 Ib. 18 ff. 
14 Fihrist 261, 12 H.; zu KarbI vgl. GAS 1/444. KarbI ist auch der Gewährsmann für eine metho

dische Grundsatzentscheidung, die Abu Sa'Id fällte: der Entscheid eines Prophetengenossen 
hat immer Vorrang vor einem Analogieschlu(~, selbst wenn er völlig alleinsteht (Sarabsi, U~ül 
11 105, - 8 ff.). 

15 Brunschvig in: Melanges Masse 54 f.; zum Problem vgl. Bd. II 491. Dieselbe Frage wurde dann 
auch von einem Schüler al-KarbIs, dem Mu' taziIiten Abo' Abdalläh al-Ba~rI, behandelt (vgl. 
EIl, Suppl. 14a). 



240 C 7 Die Verbreitung der Mu' tazila 

"ljorasaner" eine Rolle spielen; J.(ujl 320,5-10) oder ob erst ein Kopist an der 
zweiten Stelle die Nisbe verschrieb, ist vorläufig nicht zu entscheiden. Klar ist 
jedoch, dag dann l-;Iakim al-GusamI die heiden Biographien zu einer einzigen 
zusammenfai~te und ihr die Bemerkung hinzufügte, dag UsrusanT mit Barga'T 
identisch sei. Ibn al-Murta<;lä hat später diesen Text auf zwei Zeilen verkürzt, 
dabei aber gerade diese Bemerkung beibehalten: minhum Abü Sa 'rd al-Usrüsanr 
wa-yuqalu lahü l-Barga', aü/an (Tab. 101, 6 f.). Brunschvig und Sezgin sind, da 
sie nur diese letztere Notiz kannten, der Identifikation gefolgt. Die sachlichen 
Schwierigkeiten, die sie mit sich bringt, sind beträchtlich: Abu Sa 'Td al-Barga 'T 
stammte aus Armenien, Abu Sa'Id al-UsrusanT dagegen aus Ijorasan bzw. 
Transoxanien; Barga', hat sich in Bagdad aufgehalten, UsrusanT dagegen in 
'Askar Mukram und in Ba~ra (Weiteres zu ihm s. u. S. 254). 

Einen letzten Mu'taziliten dieser Herkunft 16, Abu Bakr Mubammad b .• Abd
alläh al-Barga 'I, hat Ibn an-NadIm persönlich i. J. 340/951 kennengelernt 17. 

Er war Jurist; aber er hat auch Ibn ar-Rewandr widerlegt. Allerdings tat er 
dies aus besonderem Grund: er stand den Ijärigiten (der IbäQIya?) nahe, und 
Ibn ar-RewandI's K. al-Imäma gefiel ihm nicht 18, Interessant ist, daß er dane
ben auch ein K. as-Sunna wal-gamä 'a verfaßte 19. 

16 Oder gehörte er nur einer in Bagdäd ansässigen Familie an? Die Nisbe könnte sogar bloß auf 
ein Schülerverhältnis zu dem vorhergehenden Barga'I hinweisen. 

17 Fihrist 295, -10. 
IR Vgl. Werkliste XXXVb, Widerlegung o. 
19 Fihrist 295, -6. Zu ihm auch A. Paketci in GIE V 242. 
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7.5 Iran 

Iran hat sich der Mu'tazila besonders aufgeschlossen gezeigt; dort hat diese 
sich ja auch, vom Jemen einmal abgesehen, noch am längsten gehalten. Diese 
Akzentsetzung war von Wä~il vielleicht noch gar nicht beabsichtigt. Man ge
winnt den Eindruck, daß er, wohl schon wegen seiner medinensischen Bezie
hungen, mehr du 'ät in den Westen sandte als in den Osten; nur :tIaf~ b. Sälim 
hat sich angeblich in Tirmig mit Gahm b. Safwän gestritten 1, und er war 
unter Umständen mehr um der Person Gahms als um des Ortes willen dorthin 
geschickt. Ka' bI dagegen nennt eine ganze Anzahl von Schwerpunkten. 

Armenien, das wir nur um der Stadt Barga' a willen separat behandelt ha
ben, berührte sich mit Ägarbaigän; Barga'a selber liegt heute in der Repu
blik dieses Namens 2• Ka 'bI, der zwischen Armenien und Ägarbaigän trennt, 
nennt für die letztere Region den Ort Bailaqän, der in Arran bei Darband, 
also im Kaukasus, lag. Die Bevölkerung war z. T. bärigitisch, bekannte sich 
aber in ihrer Gesamtheit zum Dogma von der Gerechtigkeit Gottes 3 • Wir ha
ben es vielleicht mit Ibä<;iiten qadaritischer Observanz zu tun. Später galt Ägar
baigän als weitgehend mu'tazilitenfrei; man fand dort eher "Anthropomorphi
sten" - wer auch immer mit dieser Bezeichnung gemeint sein mag4• 

Weiter südlich, im alten Elam und späteren Luristan, oder, wie Ka'bI noch 
sagt, in der Provinz Mihrgänqagaq-s, war die Mission offenbar der Straße von 
Wäsit bzw. Bagdäd nach Hamadän gefolgt. Wichtig war hier vor allem der 
Ort S ai m ara, von dem auch MaiaF berichtet, daß seine ganze Bevölkerung 
mu' tazilitisch sei 6. 'Abbäd b. Sulaimän stammte dorther, ebenso 

Abü 'Abdalläh Mu~ammad b. 'Umar a~-SaimarI, 

gest. 315/927, der auf 'Abbäd aufbaute, sich dann aber später Gubbä'I an
schloß7. Das geschah vielleicht in 'Askar Mukram; denn dort hat er sich meh
rere Jahre aufgehalten, und auch Gubbä'I kam immer wieder einmal vorbei 8. 

In derselben Stadt traf ihn auch der Grammatiker SIräfT (gest. 368/979), der 
damals noch recht jung war; er lernte bei ihm kaläm und wurde sein Lieblings
schüler 9 • Als Gubbä'I i. J. 303/915 starb, übernahm SaimarI dessen Profes-

I S.o. Bd.I1312. 
2 Elran III 779. 
3 S. 111, 6 f. Zum Ort vgl. Yäqüt, Mu 'garn s. v.; Laurent (oben S. 238, Anm. 4a) 43 und Index 

s. v.; EI2 I 1134a, EIran IV 2 und Gaube/Leisten 25. 
4 Schwarz, Iran 1233 nach Ibn I:Iauqal; auch unten S. 423 und allgemein S. 373 ff. 
s S. 111, 8 f.; zu Mihrgänqagaq vgl. Yäqüt s. v. und Kra wulsky 365. 
6 Tanbrh 32, 19/40, 12. Zum Ort vgl. Gaube/Leisten 154. 
7 Fm!! 308, apu. ff. > IM 96, 12 H.; Ibn an-NadTm, Fihrist 219, Anm., Z. 23 f. 
8 S. u. S. 244. 
9 Fihrist 219, Anm., Z. 25 f.; auch 68, 14, dort nach einem Bericht von SIräfls Sohn Yüsuf, der 

bei QifrT, Inbah I 314, 11 H. wörtlich zitiert wird. Man sollte danach annehmen, daß STräfT 
ebenfalls Mu'tazilit war. Jedenfalls hat der Mu'tazilit Ibn al-Ijalläl bei ihm studiert (GAS 1/ 
624; zu dem von ihm erhaltenen Radd 'ala I-Gabr,ya al-Qadarfya s. Werkliste XXVIII, nr. 3 
mit Anmerkung). Zu STräfT allgemein GAS 9/98 ff. 



242 C 7 Die Verbreitung der Mu'tazila 

sur 10. Jedoch machte ihm Gubbä'ls Sohn Abü Häsim anscheinend das Leben 
sauer; er wich nach Bagdäd aus und fiel dort auf wegen der hemmungslosen 
Invektiven, die er gegen diesen richtete 11. Abü Häsim hat auf sie in einer 
eigenen Schrift geantwortet 12. Saimarl war ein Anhänger der SüfTyat al-Mu'ta
zila 13; er betrachtete die islamische Ökumene als ein "Haus des Unglaubens", 
weil es dort so viele Anthropomorphisten und Prädestinatianer gebe 14. Wahr
scheinlich hat er auch Erkenntniskritik in diesem Sinne getrieben; denn bei 
Abü I-:Iaiyän at-Taul:l1dl wird er als "Ketzer (mull?id)" bezeichnet, der "den 
Gaul der Dialektik und der Ignoranz ritt" 15. Im Distrikt Mihrgänqagaq gab 
es um diese Zeit eine ganze Menge mu' tazilitischer Süfls; Maqdisl hat ihr 
Auftreten registriert 16. Allerdings hat Saimarl sich mit Ibn ar-Rewandl, der 
diese Tendenzen zumindest zeitweise teilte, kritisch auseinandergesetzt 17. -

Man darf ihn nicht verwechseln mit einem andern Abü 'Abdalläh as-Saimarl, 
der al-I-:Iusain b. 'All hieß und ein Jahrhundert später lebte (351/962 ~. Sauwal 
436/ April-Mai 1045) 17a. Jedoch vertrat auch dieser mu'tazilitische Ansichten, 
nur daß er sie, als er in Madä' in und später in Karo, also unter SI' iten, das 
Richteramt übernahm, nicht mehr überall in der Hauptstadt offen zeigen 
konnte und i. J. 417/1026 sogar vom OberqäQl zum Widerruf aufgefordert 
wurde 17b. Kurz zuvor, i. J. 409/1018, hatte der Kalif al-Qädir billah sein be
rühmtes Glaubensdekret erlassen 17c. Saimarl hat dennoch kurz vor seinem 
Tode, als sein mu'tazilitischer Kollege Abü l-l:lusain al-Ba~rl, der gleichfalls 
in Bagdäd lebte, das Zeitliche segnete, über dessen Bahre das Totengebet ge
sprochen 18. 

10 FihTist 219, Anm., Z. 24. 
11 Diese Einstellung übernahm dann von ihm Abu Bakr Ibn al-Ibsld (Fac/.l309, 5 f.; zu Letzterem 

vgl. Bd. V 449 und Index s. n.). Eine Lehrübereinstimmung zwischen beiden verzeichnet Abu 
Rasid, Masä 'il fi l-biläf 87, ult. f. 

12 Vgl. Gimaret in: JA 1976, S. 319 f. nr. 21. Andererseits hat ~aimarl Abu Häsim's Vater gegen 
einen Angriff Ka'bls verteidigt (Fihrist 219, Anm., Z. 27); außerdem kursierten von ihm Quae
stiones, die er an diesen gerichtet hatte und die zusammen mit dessen Antworten abgeschrie
ben wurden (ib. 26; dazu Faql 309, 2 f.).[Vgl. jetzt auch Heemskerk, Pain and Compensation 
36 H.] 

Ll Dies hebt ein jemenitischer Kommentator von Ibn al-Murta9ä's Qalä 'id (f ta~l?il? al- 'aqä 'id 
hervor (vgl. den Text bei Saiyid in: al-Igtihäd 311991, nr. 12/232, pu.; dort ist 'Umar statt 
'AmT zu lesen). 

14 Fa41 309, 7 f. 
15 lmtä' II 20, 14; allerdings im Munde eines andern. Vgl. dazu oben S. 92 f. 
16 S. U. S. 300. 17 Vgl. die Werkliste XXXVb, Widerlegung h. 

17a Ibn al-Gauii, Muntazam VIII 119, 18 ff. Es handelt sich um den Verfasser der in Band I und 
II häufiger zitierten Abbär Abi l:lanffa wa-a~l?äbihf. 

17b Ib. 25,6 f. 
17c Vgl. Sourdel in EI2 IV 378b; näher Nagel, Festung des Glaubens 55 H. Unter das Dokument, 

mit dem al-Qädir bereits i. J. 40211011 die Genealogie der Fätimiden für gefälscht erklärte, 
hatte auch ~aimarl seine Unterschrift gesetzt (vgl. Glassen, Der mittlere Weg 9f.). 

IR Ibn al-GauzI VIII 126, pu. f.; auch Abu l-l;lusain wohnte nahe beim Si'itenviertel, in SunIzlya 
(zur Lage vgl. ~. A. al-' AlT, Bagdäd 12 75). Einer der iranischen Schüler ~aimarrs, der l;lanafit 
• Air b. al-l;lasan a~-~andalI, war gleichfalls noch Mu' tazilit; er tat sich in Nesäpur als Gegner 
des Guwainl hervor und hat den Selguken Togril Beg nach Bagdäd begleitet (IAW I 357 H.; 
Nagel 88). 
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Mu'tazilit war auch der Literat und Universalgelehrte Abü l-'Anbas Mubam
mad b. Isi)aq a~-~aimarI. Jedoch stammte er aus Küfa; er hatte seine Nisbe nur 
daher, daß er zu Beginn seiner Laufbahn qä4f in ~aimara gewesen war (vgl. 
Pellat in EI2, Suppl. 16 f. s. n.; R. Massai) in GIE VI 77 f.; Ullmann, Natur- und 
Geheimwissenschaften 325 f.). 

In Nihäwand, der nächsten größeren Stadt auf dem Wege nach Hamadän, 
bekleidete zu nicht näher bestimmbarer Zeit ein gewisser' Abdalläh b. MUQam
mad al-AbharI das Richteramt. Er war der einzige Mu'tazilit, der es vermied, 
den Koran in der Zeit entstanden (mu~dal) zu nennen 19. Im übrigen gab es 
dort Gahmiten, die sich um 400/1010 teilweise zum AS' aritentum bekehren 
ließen20. 

Ibn I:Iauqal, der zwischen 350/961 und 358/969 sich in I::I üzistän/ Ahwäz 
und Färs aufhielt21 , hat dort viele mu' tazilitische Gemeinden vorgefunden; er 
erkannte sie an ihrer rigorosen Einstellung zur ewigen Höllenstrafe 22• Muqad
das) hat kurz nach ihm sein Urteil bestätigt 23 • Man sprach von dem Qadariten
turn als der "Religion der Leute aus I::Iüzistän" (dfn al-ljüz)24. Noch gegen 
Ende des Jahrhunderts war ein Mu'tazilit qä4t der Provinz 25. Das Zentrum 
der mu 'tazilitischen Gelehrsamkeit war in dieser Gegend die zur Zeit des I:Iag
gäg gegründete Stadt' Askar Mukram 26. Ka'bI hebt ihre florierende Klein
industrie hervor; allein 100000 Weber (~ii 'ik) sollen dort zu seiner Zeit gelebt 
haben, abgesehen von den übrigen Handwerkern 27• Man mag sich fragen, 
welche Funktion dieser Einschub bei ihm hat; vielleicht bestanden besondere 
Beziehungen zur Tuchindustrie in Ba~ra. Jedenfalls führen in theologischer 
Hinsicht die Spuren dorthin. Schon im späteren 2. Jh. begegnen wir in Ba~ra 
jemandem, der offenbar ~us 'Askar Mukram stammte: 'AbdalkarIm b. Raul) 
al-' AffänI, der noch bei SimmazI, einem Schüler des' Amr b. 'Ubaid, gehört 
hatte. Sein Kollege Abü 'Ämir Ismä'II b. MUQammad al-An~ärI28 wurde Leh
rer eines gewissen Mubammad b. Ismä'II al-'AskarI, der vielleicht sein Sohn 
war und jedenfalls in der ersten Hälfte des 3. ]h's hervortrat 29 . Dieser war 

19 MaqdisI, Bad' V 142, -4 f. Gemeint ist wohl, daß er noch an dem alten Terminus mabluq 
festhielt (s. o. S. 226). 

20 BagdädI, Farq 200, 5 ff.!212, 9 ff. 
21 Miquel in Eil III 787 a. 
22 Sürat al-an! 254, 21 f.lÜbs. 252 und 291, pu. ff.!Übs. 285. 
23 AI?san at-taqasfm 415, 3. 
24 Lälakä'I, SarI? u~ül j'tiqäd ahl as-sunna 1459 nr. 2818. 
25 • Abdalläh b. Mubammad b. Abi' Allän (321/933-409/1018; vgl. Ibn Ka!ir, Bidaya XII 7, 

13 ff. > ZiriklI, A 'fäm IV 265); er wird auch erwähnt bei Yäqüt, [rsäd II 75, 4. Interessanter
weise schrieb er ein Buch über mu 'gizät, für das er nicht weniger als 100 Wunder zusammenge
bracht haben soll. 

26 EI2 I 711 s. v. und Elran II 768; weitere Materialien bei Krawulsky 354 f. und Gaube/Leisten 
18. 

27 S. 112, 4 f.; die hohe Zahl erklärt sich vielleicht daraus, dag er das ganze Umland zwischen 
Ahwäz und Sustar entlang dem östlichen Arm des Kärün miteinbezieht. 

28 Zu beiden s. o. Bd. 11 422 f. 
29 S. o. Bd. II 423 nach Fat/f 270, 7 > IM 71, 14f.; der QäQI 'Abdalgabbär ordnet ihn in die 

tabaqa der beiden Ga' far ein. 
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offenbar in seiner Heimatstadt ein einflugreicher Mann; denn er soll ein amt
liches Schreiben, in dem die Absetzung des Bürgermeisters (ra 'f5) verfügt 
wurde, mit Verachtung gestraft haben 30. Vielleicht hielt er die Obrigkeit für 
korrupt, wie dies die SufIs taten. Von einem andern Mu' taziliten aus' Askar, 
Abu Mas'ud 'Abdarra\:lmän b. Ya\:lYä al-'AskarI, wird ausdrücklich gesagt, 
dafS er Asket war; allerdings können wir ihn zeitlich nur schlecht einordnen 31. 

Gut verbürgt ist es auch für 

Abu 'Umar Mu\:lammad b. 'Umar b. Sa'Id al-BähiII, 

gest. 3001913 32, der an sich in Ba~ra aufgewachsen war, aber seine Familie in 
'Askar Mukram hatte und zwischen den beiden Städten hin- und herreiste 33 . 

Er kannte die Gedichte Bisr b. al-Mu'tamir's auswendig 34 und hielt anschei
nend viel von Murdar 35 . Die Gedichte gefielen ihm allerdings vermutlich auch 
deswegen, weil er für die Mu' tazila Mission trieb, wo immer sich Gelegenheit 
dazu fand 36• Seine Familie war sehr angesehen]?; die Bähila waren in Ba~ra 
und Umgebung Siedler der ersten Stunde gewesen J8 . In 'Askar Mukram be
kleidete er das Richteramt 39 ; in dieser Funktion und überhaupt wegen seiner 
hohen Herkunft konnte er die Belange der Stadt bei Hofe vertreten 40. Im 
Irak allerdings hatten die Bähila beim Aufstand der Zang nicht auf seiten der 
Obrigkeit gestanden 41 , Jedoch war Abu 'Umar, als jene i. J. 257/871 die Stadt 
Ba~ra zerstörten, vermutlich schon nicht mehr dort; jedenfalls lebte er in 'As
kar Mukram, als Gubbä'I zum ersten mal dorthin kam 42 • Er kannte ihn bereits 
von früher; aber an seinem jetzigen Wohnort hatte die Schultradition sich 
bisher aus sich selber ergänzt 43 • Man bewunderte den Meister aus Ba~ra, ob
wohl er kein großer Diskussionsredner war 44 und in seinem Eröffnungskolleg 

.10 Fa41 279, ult. ff. > IM 71, 13 ff. 
II Fa41 285, 9f. > IM 58, 7f. Von mu'tazilitischen Asketen in dieser Gegend weiß auch Abü 

Tälib al-Makkl (vgl. Meier, Abu Sa 'fd 153 und unten S. 736). 
32 S. o. Bd. III 132, Anm. 12, und 501. Der Name findet sich vollständig bei Ibn an-Nadlm, 

Fihrist 219, -6 und, von da übernommen, bei Ibn Hagar, Lisän al-Mfzän V 320, apu. Im K. 
Fa41 al-i 'tizäl des Qä<;ll 'Abdalgabbär steht meist nur "Abu 'Umar al-Bähill"; die Form "Sa "Id 
b. Mul:larnmad al-Bähill" zu Beginn der Biographie dort S. 310, 1 ist falsch, ebenso wohl 
"MuJ:tamrnad b. AbI 'Urnar al-Bähill" S. 291, 1. 

33 Fihrist 219, -6; IM 97,3. 
34 Vgl. Bd. III 111. 
35 Fa41278, 12ff. 
36 Ib. 310,3 H.; im übrigen interessierte ihn Poesie auch sonst (ib. 310,2). 
37 Ib. 312, 8. 
38 EI2 I 920 f. 
39 Oder auch in Ba~ra? Vgl. Fihrist 219, -5. 
40 Fa4l 310, 7 ff. Wir finden ihn auch im vertrauten Kreis des MuhtadI (reg. 255/869-256/870); 

dort hat er, wie er selber erzählte, den Anthropornorphisten einmal den Tod gewünscht (ib. 
311, - 5 H.; dazu unten S. 422). 

41 EI2 I 921a. 
42 Fa41289, -5 H. 
4.1 Ib. 288, 1 f. 
44 S. u. S. 254. 
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durch eine gewisse Einsilbigkeit auffiel 45. Abü 'Umar soll sämtliche Werke 
Gubba'Is aufgeschrieben und weitergegeben haben 46; vermutlich war manches 
davon ihm schon aus seinen früheren Kontakten mit ihm vertraut. Allerdings 
nutzte Gubbä'I, wie man sich zu erinnern meinte, seinerseits die Gelegenheit, 
ebenso bei ihm zu hören 47. Denn auch Abü 'Umar hatte Schriften verfaßt, die 
er vermutlich mit seinen Studenten las: ein K. al-U~ül al-lJamsa, das MäturIdI 
widerlegte 49, und ein K. I'gäz al-Qur'än, das damals noch fast ohne Konkur
renz dastand 49. Der Qa<;ll 'Abdalgabbar hat noch seinen Sohn in 'Askar Mu
kram kennengelernr und an dessen Kolleg teilgenommen 50. 

Es gab auch SI' iren in der Stadt. Sie waren nicht ohne Einfluß; denn ein 
gewisser' Abdarral;man b. Al;mad b. Gabröya, ein Zeitgenosse des As' arI51 , 
vermochte einen Mu'taziliten namens Mul;ammad b. 'Abdalläh Ibn Mumlak 
zur Ansicht der ImämIya zu bekehren, d. h. wohl ihn zu überzeugen, daß' All 
als einziger Anrecht auf das Kalifat gehabt hatte. Ibn Gabröya hatte ein K. al
Kämil ft l-imäma geschrieben und war ein Zeitgenosse des' Abbäd b. Sulai
man, mit dem er Streitgespräche geführt hatte52. Ibn Mumlak nahm an dem 
Empfang teil, den der Statthalter von' Askar Mukram anläßlich von Gubba'Is 
Besuch für die Theologen der Stadt gab; als er sich mit einer Frage an Gubbä'l 
wandte, stellte ihn ein engagierter Mu'tazilit, der vermutlich schon die Kon
version mit Mißfallen notiert hatte, vor dem Gastgeber bloß53. Dennoch hat 
Ibn Mumlak später gelehrte Gespräche mit Gubbä'I geführt und ein Buch 
darüber ~eschrieben54. Gubbä'I seinerseits versuchte, zwischen der Mu'tazila 
und der SI' a zu vermitteln; beide unterschieden sich grundsätzlich nur noch in 
der politischen Theorie 55. 

Ein weiterer Konvertit ist übrigens der von uns bereits Bd. II 638, Anm.51 
erwähnte Ibn Qiba. Jedoch lebte er in Raiy und hatte vor allem Kontakt zu 
Abü I-Qäsim al-BalbI; vermutlich stand er also der Bagdäder Schule näher. Ex-

45 Fatf,l 289, apu. f. Vgl. zum Ereignis auch ibo 288, 3 ff. 
46 So nach IM 97, 3 f.; bei QäQI 'Abdalgabbär findet sich diese Nachricht noch nicht. 
47 Fihrist 219, -5, wo vermutlich mit dem Zitat bei DäwüdT, Tabaqat al-mu(assirfn 11 217, 8 

ya~tf,uru zu lesen ist statt y.~tf,.ruhü. 
4R Abü I-Mu'Tn an-NasafT, Tab~irat al-adilla 359, 5. Es ist wahrscheinlich identisch mit dem K. 

al-U~ül, das Ibn an-NadIm erwähnt. Wenn dieser noch (r t-tau~rd hinzufügt, so gehört das 
wohl nicht direkt zum Titel, sondern ist nur ein Hinweis auf den Inhalt; Abü 'Umar hat 
daneben noch ein separates K. at-Taul?rd geschrieben (Fihrist 219, -4 f.). 

49 Fihrist, ib.; dazu unten S. 610. 
50 Fatf,l 312, 7 ff.; er unterrichtete anscheinend zeitweise (oder immer?) auf Persisch. 
51 Vgl. Maq. 54, 1 ff. Er ist dort unter den Sr' iten aufgeführt; aber seine Lehre ist ganz mu' tazili

tisch. Vgl. jetzt auch Modarressi, Crisis and Consolidation 116. 
52 NagäST 164, 13 ff. und 269, apu. ff.; ArdabTIT, Garni' ar-ruwat I 446 a und 11 144 b. Die Lesung 

Ibn Mumlak übernehme ich von Modarressi, der sich auf den Usus unter iranischen Gelehrten 
stützt (ib.). 

53 Faefl 288, 3 ff.; der Name ist dort zu verbessern. Der Mu' tazilit hieß Ibn as-SaqatI (zu ihm 
vgl. Fatf,1312, 4 f. > IM 98, 4 f.); auch ihn hat der QäQT' Abdalgabbär noch in 'Askar Mukram 
getroffen. 

54 NagäsT 270, 2; TüsT, Fihrist 369, 3 ff. 
55 Fatf,l 291, 12ff. 
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zerpte aus seinen Werken sind noch erhalten, vor allem in Ibn Bäböya's K. 
lkmäl ad-drn. Vgl. dazu jetzt Modarressi, a. a. O. 133 H.; dort S. 117 ff. auch zu 
seiner Person. Kurz noch N. Gwjasta in: GIE IV 446. 

Auch Gubbä 'ls Sohn Abü Häsim hat lange Zeit in 'Askar Mukram unterrich
tet; erst kurz vor seinem Tode, i. J. 314/926 oder 311/923 ging er nach Bagdäd. 
Jedoch blieb er auch dann mit seiner Gemeinde in Kontakt; die Responsa, die 
diese sich auf ihre theologischen Fragen erbat, wurden als Sammelband unter 
dem Titel (al-Masä 'il) al- 'Askarfyät weiter überliefert. Auch von dem Qä<;11 
'Abdalgabbär ist ein Werk unter diesem Titel bekannt 56. Ibn I:Iauqal war 
überrascht, in dem Ort sogar auf einfache Leute - vielleicht wiederum Weber 
- zu stoßen, die sich im kalam auskannten 57 • Dort wo er allerdings Sympathie 
verspüren läßt, zeigt MuqaddasT sich später ablehnend; wer aus Jerusalem 
kam, konnte für kaläm nicht viel übrig haben. In Reimprosa verfallend, macht 
MuqaddasI dem Leser klar, daß die Theologen bei den Massen nicht mehr 
beliebt gewesen seien 58. Dennoch gibt auch er, wie kurz vor ihm schon Mala~I, 
unumwunden zu, daß sie das religiöse Leben der Stadt noch ganz bestimm
ten 59; sie unterrichteten in der Hauptmoschee immer nach dem Frühgebet bis 
zum Vormittag60 . Der Theologe, der in der bekannten Parodie in HamadänIs 
Maqama Märistänfya sich von einem Narren zeigen lassen muß, daß seine 
Lehre von der Willensfreiheit aller Grundlage entbehrt, kommt aus 'Askar 
Mukram 61. Selbst ein so "orthodox" wirkender Mann wie Abü Hiläl al-' As
karI (gest. kurz nach 400/1010) war vermutlich Mu'tazilit 62 . Ähnlich wie im 
Jemen und in Sind wüßte man allzu gerne, wie die Mu'taziliten sich zu den 
Ismä'lliten stellten, die sich in ihrer Nähe einnisteten; immerhin stammte 
'Abdalläh al-Akbar, der mutmaßliche Stifter der Ismä'Tliya, aus' Askar Mu
kram, und auch der Mahdi 'Abdalläh ist dort geboren 63• 

Weitere Städte in Hüzistän, die Ka 'bI erwähnt64, sind, im Norden von< As
kar Mukram: TustarlSustar, von dem wir später nur hören, daß die Mehrzahl 
seiner Bevölkerung dem l)anafitischen madhab folgte 65 ; Süs/Süs, von dem Mu
qaddasl aber dann sagt, daß es mehrheitlich den I:Ianbaliten und der I:IubbTya, 
also mystischen Strömungen, anhänge 66, und Gondesäpür, das auch Muqad-

56 Vgl. Gimaret in: JA 1976, S. 321 H. nr. 24. Ebenso übrigens von dem Grammatiker Abü 'All 
al-FärisI (gest. 377/987 in Bagdädj vgl. GAS 9/108). 

57 Sürat al-are! 255, Uf. 
58 Ahsan at-taqäsfm 410, Hf.; vgl. auch Goldziher in: Der Islam 3/1912/219 "" Ces. Sehr. V 

243. 
59 Ib. 415, 3f.; Mala{I, Tanbfh 32, 18f.140, llf. 
60 Ib. 410,3. 
61 Maqämät 128, 7. 
62 Kanazi, Studies in the Kitab a~-Sinä 'atayn 14 f. 
6.l Vgl. Halm in: REI 54/1986/139 und WO 19/1988/104. 
64 S. 112, 5 f. 
65 Vgl. Krawulsky 356 für die Ilbänidenzeit. Die bei Halm, Ausbreitung der säfi'itischen Rechts

schule 154 genannten säfi' itischen que!ät sind offenbar Ausnahmeerscheinungen; auch die 
Karte TAVO B VIII 17 wäre dementsprechend zu modifizieren. 

66 Ahsan at-taqäsfm 415, 4 f.; auch oben Bd. 11 622 f. Zum Ort vgl. Krawulsky 355 f. und Gaubel 
Leisten 169. 
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dasT noch teilweise mu'tazilitisch antraf67 ; im Süden Ramhurmuz, dem Mu
qaddasT wiederum eine mu'tazilitische Mehrheit attestiert; dazu ein unidentifi
zierbarer Ort namens '-w-r-m-y-s, hinter dem sich, mit etwas Liebe, Dauraq 
vermuten ließe, für das MuqaddasT das gleiche sagt wie für Ramhurmuz 68• 

Aus Tustar stammte Abü Bakr b. I;Iarb, ein Schüler des Gubba'T69 ; letzterer 
hat brieflich Fragen von ihm beantworteeo. In Ramhurmuz gab es eine theolo
gische Bibliothek, die sich von der in Ba~ra nur durch ihre bescheideneren 
Ausmaße unterschied; in ihr unterrichtete beständig jemand mu'tazilitischen 
kalam 71. AS' arT hat mit einem Mu' taziliten aus Ramhurmuz, vermutlich mit 

Abu Mul)ammad 'Abdallah b. al-' Abbas ar-RamhurmuzI, 

wiederum einem Schüler Gubba'Ts 72, eine Korrespondenz geführt und die Er
gebnisse aus seiner Sicht unter dem Titel Gawabiit ar-Rämhurmuzfyfn veröf
fentliche3. RamhurmuzI beantwortete seinerseits Fragen, die aus Tustar an 
ihn gerichtet worden waren; das K. Gawabat at-Tustarfyfn, das sich daraus 
ergab, hat noch Malal)imT vorgelegen 74 • Er gab den Richtern Geld, damit 
sie die Mu' taziliten gerecht behandelten 75. Der QaQT 'Abdalgabbar fand dies 
lobenswert; er hatte selber eine Zeitlang in einem riba~ in Ramhurmuz ge
wohnt und in der Moschee seines geschätzten Vorgängers das Diktat seines 
Mugnf begonnen 76. 

Im Grenzgebiet zwischen Ijuzistan und Fars war die Stadt Arragan großen
teils mu' tazilitisch 77; Na~ir-i Ijosrau hat dort später, gegen Ende des 5.1 
11. Jh's, als Haupt der Schule einen vielseitig interessierten Gelehrten namens 
Abu Sa'Td al-Ba~rT vorgefunden 78. In derselben Provinz nennt Ka'bT noch 
STnTz 79, Tauwaz80, STraf8t und Gahrum 82• Davon liegt der letztere Ort ähnlich 
wie Arragan landeinwärts, nicht weit von der Grenze nach Sabankara; die 

67 Ib. 415,4; dazu Gaube/Leisten 67. 
68 Ib.; dazu Gaube/Leisten 48 und 144. Zu den Orten auch Krawulsky 355 und 349, zu Rämhur-

muz noch Minorsky/Bosworth in EI2 VIII 416 f. s. v. 
69 Fa41 318, 7 f. > IM 101,3 f. 
70 Gimaret in: JA 1976, S. 285 f. 
71 Ib.413, 15 ff.; dazu Goldziher in: Der Islam 3/1912/214 (= Ces. Sehr. V 238) und Mackensen 

in: AJSL 51/1934-5/88 f. 
72 Zu ihm vgl. Fa41312, -4ff. > IM 98, 6ff.; TanübI, Niswär al-mul?ä4ara 11 33l. 
73 Vgl. Gimaret in: JA 173/1985/251. 
74 Mu 'tamad 465, ult. und 486, 9 f.; zwei weitere Zitate, die vermutlich dem gleichen Werk 

entstammen, ib.467, 3 und 471, pu.: es geht überall um l;ladI!e und abbär, mit denen sich 
die Gottesschau widerlegen ließ. 

7$ Fa41 317, 7. 
76 Ib. 317, 5 f. und 315, -5; dazu jetzt näher Heemskerk, Pain and Compensation 49 ff. 
77 Ka' bI 113, 2. Zu Ya\:lYä b. Bisr al-ArragänI s. o. Bd. III 291 f. Ar arI hat auch hierhin Responsa 

geschickt (Gimaret, ib.). Zum Ort vgl. Gaube/Leisten 16. 
78 Safarnäme 91, apu. f. SCHEFER/Übs. 251. 
79 Dazu Gaube/Leisten 164; Krawulsky 214. 
80 Gaube/Leisten 174; Krawulsky 217. 
81 Gaube/Leisten 164; Krawulsky 215. 
82 Gaube/Leisten 58; Krawulsky 173. 
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drei ersteren dagegen sind Hafenstädte oder zumindest nicht weit entfernt vom 
Persischen Golf. Auch Muqaddas1 vermerkt, daß im Küstengebiet SI' iten und 
Mu' taziliten einen großen Anteil der Bevölkerung stellten S~. 

Wirtschaftlich war unter den genannten Orten S1räf am bedeutendsten. 
Die Stadt hatte bereits in sasanidischer Zeit als Umschlageplatz am Persischen 
Golf floriert. Im 3.19. Jh. nahm sie aber einen weiteren Aufschwung, als ihr 
durch die Gründung Bagdads ein schnell expandierender Binnenmarkt geboten 
wurde. Der Indienhandel, von dem sie immer gelebt hatte, wurde damals bis 
nach China ausgedehnt 84. I~tabr1, der kurz vor der Mitte des 4./10. Jh's 
schrieb, notiert, daß in S1raf ebenso wie im übrigen Küstenraum die Mehrheit 
der Bevölkerung qadaritische Anschauungen vertrat; das gehe auf ba~rischen 
Einfluß zurück. Nur wenige allerdings seien direkt Mu' taziliten 85. Es sieht so 
aus, als habe die Schule zu Beginn des Jahrhunderts dort der Lehre des Ibn 
al-IbsIQ angehangen, der in Ba~ra Front gegen Abu Häsim bezog 86 • Denn noch 
eine Generation später begegnen in Ba~ra zwei Theologen dieser Ausrichtung, 
die aus S1räf stammten; einer von ihnen hat sich dann der mittlerweile vorherr
schenden Meinung des Abu Häsim angeschlossen 87. Interessanterweise heißt 
es bei Qä<;lI 'Abdalgabbär an einer Stelle, in einem allerdings etwas legendari
schen Kontext, 'Amr b. 'Ubaid sei während seiner Jugend Lehrling (guläm) in 
Straf gewesen 88. 

Gahru'm hatte sich nach Ka'b1s Angaben 89 ganz der Lehre des Abu 1-
Hugail angeschlossen. Auch I~tabr1 vermerkt hier eine mu'tazilitische Mehr
heit 90, ebenso zu etwa der gleichen Zeit Mala~I91. Mala~1 nennt im übrigen 
noch I~~abr, das halb barigitisch, halb mu' tazilitisch sei, mit mu e tazilitischer 
Vorherrschaft. Jedoch verlegt er den Ort, der in der Selgukenzeit völlig zerstört 
worden ist 92, nach Kirman 93 . Auch MuqaddasI scheint auf die Präsenz von 

H.l Al?san at-taqäsfm 439, 13. 
H4 Unser Wissen beruht hier vor allem auf den archäologischen Untersuchungen von D. White

house; vgl. seine Berichte in: Iran 6/1968 H. (bis 10/1972 und 12/1974) sowie in: World Ar
cheology 14/1983/328 H. und Proceedings Thirty-First Internat. Congr. Tokyo 1983, I 416 f.; 
weiterhin R. Hodges und D. Whitehouse, Mohammed, Charlemagne and the Origins of Eu
rope 133 ff.; H. Gaube in: Arch. Mitt. Iran 13/1980/149 H.; Gulämrit,iä Ma' ~ümT, Sfräf 
"Bandar-i Tähirf" (Teheran 1352 5.11973), und jetzt Wink, Al-Hind 55. Die Seeleute von 
STräf spielten eine wichtige Rolle bei der Verbreitung von Nutzpflanzen aus dem indischen 
Subkontinent in der arabischen Welt (Watson, Agricultural Innovation 78 f.). 

M5 Masälik 139, 7 H. 
H6 ZU ihm vgl. den Index s. n.; auch Busse, Chalif und Großkänig 440 f. und jetzt Heemskerk, 

Pain and Compensation 38 f. 
H7 Fa4-1 328, -5 H. und 331, - 5 H. > IM 107, 14 ff. (wo beide Biographien wie vermutlich schon 

bei Hakim al-GusamI direkt hintereinandergestellt sind). 
HH Fa4-1 243, 7 in einem angeblichen Eigenbericht' Amrs; dazu Bd. II 284. 
89 S. 113, 5. 
90 Masälik 139, 9; vgl. Schwarz, Iran 150. 
91 Tanbfh 32, 19 f. (wo der Name verschrieben ist)/40, 12 f. 
92 Krawulsky 168 f. 
9.1 Ib. 32, 20 f.!40, 13 f. 
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Mu'taziliten anzuspielen; aber seine Ausdrucksweise bleibt dunkel 94• Gegen 
Ende des 4.110. Jh's verfaßte ein Mu'tazilit, der anscheinend von daher 
stammte, 'All b. Sa 'Id al-I~tabrI (322/934-404/1013), im Auftrag des Kalifen 
al-Qadir (!) eine Widerlegung der Batiniten 95. 

In Fars war das Amt des OberqaQTs offenbar häufiger mit einem Mu'taziliten 
besetzt. Wir wissen von zwei Fällen, die beide in das 4.110. Jh. gehören: 'Ubaid
allah b. Mubammad b. AbI Burda al-Qa~rI (aus Qa~r az-zait, einem Stadtteil 
von Ba~ra in der Nähe des Hafens), der neben einer Ehrenrettung des STbawaih 
gegenüber Mubarrad ein Buch über i 'gäz al-Qur 'än schrieb (vgl. Yaqüt, Mu '
garn al-buldän IV 357 s. v. Qa~r az-zait), und der bei Ibn 'Asakir, Tabyfn kadib 
al-rnuftarf 118, pu. ff. genannte Oberqa<;lI unter' AQudaddaula, d. i. vermutlich 
Abü Sa'd Sa'Td Bisr b. al-Busain (gest. 3801990), der als Jurist interessanter
weise Zahirit war (SIräzT, Tabaqät al-fuqahä' 177, ult. ff.; vgl. zu ihm auch 
Busse, Chalif und Großkönig 276 sowie die Anekdote bei TanübI, Niswär al
rnulJä<f,ara III 227 nr. 147). 

Ganz unerwähnt bleibt bei Ka'bT I~ fahan, das von Magar in der Mesene 
über Tustar erreicht werden konnte. Dabei wissen wir, daß schon ein Schüler 
Oirars, Abü Gai! al-I~fahanI, daher kam 96. Auch z. Z. des Gabi~ sind Mu' tazi
liten dort bezeugt97 • Eine Generation später trat 

Abü Bakr Mubammad b. Ibrahlm az-ZubairI 

als Theologe hervor, der über Yabya b. Bisr al-ArraganI die Lehre Abü 1-
Hugail's übernommen hatte 98 . Er gehörte einer vornehmen Gelehrtenfamilie 
an, deren Ahnherr aus Ba~ra eingewandert war 99• Wie Abü I-Hugail war er 
Atomist; er verteidigte gegenüber den "Philosophen" dessen Ansicht, daß nur 
sechs Atome sich gegenseitig berühren und darum einen Körper bilden kön
nen, und tat dies so geschickt, daß sein Argument unter dem Beinamen al
mubrisa bekannt wurde, "das dem Gegner das Maul stopft" 100. An einem 
andern Punkt wird deutlich, daß er die Korrekturen, welche Hisam al-FuwaF 
an Abü I-Hugail's System vornahm, in kritischer Distanz nachvollzog 101. Er 
soll insgesamt 33 Bücher zu theologischen Einzelfragen geschrieben haben 102; 

vor allem widerlegte er die "vier Bücher" des Ibn ar-RewandI, d. h. dessen 
skandalöse dialektische Fingerübungen, mit denen dieser die Mu'tazila heraus-

94 Al?san at-taqasfrn 438,8. Aus dieser Stelle herausZlIlesen, daß die Mu'tazila dort eigene Bäder 
hatte, wie F. Saiyicl dies tut (vgl. Ka'bI 114, Anm. 308), ist wohl etwas phantastisch. 

95 Kabbala, Mu 'garn al-rnu 'allifin VII 99 b. 
96 S. o. Bd. III 61. 
97 Fa4l276, -6 f. 
98 Fa4l 298, pu. f. > IM 90, 10 f.; dazu oben Bd. III 292. 
99 Zu ihr vgl. Sam'anI, Ansab VI 270, 3 H. Wenn Ibn al-Murtal,ia behauptet, ZubairI sei ein 

Nachkomme des Zubair b. al·' Auwäm gewesen (Tab. 90, 1 f.), so ist dies ein Zusatz gegenüber 
seiner Quelle und vermutlich falsch. Anders Miquel, Geographie hurnaine I 195 f., Anm. 2. 

100 Ibn Mattöya, Tagkira 175, 5 ff. nach Ka' bL 
101 Text XXIV 5, c-cl; dazu oben S. 6, Anm. 24. 
102 Fa4l 297, pu. f. > IM 90, 2. 
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gefordert hatte 103. Damit ist ein gewisser Terminus post quem gegeben; Zu
bairI gehört in jedem Fall in die zweite Hälfte des 3. Jh's. Er war Zeitgenosse 
des Gubba'I; allerdings kam er bei seinen transoxanischen Kollegen gegen 
dessen Renommee, dem schon die allgemeine Ehrfurcht vor irakischer Gelehr
samkeit Gewicht verlieh, nicht auf 104. In seiner Heimatstadt dagegen stand er 
bei der Obrigkeit in hohem Ansehen; er scheint manchmal stellvertretend für 
den Gouverneur die Freitagspredigt gehalten zu haben. Allerdings hatte dies 
auch seine Schattenseiten; er wurde wegen Unterschlagung einmal gefoltert 105. 

Der Qa<;lT 'Abdalgabbar, von dem wir wissen, daß er in den Jahren 345-6/ 
956-7 in I~fahan I:Iadi1 gehört hat \06, hat noch Zubairls Tochter angetroffen, 
die damals in hohem Alter stand 107. Der bekannte mu'tazilitische Koranexeget 
Abü Muslim al-I~fahänT (254/868 - 322/934) ist vermutlich von ihm in die 
Anfangsgründe der Theologie eingeführt worden, bevor er nach Bagdad ging 
und, wie wir annehmen dürfen, unter den Einfluß des Ka 'bI geriet 108. 

In I~fahan führte ein Siegel schneider, der gleichfalls Abü Muslim hieß, Zu
bairls Tradition fort. Er war ein frommer Mann, der mit der Obrigkeit nichts 
zu tun haben wollte 109. Aber er stand auf verlorenem Posten; kaum jemand 
wollte in der Hauptmoschee noch hinter ihm beten 110. Man schätzte seine 
schöne Stimme bei den taräwf~; aber theologisch gab

v 
man der traditionisti

schen Reaktion mittlerweile den Vorzug 111. Nur in der SI' a waren die Chancen 
besser; sie ließ sich von dem Ansturm der a~~äb aL-hadfl nicht beeindrucken. 
Ibn Mumlak, der in 'Askar Mukram bereits als Verfechter der Rechte • AllS 
aufgetreten war, ließ sich in I~fahan nieder 112. Auch Mul:;ammad b. 'All b. 
'Abdak al-'AbdakI (gest. nach 360/970?) ist in diesem Zusammenhang zu er
wähnen; er hatte in seiner frühen Jugend bei Mul:;ammad b. Däwüd al-I~fa
hanI (gest. 294/909) gehört und kehrte, nachdem er sein Studium in 'Askar 
Mukram bei Abü Häsim (also vor 314/926) 113 fortgesetzt hatte, wieder in die 
Stadt zurück 114. Allerdings hielt es ihn dort nicht lange; er zog weiter nach 
l:Iorasan, um - vermutlich in Balb - bei Ka'bI zu lernen. Auch er war Stit; 

J()] Ib. 298, 2 > IM 90, 4; dazu unten S. 315 H. 
104 Ib. 290, 8 f. 
lOS IM 90, 3 ff. < Facjl 297, ult. ff. (wo der Text stellenweise verderbt ist). 
106 Vgl. Madelung in: Elran I 116 b. 
107 Facjl 298, apu. f. > IM 90, 9 f. 
108 Zu ihm vgl. GAS 1/42 f. und vor allem Madelung in: EIran I 340 f. Auch ein weiterer Koran

kommentator aus der Stadt, WalTd b. Abän al-I~fahänT, 310/922 gestorben und damit vermut
lich etwas älter als Abo Muslim al-l~fahänT, wird bei den Mu' taziliten zitiert (vgl. Qä<;IT ' Abd
algabbär, Mugnr IV 212, 9 H. > Maläl:limT, Mu 'tamad 466, 5 ff.); jedoch gehörte er zu den 
a~l?äb al-I?adfl (Kabbäla, Mu 'garn XIII 169). 

109 Facj1322, pu. ff., wonach er sich weigerte, für MardäwTg (reg. 315/927-323/935) einen Siegel-
ring anzufertigen, und wegen des entgangenen Geschäftes mit seinen Frauen Händel bekam. 

110 Ib. 323, 7 ff. 
111 Zur Entwicklung vgl. auch Bd. 11 628 H. 
IIZ NagäsT 269, apu. ff. > ArdabTIT, Gärni' ar-ruwät 11 144 b, -10. 
113 5. O. S. 246. 
114 50 laut Facjl 331, 10: 'iida ilä l~bahän. Er erhält bei Qä<;IT 'Abdalgabbär die Nisbe al-' AskarT; 

sie ist sonst nicht bezeugt. 
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er beschloß sein Leben in Gurgän, wo er, obgleich selber Imämit, auch unter 
Zaiditen beliebt war l15 • Im übrigen kam auch Ibn Mumlak aus Gurgän; es ist 
also sehr wohl möglich, daß seine "Bekehrung" 116 kaum neue Fakten schuf. 
Er ist nur ein Beispiel unter mehreren dafür, daß Imämlya und Mu'tazila sich 
bewußt, wenngleich aus unterschiedlichen Gründen, einander annäherten. 

Vgl. dazu meine Ausführungen in ER X 223 f. s. v. Mu 'tazila. Für Bagdäd ist 
hier vor allem die Familie der NaubagtT zu nennen (Madelung in: Le Shi'isme 
imdmite 14f.). Auch Ka'bT hatte Sympathien für die ZaidTya (vgl. Elran I 359 
bund 362 a). Bei 'AbdakI mag mitgespielt haben, daß die Ismä'IlIya damals 
für Mu'taziliten und Imämiten gleichermaßen zu einer Gefahr wurde; er hat 
einen Radd 'alä l-lsmä 'rlfya verfaßt (TösI, Fihrist 368, ult.; vgl. Mas'ödI, 
Tanbfh 396, 12). 

Für die Provinz Kirmän nennt Ka'bI nur die Stadt Glruft 11 ? MuqaddasI 
fügt noch SIrgän hinzu, wo er eine mehrheitlich mu'tazilitische Bevölkerung 
vorfand 118. Bei Ka'bI ist von Iran dann weiter nicht mehr die Rede. Tirmig, 
wohin Wä~il einen seiner Schüler gesandt hatte, wird ebensowenig erwähnt 
wie Herat, das nach MalatI ein Schwerpunkt der Mu'tazila war 119, oder BaIQ., 
wo Ka' bI selber sich nach seinen Bagdäder Studienjahren niederließ. Vielleicht 
liegt die Erklärung darin, daß er für ein ostiranisches Publikum schrieb, bei 
dem er die heimischen Verhältnisse als bekannt voraussetzen konnte. Wie dem 
auch sei, wir müssen seine Ortsliste hier durch andere Quellen ersetzen. 

Daß tIoräsän auch in der Zeit vor Ka' bI schon zum Gesichtskreis der Mu' -
taziliten gehörte, unterliegt keinem Zweifel. Hisäm al-Fuwa!I hat mit dortigen 
Gemeinden korrespondiert 120. Vielleicht meinte er vor allem die in Ne s ä p ü r ; 
denn dort, in der Metropole der Tähiriden, hatte 

Abü Zufar Mubammad b. 'All al-MakkI 

einige Ideen Hisäms bekannt gemacht 121. Abü Zufar war vielleicht der erste 
Mu'tazilit, der in der Stadt Fuß faßte 122; das geistige Klima war der Schule 

115 Vgl. zu ihm jetzt den ausführlichen Artikel von I:Iasan An~arI in GIE IV 198 f.; auch oben 
Bd. 1229 mit der dort genannten Sekundärliteratur. Das Todesdatum wird verschieden angege
ben; der oben übernommene späte Ansatz, der auf al-Hakim an-NaisabürI zurückgeht, wird 
von Madelung in: Der Islam 57/1980/227, Anm. 30 mit guten Gründen verteidigt, führt je
doch, wenn wir an der Begegnung mit Ibn Dawüd festhalten, zu einer recht langen Lebenszeit. 

116 S. o. S. 245. Über ihren Zeitpunkt und ihren Ort ist nichts Sicheres bekannt. 
117 S. 114, 1. Vgl. dazu Gaube/Leisten 65 und Krawulsky 139; auch Barthold, Historical Geogra

phy 141. 
IIR Al?san at-taqäsfm 464, 8; dazu Gaube/Leisten 164 f. 
119 Tanbth 32, 20/40, 13. Allerdings drangen kurz darauf dort die Karramiten und Hanbaliten 

vor (vgl. meine Ungenützten Texte zur Karramfya, S. 49 und 61 etc.; auch oben Bd. II 570 f.). 
120 S. o. S. 3. 
121 Vgl. Text XXIV 12 und 40, b. 
122 Ka'bi, Maq. 74, 17 > Fa41 303, ult. > IM 93, 12. Er wird wohl auch bei Ka'bi, Maq. 103, 8 

und bei Qäc;li 'Abdalgabbar, Fa41 283, ult. als Gewährsmann genannt. Man darf ihn nicht mit 
dem Schüler I;>irars verwechseln, der gleichfalls Abü Zufar hief~ (zu ihm s. o. Bd. III 61). 
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dort nicht unbedingt günstig In. Neben ihm hören wir noch von einem Mubam
mad b. Sa'ld b. Zanglya 124 oder Ibn Zanga 12\ der für uns ganz im Dunkeln 
bleibt w'. Eine Zeitlang hat wohl auch 

Abu I-Qäsim al-I-:-Iäri! b. 'All al-Warräg 

in der Stadt unterrichtet. Die Schultradition wulSte nämlich von den "Kollegen 
aus Nesäpür" (an-NaisäbOrlyon), daß er das K. aL-Asmä' wa~-~jfät des 
Gubbä'T ergänzt hatte 127. Jedoch blieb er jedenfalls nicht sein ganzes Leben 
dort. Er hat in SOg al-Ahwäz 128 mit Gubbä'l sich zu Disputationen getrof
fen 129. Später lebte er als Buchhändler in Bagdäd, in Qa~r Wa<;l<;lal; auf dem 
Westufer 130. Dort hat er wohl auch seine zahlreichen Streitschriften verfaßt, 
gegen Ibn ar-RewandT u1 , gegen Abo I:Iaf~ al-I-:-Iaddäd 132 und gegen Mubam
mad b. Zakarlya' ar-Raz1 13\ sie paßten in dieses Milieu 134. Was dagegen in 
Nesapür aus der Mu'tazila wurde, dies zu erkennen helfen uns nur einige 
wenige Streiflichter. Im Kreis des Ibn ljuzaima hat i. J. 309/921 ein Mu'tazilit 
eine Rolle gespielt 115. Der Säbib Ibn 'Abbäd zog in der zweiten Hälfte des 
4. Jh's einen Schulgenossen in seine Nähe, der aus ZOzan stammte und sich in 
NesäpOr niedergelassen hatte 136. Auch Abo Rasld, den es gleichfalls in dessen 
Umgebung verschlug, weil er unter dem Qa<;ll 'Abdalgabbar studieren wollte, 
stammte aus Nesapur 136a. Mabmüd von Gazna deportierte dann drei Mu' tazi-

123 S. o. Bd. 11 604 H. Die Tahiriden haben sich anscheinend nie auf eine bestimmte theologische 
Schule festgelegt (s. u. S. 300 und Bd. II 607 f.). Der Abü 'Abdallah al-MarwazI, den Tahir I. 
sich vorstellen lie!~ (Ga\:li?-, Bubala' 22, 1), war Theologe, aber nicht unbedingt Mu'tazilit; 
wir wissen nicht einmal, ob er je in Iran gelebt hat. 

124 So in der Liste des Ka'bi bei Ibn an-Nadim, Fihrist 220, Anm., Z. 7, wo kurz zuvor auch 
Mu\:lammad b. 'Ali al-Makki erwähnt ist. 

125 So nach Fac/l 304, 1 f. > IM 93, 13. 
126 Sollte Ma\:lmasaQ b. Zanca gemeint sein, der zum Ahnherrn einer bekannten Karramitenfami

lie geworden ist? (Zu ihm vgl. meine Ungenützten Texte 33 f., wo eine andere, näherliegende 
Identifikation erwogen wird). Daß die frühen Karramiten Beziehungen zur Mu'tazila hatten, 
ist an sich bekannt. MaIJmasä4 ist eine iranische Ableitung von MulJammad (vgl. Meier, Aba 
Sa 'Td 322, Anm. 22); Zanca wäre dann ein Diminutiv zu zan: "Frauchen". 

127 Fac/1303, - 5 H.; dazu Gimaret in: JA 1976, S. 280 f. Es scheint dazu eine Widerlegung gegeben 
zu haben; sie wird bei ismail Pa~a fälschlich Bisr b. al-Mu'tamir zugeschrieben (Bd. V 285). 

12R Zum Ort vgl. Krawulsky 346 f. 
129 Ibn an-Nadim, Fihrist 218, 14f. 
uo Ib. 219, 2. Zu Qa~r (al-)Wa99äb vgl. Yäqüt, Mu 'gam al-buldän IV 364 f. s. v. und S. A. al-

'Ali, Bagdad I" Index s. v. 
131 Werkliste XXXV b, Widerlegung d. 
132 Vgl. Bd. V 342. 
LU S. u. S. 316, Anm. 13. 
134 S. o. S. 90 f. und unten S. 342 f. Weitere Werke verzeichnet Ibn an-Nadim (219, 2 ff.). Der 

Qa9i • Abdalgabbär rühmt darunter besonders ein K. al-Mutasäbih (Fa9l 303, -5; bei Ibn an
Nadim K. Mutasäbih aJ-Qur 'än). Zu seinen Lehransichten vgl. Ibn Mattöya, Ta4kira 401, 
3 ff. und vielleicht auch 448, -7. 

LlS TH 724, 8 ff.; vgl. dazu Massignon, Passion 11 217/engl. Übs. I 172 und jetzt Gimaret in: JA 
277/1989/232f., der noch eine Parallele bei Baihaqi berücksichtigt. 

Ll6 Hakim al-GusamI, SarlJ 'Uyan al-masa'il, in: Fa41386, -6f. > IM 117, pu. 
1.l6a Vgl. Madelung in: EIran I 367. 
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liten aus der Stadt nach Gardez 137; einer von ihnen war der Imam der Haupt
moschee gewesen. 

Weitere Namen für das 4. Jh. bringt Arazi in: Festschrift Baneth 285, Anm. 36. 
Sie werden in der mu 'tazilitischen Tabaqat-Literatur nicht aufgeführt. Für die 
Selgükenzeit vgl. Heemskerk 64 und oben S. 242, Anm. 18. - Zur Entwicklung 
der sT'itischen Theologie in Nesapilr s. o. Bd. I 388 und Modarressi, Crisis and 
Consolidation 38 f. 

Ein Zeitgenosse oder Schüler Abu Zufar's, IbrahTm al-BalbI, führt uns weiter 
nach Osten; J:laiyät hat von ihm überliefert 138. Daß die Mu' taziliten in dessen 
Heimatstadt Ba Ib viele Freunde fanden, ist dabei gar nicht gesagt; die I:-Ianafi
ten, die dort den Ton angaben, folgten zu einer nicht geringen Zahl anderen 
Denktraditionen 139. Natürlich kam Abü l-Qäsim al-BalbI dorther, den wir 
meist als Ka 'bI zitiert haben; er war Verwaltungsbeamter und trat später in 
den Dienst der Sämäniden 140. Vor seiner Zeit begegnet noch ein gewisser Abü 
!-Taiyib al-BalbI, ein Anhänger des Ga'far b. tIarb 141; auch er ist Gewährs
mann des J:laiyä! gewesen 142. Zu Ka'bIs eigener tabaqa gehört Abu 'AlT al
BalbT, der ein Schulhaupt gewesen sein und Bücher geschrieben haben soll. 
Aber wir wissen nichts weiter über ihn 143. Ein anderer Zeitgenosse, über den 
wir wesentlich besser orientiert sind, Abu Zaid al-BalbI (gest. 322/933), für 
den Ka 'bT sich auch sehr einsetzte 144, war ebenfalls Mu'tazilit; er wurde vor 
allem bekannt durch sein K. Na~m al-Qurän 145. Noch zu Beginn des 6./ 
12. jh's lebte in der Stadt ein Mu'tazilit, bei dem sowohl Ibn' Asäkir als auch 
Ibn al-GauzT trotz ihrer abweichenden religiösen Einstellung studiert haben: 
J:Iusain b. Mubammad b. J:lusrau al-BalbT, ein J:Ianafit; er starb i.]. 522/ 
1128 146. 

Die Ausbreitung über den Oxus hinaus ist dadurch dokumentiert, daß in 
den letzten jahrzehnten des 3. jh's drei Transoxanier in 'Askar Mukram auf
tauchten, um sich von Gubba '} in der wahren Lehre unterrichten zu lassen 147. 

Bezeichnenderweise kennt die Überlieferung jeweils nur ihre Kunya und die 

1.17 Ib.387, 6 H.; den verschriebenen Ortsnamen in Z. 10 mächte ich Qardaz = Gardez lesen. 
[Vgl. aber jetzt Heemskerk, Pain and Compensation 224, Anm. 10.] 

l.l8 Ka'bI, Maq. 103, 8; Fa41 283, ult. > IM 77, 12. 
139 S. o. Bd. II 534 H. 
140 Näheres zu ihm EIran I 359 ff. und GIE VI 151 ff. Zur Religionspolitik der Samaniden s. o. 

Bd. 11 564 ff. 
141 Ka 'bI, Maq. 74, 15 f.; auch genannt in der Liste des Ka' bT bei Ibn an-NadTm 220, Anm., Z. 6 f. 
142 Ib. 70, 8 und oben Bd. III 131. Oder ist er identisch mit IbrahIm aI-BalgT? 
143 Fal/l 321,1 f. > IM 102,3. Der QaQI' Abdalgabbar bringt bei seinem Namen noch eine zweite 

Nisbe, die aber so unleserlich ist, daf~ Hakim al-GusamI und in seinem Gefolge Ibn al-Murtaga 
sie weggelassen haben. 

144 Vgl. EIran I 359 f. und 399 f.; auch GIE V 502 H. 
14S EI 2 I 1003. Zuletzt über ihn ausführlich RosenthaI in: Fs. Lewis 287 H. Als weiteren Zeitgenos

sen, der vermutlich ebenfalls Mu'tazilit war, mag man den Dichter Suhaid (?) b. al-J:Iasan al
BalbI nennen (gest. 3151927; vgl. EIl IX 208f.). 

146 Biographische Quellen zu ihm vgl. Tabataba'I in: TUra!U11ä 711412, nr. 1, S. 100. 
147 Fal/l 291, 1 H. 



254 C 7 Die Verbreitung der Mu'tazila 

Nisbe: Abü Sa 'Td al-UsrüsanT, Abü I-Fa<;!1 al-tlugandT und Abü I-Fa<;!1 al-KissT. 
Man hatte sich offensichtlich nur den Namensbestandteil gemerkt, mit dem 
man sie anredete, dazu ihre Herkunft; nach ihrer Heimreise war über sie dann 
nichts mehr zu erfahren. Der erste kam aus Usrüsana, dem Stammland des 
Afsln am oberen Lauf des Zarafsän, der zweite aus tlugand, also der Stadt, 
die die Gegend Usrüsana am Eingang zum Fargäna-Tal östlich begrenzte l48 , 

der dritte aus Kis im heutigen Uzbekistan 149. Sie waren offenbar zusammen 
gereist und hatten ~uerst bei Ka 'bI in Balb Station gemacht, später bei ZubairT 
in Nesapür. Aber Gubbä'I hatte ihnen am meisten imponiert; BaibT war ihnen 
zu beredt und ZubairT zu unbedarft 150. Das ist so natürlich aus der Sicht der 
Ba~rier erzählt; diese hatten Grund, zu betonen, daß Gubba'I, der nicht viel 
Worte machte, doch der Solidere sei. Aber der Irak war für die Leute aus dem 
fernen Osten wohl tatsächlich der Hort der Gelehrsamkeit; denn Abü Sa 'Td 
al-USrüsanT ist von' Askar Mukram nach Ba~ra weitergereist, um Gubbä'T dort 
noch einmal zu treffen 151, und man hat auch später immer wieder Anfragen 
aus tlorasan an diesen gerichtet 152. Abü Sa 'Td tat dies noch unmittelbar vor 
Gubbä'Ts Tod; Abü Häsim hat dann an dessen Stelle geantwortet, in zwei 
Folgen von Responsa, die als Usrüsanfyät bekannt waren 153. Er hatte sich im 
übrigen von Gubbä'T (alle?) dessen Bücher diktieren lassen 154. Abü I-Fa<;!l al
tlugandT }at das gleiche mit dem K. al-Latffl al-Lutf; er hütete es so eifersüch
tig, daß Gubbä'I es noch einmal diktieren mußte, damit auch seine Mitschüler 
es besaßen 155. Seine Anfragen kamen später als die des UsrüsanTj sie waren 
offenbar von vornherein an Abü Häsim gerichtet 156. Für KissI gilt vermutlich 
das gleiche 157. 

Welche Stellung diese weitgereisten Adepten in ihrer Heimat hatten, wissen 
wir nicht. Aber immerhin verfaßte KissT ein offenbar originelles Buch über 
Willens- und Handlungsfreiheit 158. Die Mu' tazila war sichtlich noch in der 

148 Heute (oder bis zur kurzem) Leninabad in Tadschikistan; vgl. Ef V 45 f. und Krawulsky 574. 
USrüsana lag zwischen Ijugand(a) und Samarqand. 

149 Krawulsky 575 f.; nicht zu verwechseln mit Kass/Kiss in SIstän (ib. 56). 
150 Facjl 290, 6 H. 
151 Ib. 290,5 f. 
1S2 Dafür stehen die Gawabat al-ljurasanTyTn, die man von ihm überlieferte (Gimaret in: JA 

1976, S. 286). 
1.\3 Facjl 318, pu. f.; dazu Gimaret 306. 
154 Ib. 318, apu. Zur Verwechslung zwischen ihm und Abu Sa'Id al-Barga'. S. O. S. 239f. 
155 Ib. 319, 6 ff. > IM 101, 11 ff. Man kann daraus schließen, daß man sonst sich die Bücher 

gegenseitig auslieh und dann wohl abschrieb. Ob man nachträglich noch eine igiiza einholte, 
bleibt offen. Im vorliegenden Fall hatte man Gelegenheit, die beiden separaten Diktate mitein
ander zu vergleichen; sie "waren einander (sehr) ähnlich" (Faql 319, 8, wenn die Lesung 
taqaraba stimmt; IM 101, 14 hat stattdessen tafawata "sie wichen voneinander ab"). 

156 Gimaret318. 
157 Die Gawabat masa 'il AbTI-Fa4l des Abo Hasim (Gimaret 320) könnten an ihn gerichtet sein. 

Allerdings trug auch 1::IugandI diese kunya. Zudem heißt es bei QäQI 'Abdalgabbar, er habe 
schon an Gubbä'T masa 'j[ gerichtet (Fa41 319,2 > IM 101, 8 f.). Vielleicht lag der Fall so wie 
bei USrüsanI. 

LI8 Fa41 319, 2 f. > IM 101, 9 f. 



5 Iran 255 

Expansion begriffen; denn unter Abü Häsim studierte nun sogar jemand aus 
Bubarä, ein l)anafitischer Jurist 159. In Samarqand regte sich eine Generation 
später, wiederum unter den I:fanafiten, der Widerstand; Mul)ammad b. AbI 
Na~r al-'IyäQI (gest. 361/971), Sohn eines bekannten l)anafitischen Theolo
gen 160, stellte dort zehn Fragen gegen die Mu 'tazila zusammen (al-Masii 'il al
'asr al- 'lyiief,fya) 161. Allerdings ist uns gerade aus dieser Stadt überhaupt kein 
Name eines Mu' taziliten überliefert. 

Ibn AbT 1-l:fadTd berichtet, daß sich unter den Mu'taziliten Transoxaniens die 
Lehre des Abü I:Iaf:!;i al-Mu' auwad al-QarmTsTnT durchsetzte, die Engel bestün
den genau wie die Menschen aus Fleisch und Blut und wir sähen sie nur deswe
gen nicht, weil sie uns so fern sind. QarmTsTnT kam damit in gewisser Hinsicht 
dem in dieser Gegend weit verbreiteten Anthropomorphismus entgegen (SNB 
VI 432, 2 ff., wo die Nisbe verderbt ist; vgl. zur Kontrolle Facll 320, 12 ff.). 
Allerdings stieß er anderswo mit dieser Ansicht, die er in einem "kleinen Buch" 
niedergelegt hatte, bei den Mu'taziliten auch auf Widerstand (Facli 320, -7ff.). 
Er war Finanzbeamter und eine Zeitlang Ka'bT unterstellt, der es bekanntlich 
bis zum Wesir eines Gouverneurs der Samaniden gebracht hat (ib. 320, -4 ff.; 
dazu EIran 1359 b). Bei ihm hatte er auch studiert. Jedoch stammte er vermut
lich nicht aus der Gegend; denn hinter QarmTsTn verbirgt sich pers. Kermansa
han, das in der Provinz Kurdistan lag und später von Hulagu zerstört wurde 
(Krawulsky, Iran 371). - Zu einer weiteren Lehre QarmTsTnTs vgl. Abü RasTd, 
Masä 'il ff I-bilaf 74, -4; auch Facll320, 16. 

Wahrscheinlich gab es in Bus t, einem der städtischen Zentren SIstans, eine 
mu'tazilitische Gemeinde. Dort schrieb nämlich um 355/966 Mutahhar b. Ta
hir al-MaqdisI für einen hohen Verwaltungsbeamten der Samäniden seine En
zyklopädie al-Bad' wat-ta 'rfb, die nicht nur in ihrem theologischen Material, 
sondern auch in ihrem Geschichtsbild deutlich mu' tazilitischen Charakter 
trägt 162. Ein bis zwei Generationen später begegnet der Theologe Abu l-Qäsim 
Isma'II b. Al)mad al-BustI, der vor 389/999 Schüler des QäQI 'Abdalgabbär in 
Raiy wurde und vermutlich zumindest aus Bust stammte 163. Er war Zaidit; 
die Si'iten hatten schon früh in SIstän stellenweise das Richteramt besetzen 
können 164. 

159 Abü Bakr al-BubarI (Faef1331, Sff. > IM 109, 14f.). Auch mit ihm hat Abü Hasim später 
eine Korrespondenz unterhalten (Gimaret 318). Im übrigen kennen wir von ihm ausnahms
weise neben der Kunya und der Nisbe auch noch den Spitznamen. Man nannte ihn "das 
Kamel der 'Ä'isa", weil er so sehr für sie schwärmte; er war offenbar kein Stit. 

160 Zu ihm s. o. Bd. " 564. 
161 Abü I-Mu'In an-NasafI, Tab~irat a/-adi/la I 357, 17 ff. (lies gama 'a statt gami' in 357, pu.). 
162 Zum Autor vgl. Ef VII 762; zum Werk Morony in Elran 111 352f. Den mu'tazilitischen 

Charakter der Geschichtsdarstellung hat T. Khalidi herausgehoben (in: JNES 35/1976/1 ff., 
dort vor allem 9 ff.). C. Schöck meint demgegenüber, daß MaqdisI "sich ganz offensichtlich 
selbst nicht als Mu'tazilit verstanden" habe (Adam im Islam 95, Anm. 533). Wenn sie sich 
dazu jedoch auf dessen Behandlung der Attributenlehre beruft, so sehe ich nicht, worauf sie 
sich stützt. 

163 Zu ihm vgl. GAS 1/626 und Madelung in: Elran IV 388 f. 
164 S. o. Bd." 588 f. Allerdings waren sie in der Provinz insgesamt vermutlich gegenüber den 

Ijarigiten und damals auch den Murgi'iten in der Minderzahl (ib. 572 ff.). 
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In 1:1 wärazm, der Heimat des ZamabsarT, reiften unter der Dynastie der 
Ma'muniden (seit 385/995) die Früchte der mu'tazilitischen Mission. Der Qa<;lI 
'Abdalgabbar schrieb um 400/1010 auf Bitten eines hochgestellten Beamten 
vom Hofe in Gurgang sein K. Fa4l al-i 'tizäl. Aus seinem Vorwort gewinnt man 
den Eindruck, als habe der damalige ljwärazmsäh sich direkt zur Mu' tazila 
bekehrt l65 • Gemeint ist entweder 'Alt b. Ma'mun (387/997-39911009) oder 
Ma'mun 11. (399/1009-407/1017); der Titel al-malik al- 'ädil, den der Qa<;lI 
verwendet, erscheint seit 39511005 auf den Münzen 166. Aber man wird sich 
die Entwicklung nicht zu eindimensional vorstellen dürfen; der Wesir Abmad 
as-SuhaiIT, der damals die Kulturpolitik bestimmte, förderte auch Leute ande
ren Zuschnitts, etwa den Philosophen Avicenna 167. Jedenfalls versprach man 
sich von dem Buch, das für uns heute die beste biographische Quelle zur 
Geschichte der frühen Mu'tazila darstellt, offenbar Auskunft darüber, an wel
che Tradition man sich anschlog 168. Der Erfolg war allerdings nicht von langer 
Dauer; denn als Ma' mun 11. bei einer Revolte ums Leben kam, annektierte 
Mal;mud von Gazna i. J. 40811017 die Region 169, und er war, wie man weiß, 
"heterodoxen" Strömungen nicht wohlgesinnt 170. 

Erst mehr als zwei Generationen später scheint mit Abu MU(;lar Mal;müd 
b. GarTr a4-QabbI al-l~fahänI (gest. 507/1114) wieder ein Mu'tazilit von außen 
her ins Land gekommen zu sein. Jedoch unterrichtete er vornehmlich Gram
matik und Literatur; auf diesen Gebieten ist auch ZamabsarI (gest. 53811144) 
sein Schüler gewesen 171. Dag die Theologie damals ebenfalls wieder aufblühte, 
können wir aus den Werken von Zamabsarls Zeitgenossen (Ibn al-)Malal;imT 
(gest. 536/1141) erschließen 172. Er folgte der Schule des Abu 1-l;Iusain al-Ba~rI 
(gest. 436/1044) und mag diese Vorliebe von Mal;müd b. Garir übernommen 
haben; denn dieser war u. a. Arzt und wird als solcher ebenso an der Philoso
phie Interesse gehabt haben, wie man dies Abü l-l;-Iusain al-Ba~rI nachsagte 173. 

Zamabsari allerdings lernte, nachdem er durch eine Reise mit dem Erbe des 
Hakim al-GusamT in Berührung gekommen war, die Theologie vor allem bei 

165 Fa4l 137, ult. ff. 
166 Allerdings enthält der Hort aus Kazan, dem wir diese Erkenntnis verdanken, keine Münzen 

über das Jahr 399 hinaus. Wir haben darum auch keine Belege für Ma 'miin II. (vgl. A. K. 
Markov, 0 klad kuficeskix monet, Sankt-Petersburg 1908, dort vor allem S. 5). Ich verdanke 
diesen Hinweis L. Ilisch. 

167 Der allerdings damals noch sehr jung war und wohl vor allem als Arzt eingesetzt wurde (vgl. 
Gohlman, The Life of Ibn Sfnä 41 und 124). 

16H Der Qä41 • Abdalgabbär hat auch Fragen aus I::Iwärazm beantwortet; sie kamen vermutlich 
von der dortigen mu' tazilitischen Gemeinde und wurden unter dem Titel t!wärazmiyat veröf
fentlicht (Häkim al-GusamT, SarI? 'Uyun al-masä 'il, in: Fa4l 368, 11). 

169 Zu den Einzelheiten vgl. Bosworth in EI2 IV 1066 s. v. Khwärazm-Shahs. 
17n Bosworth, The Ghaznallids 53 f.; auch oben S. 252 f. und jetzt Heemskerk, Pain and Campen

sation 58 f. 
171 Yäqiit, Irsäd VII 145,4 ff.; vgl. Goldziher in: Der Islam 3/1912/220 = Ces. Sehr. V 244. 
172 Vgl. vor allem seinen Mu 'tamad (edd. M. McDermott und W. Madelllng; London 1991) und 

seinen Fä 'iq (f l-u~u{ (edd. McDermott/Madelung, Beirut). Weitere Werke vgl. Mu 'tamad, 
Ein!. iv. 

171 Ib. v; auch unten S. 654. 
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MaläbimT; er revanchierte sich, indem er diesem die Feinheiten der Koranexe
gese beibrachte 174. Aus späterer Zeit kennen wir den i.1. 581/1185 vollende
ten Munqid min at-taqlfd des Imämiten SadTdaddTn Mai)müd b. 'AlT al-I-;Iim
ma~T ar-RäzT l75 und den Kämil (I l-istiq~a' (Imit balagana min kaläm al-qu
damä' eines gewissen TaqTyaddTn, über dessen Identität und Nisbe (NagränI 
oder BabränT?) wir bisher im unklaren sind 176. Noch Ibn Banüta hat in den 
dreißiger 1ahren des 8.114. 1h's in Ijwärazm Mu'taziliten getroffen, die selbst 
bei religiösen Behörden in hohem Ansehen standen 177, und Timur hatte be
kanntlich auf seinem Syrienfeldzug einen i)anafitischen Juristen aus Ijwärazm 
in seinem Gefolge, der ebenfalls Mu' tazilit war. Dieser ließ sich von "orthodo
xen" Gelehrten in den eroberten Gebieten gerne zu Streitgesprächen auffor
dern; dabei kam ihm zugute, daß er gleichermaßen Arabisch, Persisch und 
Türkisch beherrschte l78 . Ibn Ijaldün hat ihn bei seiner Audienz in Damaskus 
i. J. 803/1401 kennengelernt 179 • 

174 Vgl. dazu im einzelnen den Aufsatz von Madelung in: Actas XII Congreso DEAl Malaga 
485 ff. 

175 1-2; Qum 1412/1991-1414/199.3. 
176 Mu 'tamad, Einl. vi f.; dazu oben S. 81. Weitere Einzelheiten bei Madelung, ib.; zu einem 

Enkelschüler des ZamaQsarl vgl. LabIl, Fihrist 125 f. 
177 Vgl. Miquel in: BEO 30/1978177. 
17H Ibn al-'Imad, Sadarät ad-dahab VII 50, 11 ff. 
179 Ibn Ijaldan, Ta 'rrf 409, ult. f. mit weiteren Angaben in der Fußnote. Dort heif~t er 'Abdalgab

bär b. Nu' man, bei Ibn al-'Imad dagegen' Abdalgabbär b. 'Abdallah. 
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7.6 Indien 

Sind ist anscheinend von Anfang an in die mu' tazilitische Mission mit einbezo
gen worden 1; Safwän al-An~ärI, der ihr in seiner Qa~Ide ein Denkmal setzte, 
hat sich am Hof des dortigen arabischen Gouverneurs in Multän aufgehalten 2 • 

Ka 'bI nennt neben Multan noch al-Man~üra, das später meist als Hauptstadt 
begegnet, jedoch erst unter Man~ür, etwa gleichzeitig mit Bagdad, gegründet 
wurde]. Daneben steht, ebenfalls unter Sind subsumiert, Makran, womit ver
mutlich die ganze Küstenlandschaft westlich des Indus-Deltas gemeint ist, und 
TIz, eine Hafenstadt auf dem Seeweg nach Indien, die an sich noch in Kirman, 
westlich von Makran, liegt4 • Die gesamte Gegend war mit dem Irak nur auf 
dem Seeweg verbunden; so ist sie unter den Abbasiden auch nach den vorher
gehenden Wirren wieder in Besitz genommen worden 5. Es gab Stimmen, die 
ganz Sind als mu' tazilitisch bezeichneten; aber so gena u war sich Ka' bI da 
auch nicht sicher 6 • In jedem Fall werden nur einige Schwerpunkte gemeint 
gewesen sein, in denen tatsächlich Muslime wohnten, Verwaltungszentren, 
aber auch Handelsemporien, in denen Kaufleute aus dem Irak sich festgesetzt 
hatten. Eine Geschichte bei TanühI deutet darauf hin, daß die Mu 'taziliten 
mit barigitischen Gemeinden Kont;kt hatten; daß die Iba<;lIya sich von 'Uman 
aus in Sind festgesetzt hatte, ist bekannt 7. Später haben an manchen Stellen 
vermutlich die Isma 'Iliten das Erbe der Mu' tazila angetreten 8; MuqaddasI hat 
schon keine Mu'taziliten mehr in der Provinz angetroffen 9 . 

MacLean betont m. E. zu stark die Rolle der a~lJäb al-lJadfl in Sind. Das liegt 
daran, daß er sich vor allem auf die biographischen Wörterbücher stützt (vgl. 
etwa S. 98 H.). So kommt er dazu, ein Vorherrschen von "Populismus, Literalis
mus und Textualismus" zu konstatieren; er erklärt dies mit einem Einfluß des 
bodenständigen Buddhismus (107 H.). Jedoch werden dabei einheimische Quel
len manchmal etwas überstrapaziert, so etwa die Grabinschriften aus Daibul! 
Debal, die Muh. Abdul Ghafur in: Pakistan Archaeology 3/1966/65 ff. bekannt 
gemacht hat; der pakistanische Verfasser neigt dazu, religiöse Formeln zu 
schnell in dem ihm geläufigen Sinne zu interpretieren. 

1 Abü Hiläl al-' AskarI, Awä 'illI 138, 9. 
2 S. o. Bd. 11 382. 
.3 S. 114, 2f.; Krawulsky 576. Zur Gründung vgl. Ya' qübI, Buldän 238, 4 f./Übs. Wiet 10; allge-

mein noch Wink, Al-Hind 184f. 
4 Krawulsky 146; Bosworth in EI2 VI 193 a. 
5 Kennedy, Abbasid Caliphate 30 f. und 51. 
6 S. 114, 3. 
7 Vgl. zusammenfassend MacLean, Religion and Society in Arab Sind 118 ff. 
R Vgl. dazu S. M. Stern in: IC 23/1949/298 ff. = Studies in Early lsmä 'rlism 177 ff. Zu den 

Verhältnissen im allgemeinen auch Halm, Das Reich des Mahdi 341 ff. 
9 A~san at-taqästm 481, 11. 
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7.7 Der Magrib 

7.7.1 Das Landesinnere und der äußerste Westen 

Auch der Magrib ist bereits von einem Abgesandten Wä~ils aufgesucht wor
den 1. Daß dies nicht bloß Legende ist, erkennen wir daran, daß die Mu' tazila 
dort im allgemeinen unter dem Namen Wä~iliya begegnet 2 • Die Mission rich
tete sich offenbar mehr auf die Berberstämme als auf die arabischen Verwal
tungskader. Sie hatte dort nachhaltigen Erfolg; wir haben hier, nach dem Be
reich der syrischen Wüste, den zweiten Fall vor uns, wo es der Mu' tazila 
gelungen ist, in einem Gebiet mit nicht-seßhafter Bevölkerung Fuß zu fassen. 
Als im Irak der Aufstand gegen Man~ür i. J. 145 zusammenbrach, fanden die 
Söhne des Baslr ar-Rabbäl mit ihrem Anhang im Magrib Zuflucht3• Eine Ge
neration später ist Idrls b. 'Abdalläh, der Begründer der Idrlsiden-Dynastie, 
Bruder des Nafs az-zaklya und damit l:Iasanide, von einem saib der Auraba 
namens Abü Lailä Isbäq b. Mul:tammad b. 'Abdalbamld - einem Mann also, 
der schon in der dritten Generation Muslim war - aufgenommen und angeb
lich von ihm für die Mu'tazila gewonnen worden 4• Den Magrib hatte er viel
leicht schon früher kennengelernt; denn er war, wenn wir AS' arI glauben dür
fen s, bereits von an-Nafs az-zaklya als Werber dorthin geschickt worden. An 
dessen Aufstand allerdings war er aktiv offenbar nicht beteiligt; vielleicht war 
er von seiner Mission noch nicht zurück. Kontakte zur Mu' tazila dürfte er 
jedoch auch im l;Iigaz gehabt haben. So erklärt sich wohl, warum, als er beim 
Scheitern der nächsten Alidenrevolte, der des I:Iusain b .• All b. al-l;Iasan i. J. 
1691786, fliehen mußte und sich von Ägypten aus weiter in Richtung Westen 
absetzte, er von einem Ba~rier begleitet wurde, der Mu'tazilit war und in seiner 
Heimatstadt schon bei dem früheren Aufstand mitgemacht hatte. Dieser war, 
wie sich das für einen Mu'taziliten jener Generation gehörte, bat"fb und darum 
bei den Versuchen, irgendwo wieder eine Machtbasis zu gewinnen, von gro
ßem Nutzen; er "redete" (kallama) mit den Stämmen6• Das allerdings wurde 
anfangs nicht gerne gesehen; der Ibä4itenfürst 'Abdalwahhäb b. 'Abdarrab.
man b. Rustam (reg. 168/784-202/823) stellte sich Idrls im Gabal Nafüsa in 

1 S. o. Bd. II 312. 
2 So notiert bei Ka'bI 109, 5 und Fadl 227, 10; bestätigt in den ibä<,litischen Texten sowie bei 

den Geographen. 
3 S. o. Bd. II 330. Im gleichen Jahr hat es übrigens auch im Magrib einen stitischen Aufstand 

gegeben, der von Abgesandten des Ga'fat a~-~ädiq geschürt wurde (Talbi, Emirat aghlabide 
365, Anm. 4 und 574ff.). 

4 Ka'bt 110, 2ff., wo lsl?äq b. Ma/?mud statt Isl?äq b. Mul?ammad; auch 119, pu. f. Dazu Ibn 
al-FaqIh, Buldän 84, 8 ff./Übs. Masse 103; Bakrt, Masälik 118, 5 ff./übs. 231 L; auch Ee 
IIlI031 b s. n. ldrfs 1. und die Quellenangaben bei Talbi, Emirat 364, Anm. 4; jetzt weiterhin 
Rebstock, Ibä4iten im Magrib 191 f. und H. L. Beck, L'Image d'Idrfs /1 38 ff. 

s Maq. 79,7 f. 
6 Vgl. jetzt Ai)mad b. Sahl ar-RäzI, Abbär Papp 173, 6 ff. 
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den Weg. So mugte dieser bis ins RTf-Gebirge ausweichen; dort waren die 
Claims noch nicht abgesteckt? 

Die Auraba waren eine Stammesföderation der Baränis-Gruppe unter den 
Berbern; sie hatten im 1. Jh. Kusaila, den grogen Gegenspieler des 'Uqba b. 
Näfi', hervorgebracht H• Es ist schwer zu sagen, wieweit das Gemeinwesen, das 
IdrIs 1. zu gründen verstand, mu' tazilitisch war; daß es aber nicht ohne tat
kräftige und anscheinend vorbehaltlose Unterstützung der mu' tazilitischen 
Stämme zustande kam, steht außer Zweifel 9 . Ibn ljurradägbih (gest. um 300/ 
911) versichert uns, daß gleichfalls IdrTs' Enkel Mubammad b. Idrls (213/ 
828-221/836) noch über sie herrschte; er betont im übrigen das hohe sittliche 
Niveau dieser Beduinen 10. Sie siedelten im Bereich der ehemaligen Tingitana; 
Volubilis, wo IdrIs 1. i. J. 177/793 (?) starb, ist ja nur wenige Tagereisen von 
Tanger entfernt. 

Ka 'bI nennt daneben noch ein zweites Ballungsgebiet der Wä~ilTya, die Pro
vinz (küra) al-BaiQä', in der sie, wie er mit gewisser Reserve weitergibt, 
100000 waffentragende Männer habe mobilisieren können 11. Diese Gegend 
ist leider nicht so genau zu· lokalisieren; jedoch geht aus den Angaben bei 
MuqaddasI zumindest hervor, daß auch sie noch zur Tingitana gehörte 12. Im 
übrigen sind mu'tazilitische Stämme auch weit nach Osten über das Gebiet des 
heutigen Algerien verbreitet gewesen. Wir wissen z. B., dag unter den Zanäta
Berbern, deren Stammesgebiet westlich von Qairawän begann, sich größere 
wä~ilitische Gruppen befanden. Der spanische Dichter und Höfling 'Abbäs b. 
Nä~ib 13 wurde, als er unter dem Emirat 'Abdarrabmäns 11. (206/822-238/ 
852) eine Reise in den "Orient" unternahm, u. a. von einem Anführer der 
Zanäta namens Zaid' b. Sinän begleitet, der "das Haupt der Wä~iITya" war; 
dieser residierte in dem Qa~r Ibn Sinän, wohl einer Berberfestung der bis heute 
üblichen Art, die an der Strecke von Qairawän nach Oran lag 14. Mit von der 
Partie waren auch noch ein Sufrit und vor allem Yünus b. al-Yasa' von den 
Bargawäta, der einige Zeit darauf, i. J. 227/842, bei diesen die Herrschaft 

7 Ib. 164, 5 H.; 174, 8 H.; 181,3 H. 
K EIl V 517f. Zu den Banü Auraba auch Zerouki, Llmamat de Tahart 67; daneben EI2 I 1037 a 

s. v. Bariinis. Sie waren seßhaft; man mag darum überlegen, ob sich hinter dem Namen nicht 
lat. urbe(m) versteckt, das man dann später, unter Anlehnung an das Morphem arala, anders 
las. Vallve macht darauf aufmerksam, daß der frühe spanische Historiker ar-RäzT dasselbe 
Wort für die Hauptstadt einer Provinz, etwa Jaen, gebraucht (in: Andalus 32/1967/245 = La 
divisi6n territorial de La Espana musulmana 275 f.). 

'1 Dazu Talbi, Emirat 368 f.; auch Chikh Bouamrane, Le probleme de la fiberte humaine 313. 
Man beachte, daß eine städtische Neugründung der IdrIsiden, die seit 1801796 Münzrecht 
gehabt zu haben scheint, den Namen al-Ba~ra erhielt (vgl. Garcia-ArenallManzano Moreno 
in: SI 82/1995/23 f.). 

10 Masiilik 265, 21 H. 
11 Maq. 66, ult. ff. und 109, 4f. > Naswän, /für 208, 7f. und Fa4f237, 5> IM 32, 5. 
12 A~san at-taqiisfm 57, 7 f. und 220, ult. f., in einer Liste von Bezirksnamen, die ähnlich - aber 

ohne den uns interessierenden Bestandteil al-Baidä' - auch bei früheren Geographen schon 
begegnet (vgl. etwa Ibn al-FaqIh 80, 8f.). . 

1.1 Zu ihm GAS 2/673. 
14 Dazu im einzelnen Teres in: Etudes Uvi-Provenfal I 348 H. 
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übernahm. Die Bargawäta hatten im Zuge der "bärigitischen Explosion" seit 
1221740 15 an der Atlantikküste zwischen Sale und SafI ein dauerhaftes Reich 
zu gründen vermocht, das unter Yünus in seine "nationalistische" Phase trat; 
offener als seine Vorgänger betrieb er die Reaktivierung autochthon berberi
schen Ideengutes, mit dem man dort, am äußersten westlichen Rande der isla
mischen Ökumene, seine Identität betonte. Ursprünglich waren auch sie an
scheinend Sufriten gewesen 16; Yiinus dagegen hatte laut Ibn Ijaldün bei einem 
gewissen' Abdalläh al-Mu'tazilI kaläm und Dialektik gelernt 17. Teres vermu
tet, daß sich aus dieser merkwürdigen Reisegesellschaft der Versuch C6rdobas 
ablesen läßt, im Magrib eine Allianz gegen die IdrIsiden und die Aglabiden 
zu schmieden 18. Ka 'bI vermerkt interessanterweise, daß in al-Bai<;lä' ebenfalls 
Stämme zu Hause waren, die sich der Sufriya angeschlossen hatten; auch sie 
hätten die Lehre von der "Gerechtigkeit" (al- 'adl) vertreten und damit der 
Mu' tazila nahegestanden, näher jedenfalls als die prädestinatianische 
IbäQIya 19. 

Die "uärigitische Explosion" hatte sich auch in der Tingitana Luft verschafft; 
dort war i. J. 122/740 ein gewisser Maisara von den Banü Man!;ara aufgetreten 
(vgl. Colin in: EIl VI 815; Abun-Nasr, History of the Maghrib 39 ff.; jetzt auch 
Kh. Y. Blankinship, The End of the Jihäd State, Albany 1994, S. 203 H.). Der 
Vater des Salib b. TarIf, den die Bargawa~a später als ihren "Propheten" ansa
hen, hatte sich ihm angeschlossen. Dieser Aufstand läuft unter dem Etikett ,,~u
fritisch"; gemeint war damit vermutlich weniger eine bestimmte "Sekten"zuge
hörigkeit als einfach die uarigitische Urschicht im Magrib, dort wo sie nicht 
von der ibaQitischen Mission überlagert wurde. Von der Etymologie her ist mit 
der Bezeichnung, wenn man von späteren Erklärungen einmal absieht, ja offen
bar nur ausgesagt, daß die tIarigiten wegen ihrer nächtlichen Gebete gelb im 
Gesicht waren (~ufr al-wugüh; vgl. Levi Della Vida in EIl IV 539 b; jetzt auch 
Lewinstein in: SI 76/1992/94 ff.). 
Ka'bI erwähnt bei seinen Sufriten von al-BaiQa' allerdings die Matgara nicht, 
sondern spricht von Ma 'rürfya. Die Form scheint verderbt zu sein; jedoch 
könnte man hinter ihr den Stamm der Magrawa vermuten, eine Untergruppe 
der Zanata, die in Tlemcen geherrscht hatten und sich i. J. 173/789 IdrIs 11. 
unterstellten (Rebstock 192; Talbi, Etudes 55 ff.; Zerouki, Imamat 90 und 92). 
Die Zanäta waren Reiternomaden, die nicht nur mit Kamelen agierten, sondern 
auch mit Pferden (vgl. L. Golvin, Le Magreb central a l'epoque Ziride 33; 
Halm, Das Reich des Mahdi 241); zu ihrer Verbreitung vgl. Zerouki 53 H., 75 ff. 

15 Dazu allgemein jetzt Talbi, Etudes d'histoire i(rlqiyenne 47 H.; für Spanien vgl. Fierro, Hetero
doxia 19f. 

16 Vgl. dazu die bahnbrechende Studie von M. Talbi, Heresie, acculturation et nationalisme des 
berberes Bargawata, in: Actes du premier congres d'etudes des cultures mediterraneennes 
d'influence arabo-berbere (Algier 1973), S. 217 ff. = Etudes d'histoire i(rlqiyenne 81 ff.; kurz 
zusammengefaßt bei Rebstock, Ibaejiten im Magrib 43 f. (wo auch die ältere Sekundärliteratur 
verzeichnet ist). Jetzt auch de la Veronne in: EIl VIII 985 s. v. $alih b. TarIf 

17 Die Identität dieses Lehrers bleibt allerdings, wie kaum anders zu erwarten, dunkel (vgl. Talbi, 
ib. 223, Anm. 64/93, Anm. 2). 

18 A.a.O.350ff. 
19 S. 109, 5 f. 
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und 120 H. Auch die Baqi;awata schlossen u. a. Zanata mit ein; jedoch handelt 
es sich hier um eine Konföderation, die ethnisch nicht homogen war. Wenn 
Talbi etwas anachronistisch bei ihnen von "Nationalismus" spricht, so meint er 
ein Unabhängigkeitsbestreben, das sich mit den bereits angedeuteten religiösen 
Kategorien legitimierte: dem Anspruch auf eine neue Prophetie mit einem neuen 
Gesetz und einem neuen, berberischen Koran (vgl. EI2 I 1044). 

Zuvor hatte man sich mit der Verehrung eines andern Propheten begnügt, der 
zwar nicht im Koran genannt war, aber den Vorzug hatte, als einziger nicht zu 
den Seßhaften gesandt worden zu sein: tIalid b. Sinan al-' AbsT, der unter den 
Mabzüm auf der Arabischen Halbinsel aufgetreten war und dort eine bren
nende Erdölquelle gelöscht hatte, weil sie zu einem Feuerheiligtum zu werden 
drohte (KindT, Qu4ät Mi~r 305, 6 ff. mit Anm.; 'Umar b. Sabba, Ta 'rrb al
Madfna II 420ff.; Mas'üdT, Murüg I 131, 4ff. = 175 § 131 PELLAT; allgemein 
MatwT, Fa4ä 'il l(rfqiya 20 f.). Die irakischen Theologen hielten dies für eine 
fromme Legende und leugneten grundsätzlich, daß aus den Beduinen ein Pro
phet hervorgegangen sei (Gabi?-, Ijayawän IV 476, 2 H.; dazu Pellat in EI2 

IV 928). Jedoch hat Ibn 'ArabT später in seinen Fu~ü~ al-hikam diesem ljälid 
b. Sinän unmittelbar vor Mubammad einen eigenen Platz eingeräumt. 

Daß die Ibä<.liten sich weniger gut mit den Mu'taziliten vertrugen als die Sufri
ten, läßt sich für den Herrschaftsbereich der Rustamiden, also die Gegend um 
Tähart, recht gut nachweisen. Unter dem Imamat des 'Abdalwahhab - also 
eben dessen, der sich schon von Idrls b. 'Abdalläh bedroht gefühlt hatte -
kam es dort, vermutlich in den Jahren zwischen 188/803 und 196/812, zu 
einer bewaffneten Auseinandersetzung mit den Wä~iliten. Bei den Mu'taziliten 
handelte es sich wiederum um Zanäta; sie unterschieden sich von den seßhaf
ten Ibä<.liten durch ihren Nomadismus. Vielleicht hatten sie sich damals, eine 
Generation vor der Reise des' Abbas b. Nä$i\:l, für die Interessen der Idrlsiden 
gewinnen lassen; es war die Zeit, in der Idrls 11. Fäs als seine neue Hauptstadt 
gründete (192/808). Interessant ist für uns, daß der Schlacht ein theologischer 
Wettstreit vorausging; die Wä$illya war für einen solchen Fall besser gerüstet, 
d. h. sie verfügte über einen battb mit kalam-Erfahrung 20• Von theologischen 
Diskussionen hören wir auch später, unter dem Rustamidenimam Abü I-Yaq
?-än Mu\:lammad b. Aflab (gest. 281/894); sie fanden am Nahr Mlna, nicht 
weit von Tähart, in einer offenbar ziemlich toleranten und gleichberechtigten 
Atmosphäre statt. Auch hier scheinen die Mu'taziliten die Initiative ergriffen 
zu haben; sie waren es, die die Fragen stellten und sich gezielt an eine be
stimmte Person wandten 21 • Yäqüt notiert, daß um 200/815 die Wä~illya in der 
Umgebung von Tähart den Rustamiden botmäßig war; ihre Zahl soll etwa 

20 Sollte es derselbe Ba~rier gewesen sein, der bereits Idris I. begleitete? Vgl. im einzelnen Reb
stock 189 ff.; allgemein auch Halm, Reich des Mahdi 46. 

21 Ibn a~-Sagir, Chronik 44, -4ff.lÜbs. lO8f.; dazu Chikh Bekri in: AIEO Alger 15/1957/91; 
l:labIb al-Gan!)ani in: Revue Tunisienne de Sciences Sociales 12/1975, arab. Teil, S.43; 
Bouamrane, Liberte 311. Allgemein Sali!) BagIya, al-Ibäcjtya bil-Garfd 42 H. und' Abdal' azIz 
al-Magdüb, a~-Sirä' al-ma4habf bi-l{rfqiya 92 H. 
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30000 betragen haben, die alle in Zelten wohnten 22• Zur Zeit, als die Fäfimi
den mit Hilfe der Kutäma Tähart eroberten, also um 296/909, bildeten die 
mu'tazilitischen Stämme zusammen mit den Sufriten eine Oppositionspartei 
innerhalb der Stadt; die ibä<;litischen Imame wurden von ihnen wegen ihrer 
fremden Herkunft als Perser bezeichnet23 • 

Die Verbindung zwischen Wä~iliten und Sufriten lag in Tähart nahe. Beide 
fühlten sich vor den herrschenden Ibä~iten zurückgesetzt; beide waren sie 
durch ihre "qadaritische" Grundhaltung miteinander verbunden. Jedoch ha
ben wir es nicht mit einem permanenten Kriegszustand gegenüber den Rusta
miden zu tun; die Stammesinteressen, vor allem die unerläßliche Zusammenar
beit im Karawanenhandel, waren den religiösen Differenzen übergeordnet. Die 
Sufriten hatten ihr Machtzentrum in Sigilmäsa, wo die Mi~räriden sich über 
160 Jahre halten konnten. Dort lebte eine ibä~itische Minderheit, so wie Th
hart einen ~ufritischen Bevölkerungsanteil hatte; schon die Furcht vor gegen
seitigen Repressalien dürfte also dafür gesorgt haben, daß man Frieden hielt 24. 

Grundsätzlich läßt sich allerdings wohl festhalten, daß überall dort, wo die 
Sufriya sich hatte ausbreiten können, auch später die Opposition gegen die 
Ibä~iya einen besonders bereiten Boden fand 25 ; die alte Rivalität, die schon 
während der Berbermission bestanden hatte 26, scheint hier noch durchzuschla
gen. Das gilt nicht nur für die Wä~iliya, sondern auch für die Nukkär 27• Sie 
besaßen zeitweise ein von Tähart unabhängiges Imamat 28 • Mit Abu Ya zid , 
dem "Mann auf dem Esel", der beinahe die Macht der Fätimiden gebrochen 
hätte, treten sie ins helle Licht der Geschichte; ansonsten sind sie besonders 
gut im tunesischen Garid, etwa in der Oase Tozeur, nachzuweisen 29• 

Die Verhältnisse in der Gegend von Tähart werden durch die ibä<;litischen 
Quellen einigermaßen aufgehellt. Dagegen wissen wir über den Bereich im 
Westen, auf den Ka'bi sich bezieht, viel weniger. Jedoch scheint gerade dort 
das Kerngebiet der magribinischen Mu'tazila gelegen zu haben. Die Rustami
den haben durch ihr Imamat vielleicht nur einen Sperr-Riegel gegen die von 
Westen vordringenden "wä~ilitischen" Stämme gebildet. Ibn I:Iurradägbih be
hauptet, daß die mu'tazilitische "Zone" hinter Tähart begann; von dort habe 
sie sich 24 Tagereisen weit erstreckt 30. Einer ihrer Fixpunkte war ein - wahr-

22 Mu 'garn al-buldän 11 8 b s. v. Tahart. Der Name des Rustamidenimams ist verkehrt; die Chro
nologie ist durch den im sei ben Zusammenhang genannten Aglabiden 'Abdalläh 1. (1971 
812-2011817) gesichert. Vgl. auch Strothmann in: Ephemerides Orientales 31/1927/7. 

23 Vgl. Abü Zakarlyä" übs. Revue Africaine 104/1960/343. Zur Eroberung von Tähart jetzt 
Halm, Das Reich des Mahdi 123 f. 

24 Rebstock 201 ff.; auch Zerouki 106 ff. 
25 Dies ist vor allem von Zerouki betont worden. 
26 S. o. Bd. 11 655 f. zu 'Ikrima. Allgemein zum Verhältnis zwischen Sufrlya und IbäQlya jetzt 

Lewinstein in: SI 76/1992/75ff.; die Arbeit bleibt allerdings weitgehend im Theoretischen 
stecken. 

27 Zu ihnen s. o. Bd. 11 199 und 211. 
28 Lewicki in EI2 III 659 b. 
29 Halm in: WO 15/1984/149 und 181 f.; für den Garld vgl. Lewicki in EI2 VI 840 s. v. Ma(rna(a. 
30 Masalik 265, pu. ff.; vgl. auch, etwas allgemeiner, Abmad b. Sahl ar-Räzl, Abbar Fallll 181, 

apu. 
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scheinlich befestigter Ort, dessen Name vielleicht Aizarg zu lesen ist und 
den Lewicki westlich von Tlemcen, unweit der heutigen algerisch-marokkani
schen Grenze, lokalisieren möchte 31 • Ibn Hauq al, der in den Jahren 336/ 
947 - 340/951 Nordafrika bereiste, gewann den Eindruck, daß die beiden 
Stammesverbände der Zanäta und Mazäta in der Mehrzahl Mu'taziliten 
seien H . Allerdings hatten zumindest die Mazäta vorher eine Zeitlang bärigiti
schen Lehren, zuerst vielleicht der SufrTya, später der Ibä<,lTya zugeneigt 33 • 

Auch später blieben die Verhältnisse nicht konstant. Ibn J:Iazm (gest. 456/ 
1064) behauptet, daß alle Berberstämme Nordafrikas sich zur Mu'tazila be
kennten mit Ausnahme der Banü Birzäl und der Banü WasIn, welche zur Ibä
gIya gehörten, sowie der Banü Magrawa und der Banü Ifren, welche sich den 
ahl al-sunna angeschlossen hätten-34 • Die Magräwa waren, wie wir sahen 35 , 

ursprünglich Gefolgsleute der sI' itisch-mu' tazilitischen IdrTsiden gewesen. Die 
Ifren hatten anfangs der SufrTya angehangen und waren dann Nukkär gewor
den 36. Die Birzäl dagegen waren zwar in der Tat Ibä<,liten, aber wiederum 
Nukkär. Sie wanderten in der zweiten Hälfte des 4.110. Jh's, also in der Gene
ration vor Ibn Hazm, in Spanien ein und konnten sich später für eine gewisse 
Zeit in Carmona selbständig machen 37. Außenstehende hatten schon damals 
Schwierigkeiten, sich in den stets wechselnden Konstellationen zurechtzufin
den; BakrT identifiziert an einer Stelle die Wä~ilTya geradezu mit den Ibä
giten 38 • 

Man fragt sich, wo Ibn Hazm jene Berber einordnete, welche die Fätimiden 
unterstützten und ihnen, auch in Ägypten, wichtige Kontingente ihrer Armee 
stellten. Sollten die Ismä'Tliten auch hier, ähnlich wie in Sind, die Nachfolge 
der Mu'tazila angetreten haben? Gewiß nicht überall. Wir wissen, daß manche 
"wä~ilitische" Stämme ihr Weidegebiet bis in den Mzab ausgedehnt haben. 
Das mag eine Folge fatimidischen Drucks gewesen sein. Auch die Ibägiten 
mußten aus ihren angestammten Sitzen um Tähart weichen und sich nach 
Wargla zurückziehen 39; sie haben die Wä~iliten vielleicht vor sich her gescho
ben. Später mußten sie ihnen in den Mzab folgen; dort haben sie dann, wie 
man sich heute noch erzählt, die Mu' taziliten "bekehrt" 40. 

]1 In EIz VI 841 b; vgl. dazu Ibn al-Faqlh 80, 4f.1übs. Masse 98. Zerouki allerdings denkt an 
Ostalgerien, die Gegend von Ikgan; er liest den Namen auch anders, nämlich Aizdarag (lma
mat de Tahart 146 und 154). Jedoch ist er in Einzelheiten nicht immer zuverlässig; neue 
Quellen - oder eine unabhängige Lokalüberlieferung - hat auch er nicht. 

32 Sarat aL-arq 96, 9 fUübs. Kramers-Wiet, Configuration de La terre 94; auch 103, lff./lOl. 
33 Vgl. Lewicki in: EIz VI 945 a. Sie waren Kamelnomaden (Halm, Reich des Mahdi 100). 
34 Gamhara 498, 15 H. 
35 S. o. S. 261. 
36 Zerouki 60 ff. und 77 ff.; Lewicki in EI2 III 1040. Abu Yazld stammte aus ihnen. 
37 Vgl. Le Tourneau in: EI2 I 1238 s. n.; sie haben auch Abu YazId unterstützt. 
lK MasäLik 72, 6. 
39 Vgl. dazu J. Lethielleux, Ouargla eite saharienne, des origines au dehut du XX' siecle, S. 21 ff. 
40 Die Darstellung dieser Zusammenhänge würde weit über den Rahmen dieser Arbeit hinausge-

hen. Im übrigen liegen all diese Ereignisse ziemlich im dunkeln; vgl. vorläufig die Verweise in 
ZDMG 126/1976/58, Anm. 59. Zum Wirken des dort erwähnten Abu 'Abdalläh Muhammad 
b. Bakr al-Firistä'l jetzt auch Far\:lät al-Ca'bIrI, Ni~äm al- 'azzäba 'inda l-Ibäcjfya al-Wahbrya 
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7.7.2 Tripolitanien und Tunesien 

An der Mittelmeerküste sah dies alles etwas anders aus. Hier war der arabi
sche Einfluß viel stärker; die Heere marschierten hier durch, die Statthalter 
residierten hier, und es gab neben dem Landweg immer noch den zur See 1. 

Die Theologie erhielt durch die Verbindung mit den islamischen Kernländern, 
vor allem dem Irak, ständig neue Impulse. Die Wa~illya überlebte hier nicht; 
stattdessen gelang es zeitweise der Mu'tazila späterer Generationen und der 
Schule des Bisr al-MarlsI, Fuß zu fassen, vor allem während der mil?na 2. Herr
scherdynastien wie die der Aglabiden zogen die Historiker an; in einer Stadt 
wie Qairawan beschrieben die Gelehrten das geistige Leben aus ihrer Sicht. 
Dennoch sind auch hier unsere Informationen dürftiger und legendärer als im 
Irak. 

Deutlicher als in den bisher behandelten Gegenden gehen die Ijarigiten den 
Mu'taziliten zeitlich voraus. Im Jahre 124/742 bricht in Gabes unter 'Ukasa 
b. Aiyub al-FazärI al-QaisI, einem Offizier und Verwaltungs beamten, der im 
Jahre 116/734 mit dem syrischen Heer in den Magrib gelangt war, der erste 
~ufritische Aufstand aus \ er war mit anderen Erhebungen koordiniert, die 
erst nahe vor Qairawan aufgehalten werden konnten und auch in den nächsten 
Jahren Nachfolge fanden 4• Kurz vor dem Ende der Umaiyadenherrschaft ge
lingt es dann den Iba<;liten, in Tripolis ein erstes Imamat zu errichten, das sich 
auf die Macht der Hauwara stützte. Die Sache war von begrenzter Dauer; 
denn noch bevor die abbasidische Revolution für einige Zeit ein völliges Va
kuum schuf, vermochte der Gouverneur 'Abdarrabmän b. l;Iablb der Lage 
wieder Herr zu werden. Er profitierte von inneren Zwistigkeiten der Berber, 
in deren Verlauf sowohl der "Imam" als auch sein engster Mitarbeiter ums 
Leben kamen. Die Vorgänge sind kaum noch zu rekonstruieren. Die Überliefe
rung bei Ibn' Abdalbakam oder bei Raqlq al-QairawanI stimmt mit der in den 
ibä<;litischen Quellen schon in den Namen der beiden Opfer nicht überein; 
auch in sich weichen die Traditionen erheblich voneinander ab. Die iba<;liti
schen Autoren sind sichtlich bemüht, die beiden Oberhäupter von aller Eigen
schuld reinzuwaschen; nur so konnte man ihnen weiterhin Loyalität (waläya) 
bezeigen oder zumindest sich des Urteils enthalten 5 • Diese Strategie ist an
scheinend von den Autoritäten der Gemeinde in Ba~ra, die man um Rat gefragt 
hatte, vor allem von Abu 'Ubaida, ausgeheckt oder zumindest gefördert wor-

40; seine Strat al-I?alqa ist von Claude Grossmann in einer Pariser These lIIe cyde ins Französi
sche übersetzt worden (Aperfu sur l'histoire des lbäljites du Mzab en Algerie). 

1 Der allerdings gefährdet war. Zur Rolle der byzantinischen Flotte in dieser Zeit vgl. E. Eick-
hoff, Seekrieg und Seepolitik zwischen Islam und Abendland, passim. 

2 S. o. Bd. III 479 f. 
3 Dazu Rebstock, lbäljiten 21 f. 
4 Ib. 45 H.; vgl. auch vorher 34 H . 
.5 Ib. 18 ff., jedoch unter Vermengung der einzelnen Berichte und der bisherigen Sekundärlitera

tur. Klärend wirkt demgegenüber die Quellenanalyse bei W. Schwartz, Anfänge der lbäejiten 
121 ff. 
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den. Sie schlug deswegen gut an, weil sich behaupten ließ, daß niemand den 
Tod der beiden beobachtet hatte; man ging davon aus, daß sie sich gegenseitig 
umgebracht hatten, ohne daß die Ursache ihres Streits bekannt gewesen wäre. 
So ist der Fall auch im Osten als theologisches Problem behandelt worden 6. 

7.7.2.1 Qairawän 
Am besten orientiert sind wir über die Metropole des Magrib, über Qairawan. 
Jedoch reicht auch hier das Material zu einem klaren Bild nicht aus 1. Wir 
haben an anderer Stelle bereits darauf hingewiesen, daß die Aglabiden das 
höhere Richteramt den "Mu'taziliten" anvertrauten 2 • Jedoch gewinnt man 
den Eindruck, daß die magribinischen Quellen den Begriff etwas locker ge
brauchten. Meist waren Küfier, I:Ianafiten gemeint; sie mögen manchmal eher 
"Gahmiten" gewesen sein. Als Schibboleth dient den orthodoxen Autoren 
meist das balq al-Qur 'än; dies aber war für beide Gruppen charakteristisch. 
Erst wenn von qadaritischen Neigungen die Rede ist, läßt sich eine sichere 
Entscheidung fällen. ljusanI notiert in seinen Tabaqät 'ulamä' Ifrtqiya häufig 
auch eine bedenkliche Bereitschaft zum Streitgespräch oder zur dialektischen 
Diskussion (munä~ara, gadal, kaläm). Sein Werk liest sich auf diese Weise auf 
weite Strecken wie eine chronique scandaleuse. 

Schon unter dem Gründer der Aglabidendynastie, Ibrahlm 1., einem borasa
nischen Offizier aus der abbasidischen Armee, dem Härün ar-Rasld i. J. 184/ 
800 die Provinz übergeben hatte, wurde 190/806 jemand qä(/J, der als Mu'tazi
lit galt 3 und als I:Ianafit ausgebildet war: Abü Mul)riz Mul)ammad b. 'Abdal
läh al-KinänI mit dem charakteristischen Beinamen al-'IräqI4• Man freute sich, 
ihn im Kolleg wegen seiner qadaritischen Position in Verlegenheit gebracht zu 
haben 5. Zu Beginn des 3. Jh's begegnet ein zweiter "Iraker", ein Mann namens 
Hisäm, der ebenso Interesse für das i 'tizäl mit küfischer Ausbildung verband 6. 

Die Tradition war allerdings wohl nicht nur importiert. Die Mu'taziliten nah
men nämlich auch Abü Mul)riz' Lehrer bereits für sich in Anspruch: Abü 
Mul)ammad 'Abdalläh b. Farrüb al-ljuräsänI, der als Angehöriger einer irani-

6 S. o. Bd. III 58 f. - Zur Frage, ob der Stamm der Warfagüma, der sich nach dem Tode des 
'Abdarral,1män b. l;IabIb der Stadt Qairawän bemächtigen konnte (i. J. 139/757), dem ~ufriti
schen Bekenntnis folgte, vgl. Rebstock 78 und Schwartz 140 H.; sie wird von beiden Autoren 
verneint. 

1 Zur ersten Orientierung kann man heranziehen' Abdal' aziz al-Maggüb, a~-$irii' al-mm;!habt 
bi-Ifrtqiya (Tunis 1395/1975) und • Abdalmagid Ben I:Iamda, al-Madäris al-kalämtya bi
lfrtqiya ilä ;uhür al-As'arfya (Tunis 1406/1986). 

2 S. o. Bd. III 479 f. 
3 So nach Abü 1-' Arab, Tabaqät 'ulamä' lfrtqiya 167, H. 
4 Vgl. zu ihm die Angaben bei Talbi, Tarägim aglabtya 504, Index s. n. und Emirat, Index s. n.; 

auch Maggüb, a~-$irä' al-madhabt95 f. 
5 Mäliki, Riyäc! an-nufüs 159, 11 ff.! 2I 236, 7 ff. 
6 Abü 1-' Arab, Tabaqät 129, 13 ff.; zu ihm auch l::Iusani, Tabaqät 'ulamä' lfrtq;ya 246 f. nr. 86 

• ATIÄR. Zur Auseinandersetzung zwischen Mälikiten und l;Ianafiten in Qairawän vgl. allge
mein Maggüb, a~-$irä' al-madhabt 56 ff. 
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sehen Familie i. J. 115/733 in Spanien geboren worden war7 • Auch hier mag 
die juristische Ausbildung zu dem Image beigetragen haben; er hatte auf einer 
frühen Reise in den Osten Abü I:Ianlfa getroffen 8. Darum fand er nichts dabei, 
nabrQ zu trinken 9; im Irak hatte er wohl auch gelernt, die "Methode der ahl 
an-na?ar wal-istidläl", also vermutlich den Analogieschluß, zu benutzen 10. 

Allerdings hatte er ebenso bei Mälik b. Anas gehört, der ja erst eine Genera
tion nach Abü I:IanTfa gestorben war 11, und die spätere mälikitische Tradition 
hat alles getan, um seine "mu'tazilitische" Vergangenheit auszublenden. Abü 
1-' Arab, unsere früheste Quelle (gest. 333/944-5), weiß noch, daß man ihn 
gewisser qadaritischer Tendenzen bezichtigte 12; die späteren Biographen, Mä
likT (gest. nach 453/1061) und QäQI 'IyäQ (gest. 544/1149), bewahren nur noch 
die Argumente, die bereits Abü 1-e Arab gegen diesen Verdacht ins Feld führte. 
Sie hatten vielleicht so unrecht nicht; bei Abu I:Ianlfa hätte Ibn Farrüu qadari
tisches Denken nicht lernen können. Immerhin soll er die Grabesstrafe vertei
digt haben 13 ; auch das würde man von einem Mu'taziliten zur damaligen Zeit 
nicht unbedingt erwarten 14. 

So konnte man es sich dann erlauben, ihn auch direkt als Gegner der Mu'ta
zila darzustellen. Er soll einem von ihnen, einem gewissen Ibn Saur, die Ehre 
des Totengebetes verweigert haben 15. Später hieß es sogar, er habe sie rundher
aus verflucht 16. Von Buhlül b. Räsid, ebenfalls einem Schüler des Mälik, er
zählte man sich, er habe den Mu'taziliten nicht die Hand geben wollen -
sicherlich weil er durch sie unrein zu werden meinte 17. Besonders verhaßt 
waren sie dem Sabnün (gest. 240/854); als er i. J. 234/849 das Richteramt 
übernahm, verbot er den Mu'taziliten, Sufriten und IbäQiten, weiter in der 
Großen Moschee Kolleg zu halten 18. Das war eine Reaktion auf die miqna; 
die Mu' tazila hatte in deren Endphase zeitweise sehr viel Macht bekommen, 
und Sal:mün selber hatte unter der Verfolgung zu leiden gehabt 19. Einer seiner 

7 Riyä4 an-nufüs 120, 15/1 186, 4. 
8 Ib. 116, 13 fUI 181, Hf. 
9 QäQI 'IyäQ, Tarab al-madärik 1346, -6ff. = Talbi, Tarägim 50, 1ff. 

10 MälikI, Riyä4 113, -6 fUI 177, 2 f. 
11 Ib. 115, 6ff./I 179, 7ff. 
12 Tabaqät 107,8> TT V 356, -4ff. 
13 Ib. 173, 12 ff. 
14 Vgl. zu ihm auch Talbi in: Revue Tunisienne de Sciences Sociales 12/1975/67 sowie Emirat, 

Index s. n. Nichts über seine theologische Einstellung in östlichen Quellen wie BugärI 1II1 169 
nr. 537; IAH Hz 137 nr. 639; 'UqailI, I)u 'afä' H 289 ne. 860; Mfzän nr. 4507. Allgemein ZiriklI 
IV 252 und Kabbäla VI 152. 

15 Abü I-'Arab 107, pu. ff. > MälikI, Riyä4 121, 4ff./I 186, 14ff. > QäQI 'IyäQ 346, 3ff. (= 
Talbi, Tarägim 49, 3 H.). Die Geschichte mogte vor 190/806 spielen, da in ihr der qä41 Ibn 
Gänim vorkommt, der in diesem Jahr starb (zu ihm vgl. QäQI 'lyäQ 316 ff. = Talbi 8 ff. nr. 1). 

16 50 erst bei MälikI 120, apu. fUI 186, 8 ff. > QäQI 'lyäQ 345, pu. H. (= Talbi 48, pu. ff.). 
17 Abü 1-' Arab 167, 8 f.; dazu oben Bd. 11 233. 
18 Talbi in: Revue Tun. Sc. Soc. 12/1975/46 f. und RO 43/1984/152 f., jetzt auch in EI2 VIII 638 a 

und 843 ff. Zu Sabnüns kontroverstheologischem Profil vgl. Magdüb, a~-Sirä' al-ma4habf 
66 ff. und 144. Allgemein GAS 1/468 H. 

19 5. o. Bd. III 479; Talbi in EI2 VIII 844 b. 
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Gegner, ein Theologe diesmal und nicht nur ein zugewanderter Jurist, ist uns 
noch namentlich bekannt: 

Sulaiman b. Haf~ b. AbI 'U~für al-Farr:!', 

gest. 269/882-3. Man behauptete, er sei Sohn eines Manichäers gewesen. Ge
wiß kam er aus einer einheimischen Familie; denn der Name seines Vaters 
wird auch als Urban b. MartInih angegeben. Dieser war also offenbar zum 
Islam übergetreten. Daß er allerdings zuvor Manichäer gewesen sei, hat man 
sich vielleicht nur aus den Fingern gesogen, um aus seinem Sohn den Nach
kommen eines zindrq zu machen; die beiden Namen sind immerhin die von 
Päpsten 20 und können damit ebensogut christlich sein 21. Der Sohn machte die 
übliche Studienreise in den Osten; er soll sowohl bei Bisr al-MarIsT als auch 
bei Abü I-Hugail gehört haben 22• Man wußte, daf~ er nicht an die ru 'ya bil
ab~ilr glaubte, und behauptete, er sei bereits von Asad b. al-Furat - der im
merhin schon i.]. 213/828 starb - deswegen gemaßregelt worden 23 . Seine 
Entwicklung scheint nicht ganz geradlinig verlaufen zu sein; auch die IbäQiten 
reklamierten ihn für sich 24. Man kannte mehrere Bücher von ihm: ein K. Ijalq 
al-Qur 'an und eine Schrift über die Zeichen des Prophetentums (a 'lam an
nubüwa), daneben ein K. MuskiL al-Qur 'an, in welchem er angeblich von dem 
gleichnamigen Werk des ba~rischen Grammatikers Qutrub abhängig war 25 . 

Dieser war vielleicht Schüler des Nanam26; vermutlich hat Sulaiman al-Farrä' 
auch bei ihm studiert. 

Sein Einfluß war auch nach der mihna keineswegs gebrochen; denn wir 
hören, daß ein Schüler Sal:müns namens Sa'Td b. Mubammad Ibn al-Haddäd, 
der erst im Ragab 302!Februar 915 starb, von ihm zu einem Streitgespräch 
über die Ortlosigkeit Gottes herausgefordert wurde 27. Das lag an den 
Aglabiden; sie haben Mutawakkils Politik nicht mitgemacht. Ibn al-Haddäd 
hatte darum bei Hofe durchaus keinen leichten Stand. Er mußte sich vor 
Ibrählm H. (reg. 261/875 - 289/902) gegen den Verdacht zur Wehr setzen, daß 
er als Mälikit kein Freund 'Alls sein könne; ljusanI berichtet ausführlich, wie 

20 Beide schon vor dieser Zeit: Urban 1., Papst von 222-230, und Martin 1., 649-655. 
21 Vgl. zu allem Talbi in: Revue Tun. Sc. Soc. 50 H. und in RO 154 ff. (jetzt auch kurz in: Gervers/ 

Bikhazi, Conversion and Continuity 334 f.), der an den manichäischen Ursprung glaubt. Man 
muß dabei berücksichtigen, daß die qadaritische Lehre von den Gegnern als versteckter Dua
lismus angesehen wurde (s. o. Bd. II 53). 

22 RO 155. Dieser Aufenthalt müßte noch in die Zeit Ma'müns fallen; Bisr al-MarTsT ist späte
stens 219/833 gestorben (s. o. Bd. III 176). 

Z3 Ib. 152. Auch dieser hatte im Irak studiert, soll aber das Kolleg des Bisr al-MarTsT gemieden 
haben (Riyaq 182, 3 H.lI 264, apu. L). Vermutlich spielte MarTsT damals auch noch gar keine 
Rolle. Zu ihm weiterhin Bd. II 727. 

Z4 Sammä!:lT 262, 4 f.; danach Cuperly, Introduction 64. 
2.\ I:IusanI, Tabaqät 'ulamä' I(rfqiya 286 nr. 131. 
26 S. o. Bd. Il 86 L und III 300. 
27 ljusanI 257, 9 ff.; vgl. auch Qä~I 'Iyä~ bei Talbi, Tarägim 357, -5 f. Zu Ibn al-I;Iaddäd 

allgemein Ben I;Iamda, al-Madäris al-kalämfya 43 f. und Index s. n.; dort S. 309 H. auch ein 
Auszug aus seinem K. al-lstiwä', also einem Werk zu eben dem Thema, das Gegenstand des 
Streitgespräches war. 
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er sich aus der Affäre zog und dabei mit vorsichtigen Worten für die imämat 
al-maf4ul plädierte 28 • Die "Iraker" hatten da aus der kufischen Tradition her
aus weniger Schwierigkeiten, den Vorstellungen des Herrschers entgegenzu
kommen. 

Allerdings waren sie unter Ibrahlm 11. nicht mehr allmächtig. Dieser er
nannte i. J. 267/881 den Malikiten 'Abdallah b. Al;mad Ibn Talib zum qil4z, 
einen Schüler des Sal;nun, der bereits unter Mul;ammad 11. für zwei Jahre, 
zwischen 257/871 und 259/873, das Amt innegehabt hatte 29 . Er konnte es 
wagen, einen Iraker namens IbrahIm al-FazarI, der die Lehre des Ibn 'Ulaiya 
vertrat, also vermutlich einen Mu' taziliten 30, wegen Ketzerei hinrichten zu 
lassen. Der Delinquent hatte auch Gedichte gemacht; vielleicht zog er sich 
damit die Anklage zu, die ihm zum Verhängnis wurde, nämlich Gott und die 
Propheten verspottet zu haben. Man schnitt ihm die Kehle durch; sein Leich
nam wurde zur Schau gestellt und anschließend verbrannt 3 !. Dem Richter 
ging es auf die Dauer freilich kaum besser; er mißfiel mit einer unvorsichtigen 
Bemerkung den schwarzen Kerntruppen des Herrschers und wurde i. J. 275/ 
888-9 von ihnen zu Tode getrampelt 32• Sein Nachfolger war wiederum ein 
I:Ianafit, Mul;ammad b. 'Abdun; man verdächtigte ihn prompt, das balq al
Qur 'an zu vertreten 33. 

Die Mu'taziliten hatten offenbar Verbindung zum gehobenen Bürgertum. 
Einer von ihnen war Apotheker 34, ein anderer gar Arzt35 , ein dritter Kürsch
ner oder Pelzhändler36 - wie Sulaiman al-Farra'. Manche traten auch als 
Dichter hervor3? IjusanI weiß aus eigenem Augenschein, daß sie sehr fromm 
sein konnten38. Natürlich empfand man ihre juristischen Ansichten als fremd
artig; ljusanI benutzt dazu den Begriff tasarraqa "orientalisieren" 39. Aber er 
berichtet auch, daß einer von Ibn 'Abdun's Schülern, Abu Isl;äq al-' Amsä', 
bis in seine Zeit hinein mit seiner Predigt des balq al-Qur 'an in Qairawän 
erheblichen Zulauf fand 40. Ein anderer "Iraker" exportierte die Lehre nach 
Barqa, als er dort qa4z wurde 4 !. Als Ibn al-I:Iaddäd gegen diesen Trend in 

28 Ib. 260, 7 H.; vgJ. auch GAS 1I60l. 
29 QäQI 'lyäQ, Tartfb 11 194, -4 ff.; ohne Daten auch l::IusanI 306 nr. 194. Dazu Talbi, Emirat, 

Index s. n. Ibn Tälib. 
30 l::IusanI 287 nr. 144. Zu Ibn' Ulai ya, einem Schüler des A~amm, s. o. Bd. 11 418 H. 
31 QäQI 'lyäQ 11 198, lOH. l::IusanI hat diese Überlieferung nicht; jedoch erzählt er, daß man 

FazärI ein gewaltsames Ende vorhersagte (287, ult.). 
32 ljusanI 297 nr. 163; Talbi, Emirat 285. 
33 QäQI 'lyäQ II 253,5 ff. Zu ihm auch Ijusanl 307 nr. 195 und Talbi, Emirat 312 . 
. H HusanI 289 nr. 138 und 291 nr. 142. 
35 Ib. 288 nr. 135. Von ihm wird dort streng genommen nur gesagt, daß er das lJalq al-Qur 'iin 

vertrat. 
36 Ib. 289 nr. 137. 
37 So der vorher genannte Arzt; auch IbrähIm al-FazärL 
38 Ib. 253 nr. 105. 
39 Ib. 291 ff.; zum Gebrauch dieses Ausdrucks vgl. auch Halm, Das Reich des Mahdi 221. 
40 Ib. 288 nr. 134. Das merkwürdige Femininum des Namens erklärt ljusanI damit, daß al

'Amsä' auf beiden Augen triefäugig war. 
41 Ib. 290 nr. 140. 
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einem Traktat polemisierte, bedachte man ihn sogleich mit einer Gegenschrift; 
einer seiner Schüler, der ihm zu Hilfe kam, wurde mit Strafverfahren schika
niert und zu Beginn der Fatimidenzeit, als der Augenblick günstig war, dem 
Schwert überantwortet 42 . 

Schon gegen Ende des 3. Jh's hatten sich die Verhältnisse noch einmal zuge
spitzt. IbrähIm II. setzte, als er kurz vor seinem Tode zu einem Feldzug nach 
Sizilien aufbrach 43, den Banafiten MUQammad b. Aswad a~-SaddInI zum qa(jJ 
ein, der wie üblich dem balq al-Qur 'an anhing44• Er soll es mit Rücksicht 
auf seinen Sohn und Nachfolger' Abdallah II. (reg. 2891902-2901903) getan 
haben 45 • Dieser trat nun in der Tat mit einer Maßnahme hervor, die es seit 
der Zeit Ma' müns und Wa!iqs nicht mehr gegeben hatte: er bekräftigte das 
balq al-Qur'an in einem Edikt und ließ den Text von den Kanzeln verlesen 46• 

SaddlnI wurde zum Oberqa<,lI ernannt; das Volk identifizierte ihn mit der Poli
tik des Herrschers. Es kam offenbar zu erheblicher Unruhe. 'Abdallah 11. 
wurde von seinem Sohne ermordet, der i. J. 2901903 unter dem Namen Ziyä
datalläh III. die Regierung übernahm. Dieser widerrief das Edikt. SaddInI 
wurde abgesetzt 47• 

Sechs Jahre später übernahm Abü 'Abdalläh as-St'I die Macht. Die Ismä'Ili
ten, die letzten Endes selber in irakischer Tradition standen, vertrugen sich 
mit den l:Ianafiten und Mu'taziliten besser als mit den Mälikiten. Abü l-'Ab
bäs, der Bruder des MahdI' Abdalläh, war sogar als Qanafitischer Jurist ausge
bildet und glaubte an das balq al-Qur'än 48 • Wenn ljusanI, der i. J. 361/972 
starb, gleichfalls noch Anhänger des balq al-Qur'an in Qairawän kennenge
lernt hat 49 , müssen diese bis in die fätimidische Zeit hinein gelebt haben. Als 
im Safar 33310ktober 944 die Truppen des Abü YazId die Stadt brandschatz
ten, wählten die NotabIen einen Mu'taziliten namens Ibrählm b. al-Gasmä' 
zu ihrem Anführer, um nach Raqqada hinauszuziehen und dort einen amän 
zu erwirken 50. Vielleicht dachten sie, daß ein Mu' tazilit bei einem NukkärI 
am ehesten verwandte Gefühle erwecken könne. 

Obgleich also von einem Boykott der Mu'tazila in den Jahrzehnten nach 
der mi~na nicht die Rede sein kann, wurde sie doch mehr und mehr zur 
Zielscheibe einer literarischen Offensive. Sie teilte dieses Schicksal mit den 
anderen "Sekten". MUQammad, der Sohn SaQnüns5 1, schrieb gleich mehrere 
solcher Werke: ein K. al-l;lugga 'alä l-Qadarfya, ein K. ar-Radd 'ala ahl al-

42 Ib. 289 nr. 136 und 281 f. nr. 120. 
43 Dazu Talbi, Emirat 519 H. 
44 BubnI 251 f. nr. 101 und 308 nr. 198. An beiden Stellen ist die Nisbe falsch gelesen (vgl. dazu 

Talbi, Tariigim 474 s. n.). 
45 Ib. 308, - 5 f. 
46 QäQI 'IyäQ bei Talbi, Tariigim 244, 10 ff.; übersetzt Talbi, Emirat 541. 
47 Tariigim 344, 6 H.; auch Qäc;lI Nu'män, l{tita" ad-da 'wa 146, pu. ff. 
48 QäQI Nu' män, ibo 
49 Vgl. etwa 290 nr. 139; auch oben S. 269. 
10 Halm in: WO 15/1984/158. 
51 Zu ihm GAS 1/472f.; jetzt auch 'AlT RaftT in: GIE II1666f. 
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bida' und ein K. al-Iman war-radd 'ala ahl as-sirk. Zwei dieser Traktate sind 
vor einiger Zeit von M. Talbi wieder aufgefunden worden: das Kitab (rhi 
a/Jadrl (f s-sunna wan-nahy 'an al-bid 'a des Ab.mad b. YazTd al-QurasT al
Mu'allim (gest. 284/897) und das K. al-l-fugga des Yabyä b. 'Aun (gest. 298/ 
911)52. Neben der Mu'tazila hatte man in ihnen vor allem die Murgi'a im 
Visier; die banafitische Konkurrenz gehörte entweder der einen oder der an
dem Richtung an. Yabyä b. 'Urnar al-KinänT (gest. 289/902)53, auch er Schüler 
Sabnüns, schrieb einen Radd 'ala I-Murgi 'a 54• 

Die Murgi' a hatte bereits durch YaQyä b. Salläm (gest. 200/815) in Qairawän 
Fuß gefaßt; er war in Küfa geboren und hatte dort noch 'Umar b. Darr gehört 
(Abü 1-' Arab 112, uh. f.; zu 'Umar b. Darr s. o. Bd. I 155 ff.). Der ägyptische 
Mälikit 'Abdalläh b. Wahb (gest. 197/812; zu ihm s. o. S.52 und Bd. II 688) 
nahm ihm sein falsches Gebetbuch so übel, daß er sein Badi"! ausstreichen ließ 
(MälikI, Riyäq 125, 8 fUI 191, -5 ff.). In Qairawän tat dies seinem Ansehen 
jedoch offenbar keinen Abbruch; man beruhigte sich dabei, daß er selber beteu
ert habe, nie dem irgä' verbunden gewesen zu sein (Abü 1-' Arab 112, 1 H.). Sein 
TafsTr ist in Bruchstücken erhalten und hat bis auf die Literatur der Moriscos 
eingewirkt (vgl. die Studie von 1. Cerrahoglu, Yal;yä ibn Sal/am ve Tefsirdeki 
Metodu, Ankara 1970; dazu id., Tefsir Tarihi I 240 ff.; GAS 1139; Talbi in: 
Akten VII. Kongreß UEAI Göttingen 350; H. Sammoud in: IBLA 33/19701 
227 H.; Muranyi, Materialien zur malikitischen Rechtsliteratur 10, Anm. 14; 
Vernet in: Fs. Gabrieli 843). Kürzlich hat man erneut darauf hingewiesen, daß 
das Werk weitgehend in den Mubta~ar des Ibn AbI Zamanln (gest. 399/1009) 
eingegangen ist (Hermosilla in: AI-Qantara 12/19911271 f.; so schon GAS 11 
47 f.); auch der Ta{sfr des Hüd b. Mubkam (Mubakkam?) al-HauwärI stützt 
sich sehr stark auf ihn, ohne daß YaQyä b. Salläm namentlich erwähnt würde 
(vgl. dazu jetzt die Edition von BalQägg b. Sa 'ld Sarlfl, 1-4, Beirut 1990; auch 
oben Bd. II 656 und jetzt Muranyi in: Wild, The Qur 'an as Text 228). Wenn 
dessen Enkel YaQyä b. Mubammad (gest. 280/893) ein K. at-Ta~ärff verfaßte, 
das in der Intention sich stark mit dem K. al-Wugüh wan-na?a 'ir des Muqätil 
b. Sulaimän berührt (dazu oben Bd. II 524 ff.), so dürfte er ebenso die Materia
lien seines Großvaters benutzt haben; es fällt auf, daß er bei der Erklärung des 
Wortes fman "Glaube" nichts über die Werke verlauten läßt (ed. Hind Salabl, 
Tunis 1989, dort S. 108ff.). 

Der Akzent der Diskussion verschob sich um die Mitte des 3. Jh's auf die Frage 
des istilna'. Sie war aus dem Osten importiert und dort damals im Grunde 
schon erledigt (s. o. Bd. I 225 H.), gewann jetzt aber im Streit zwischen Mubam
mad b. SaQnün und seinem Zeitgenossen Ibn' Abdüs (202/817 - 260/876) inner
halb der mälikitischen Schule neue Aktualität. Ibn SaQnün, der das istilnä' ab
lehnte, also eine klare und zuversichtliche Glaubensaussage verlangte, geriet in 
den Geruch, Murgi' it zu sein; Ibn' Abdüs dagegen, der es akzeptierte, war mit 
seinen Anhängern als SukükIya "Skeptiker" verschrien (QäQl 'IyäQ, Tartfb 
II 115 f. und 123 f.; dazu Talbi in: Akten VlI Kongreß 259 H. und die Wunderge-

52 Dazu Talbi in: Revue TUIl. Sc. Soc. 12/1975/47 ff. ulld 66 ff. sowie RO 43/1984/153 H. 
53 Zu ihm GAS 1/475. 
54 Talbi, Taragim 263, 9. 
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schichte bei Gramlich, Wunder 408). Yal}yä h. 'Umar al-KinänT hat, um seinen 
Lehrer Ihn Sal}nün zu verteidigen, auch gegen diese letztere Gruppe geschriehen 
(Talhi, Tarägim 263, 8; dazu Muranyi, Materialien 67, Anm. 130; eine ausführ
liche Darstellung des Problems bei Maggüb, a~-Sirä' al-madhabf 155 ff.). -
Zum religiösen Leben in Qairawän allgemein vgl. noch al-MatwT, Sfrat al-Qai
rawän 53 H. 

7.7.3 Exkurs. Die Mu 'tazila in Spanien 

In Spanien ist die dialektische Theologie nie recht heimisch geworden 1. Das 
ist an sich erstaunlich; zu Religionsgesprächen bestand hier ebensoviel Gele
genheit wie im Irak la. Aber auch in Ägypten, wo die meisten spanischen Ge
lehrten ihre Studienaufenthalte in Übersee verbrachten, war das geistige Klima 
nicht anders; die Mälikitcn hielten von der "irakischen" Disputierlust nichts, 
solange sie sich nicht auf juristische Dinge beschränkte 2. "Mu'tazila" und 
"Qadaritentum" waren darum Schimpfwörter, mit denen man Außenseiter 
disqualifizierte; wir wissen in nahezu keinem Fall, was man damit genau be
zeichnete. Der erste, von dem es hieß, daß er "die Bücher der Mu'tazila gele
sen" habe, ein Traditionarier und Jurist aus C6rdoba namens' Abdala 'lä b. 
Wahb (gest. 261/874), ein Klient der Qurais, der von einem seiner Feinde und 
schließlich auch von 'Abdarrabmän 11. (reg. 206/822 - 238/852) der zandaqa 
bezichtigt wurde, war u. a. durch die Ansicht aufgefallen, daß die Seele (rüh) 
sterblich sei 3 . Damit kam er in der Tat Abü I-Hugail nahe (und entfernte sich 
von Na~~äm); aber wir wissen nicht, ob er je bis in den Irak gelangte, um 
einen der beiden kennenzulernen, und es ist auch nicht leicht zu sehen, warum 
seine Lehre in Spanien denn als anstößig hätte gelten müssen. Die Vorstellung 
vom "Handlungsvermögen" (istitä 'al verbreitete sich durch den Tafstr des I:Ia
san al-Ba~rI, vermutlich in der Rezension des 'Amr b. 'Ubaid 4; wir wissen 
damit zwar, daß die Zwischenträger an die Handlungsfreiheit des Menschen 
glaubten, nicht aber, ob sie dies auch wie die Mu'taziliten mit theologischer 
Systematik verbanden 5. Die "Schule" des Gäbi?:, die Asin-Palacios in Spanien 

1 Turki, Polemiques 60 f. und vorher; Urvoy, Ulemas 119 und Tabelle S. 38. Die ansprechendste 
Darstellung der Verhältnisse ist immer noch die von LCvi-Provens:al, Histoire de l'Espagne 
musulmane III 470 ff. 

la Für die spätere Zeit vgl. dazu jetzt Th. E. Burman, Religious Polemic and the Intellectual 
History of the Mozarabs, c. 1050-1200. Leiden 1994. 

2 Vgl. dazu l;iumaidi, Gadwat al-muqtabis 101, 12 H.; Oabbi, Bugyat al-multamis 145, 16 ff.! 
156 a, 7 ff.; Makki, Ensayo sobre las aportaciones orientales 225 f . 

.1 Vg!. zu ihm ljusanT, Abbar al-fuqahä' wal-mul,addilrn 263, ult. f.; Ibn al-FaraQT, Ta 'rrb al· 
'ulamä' bil·Andalus 1323 ff. nr. 837; l;iumaidi, Gadwa 271 nr. 654; QäQT 'lyäQ, Tartfb II 138, 
-4f.; dazu Asin-Palacios, Ibn Masarra in: Obras escogidas I I80/eng!. Übs. 151 f. und Makki, 
Ensayo 217, jetzt auch Fierro, Heterodoxia 49 H. und in: RSO 66/1992/18. 

4 S. o. Bd. II 299. 
I Der erste von ihnen, ljahl al-Gafla, soll bei einem Gespräch mit dem bekannten Traditionarier 

BaqT b. Mablad zugegeben haben, daß er au{~erdem die Waage und die ~irät-Brücke in übertra
gener Weise verstand (ib.; dazu Fierro 93). Aber das war gleichfalls keine typisch mu'taziliti-
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hatte entdecken wollen, ist, was den theologischen Einflug angeht, ein Phan
tom 6 • Der berüchtigte Ibn Masarra (gest. 319/931) wird zwar als Mu'tazilit 
dargestellt, war jedoch vor allem ein Asket, der die Lehre von der Handlungs
freiheit und der ewigen Höllenstrafe 7 benutzte, um damit seinem Puritanismus 
Nachdruck zu verleihen. Die beiden von ihm erhaltenen Schriften geben hierzu 
überhaupt keine Hinweise; sie sind eher neuplatonisch gefärbt, und die Buch
stabenspekulation, die sich in einer von ihnen findet, wird von dem Autor 
selber mit Sahl at-TustarI verknüpft. 

Die bei den Traktate, eine Risalat Jjawa~~ al-lJurüf und eine Risalat al-l 'tibar, 
sind von Mubammad Kamal IbrahIm Ga'far in: Mag. KullIyat at-Tarbiya 3-4/ 
1972-74/27 H. und dann noch einmal in seinem Buch Min qaefaya al-fikr al
islamf (Kairo 1398/1978, dort 5.311 ff. und 346 ff.) herausgegeben worden. 
E. Tornero hat ihren Inhalt kürzlich in: AI-Qanrara 14/1993/47 ff. zusammen
gefaßt. Zur gleichen Zeit haben in dem von S. Kh. jayyusi redigierten Band des 
HO, The Legacy or Muslim Spain, mehrere Autoren unabhängig voneinander 
- und nicht immer übereinstimmend - zum Problem selber Stellung genom
men: Fierro (S. 906, Anm. 28), Urvoy (S. 855 f.) und vor allem C. Addas 
(5.912 ff.). Letztere hebt zu Recht hervor, daß nicht nur Ibn Masarra selber, 
sondern bereits sein Vater in den Orient gereist ist; nur von diesem wird gesagt, 
daß er in Ba~ra mit mu'tazilitischen Kreisen in Berührung kam (vgl. aber unten 
S. 285 f.). Als er i. j. 286/899 starb, war der Sohn etwa 15 jahre alt, also kaum 
schon so weit, daß er selbständig Theologie trieb. Zwar ist auch er dann in den 
Irak gereist; aber vielleicht hat er sich viel mehr für die Ideen Sahl at-TustarI's 
interessiert. TustarI war 283/896 gestorben. Die Verfolgung, der später Ibn Ma
sarra's Anhänger unter 'Abdarrabman IH. ausgesetzt waren, fand erst lange 
nach seinem Tode statt; die entsprechenden Edikte stammen aus den Jahren 
340/952, 345/956 und 346/957. Das Ereignis zeigt gewisse Verwandtschaft mit 
der mi~na; auch hier ist es ein starker Herrscher, der, als erster Träger des 
Titels amTr al-mu 'minTn in Spanien, aktiv auf die Religion Einfluß nimmt (vgl. 
im einzelnen Fierro, Heterodoxia 132 H.). 

Die von Asin-Palacios geschaffene Legende, daß Ibn Masarra pseudempedoklei
sches Gedankengut aufgenommen habe, ist von S. M. Stern zerstört worden 
(in: Actas IV Congresso UEAI Coimbra 325 ff.; vgl. auch Urvoy in: MUSj 50/ 
1984/708 ff. und Rudolph, Pseudo-Ammonios 131 f.). Leider ist Sterns Aufsatz 
postum erschienen und darum von allzu lakonischer Kürze. Wenn jedoch 
E. Tornero in: Al-Qanrara 6/1985/505 f. (gefolgt von Fierro, Heterodoxia 
116 ff.) aufgrund einer dort gemachten beiläufigen - und zudem mißverstande
nen - Bemerkung den Versuch unternimmt, Ibn Masarra nun bei Abu l-Hudail 
und seiner Schule anzubinden, wo diese pseudempedokleischen Ideen verarbei-

sehe Lehre; es wurde ebenso von einfachen Qadariten vertreten (s. o. Bd. II 71 und unten 
S. 560). Im übrigen ist BaqI selber wegen "Neuerung" und Ketzerei vor Gericht gestellt worden 
(Fierro 80 H.). - Der zweite Zwischenträger, den wir kennen, Ibn as-Samlna, war vor allem 
Arzt und Astronom (vgl. Ibn AbI U~aibj' a, Tabaqiit 11 39, 10 ff. nach Ibn Sä' id al-AndalusI, 
Tabaqiit al-umam 65, 12 ff., wo der Name zu verbessern ist). 

6 S. O. S. 116 f. 
7 Zu diesen Punkten vgl. Ibn l::Iaiyan, Muqtabas V 33, 2; tIusallI, Abbar al-fuqahä' wal-muhad

dilfn 178, - 5 f. 
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tet worden seien, so ist dies reine Spekulation, die von den Verhältnissen im 
Irak nichts weiK Bei Abü I-Hugail ist ein solcher Einschlag bisher nicht festzu
stellen. Mit seiner Schule aber könnte zu der Zeit, in der Ibn Masarra den Irak 
besuchte, nach 286/899, eigentlich nur Gubbä'J gemeint sein. Dieser lebte da
mals meist in 'Askar Mukram; ob Ibn Masarra bis dort gekommen ist, kann 
man bezweifeln. Zudem Iägt sich auch bei ihm nichts Pseudempedokleisches 
feststellen. Die Forschung tut sich schwer damit, sich von Phantomen zu 
trennen. 

Von dem, was die Mu' tazila eigentlich war, hatten die Araber in Spanien 
vermutlich nur eine vage Vorstellung!!; Ibn Rusd behauptet, daß kein mu'tazi
litisches Buch je nach Spanien gelangt sei 9. Auch Anhänger Säfi'Ts liefen Ge
fahr, von den Mälikiten als Mu'taziliten abgestempelt zu werden; im Osten 
wären sie vielleicht als Kulläbiten durchgekommen. Die bei den Fälle, die wir 
kennen, sind allerdings spät; in Spanien wirkt ohnehin manches in diesem 
Bereich um Generationen verschoben. Der erste dieser Säfi'I-Kenner, Abmad 
b. Abdalwahhäb b. Yünus, bekannt unter dem Namen Ibn Sallä-Alläh und 
Angestellter in der berühmten Bibliothek Hakams II., starb i. J. 369/979 10. 

Der zweite, Mubammad b. Abmad b. IbrähIm b. AbI Burda, wurde nur wenige 
Jahre später ein Opfer der Säuberungsmaßnahmen unter dem Regenten Ibn 
AbI' Ämir al-Man~ür. Er mußte das Land verlassen und ging nach Tähart, wo 
eine Tochter von ihm wohnte und damals noch die Rustamiden herrschten; 
dort ist er im gleichen Jahr, 373/983, als über 70-Jähriger gestorben 11. 

Mu'taziliten im engeren Sinne des Wortes waren in dem von uns behandel
ten Zeitraum, dem 2. und 3. Jh., zwei Nachkommen des I::Iudair, der unter 
I:-Iakam I. (180/769-206/822) eine Art Wesirsstellung eingenommen und sei
ner Familie einen hohen Rang in der Staatsverwaltung gesichert hatte 12. Der 
erste von ihnen, Müsä b. Mul)ammad, ein Ururenkel, der i. J. 256/769 geboren 
wurde, tat sich unter' Abdarral)män III. seit 309/921 bis zu seinem Tode i. J. 
320/932 als Premierminister (hagib akbar) hervor; daß er bis zu diesem Amt 
aufsteigen konnte, zeigt, wie wenig jener Herrscher, der doch die Anhänger 
Ibn Masarra's verfolgte, an mu'tazilitischem Denken Anstoß nahm. Der Bru
der Müsäs, Al)mad b. Mubammad, der ein Jahr älter war als er, bekleidete 
den Posten eines ~ahib al-ma~alim und konnte sich dennoch sogar schriftlich 
für seine theologischen Überzeugungen einsetzen 13. Ibn tlazm notiert, daß 
dieser in einem Briefwechsel, den er mit dem qä(j,t Mungir b. Sa 'Td al-BallütI 

8 So schon GoIdziher, Ibn Toumert 68; jetzt wieder Addas in: Legacy of Muslim Spain 913. 
9 Manähig al-adilla 149, apu. f./übs. AIonso, Te%gia de Averroes 227. 

10 Ibn aI-Fara4I I 59 f. nr. 154, wo 399 in 369 zu ändern ist. 
11 Ib. 11 116, 9 H.; dazu Fierro, Heterodoxia 165. Zur Politik Ibn AbI' Ämir "Almansors" vgl. 

Makki, Ensayo 221 f. - Auch 'Abdallah, der Sohn 'Abdarrabmäns m., und der Historiker 
Abmad b. Mubammad b. 'Abdalbarr, die beide i. J. 338/950 auf Veranlassung des Kalifen 
hingerichtet wurden, waren Säfi' iten; jedoch wissen wir nicht, ob dies bei ihrer Verurteilung 
eine Rolle gespielt hat (vgl. Fierro 127). 

12 Zu den Banu I:ludair vgl. U:vi-Proven~al, L'Espagne musulmane au xe siede 101. 
\3 Zu beiden vgl. die Angaben bei Makki, Ensayo 223 f. und Fierro, Heterodoxia 112. 
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führte, Gott auch das Attribut 'äqil beilegte 14. Das hatte selbst Gubba'T nicht 
getan, der sonst genau wie er Gottesnamen auch über den Koran hinaus akzep
tierte, solange sie der Vernunft nicht widersprachen 15. 

Der genannte Mungir b. Sa'Td al-Ballü~T galt selber als Mu'tazilit. Wir erfah
ren es wiederum bei Ibn Hazm 16, der schon deswegen recht gut über ihn 
Bescheid wußte, weil beide Zahiriten waren 17. Persönlich hatte er einen der 
Söhne Balluns noch gekannt, Abu 1-' Ä~T I:Iakam b. Mungir, den man z. Z. des 
Kalifen al-I:Iakam 11. (reg. 350/961-366/976) als Haupt der Schule in Spanien 
ansah. Ibn I:Iazm achtete ihn sehr; Abü l-'Ä~T war ein frommer Mann und 
überdies nicht nur Theologe und Jurist, sondern auch Dichter. Er wurde sehr 
alt; erst 420/1029 ist er in Medinaceli gestorben. Sein Bruder 'Abdalmalik 
dagegen, ebenfalls Mu'tazilit, wurde i. J. 368/978 zu Beginn der Regentschaft 
al-Man~urs gekreuzigt. Die Gründe dafür waren allerdings nicht theologischer, 
sondern politischer Natur 18. 

Über weitere Brüder und die Familie insgesamt findet sich einiges bei Makki, 
Ensayo 224f., und Fierro, Heterodoxia 155. Jedoch bewegen wir uns damit 
bereits in einer Zeit, die jenseits des von uns gesteckten Rahmens liegt. Konkrete 
Aufschlüsse darüber, was hier als mu' tazilitisch empfunden wurde und welcher 
Schule im Irak die Betreffenden sich vielleicht verbunden fühlten, erhalten wir 
im übrigen auch hier nicht. Um 400 bezeichnete man Asketen, die Gott zutrau
ten, daß er seine "Drohung" an Muslimen verwirklichen wird, als' AdlTya; auch 
sie galten als nicht orthodox (vgl. Ibn Baskuwäl, $ila I 126, Anm., Z. -11 ff.). 
Es mag sich lohnen, in diesem Halbdunkel einmal der Frage nachzugehen, wie
weit Ibn Hazm selber noch von der Mu'tazila beeinflußt war. Man hat bisher 
diese Perspektive nicht berücksichtigt, weil man die Zähiriten immer für radikal 
"orthodox" hielt. Aber das ist ja nach allem, was wir über Däwüd al-I~fahänI 
wissen (s. o. S. 223 H.), nicht unbedingt der Fall. In seinen Fi~al richtet Ibn 
l;Iazm seine Kritik mindestens ebensosehr gegen die AS' ariten wie gegen die 
Mu'tazila, und in seiner Auseinandersetzung mit dem Philosophen al-KindI ver
fährt er sehr selbständig mit den von der Überlieferung bereitgestellten Theolo
goumena (vgl. dazu Daiber in: Der Islam 63/1986/284 H.). Allerdings ist zu 
berücksichtigen, daß unter al-Man~ür sich das religiöse Klima radikal änderte; 
die berühmte Bibliothek l;Iakams 11. wurde von ketzerischen Werken gesäubert. 
Ibn' Abdrabbih, der noch vor diesem Umschwung lebte - er starb 328/940 -
wird von dem Stiten Ibn Täwüs als Mu'tazilit bezeichnet (Kohl berg, A Medie
val Muslim Scholar at Work 194). 

14 Fi~allV 202, ult. ff. 
15 Vgl. Gimaret, Noms divins 275 f.; zum Problem auch unten 5.432. 
16 Tauq al-lJamäma 45, 14/157, -4 'ABBÄS. 

17 Vgl. zu ihm weiter NubähI, Ta 'rrb quc/ät al-Andalus 66 ff.; Goldziher, Zahiriten 114; Levi
Provens:al, Histoire 111 138 H. und 479; Fierro 140 ff.; Pellat in EI2 VII 569 f. 

1M Ibn I;Iazm, ibo 45, 8 fU157, 10 ff. Zu 'Abdalmalik auch Fierro 166. 
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7.8 Zusammenfassung 

Ka'bls Liste ist nicht leicht zu beurteilen. Er erwähnt Qairawän nicht; er kennt 
nur die Wä~iITya. Hier wie mit Bezug auf den Jemen denkt er offenbar an die 
Situation in der Frühzeit. Anders dagegen für Iran und vielleicht auch Syrien; 
dort nennt er Gemeinden, die zu seiner Zeit noch bestanden. Was diese letzte
ren angeht, so hat der ägyptische Gelehrte MllQammad 'Imära zum erstenmal 
beobachtet, daß sie sich an den Handelsstraßen aufreihten 1. Die Tatsache, daß 
die Mu' tazila in Ba~ra entstand, ist also nicht ohne Folgen geblieben; Ba~ra 
war Ausgangspunkt des Indienhandels und hatte ebenso, über 'Umän, zu Süd
arabien Verbindung. Es ist gewiß kein Zufall, daß viele der für Iran genannten 
Orte am Persischen Golf liegen und auch die syrischen Zentren sich an der 
Karawanenstraße befinden. Ahwäz und Färs waren zudem nicht nur wirt
schaftlich, sondern auch administrativ in der Umaiyadenzeit von Ba~ra abhän
gig. Der Ursprung der Gemeinden mag darum hier ebenso bis ins 2./8. Jh. 
zurück reichen. 

Aus diesem Befund nun auch Schlüsse für ihren späteren Untergang zu zie
hen, wäre voreilig. Dazu wissen wir über die einzelnen Zentren viel zu wenig; 
an entlegenen Orten hat die Mu' tazila sich ja bis in die Timuridenzeit gehal
ten 2. Auch Mission hat sie noch lange betrieben; tIwärazm ist dafür das beste 
Beispiel". Jedoch mag im Irak ihr Niedergang mit dem Verfall jener städti
schen Handwerkerklasse einhergegangen sein, auf die sie sich einmal stützte 
und die in 'Askar Mukram weiter ihren Spaß am dialektischen Gedankenspiel 
behielt 4 . In Ba~ra hat gewiß der Überfall der Zang vieles verändert. Bagdäd 
war ein Kosmos für sich; aber auch hier hat auf die Dauer die Dynamik inner
halb der Bevölkerung, der Gegensatz von "Stiten" und "Sunniten" sowie das 
Entstehen von Selbsthilfeorganisationen mit einem religiösen Programm, die 
Entwicklung stärker bestimmt als das Leben bei Hofe. Hinzu kommt die 
Eigengesetzlichkeit von Ideen, die Subtilität, zu der sie sich entfalten, wenn 
man Intellektuelle ihrem Redetrieb überläßt, die Frustration, die sie bei denen 
erzeugen, die nicht mehr mitreden können oder die man nicht mehr mitreden 
läßt, und die inhärenten Aporien, die plötzlich zu Tage treten. Davon soll nun 
zum Schluß noch die Rede sein. 

I Vgl. seinen Aufsatz in der libyschen Zeitschrift as-Süra 2/1975, Heft 4, S. 75 H.; zum Teil 
wiederaufgenommen in dem Buch al-tfiläfa wa-nas 'at al-a~zäb al-Islämrya (Beirut 1977), 
S. 240 ff. Dort auch eine Kartenskizze S. 273. Seine Angaben bedürfen im einzelnen häufig 
einer Kontwlle. 

2 S. O. S. 257; dazu meinen Artikel Mu 'tazila in ER X 224 nach Madelung in: Actas IV Con
gresso UEAI Coimbra 116. 

3 S. O. S. 256. 
4 So T. Khalidi, Classical Arab Islam 86. 
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Antiintellektualistisches Ressentiment schlug der Mu' tazila nicht nur von 
außen entgegen, von seiten der a~lJäb al-lJadTJ., sondern hatte sich auch in den 
eigenen Reihen gezeigt, in der ~üfTyat al-Mu 'tazila '. Die Entwicklung erreicht 
ihren Höhepunkt mit dem Auftreten des Ibn ar-RewandI. Er schloß sich in 
Bagdäd diesen Kreisen an, kam jedoch aus einer fremden lokalen Tradition; 
mit ihm wirkt iranisch-mu'tazilitisches Denken, das aus dem Irak hervorge
gangen war, auf seinen Ursprung zurück. Das Ergebnis ist offenbar die weitge
hende Auflösung des ~üfischen Kerns. Allerdings war dieser schon zu Lebzei
ten Ibn ar-RewandI's zumindest im Irak in die Isolation geraten. MubäsibI 
hatte mit seinem Anschluß an Ibn Kulläb die Richtung gewiesen; seit der Mitte 
des 3./9. ]h's ist die Mu'tazila für die Entwicklung der Bagdäder Mystik nicht 
mehr von Belang. 

I s. o. s. 92 f. 
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8.1 Der eigene Weg der Bagdiider Mystik. Gunaid und seine 
Zeitgenossen 

Nichtmu'tazilitisches SufTtum hatte es in Bagdäd schon länger gegeben. Wir 
haben das Beispiel des Bisr al-l;IäfT behandelt I; er stand bei Ibn l;Ianbal in 
hohem Ansehen 2. Aber der "Barfüßer'" war im Lumpenproletariat zu Hause 
gewesen4, wohingegen jetzt auch das Bürgertum denselben Weg ging. MUQä
sibis Schüler Gunaid (gest. 298/911) war Sohn eines Kaufmanns, der mit Fla
schen oder mit Kristall (qawärfr) gehandelt hatte; er selber soll Rohseide ver
trieben habens. Jedoch wuchs er offenbar bei seinem Onkel Sari as-Saqati 
(gest. 253/867) auf und lauschte bereits als Kind in dessen Hause religiösen 
Gesprächen über Themen der mystischen "Szene"6. Er studierte islamisches 
Recht, und zwar wie Mul;täsibI nicht bei den l;Ianafiten, sondern in der Schule 
des Säfi'l, bei Abü Taur (gest. 240/854)7; bereits mit 20 Jahren, vermutlich 
kurz vor dessen Tode, hatte er seine Ausbildung soweit abgeschlossen, daß er 
in dessen Namen juristische Gutachten abgeben konnte 8• Auch später legte er 
Wert darauf, seine mystischen Ansichten mit dem J:IadI! zu "vernetzen" 9. Aber 
im Gegensatz zu MUQäsibl zitiert er es in seinen Schriften nicht mehr; in viel 
stärkerem Maße als dieser geht er von der Eigengesetzlichkeit mystischen Den
kens aus. Sein Stil ist verwickelt und eigenwillig; er berichtet über Erfahrun
gen, die man bisher noch nicht in Worte gefaßt hatte. Man erzählte sich, daß 
Ibn Kulläb seine Ausführungen selbst nach mehrfacher Wiederholung nicht 
verstanden habe; dennoch - oder gerade deswegen - habe er seine Überlegen
heit anerkannt 10. Das ist chronologisch unwahrscheinlich und psychologisch 
unhaltbar 11; aber es zeigt paradigmatisch, wie man später in Mystikerkreisen 
die "Mutation" in der Schule Säfi'Is beurteilte. 

Wie Mul;äsibI baute Gunaid die mystische Urthese aus, daß der Mensch 
jenseitiges Erleben auf Erden vorausvollziehen könne 12. Wo aber jener in der 

I S. o. Bd. III 104 ff. 
2 Vgl. das Zitat aus Ibn l:Ianbal's K. al-Wara' bei Abü Tälib al-MakkT, Qüt al-qulüb II 278, 

6 f.lübs. GramIich III 659 f. 
.~ Zur Bedeutung des Epithetons vgl. jetzt Jarrar in: Der Islam 71/1994/191 ff. 
4 Das gilt wohl auch für seinen älteren Zeitgenossen Ma'rüf al-KarOT (gest. 200/815). Dessen 

Manaqib sammelte später - mit nicht allzu grol~em Erfolg - Ibn al-Gauzl (ed. $ädiq Mubam
mad al-GumailT in: Maurid 9/1980, Heft 4, S. 609 ff.); vgl. auch GAS 1/637 und EI2 VI 613 f. 

S TB VII 241, 15 f.; die Familie stammt aus Iran, aus Nihäwand. 
6 Ib. 244, 20 H.; dieser hatte, wie die Nisbe sagt, mit billigem Hausrat gehandelt, war aber in 

einer Art midlife crisis von Ma' rM al-KarbT auf andere Gedanken gebracht worden. Mit Bisr 
al-l;IäfT war er befreundet. Vgl. zu ihm TaufTq Ben' Ämir, as-Sarf as-Saqatf wa-nas 'at al
madrasa al-Bagdadfya ff t-ta~auwuf, in: HaulTyät Tünis 16/1978/187 H. und jetzt vor allem 
B. Reinert in: EI 2 IX 56 H. 

7 Zu ihm vgl. GA.S 1/491 und Schacht in EIl I 155. 
x TB VII 242, 15 H. 
9 Ib. 243, 10 f. 

10 QusairT, Risäla 181, 15 f./übs. Gramlich 537 f. 
11 Bei BagdädI, U~ül ad-din 309, 14f. wird Gunaid als Schüler des Ibn Kulläb bezeichnet. 
12 Vgl. dazu Bd. II 98 f. 
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Gewissenserforschung ein erstes Gericht verwirklicht sah, da dachte er an das 
Entwerden in Gott, das völlige Vergehen (fanä') vor der göttlichen Gegenwart. 
Immer schon hatte man von der Schau gesprochen; aber daß sie den Menschen 
bis zur Vernichtung des eigenen Selbst überwältigen könne, hatte man ver
drängt. Das lag daran, daß sie primär der Lohn des Glaubenskämpfers gewe
sen war; die Mose-Perikope Sure 7/143, in der ihre zerschmetternde Wirkung 
deutlich wurde, wurde eher von denjenigen herangezogen, die dieser Vorstel
lung grundsätzlich skeptisch gegenüberstanden 13. Aber Gunaid rief den Passus 
nun auch den Mystikern ins Gedächtnis 1\ Vorfreude, so wollte er sagen, ist 
von Angst hier nur schwer zu trennen. Im Jenseits allerdings ist diese Span
nung aufgelöst; denn sie setzt Bewußtsein voraus, und Bewußtsein gibt es nur 
als irdisches Zwischenstadium 15. Dabei ist "zwischen" ganz wörtlich zu neh
men; denn die Seelen werden lange vor dem Leib geschaffen, nur daß sie 
eben da noch nicht um sich selbst wissen. Sie subsistieren in Gott und bilden 
gewissermaßen sein inneres Gegenüber; in diesem Zustand schließt er mit ih
nen den Urbund (mtläq), den man in Sure 7/172 erwähnt fand. Nachdem sie 
durch die Welt hindurchgegangen sind, kehren sie im Tod in das "ursprüngli
che Leben" (al-hayät al-a$ltya) zurück 16. In der irdischen Existenz kann der 
Mensch dies nur im Entwerden erleben; er empfindet (wagada) dann nur noch, 
daß er von Gott vor aller Zeit "empfunden" worden ist. Sein Erscheinungsbild 
(rasm) 17 fällt von ihm ab; es wird durch Gottes Eigenschaft ($ifa) ausgelöscht. 
Fanä' ist darum nicht nur Vorausvollzug, sondern auch Rückkehr in die Prä
existenz; die 'ärifün sind diejenigen, die Gott erkennen und denen er sich 
bereits in der Urewigkeit zu erkennen gab. Der menschliche Wille hat in die
sem Vorgang kaum noch Platz. Der Mystiker benutzt ihn allenfalls, um das 
Wiedererwachen des Bewußtseins zu verhindern; im Zustand des Ausgelöscht
seins erfährt er dagegen die Willkür und schrankenlose Verfügung Gottes 18. 

Mit mu'tazilitischen Kategorien ließ sich dies nicht mehr sagen. 

Das schließt nicht aus, daß Gunaids Modell erst durch mu'tazilitische Denk
schritte sagbar geworden war: durch Na~~äms Verselbständigung der Seele und 
vielleicht auch durch Sabbäms ma'düm-Theorie (s. o. S. 47ff.). Man vergleiche 
jetzt die sehr eindrucksvolle und sprachlich prägnante Übersetzung von Gu
naids K. al-Fanä', die B. Reinert bei Gramlieh, Islamische Mystik 17 H. gegeben 
hat; zum Obigen dort vor allem S. 21. Wie anders man fanä' interpretieren 
konnte, zeigt der Text des' Abdalqädir al-GIII ibo 139: Man soll vor den Ge-

13 Von ihnen natürlich vor allem im Sinne eines Unmöglichkeitsbeweises (s. U. S. 413), aber auch 
in differenzierterer Weise (s. o. Bd. III 49f.). 

14 Vielleicht im Anschluß an Mu~asibT (vg!. Abü Nu' aim, /:f.ilya X 106, -8 f.); dazu die Überset
zung bei Deladriere (s. U. Anm. 26), S. 53 und die zugehörige Anm. 18. 

IS Vg!. zum Folgenden im einzelnen Reinert in: Vorträge XXII. DOT Tübingen, ZDMG 
Supp!. VI, S. 190 ff.; die entsprechenden Texte stehen bei Deladriere 150 ff. (vg!. vor allem 
156 f.). 

16 Vgl. den Text aus Baql1 bei Massignon, Passion II 118/engl. Übs. 77. 
17 Man vergleiche den Worrgebrauch bei Ibn Kulläb oben S. 183. 
IH Reinert 189. 
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schöpfen so weit entwerden, dafs man seinem Erwerb nicht mehr nachgeht. 
Dem hätten auch die SüfTyat al-Mu' tazila zustimmen können. 

Man hat vermutet, daß der Einfluß 1)ü n-Nün's sich hier bemerkbar macht 19. 

Als dieser in der Spätphase der mi~na, um 241/855, nach Bagdad kam 20, war 
Gunaid im prägsamsten Alter. Aber dieser hat ihn persönlich vielleicht gar 
nicht getroffen; damals profilierte er sich nämlich gerade als Jurist 21 • Er mag 
indirekt von dessen Ideen gehört haben; denn es gab noch andere in seiner 
Umgebung, die sich dafür interessierten: neben seinem Lehrer SarI as-SaqarI 
z. B. in seiner eigenen Generation Abü Sa 'Id al-Ijarräz (gest. 286/899?) oder 
Abü Hamza Mu}:lammad b. IbrähIm (gest. 269/883 oder 289/902) und Abu 1-
l;Iasan an-NurT (gest. 295/907). Von Ijarräz besitzen wir einige kleinere Schrif
tenn, von Abu J:-Iamza Fragmente einer Sammlung von Geschichten, in denen 
vom Umgang der SüfIS mit schönen Jünglingen erzählt wurde23 , und von NurI 
ein K. Maqämät al-qulüb, in welchem er mit zahlreichen etwas dürren Gleich
nissen und Bildern anhand der vier im Koran belegten Bezeichnungen des Her
zens ~adr, qalb, fu 'äd und lubb eine Psychologie der Gotteserkenntnis ent
wirft 24 • Die Analyse dieser Werke hat kaum begonnen 25 • Jedoch ist bemer
kenswert, wie vielstimmig die Mystik innerhalb einer Generation geworden 
war. Gunaid reagierte auch bereits auf das, was andere geschrieben hatten 
oder was über sie geschrieben worden war; er unterhielt eine lebhafte Korre
spondenz 26, und er schrieb einen kritischen Kommentar zu den theopathischen 
Äußerungen (sat~fyät) des Abu YazId al-BistämI27 • 

19 So Reinert, ibo 192. 
20 S. o. Bd. 11 727 f. 
21 Aus der Episode TB XIV 209,3 ff. mag man allerdings schlief~en, daß er als junger Mann die 

Lehrvorträge des Ya\:lyä b. Mu'äg ar-RazT besuchte, als dieser nach Bagdad kam. Zu letzterem 
s. o. Bd. 11 637 f.; Gunaid hat an ihn einen Brief gerichtet (ed. Abdel-Kader 2, 4 ff.; zusammen 
mit einem andern Fragment übersetzt bei Deladriere 141 f. und bei GramIich, Islamische My
stik 22 f.). 

12 Ed. Qasim as-Sämarrä'T, Bagdäd 1387/1967; dazu das K. a~-Sidq, ed. Arberry (London 1937). 
Vgl. die Übersetzungs proben aus der Edition Samarrä'T bei Gramlich 13 ff. Allgemein GAS 11 
646 und Madelung in El2 IV 1083; jetzt auch Baldick, Mystical Islam 40 ff. 

2.1 Vgl. Ritter, Meer der Seele 460 ff.; zu seinen Schriften vgl. Ibn an-Nadim, Fihrist 237, -4 ff. 
Er ist eine wichtige Quelle für die Ma~ari' al- 'ussaq des l:!anbaliten as-Sarräg (gest. 500/ 
1106; vgl. Bell in: ]AOS 99/1979/242). Ritter verzeichnet im Index die biographischen Quellen 
(S. 674); am wichtigsten ist TB I 390 ff. nr. 364. Er war maula des 'Isä b. Abän (TB 1390, 17; 
zu ihm S. O. Bd. III 60 f.). Vgl. jetzt auch M. Sädiqi in GIE V 375 ff. 

24 Ed. Nwyia in: MUS] 44/1968/129 ff.; allgemein vgl. GAS 1/650. Einige Stücke sind übersetzt 
bei GramIich 15 ff.; zu den von ihm benutzten psychologischen Begriffen jetzt lexikalisch 
Seidensticker, Altarabisch "Herz", passim. 

25 Hier ist vor allem Nwyia, Exegese coranique et language mystique (Beirut 1970) zu nennen; 
vgl. dort S. 231 ff. zu tIarräz (mit der Übersetzung seines K. a~-Sjfat, S. 256 H.) und S. 316 ff. 
zu NürL Zu NürT lohnt es immer noch, die Skizze von Massignon in Passion 2] 120 ff.lengl. 
Übs. 179 ff. nachzulesen; zur hagiographischen Überlieferung vgl. auch E. Dermenghem, Vies 
des saints musulmans 247 ff. und jetzt GramIich, Alte Vorbilder des Sufitums I 381 ff. 

26 Sie ist mit seinen übrigen erhaltenen Schriften nach einer sehr verderbten Handschrift ediert 
und übersetzt von A. H. Abdel-Kader, The Life, Personality, and Writings of al-Junayd. Lon
don 1962; darauf basiert auch die Übersetzung von R. Deladriere, junayd, Enseignement spiri-
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Die Produktivität und Feinsinnigkeit dieser Generation kommt natürlich nicht 
aus dem Nichts. Man muß berücksichtigen, dag viele Mystiker überhaupt nicht 
schrieben und dennoch grogen Einfluß ausübten. So ist z. B. von SarI as-SaqarI 
nicht viel erhalten; dennoch war er womöglich derjenige, der das Erlebnis der 
Ekstase (wagd), also des "Empfundenwerdens" bei Gunaid, zum erstenmal in 
Form gebracht hat (vgl. Reinert in EI2 IX 58 f.). Abü 1-l;Iasan an-NürI soll in 
der Ekstase nach einer samä '-Veranstaltung durch ein Röhrichtfeld gelaufen 
sein und sich dabei an den Stoppeln so verletzt haben, dag er eine Entzündung 
in den Beinen bekam und daran starb (Sarräg, Luma' 210, 17 ff. und 290, 11 ff.! 
übs. Gramlich 323 f. und 418; zu den Parallelen und Varianten jetzt Adab al
mulük, übs. Gramlich 71 f.). 

Gunaid verheimlichte seine mystischen Neigungen also nicht; juristische Werke 
hat er dagegen gar nicht veröffentlicht. Er hat einem "Häresiographen" Aus
kunft über das SiifItum gegeben 28. Aber ohne Einstimmung und geistige Vor
bereitung konnte man seine Gedanken mißverstehen; er war beunruhigt, als 
er erfuhr, dag einer seiner Lehrbriefe während der Beförderung geöffnet wor
den war 29 • Er unterrichtete nicht in der Moschee, sondern nur in Privathäu
sern; angeblich soll er seine Schüler gebeten haben, nach seinem Tode seine 
Schriften zu vergraben 30 • Massignon hat darum gemeint, daß er mit seiner 
kryptischen Sprache den Verdächten seiner Gegner habe zuvorkommen wol
len 31 • In der Tat konnte er, als Abmad b. Mubammad b. Gälib al-BähiIT, 
bekannt unter dem Namen Guläm ljalTI (gest. 275/888)32, i. J. 264/878 die 
Obrigkeit gegen die Mystiker aufzuhetzen versuchte, sich aus der Sache her
aushalten, indem er sich als Jurist ausgab, während es Abü l-Hasan an-NürT 
und Abü Hamza, vielleicht auch Ijarräz beinahe an den Kragen gegangen 
wäre 33. Etwa 75 Leute hatten auf der schwarzen Liste des mul?tasib gestanden 

tuel (Paris 1983). Eine türkische Übersetzung hat Süleyman Ate§ geliefert, wiederum zusam
men mit einer Edition (Cüneyd-i Bagdadi. Hayatl, eserleri ve mektuplan. Istanbul 1970). Ein 
Fragment seines Briefwechsels mit NUr! ist von S. M. Stern in der Kairiner Geniza entdeckt 
worden (vgl. Goitein in SI 3/1955/76 und Studies in Islamic History and Institutions 281; 
dazu Deladriere 205, Anm. 10); ein weiterer Brief an einen gewissen Abo Bakr al-Kisa', ad
Dlnawarl (gest. 280/893) steht bei Sarrag, Luma' 239,7 ff./übs. Gramlich 360 f. Allgemein vgl. 
zu ihm Massignon, Passion 2[ 116 H./I. 75 H.; Mole, Les mystiques musulmans 61 ff.; Baldick, 
Mystical Islam 44 ff.; GAS 1/647 H. 

2? Sarrag, Luma' 380 ff.; dazu GAS 1/649 nr. 17. 
ZR Übersetzt bei Gramlich 23 f. Der Name des Mannes wird genannt, 'Abdallah b. Sa'Id al

Gaza'irl; aber er sagt uns nichts. Auch daß es sich um einen "Häresiographen" handelt, also 
um eine Art neugierigen Journalisten, ist nur eine Vermutung. 

29 Sarrag 239, 8 ff.!übs. Deladriere 69; danach Arberry in: E[2 II 600 und Abdel-Kader 35 f. 
30 Gramlich, Derwischorden Persiens II 145, Anm.823 . 
. ll Essai 2304 f. Was die Sekundärüberlieferung angeht, so ist weiterhin zu berücksichtigen, daß 

sie großenteils über Iran läuft; dabei mag manches ausgemerzt oder abgeschwächt worden 
sem. 

32 Zu ihm GAS 1/511. 
33 Sarrag, Luma' (in dem bei Nicholson fehlenden Stück; vgl. Arberry, Lost Pages (rom the K. 

al-Luma' 5, 3 ff.!übs. Gramlich, Streiflichter 548) und Abo Nu' aim, lfilya X 250, -8 ff. > 
Ibn al-Gauzl, TalbIs Iblls 167, 3 H. J:larräz wurde wegen seines K. as-Sirr verfolgt (Sarräg, 
Lost Pages 8, 24 ff.lühs. GramIich 554); jedoch ist nicht ganz sicher, oh dies in ehen diesem 
Zusammenhang geschah, wie Meier, Abu Sa 'ld 320 annimmt. 
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und wurden von dessen Bütteln gesucht. Die meisten konnten sich verstecken; 
andere wurden von der Bevölkerung verraten und kamen eine Zeitlang ins 
Gefängnis 34. NürI

v 
floh nach Raqqa ,,\ Ijarräz zog sich für 11 Jahre nach 

Mekka zurück 36• Gunaid blieb vielleicht unbehelligt, weil er sich an den t;/ikr
oder samä '-Veranstaltungen, zu denen es vermutlich gekommen war, nicht 
beteiligt hatte. Aber vielleicht drückte die Justiz bei ihm auch ein Auge zu, 
weil er reich war; die anderen wirken im Vergleich zu ihm wie arme Teufel 37. 

Guläm !jalII aber stand ihnen selber gar nicht so fern; Ibn an-NadIm nennt 
ihn im gleichen Kapitel wie Abü Hamza und verzeichnet unter seinen Büchern 
u. a. ein K. al-Inqitä' ilä lläh'R. 

Was den Eiferer störte, war offenbar der Umstand, daß auch Frauen die 
Seancen der SüfIs besuchten; eine von ihnen hat ihn angeblich aus Eifersucht 
zu dem Prozeß angestiftet39. Dahinter aber steckte das Mißtrauen gegenüber 
dem exaltierten Sprachgebrauch der Mystiker; NürI soll zur Beschreibung sei
nes Liebesverhältnisses mit Gott das Wort 'isq benutzt haben 40. Zwar findet 
sich in seinem K. Maqämät al-qulub davon nichts 41 ; aber Ijarräz beschreibt 
die Ekstase (wagd) dessen, der Gott nahe gekommen ist 42, und Abu Hamza 
wird mit seiner Schwärmerei für schöne Jünglinge auch nicht überall auf Ver
ständnis gestoßen sein. Guläm }jalII nahm einen Prophetengenossen zum Zeu
gen dafür, daß "denjenigen, der einem Knaben einen Kuß gibt, Gott verfluchen 
möge. Wenn er ihn aber umarmt, so wird er mit feurigen Peitschen geschlagen, 
und wenn er es gar mit ihm treibt, so kommt er in die Hölle"43. In seinem K. 
SarI? as-sunna, dem einzigen Buch, das uns von ihm noch erhalten ist, schlägt 
er ähnliche Töne an: "Hüte dich vor der Gesellschaft derer, die zu Sehnsucht 
und Liebe aufrufen und ein Tete-a-tete mit den Frauen haben". Er war ein 

34 QahabI, Siyar XIII 284, apu. ff. Dieser Text ist die einzige konkretere Information über die 
Verfolgung, die wir vorläufig besitzen. Die übrigen Nachrichten tragen weitgehend legendären 
Charakter; sie finden sich nahezu ausschliefslich in ~üfischen Texten und wiederholen sich oft 
(vgl. die Angaben bei Gramlich, Gazzälfs Lehre von den Stufen zur Gottesliebe 719; Dermen
ghem. Vies 255 f.; [jetzt ausführlich Gramlich, Alte Vorbilder des Sufitums (1- 2, Wiesbaden 
1995-96), I 383ff. und Ch.Melchert in: SI 83/1996165ff.]). 

35 Ib. 
36 Vgl. Madelung in EIl IV 1083. 
37 Für das Gefälle zwischen Gunaid und Nur! vgl. die Geschichte bei GazzalI, ll?yä', übs. Gram

lich, Stufen der Gottesliebe 453 f. Ijarraz war, wenn wir nach seinem laqah urteilen dürfen, 
ein Flickschuster; auch Abü Hamza war, wie sich aus der Anekdote bei Sarrag, Lost Pages 6, 
22 ff.lübs. Gramlich 551 ergibt, nicht reich, 

.lR Fihrist 237, 18 f. 
,9 Sarrag, Pages 8, 15 ff./übs. Gramlich 554. Eine Schülerin des Ijarraz wird in der Anekdote 

bei Ibn' Asakir, TD VII 112, apu. H. erwähnt; er verhüllte sich im Unterricht vor ihr. 
40 Ib. 5, 6 fUübs. Gramlich 549 L > Ibn al-6auz], Ta/bIS 167, 15 f.; dazu Nwyia, Exegese 317. 
41 Auch Ibn al-A' rabI benutzt in seinem Bericht bei QahabI, Siyar XIII 284,8 ff. stattdessen nur 

den Ausdruck mal?abba. Aber das liegt daran, da!;; er selber Mystiker war und bereits einer 
Generation angehörte, die wußte, wie sehr die 'isq-Theologie im Falle des Hallag gescheitert 
war; er ist erst 341/952 gestorben. Zum Gebrauch von mal?abba und 'isq in der frühen gorasa
nischen Mystik vgl. PurgawadI in: Spektrum Iran 4/1991, Heft 4/37 f. 

42 Rasä 'iL 23, 9 ff./übs. Nwyia, Exegese 259 L; statt von 'isq spricht er von sauq (ib. 43, 6 H.). 
43 Mlzän nr. 557 = 1142, 6 f.; zum Isnad vgl. ibo nr.6018. 



Die Bagdäder Mystik 283 

Fundamentalist, der sich in allem an die ~ahaba hielt; sie hatten, so meinte 
er, dem Islam bereits voll Genüge getan. Über den Koran sollte man nicht 
hinausgehen; man darf über Gott nur so reden, wie er dies selber in der Schrift 
getan hat. Über Wie und Warum nachzudenken, ist vom Übel. 

Der Passus ist von Massignon in seinem Recueil 213 f. ediert und von Schacht, 
Religionsgeschichtliches Lesebuch 40 übersetzt worden. Als Ganzes ist die 
Schrift bisher noch nicht herausgegeben. Sie ist in einer Damaszener Hand
schrift erhalten (vg!. GAS 1/511), aber seit Massignon keiner Beachtung mehr 
gewürdigt worden. Es handelt sich um eine Art 'aqfda; man fühlt sich an Ibn 
al-Magasün (s. o. Bd. 11 693 ff.), aber auch an Ibn Hanbal erinnert. Letzterer 
wird im übrigen sogar zitiert, ebenso Malik b. Anas, Sufyan a!-TaurI, Hasan 
b. Sali!; b. Haiy und 'Abdalläh b. al-Mubarak. Die Gegner werden im allge
meinen als "Gahmiten" abqualifiziert; das geschieht auch mit Hisam al-FuwarI 
(fa\. 8 b, 8). Der Begriff sunna, der bereits im Titel auftaucht, beherrscht die 
Darstellung; der "Sunnit" (~ä"ib sunna) ist derjenige, der, so Gott will (!), geret
tet wird (fa!. 12 b, -4). 

Der Konservativismus dieses Standpunktes ist nicht zu verkennen. Guläm 
l::IalIl kam aus Ba~ra; er verkörpert den Typus der alten ba~rischen Askese. 
Der Weg zur Sprache des Gunaid ist weit. Wenn es bei diesem zu Beginn des 
Fragmentes "Über die Göttlichkeit" heißt: "Gott (al-haqq) hat sich mit ihnen 
(d. h. seinen Vertrauten, den Mystikern) zurückgezogen, und die Göttlichkeit 
(al-ulühtya) wurde für sie abgestreift (gurridat)", so klang dies für einen 
Außenstehenden vermutlich ein wenig so, als ob er sich ihnen nackt zeige 44 . 

Guläm ljalII hielt jemanden, der schon auf Erden Gott schauen zu können 
glaubte, für einen Ungläubigen 45. Wichtig aber war vor allem, daß die Bagdä
der das Liebesverhältnis zwischen Gott und Mensch bilateral verstanden. Die
ser Schritt war an sich schon in Ba~ra getan worden, im Kreis des' Abdalwäl:tid 
b. Zaid 46 ; aber auch dort war es umstritten, und in Bagdäd bekam es eine 
ganz andere Dimension. Guläm ljalIl soll auf Auswüchse unter den SüfIs in 
Ba~ra hingewiesen haben 47. Vielleicht hatte man ein Alarmzeichen bereits 
darin gesehen, daß Mul;äsibI die Stadt verließ und nach Bagdäd ging, um dort 
zu lehren; auch er hatte ja, obgleich sonst sehr nüchtern, dem Liebesbegriff 
einige Gedanken gewidmet 48 • Im K. SarI? as-sunna fällt der Name Mul;äsibI 
nicht. Dabei genierte auch Guläm ljalII sich nicht, BadI! ganz unprofessionell 
zur Weckung religiöser Emotionen einzusetzen 49; von den Fachleuten erhielt 

44 Abdel-Kader, Al-Junayd, arab. Text 44, 4 f. Ich verdanke diesen Gedanken B. Reinert. Die 
Frage ist natürlich, wieweit tagrfd damals schon rein terminologisch verstanden wurde; Abdel
Kader übersetzt denn auch ganz anders (ib., eng!. Text 164). Reinert betrachtet das Fragment 
als das älteste Zeugnis Gunaidseher Theologie, das noch zu Lebzeiten SarI as-SaqarI' s entstan
den ist. 

45 SarI? as-sunna, fol. 5 a, 9 f. 
46 S. o. Bd. Il 98. 
47 QahabI, Siyar XIII 284, -7 f. 
4H S. o. S. 198. 
49 Ibn al-GauzI, Munta~am V 1 95, pLI. f. 
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er darum einhellig schlechte Noten 50 . Er hatte sich in Bagdad offenbar als 
Volksprediger eingeführt; eines seiner Bücher trägt den Titel K. al-Mawii 'i-?51. 
Vermutlich vermochte er ähnlich wie seinerzeit Man~ür b. 'Ammar52 Zugang 
zum Hof zu erlangenS"; die Mutter des Muwaffaq unterstützte ihn 54. Als er 
starb, schlossen die BäzärTs in Bagdad ihre Läden 55. Aber als zwei Jahrzehnte 
später Gunaid das Zeitliche segnete, wurde auch er von Tausenden Menschen 
betrauert; noch Wochen später besuchte man sein Grab 56 • Er hatte sich trotz 
aller Esoterik den Kontakt mit dem Volk bewahrt; man notierte, daß er einen 
Rosenkranz benutzte, wie dies damals nur einfache Leute taten 57. Von der 
Gottesliebe hatte er lange Zeit nur verhüllt geredet 58; sie ist erst später in das 
Zentrum seines Denkens getreten 59. Selbst der Mu'tazilit Abü l-Qasim al
Ka'bI soll ihm seine Hochachtung gezollt haben 60. Gulam IjalTl's Hetzkam
pagne wurde den Bagdadern so peinlich, daß der I:Iat1b sie in keiner der ein
schlägigen Biographien auch nur mit einem Wort erwähnt 61 . 

Man hat sich seit Massignon daran gewöhnt, in Gulam l:Iall"] einen l:Ianbaliten 
zu sehen (Recueil212; danach z. B. Nwyia, Exegese 317, auch Madelung in EI2 

IV 1083 b). Das ist nicht ganz falsch; in Stil und Argumentationsweise ist er Ibn 
I:Ianbal zum Verwechseln ähnlich. Er zitiert ihn ja auch, und zwar sogar damit, 
daß jemand, der die Aussprache (laf?) des Korans für geschaffen halte, ein 
"Neuerer" sei (fol. 10 b, 2 ff.; dazu oben S. 213). Jedoch hat er offenbar gar 
nicht bei Ibn I:Ianbal gehört; angesichts seiner ba~rischen Herkunft ist dies auch 
nicht sehr wahrscheinlich. Ibn AbI Ya'la widmet ihm in seinen T abaqat al
l-Janabila keine Biographie. Dagegen hat Abü l:Iamza bei Ibn 1:Ianbal studiert 
(TB 1390, 14 und 19 f.). Ibn I:Ianbal war damals noch kein Schulhaupt im 
späteren Sinne, sondern einfach der Repräsentant eines sunna-treuen Islams; 
man konnte sich auf ihn berufen, wie man sich auf' Abdalläh b. al-Mubarak 
oder Sufyan a!-Taurl berief (vgl. die Namenreihe fol. 16 a, 7 ff.). Massignon hat 
offenbar später selber Bedenken bekommen; denn in der zweiten Auflage seiner 
Passion hat er Guläm l:Ialll stattdessen gelegentlich den ba~rischen SufIs zuge
ordnet (so etwa I62/engl. Übs. I 22; gegen I 120 ff./80 f., wo noch "I:Ianbalit" 
steht); er sieht dort in ihm bereits einen ba~rischen Konservativen in dem Sinne, 

50 Vgl. die Biographie in TB V 78 ff. nr. 2465; QahabI, a. a. O. und Siyar XIII 242ff. Ilf. 136; Ibn 
l;Iibbän, Magruhln I 150, apu. ff. Etwas positiver IAH 11 nf. 142 . 

. , 1 Fihrist 237, 19. 
52 Zu ihm s. o. Bd. III 102 H. 
B Ibn al-GauzI, TalbIs 167, 4 f.; dazu Massignon, Passion 21 121/1 80. 
H QahabI, Siyar XIII 284, -4 . 
. S5 TB V 80, 4f . 
. S6 TB IX 248, 18 ff. Das Grab lag neben dem seines Onkels SarI as-SaqafI und besteht bis heute 

(Massignon, Mission en Mesopotamie II 105 f. und Deladriere 203 f., Anm. 4; auch S. A. al
'All, Bagdad 12 116). Später war in der Nähe des Friedhofs ein ribä( für SüfIs ('AlT, ibo 115). 

57 TB IX 245, 6 f. 
5X Indem er seine Gedanken Mu\:täsibI zuschrieb; so in seinem K. Dawa' al-arwah (ed. Arberry 

in: JRAS 1937, S. 219ff.; dazu Abdel-Kader 60 und die Übersetzung bei Deladriere 51 H.). 
59 Reinert in: Vorträge XXlI. DOT 193. 
6() TB VII 243, 17/übs. Deladriere 14f. Er war auch immerhin eine Generation jünger. 
61 Bei Abü l;Iamza sagt er direkt, daß dieser "bei den Leuten bis zu seinem Tode immerfort in 

gutem Ansehen stand" (TB 1393, 21). 
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wie wir dies oben getan habe!l. Daß Gabi~ Guläm ljalIl in seinem K. al-l;laya
wan erwähnt, wie Goldziher angenommen hat (in: Der Islam 9/1919/154, nach 
l;layawan IV 114, 5 ff., wo nur Al?mad b. Giilib steht), ist mehr als fraglich; 
das K. al-l;layawan ist ja schon vor 232/846 geschrieben. Jedoch hat anschei
nend der ba~rische Asket Maisara b. 'Abdrabbih von ihm überliefert (Mtzan 
nr. 8958 = IV 231, 13; zu ihm oben Bd. II 120 f.); das würde ihn mit den Krei
sen zusammenbringen, in denen man dem Verstand ('aql) eine besondere Bedeu
tung zuwies. Wenn er ein HadT! weitergibt, mit dem man üblicherweise den 
Vorrang Abo Bakr's bewies (iqtadu bi-Abt Bakr, in Mtzan, a. a. 0.; dazu Bd. II 
117 und oben S. 225), rückt er in die Nähe der ba~rischen BakrTya. 

Damit wäre zugleich gesagt, daß er mit der SI' a nichts zu tun hatte; auch in 
seinem SarI? as-sunna hatte er sich gegen sie ausgesprochen (fol. 18 b, -6 ff.). 
Das ist bei einem Ba~rier kaum anders zu erwarten. Beachtenswert ist es nur 
deswegen, weil auch NagasT einen Guläm J:laiTI kennt, der sogar den gleichen 
Namen und die gleiche kunya hat: Abo' Abdalläh Abmad b. Mubammad, wenn 
auch mit der abweichenden Nisbe al-ÄmulT (70, 7 ff.). Mubsin al-AmIn hat 
in seinen A 'yän as-Sz'a (IX 303 ff. nr. 1630) beide Personen gleichgesetzt und 
kurzerhand alles Material, das sich im Ta 'rtb Bagdäd zu Gulam J:laiTI findet, auf 
diesen SI' iten übertragen. Kohlberg hat die Hypothese kürzlich kommentarlos 
übernommen (A Medieval Muslim Scholar at Work 155). Kabbala trennt zwar 
die beiden Personen (II 113 und 11 143), übernimmt aber auch für den ST'iten 
das allein für den Ba~rier bezeugte Todesdatum 275/888. Bei Kohlberg kommen 
noch die Nisben ar-TabarT und al-J:laITIT hinzu; sie finden sich anscheinend bei 
Ibn Tawos, auf den er sich stützt. Dieser aber bestätigt nun auch eine Angabe 
NagäsTs, wonach jener Gulam ljalIl ein K. Faeja 'il amtr al-mu 'mintn (also' AlTs) 
geschrieben habe, in dem sich u. a. eine ausführliche Version der GadIr J:lumm
Überlieferung fand. Das reibt sich sehr mit dem oben erwähnten HadT! über 
Abo Bakr. Zwar hält al-Hurr al-' AmilT den Autor des Buches für einen Sunniten 
(Kohlberg, ib.); aber es bleibt immer noch die Differenz der Nisben. Der Ba~rier 
war ein angesehener Araber; seine Genealogie wird in voller Länge im Fihrist 
und im Ta 'rtb Bagdad, wenn auch mit einigen Abweichungen, zitiert. NagasT 
und Ibn Tawüs dagegen denken an jemanden, der offensichtlich in Tabaristan 
zu Hause war oder von dorther stammte. Außerdem stimmen die beiden weite
ren Buchtitel, die NagasT noch erwähnt, nicht mit denen überein, die bei Ibn 
an-NadTm stehen; sie lassen eher an einen Juristen denken als an einen Asketen. 
Man wird die beiden Personen doch wohl voneinander trennen müssen. 

Dieses Ergebnis ist nicht ganz ohne Belang für die Frage, was denn der Beiname 
Gulam ljalTI überhaupt bedeutet. Für einen Soft wäre "Diener Abrahams" nicht 
schlecht; aber dann sollte man Gulam al-J:lalTl erwarten. Da der Artikel fehlt, 
scheint mit I:IalTl eher ein Gelehrter gemeint zu sein, dessen "Assistent" der 
Betreffende war. Aber dann ist doppelt auffällig, daß der Beiname zweimal 
vergeben wurde. Natürlich hat auch der Hanbalit Gulam (al-)ljalläl hier nichts 
zu suchen (zu diesem vgl. GAS 1/514). Sollte man jemanden so genannt haben, 
der in der Nachfolge des ljalTl b. Abmad stand? Aber keiner der beiden Autoren 
hat sich offenbar mit Grammatik beschäftigt. 

Der von uns behandelte Gulam ljalTl, der in Bagdad so gro{sen Einfluß gewann, 
war anscheinend auch in Ba~ra schon sehr angesehen gewesen; denn man 
brachte seinen Leichnam in seine Vaterstadt zurück und baute über seinem 
Grab eine qubba (TB V 80, 6). Gäste aus Spanien hatten sein Kolleg besucht, 
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darunter der Vater des Ibn Masarra (Ibn al-Fara4T, Ta 'rrb 1255, ult. f.; zu ihm 
herro, Heterodoxia 112). Nach Ibn al-GauzT lautete die Anklage gegen NürI 
und seine Freunde auf zandaqa (Talbrs 167,4). Jedoch zeigt die Quelle, auf die 
er zurückgreift (Sarräg, Luma " in: Pages 5, 4 f./übs. Gramlich 549), daß nur 
Guläm ljalIl übertreibend von NürT als einem "Ketzer" geredet hatte; mit dem 
Gerichtsverfahren hatte das nichts zu tun. Der zuständige qäq.r, Ismä'II b. Isbäq 
al-AzdI al-Gah4amT, war im übrigen Mälikit und hatte bei dem Mu'taziliten 
Abmad b. al-Mu'addal gelernt (TB VI 285, 19; Qä<;lT 'Iyä<;l, Tarub II 176, apu. 
H.; dazu oben S. 52). 

Ijarraz kommt unter allen Genannten Gunaid am nächsten. Auch er hob die 
Bedeutung des Urbundes hervor 62; die Seele ist in ihrem irdischen Leib nur 
gefangen 63. Aber er beschrieb das Entwerden in exzessiverer Weise als Gunaid 
und zog sich damit dessen Kritik zu. Während dieser sogar im Stadium tiefsten 
Ausgeläschtseins immer noch eine heilige Nüchternheit (~abw) am Werke sah, 
in der der Mensch weiter Mensch bleibt, um seine Erfahrungen den anderen 
mitteilen zu kännen 64, schlug Ijarraz sich mehr auf die Seite des Abü YazId 
al-Bis~äml, der in seinen sat~/yät die Kontrolle über sich ganz verloren hatte. 
Die Ekstase, so meinte er, führt dazu, daß der Mystiker nicht mehr weiß, wer 
er ist, und am Ende selbst das Wort "Gott" nicht mehr aussprechen kann 65 • 

Die Eigenschaften Gottes gehen ganz auf ihn über 66 • Theologie konnte da nur 
noch ein "Vorhang" sein für diejenigen, die nicht vom Lichte Gottes 67 erfüllt 
werden. 

Damit verliert auch die Frage an Bedeutung, ob Ijarräz nicht aus naggäriti
schem Milieu kam. Sie liegt von seinen Schriften her an sich nahe. Er vertrat 
nämlich die Prädestination (vgl. Rasä'i! 41, 3 ff. und 44, 1 H.) und verwarf zu
gleich das tasbrh (ib.39, 2); unter den Begriffen, denen er in seinem K. al
lfaqä 'iq seine Aufmerksamkeit widmete, befinden sich taufrq und 'i~ma, die in 
der Handlungstheorie Naggärs im Vordergrund standen (ib. 48, 6 H.; dazu 
Nwyia, Exegese coranique 278 f. und oben S. 152). Naggär wollte von einer 
Gottesschau mit den Augen nicht reden (s. o. S. 160), und auch Ijarräz meinte, 
daß Gott selbst vor denen, die ihm nahe sind (al-auliyä'), durch einen Vorhang 
getrennt bleibe (Rasä 'il22, apu. ff./übs. Nwyia, Exegese 258). Er redet vermut
lich mit Absicht eher davon, daß Gott die auliyii' anschaut als daß diese auf 
ihn schauen. Allerdings führt Gott dann die "Starken unter denen, die (ihn) 
erkannt haben", hinter den Vorhang und läßt sie auf einem "guten Sitzplatz" 
sitzen (Rasii'il23, -6ff.; vgl. Sure 54/55). 
Im gleichen Sinne überlieferte man - allerdings erst spät (bei BäbarzTj vgl. 
GramIich, 151. Mystik 230 f.) -, wie SarT as-SaqatT, als er während eines Kollegs 
in Trance geriet und eine Himmelsreise machte, im siebten Himmel vor Gott 

62 Rasa 'il 40, 3 ff. 
63 Ib. 41, 9. 
64 Vgl. Abdel-Kader 83 f. und 88 ff. 
61 Rasa 'il 26, 5 H. 
66 Ib.30, 13 ff., ein für die Zukunft wichtiger Gedanke. Dazu Madelung in EI2 IV 1083 und 

Massignon, Essai 2306. 
67 Ib. 26, 4 f. 
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trat, aber nur dessen Stimme hörte, wie sie hinter einem Vorhang hervorkam. 
Gott wird dabei interessanterweise als der "dicht Zusammengeballte" (mutakä
lif) bezeichnet, entsprechend der "Festkörpertheologie" , auf die wir unten noch 
näher einzugehen haben (S. 367 ff.). Der Bericht wird auf Gunaid zurückge
führt. 

Zu berücksichtigen ist bei alledem, daß auch in Ba~ra die Mystik keineswegs 
abgestorben war. Jedoch wurde sie beherrscht von einem Fremden, einem Ira
ner, Sahl at-TustarI, der anscheinend i. J. 263/877 auf der Flucht in die Stadt 
kam und dort 20 Jahre lang bis zu seinem Tode blieb. Die qadaritische Tradi
tion, auf die er dort stieß, berührte ihn überhaupt nicht. Er war Determinist 68 , 

und er glaubte nicht an eine ewige Höllenstrafe für die Muslime 69 , ohne doch 
die Verantwortung des Menschen zu leugnen 70. Im übrigen vertrat er die Un
geschaffenheit des Korans 71 ; dabei scheute er sich nicht einmal vor dem Ge
brauch der Vokabel qadfm 72. Sein mystisches Denken ist beherrscht von der 
Praxis des dikr. Gott ruft sich selbst im Herzen des Mystikers ins Gedächtnis; 
dikr ist ein Akt der Anamnese, insofern darin der Urbund wiederholt wird. 
Dabei manifestiert Gott sich als Licht, das ins Herz des Menschen fällt. Der 
erste aber, der wie ein Kristall dieses Licht auf sich zog und in sein Herz 
aufnahm, war Mul)ammad. Ihm widerfuhr dies vor aller Zeit; aber er hat 
dann in seiner irdischen Existenz mit dem Koran dieses Licht an die Menschen 
weitergegeben. Mubammad ist damit nicht nur Prophet, sondern auch der 
Urmensch, der als Lichtsäule geschaffen wird. Der Mystiker wird, insofern 
auch in seinem Herzen das Licht aufscheint, von dem Propheten vorausgenom
men; er "lebt in der Vergegenwärtigung der Urvergangenheit und der Voraus
nahme der letztendlichen Zukunft". 

Dies ist das Fazit, mit dem die Monographie, die wir zu diesem Denker 
besitzen, abschließt 73; wir können zu weiterer Information auf sie verweisen 74. 

Wir haben es mit einer Mystik zu tun, die weitgehend auf den Liebesbegriff 
verzichtet; stattdessen tr.eHen wir auf Kabbala-ähnliche Buchstabenspekula
tion 75. Die Spanier, die Guläm Ijatrl aufsuchten, haben auch diese Ideen ken
nengelernt; Ibn Masarra hat, wie wir sahen 76, sich in seiner Risälat Ijawä~~ 
al-lJuruf auf Sah I at-TustarI berufen. Als dieser i. J. 283/869 starb, ging ein 

68 Vgl. das K. al-Mu 'ärac/a war-radd 'alä ahl al-firaq wa-ahl ad-da 'äwä fll-ahwäl, hrg. und übs. 
von Cihad Tun<; (Diss. Bonn 1970), in dem Aussprüche TustarIs zusammengestellt sind; dorr 
§ 17, arab. Text 7, 4f. (die deutsche Übersetzung 5.73 ist falsch). Auch 5.17, 5 §68. Zum 
Text vgl. Böwering, Mystical Vision 12 ff. 

69 Ib. S. 8 § 23. 
70 Vgl. TustarIs Tafsfr (Kairo 1329/1911), S. 1, - 5 ff.: Gott hat, obwohl alles bereits auf der 

"wohlverwahrten Tafel" verzeichnet ist, die Menschen nicht zur Sünde oder zum Gehorsam 
gezwungen. Zum Werk vgl. Böwering 11 und 100 H. 

71 Mu 'ärac/a § 63, auch 13 und 17 (5.7, 6 f.); ebenso Tafsfr 2, 7 H. 
72 Mu 'ärac/a § 13. 
7] Böwering, The Mysticat Vision of Existence in Classical Islam 230. 
74 Vgl. jetzt auch die Zusammenfassung in EI 2 VIII 840 f. s. n. Sahl al- Tustarf. 
7.' Risälat al-I-Juruf, ed. MUQammad Kamal IbrahIm Ga' far, Min at-turäl a~-~uff I (Kairo 1974), 

S. 366 ff. Die Echtheit ist allerdings vorläufig schwer nachzuweisen (Biiwering 17 f.). 
76 Oben S. 273. 
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Teil seiner Schüler nach Bagdäd. Einige schlossen sich Gunaid an; andere aber 
ließen sich unter den tIanbaliten beim Bäb Mu\:tauwal nieder 77 • Diejenigen, 
die zurückblieben, wurden von den Mälikiten aufgenommen; sie bildeten den 
Kern der späteren SälimTya 7ll. 

77 Böwering 82ff.; auch in EIl VIII 840. Zum Bäb Muhauwal vgl. S. A. al·' All, Bagdad 12 19 ff. 
und Index s. v. 

7H ZU ihr jetzt Massignon/Radtke in EI2 VIII 993 f. Muhammad b. Sälim war viele Jahre Schüler 
TustarTs gewesen; sein Sohn Abmad (gest. 356/967) ist vielleicht derjenige, der das K. al· 
Mu 'ara4a zusammengestellt hat (Böwering 13). 
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8.2 Die Selbstzerstörung der dialektischen Methode 

Gunaid wurde auf die Dauer zum· Ahnherrn der gemäßigten Mystik; die Or
thodoxie nahm ihn auf. Dagegen wurde jemand, der den mu'tazilitischen SüfTs 
nahestand, nämlich Ibn ar-RewandI, wegen eben dieser Beziehungen von der 
Mu'tazila ausgeschlossen; er galt seitdem als der Erzketzer des Islams. Er hatte 
sich allerdings auch dadurch unbeliebt gemacht, daß er die kalam-Methode 
mit einer gewissen Frivolität handhabte. Er benutzte Argumente, die man 
sonst gerne verschwieg; Bemerkungen, die er zum Theodizee-Problem machte, 
streiften den heiklen Bereich der Sozialkritik. Der Ton machte die Musik; an 
sich war das, was er sagte, nicht immer ganz neu. Neben den SüfIyat al
Mu'tazila, auf die wir hinwiesen, hat ihm dabei auch jemand vorgearbeitet, 
der einen andern Typus vertrat: Abü 'Isä al-Warräq. 

8.2.1 Abü 'Isa al-Warraq 

Von diesem Abü 'Isä Mubammad b. Härün b. Mubammad al-Warräq hat Ibn 
ar-RewandI allerdings nicht nur manches gelernt und übernommen 1; er hat 
sich mit ihm auch in eingehende, z. T. scharfe Diskussionen eingelassen. Dabei 
ging es um das Prophetenbild und die Lehre vom i'gaz, aber auch um den 
Sinn der blutigen Opfer. Abü 'Isä war Rationalist; er scheint geglaubt zu ha
ben, daß alle Gebote sich aus der Vernunft herleiten lassen 2. Der Prophet 
spielte dann nur noch eine untergeordnete Rolle; vor allem gab es keinen 
Grund mehr, warum er sich hätte durch Wunder rechtfertigen sollen 3. Wunder 
scheinen ohnehin nicht in Abü 'Isä's aufklärerische Weltsicht gepaßt zu haben. 
Auch an dem üblichen mu'tazilitischen Gottesbild äußerte er Zweifel: Wenn 
Gott gut ist, braucht er nicht zu strafen 4. Das war, so wie er es formulierte, 
mehr als ein banafitisch-murgi'itischer Protest gegen das ewige Höllenfeuer. 
Es ging um das Prinzip der Strafe schlechthin: Sie muß einen Sinn haben; eben 
dieser aber ist mit Bezug auf Gott nicht auszumachen. 

Vorläufig läßt sich aus alledem jedoch nur schließen, daß es Abü 'Isä Ver
gnügen bereitete, mit solchen Gedanken zu experimentieren. Er war vielleicht 
der erste, der dies tats. Wieweit er sich mit ihnen identifizierte, ist schwer zu 
sagen. Seine Gegner zwar haben ihn darauf festgelegt; aber er selber war viel 
vorsichtiger. Manches von dem, was er vorbrachte, hatte er offenbar durch 
einen "Fremden aus dem Osten" aussprechen lassen; das Buch, dem er die 
Gedanken anvertraute, trug diesen Titel: K. al-Garfb al-masriqf6. Der Fremde 

1 Intisär 73, 11; Ibn an-Nadim, Fihrist 216,9. 
1 Tex~ XXXV 52, a und 50, a. Dazu unten S. 320 f. 
3 Dazu unten S. 331; vgl. vor allem Text 71. 
4 Text 1. 
.s S. o. Bd. I 452. 
6 Text 1, e; Weiteres vgl. Werk liste XXXVa, nr. 17. 
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kam vermutlich aus Indien; von den "Brahmanen" erwartete man, daß sie eine 
Vernunftreligion vertraten und die Prophetie für überflüssig hielten 7. Auch der 
Abscheu vor den blutigen Opfern ließ sich so motivieren; man wußte, daß die 
Hindus ahirttsa übten 8. 

Das Verwirrspiel hat nicht viel genützt; die Verdächte schossen umso mehr 
ins Kraut. Im Irak sah man in Abü 'Isä einen Manichäer; auch im Manichäis
mus war Fleischgenuß ja verpönt'J. Die Mll' tazila sagte sich von ihm los, weil 
er "Bücher für die Manichäer verfagte" und "an zwei ewige Prinzipien 
glaubte" 10; sie hat wahrscheinlich seine Lehrveranstaltungen boykottiert. 
Selbst Ibn ar-RewandI, der ihm doch näher stand als kaum jemand sonst, 
machte sich das Urteil zu eigen 11; er soll sogar das Gerücht verbreitet haben, 
Abu 'Isä habe einen geheimen Hag auf' AII gehabt, weil dieser so viel Blut 
vergossen habe 12. Gubbä\ der an sich sonst mit Ibn ar-RewandI gar nichts 
zu tun haben wollte, hat dies bereitwillig von ihm übernommen 13. Erst der 
SarTf al-MurtaQä, der als SI' it mit Abü 'Isä einiges gemeinsam hatte, sieht die 
Kampagne in etwas anderem Licht: Abü 'Isä habe in seinem großen doxogra
phischen Werk, dem K. al-Maqälät, das Weltbild der Dualisten so eingehend 
und objektiv dargestellt, daß seine Gegner in ihm einen Sympathisanten zu 
erkennen geglaubt hätten 14. In der Tat hat man selbst in der modernen For
schung gemeint, daß so wie Abü 'Isä nur ein "vom Islam hergekommener 
Manichäer" sprechen könne 1.5. Aber so sehr ihn der naturwissenschaftliche 
Rationalismus, den die Manichäer im islamischen Raum damals pflegten 16, 

verwandtschaftlich berührt haben mag, so wenig hat er doch im Kern nachge
geben. Dualismus war nicht seine Sache; er hat die Zoroastrier angegriffen 17. 

Das K. al-Maqälät befaßte sich im übrigen auch mit ganz anderen Dingen als 
bloß den dualistischen Systemen 18, und wenn er einmal auf diese allein ein-

7 Weiteres dazu unten S. 321 und 344. 
M Abü '[sä hat eine "Totenklage über das Schlachtvieh" geschrieben; nach dem Fihrist war dieses 

Buch mit dem K. al-GarTb al-masriqf identisch (Werkliste nr. 16-17). Zwei Zitate daraus bei 
Qä<;lT . Abdalgabbär (Mugnf XIII 460, 3-6 und 12f.) zeigen, daß das Buch tatsächlich die 
erwähnte Tendenz hatte; jedoch vermeidet es der Qä<;lT - vielleicht bewußt -, den Autor zu 
nennen (459, 3 f.). 

9 Vgl. dazu die Texte bei Böhlig, Gnosis 189 und 202 f.; auch Widengren, Man; und der Mani-
chaismus 98. 

10 lnti~är 108, 2 f. und 110, 5 f.; vgl. auch l;läkim al-GusamI in: Fa41392, 1 f. 
11 Text 77, d und 83, b; vgl. auch Text XXIII 26, h. 
12 Inti~är 111, ult. H. 
H Qa<;lT' Abdalgabbär, Mugnf XX 1 38, 11 ff. 
14 as-SafT ftl-imäma 13, 16 ff.; vgl. auch QummT, al-Kunä wal-alqäb III 242, pu. H. 
15 Colpe in: ZDMG 109/1959/90; mit weiteren Argumenten dann S. Stroumsa in: JSA] 6/1985/ 

230, Anm.5. In Übereinstimmung mit Murta<;lä hingegen Abel, Livre pour la re{utation 
xviii H.; gegen Stroumsa neuerdings D. Thomas, Anti-Christian polemic 21. Stroumsa verweist 
auch für den "Fremden aus dem Osten" auf den Manichäismus; jedoch findet sich an der 
angegebenen Stelle (G. Stroumsa, Another Seed, Leiden 1984, S. 145 H.) nichts Passendes. 

16 S. o. Bd. I 424. 
17 Werkliste nr. 5. 
1M Vgl. die Angaben in Werkliste nr. 7. Die Beziehungen zu späteren Darstellungen des Mani

chäismus, vor allem zu dem einschlägigen Kapitel im Fihrist, sind am eingehendsten unter
sucht von Colpe, Maniehaismus passim (vgl. vor allem die Zusammenfassung dort 204 ff.). 
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ging, wich er der Polemik keineswegs aus 19. SahrastanI meint, er sei vom 
Mazdaismus zum Islam übergetreten 20. Aber auch das stimmt nicht; schon 
sein Großvater hieß Mul:tammad, ebenso wie er selber. 

Spezialisten für den Manichäismus gab es damals in Iran noch mehr: Iränsahri 
z. B. oder Abü Bakr ar-Räzi. Davon ist der erstere nie im Irak bekannt gewesen 
und darum auch nicht angegriffen worden. Räzi dagegen erwarb das gleiche 
Image wie Abü 'Isä al-Warräq (vgl. Meier in: Oriens 33/1992/2 und 6; auch 
unten S. 333). 

Polemik hat Abu 'Isa auch sonst gepflegt: gegen die Juden, gegen die Chri
sten 21. Seinen Radd 'alä n-Na~ärä veröffentlichte er in drei verschiedenen Ver
sionen, von der Epitome bis zum umfangreichen Kompendium, so wie dies 
später Ibn Rusd bei seinen Aristoteleskommentaren gemacht hat 22 • Ebenso 
wie in seiner Auseinandersetzung mit dem Manichäismus konnte er eine über
legene Sachkenntnis ins Spiel bringen; Yal:tya b. 'AdI (gest. 363/974), der ein 
Jahrhundert später eine Widerlegung des Buches schrieb, behandelt ihn mit 
Respekt und scheut sich nicht, ihm an manchen Stellen recht zu geben. Über 
dessen Gegenschrift ist uns das Werk in seinen bei den Hauptteilen, dem Ab
schnitt über die Inkarnation 23 und dem über die Trinität 24, vollständig erhal
ten. Die Darstellung ist eingehend und von beachtlicher begrifflicher Schärfe; 
Ibn 'AdI hat gewiß die "große" Fassung vor sich gehabt. Abu 'Isa setzt sich 
mit jeder der drei Kirchen, den Nestorianern, den Jakobiten und den Melkiten, 

19 Werkliste nr. 6. 
20 Milal 188, 14f.!619, 9 f. 
21 Werkliste nr. 1-4. 
22 Wie es zu diesem Brauch kam, ist vorläufig noch nicht hinreichend erklärt. Jedoch hat Aba 

'Isa ihn vermutlich nicht begründet. Auch sein stitischer Zeitgenosse Fa4l b. Sagan (gest. 
260/874) schrieb sein K. al-Fara 'i4 dreimal: kab,r, ausat und ~agfr (NagasI 217, 11 f.). Wenn 
wir von an-Nasi' al-akbar (gest. 2931906) ein K. al-Ausat besitzen, so deutet dies wohl auf 
den gleichen Sachverhalt hin (vgl. dazu meine Frühe mu 'tazilitische Häresiographie 23 f.). 
TabawI (gest. 321/933) diktierte sein K. as-Surüt in drei Fassungen, wiederum kab,r, ausal 
und ~aglr (vgl. Wakin, Function or Documents 24 f.). Von dem K. al-(larag eines christlichen 
Ministerialbeamten lag eine ausführliche Fassung in 1000 Folio, eine mittlere in 210 und eine 
kleine in ca. 100 Folio vor (Yaqat, Irsad 11 238, apu. ff.). Allerdings mug man jeweils genau 
hinschauen: der Mu 'garn des TabaranI (gest. 3601971) existierte zwar auch dreifach, aber 
offenbar jedesmal mit anderem Inhalt (vgl. GAS 1/196). Vermutlich hat dies alles etwas mit 
der Unterrichtspraxis zu tun; der Lehrer konnte je nach Notwendigkeit und Fassungskraft den 
Text seines Kollegs variieren (vgl. Tritton, Materials on Mus/im Education 69). Auch die 
eigene wachsende Erfahrung spielte eine Rolle; Ibn Rusd hat zuerst die Epitomen geschrieben, 
dann die mittleren Kommentare (talbf~) und erst zum Schlug die großen (Urvoy; Ibn Rusd 
36 ff.). 

n Aba 'Isa al-Warraq/Yabya ibn' Adl, De l'incarnation, ed. und übs. von E. Platti, Löwen 1987 
(CSCO 490-491); kurze Zusammenfassung der in dem Text gegebenen Argumente in: Qua
derni di Studi Arabi 5-6/1987-8/661 H. 

24 Anti-Christian polernic in early Islam. Abü 'Isa al-Warraq's "Against the Trinity", ed. and trI. 
by D. Thomas. Cambridge 1992. Die Dissertation von A. Abel, Le livre pour La refutation des 
trais sectes chrhiennes de Abü 'Isa al-Warraq (Brüssel 1949), auf die man bisher zurückgreifen 
mußte, ist damit überholt. Thomas behandelt in seiner Einleitung auch das Leben Abü 'Isä 's 
und sein Verhältnis zu Ibn ar-Rewand1. 
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in getrennten Kapiteln auseinander; zum Schlug bringt er Argumente, die für 
sie alle gemeinsam gelten. In einem Nachtrag sagt er, dafS er sich auch den 
kleineren Gruppen, den Julianisten, Sabellianern, Maroniten usw. noch wid
men wolle 2\ er kannte ihre Lehre wohl aus Sektenkatalogen, wie sie uns bei 
QalnabI26 oder bei Näsi' vorliegenD. Daraus ist dann nichts geworden; aber 
die zeitliche Verschiebung zwischen seinem Angriff und Ibn 'AdT's Verteidi
gung zeigt, wie sehr sein Werk trotz der Verfemung, die ihn in der Zwischen
zeit getroffen hatte, nachwirkte. Der QäQI 'Abdalgabbär hat es im fünften 
Band seines Mugnf benutzt; auch dessen Zeitgenosse und Gegenspieler Bäqil
länI (gest. 403/1013) greift in dem Kapitel seines Tamhfd, das er der Widerle
gung der Christen widmete, sichtlich darauf zurück 28. 

Es fällt auf, wie wenig Abü 'Isa sich mit innermu' tazilitischen Fragen abgab; 
kein einziges der von Ibn an-Nadlm und NagäsI überlieferten Bücher - im
merhin 17 an der Zahl - befaßt sich mit einem solchen Thema. In einem K. 
al-Ifadal mag er den üblichen Kontingenzbeweis in Frage gestellt haben, wie 
dies nach ihm auch Ibn ar-Rewandl tat 29. Wenn jedoch Abü Sahl an-Naubabn 
(gest. 311/924) daraus den Schluß zog, Abü 'Isa habe die "Ewigkeit der Kör
per" und damit der Welt vertreten, so wird man besser weitere Indizien abwar
ten 30. Vielleicht hat er nur, wie später Ijaiyat, die damals um sich greifende 
Theorie von der Potentialität um den Gedanken erweitert, daß die Dinge vor 
ihrer Existenz auch schon Körper seien 31. Er glaubte, daß Entstehen im we
sentlichen ein Bewegungsvorgang sei; ein Substrat (mahall) gerät in Bewegung 
und tritt darum in die Existenz. Leider hören wir darüber nicht mehr32 • 

Wo er selber stand, ist darum nicht leicht zu erkennen. Eine Notiz bei Mä
turIdI, die wahrscheinlich auf Ka'bT zurückgeht, läßt uns vermuten, daß er in 
Übereinstimmung mit der mu' tazilitischen Lehre dem Menschen ein Hand
lungsvermögen vor dem Handeln zuschrieb 33 • In seiner Widerlegung der Chri
sten bezeichnet er den Synergismus, wie ihn Oirär oder Naggär vertreten hat
ten, als Determinismus (igbar) 34. Wenn er darum anderswo in die östliche 

25 Platti 209, 4 ff. (Text)/l77 (Übs.). 
26 S. o. Bd. III 443 und Nachtrag unten S. 758. 
27 Ausat 77, ult. H.; vg\. Ein\. 71 H. 
IN SO Abel in: Etudes U~vi-Proven~al 19 f.; jetzt eingehender Thomas 42 ff. Auch Yai)ya b. 'Adi 

hat Abü ']sa's Werk bewugt ausgewählt; denn er hatte, wie er selber sagte, unzählige Bücher 
der mutakallimun abgeschrieben (Qifti, Ta 'rrb al-I?ukama' 361, 16). Dies alles zeigt natürlich 
auch, dag man in Abü 'Isa keinen Dualisten oder Manichäer sah; sein Argumentationsstil 
und seine Position sind die der islamischen - und vor allem der mu'tazilitischen - Theologie 
(Thomas 63 H.; kurz auch Platti in: S. Kh. Samir/J. S. Nielsen (edd.), Christian Arabic Apolo
getics du ring the Abbasid Period 174). 

29 S. u. S. 335 f. 
.10 Werkliste nr. 10. 
31 S. o. S. 23 f. und 48; für Ijaiyät vg\. EIl IV 1163 a . 
. 12 Ibn Mattöya, Tagkira 448, -7 (wenn mit "al-Warraq" dort Abü 'Isa gemeint ist). Die Aussage 

steht im Zusammenhang der Diskussion darüber, ob "Befindlichkeit" (kaun) ohne Bewegung 
möglich ist . 

. 13 Text 2 . 

. 14 S. 113, 15f. und 175, 14f.1übs. 98 und 149. 
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b.anafitische Tradition hineingenommen wird, derzufolge das Vermögen nur 
gleichzeitig mit dem Handeln auftritt und dann allenfalls noch zum Gegenteil 
genutzt werden kann, so wird er damit wahrscheinlich zu stark an Ibn ar
RewandI angeglichen 35. Er glaubte, daß auch die Propheten sündigen können; 
von 'i~ma redete er bei ihnen nicht36 • An einer Stelle wird eine Gemeinsamkeit 
mit IskäfI hervorgehoben 37. Noch Salmän al-An~arI zitiert in seinem Kommen
tar zum lrsäd des GuwainI eine seiner Lehren Zllstimmend 38 • Taub.IdI hält ihn 
für "einen der gescheitesten Theologen", allerdings wohl nur deswegen, weil 
er die Grenzen der Theologie erkannte 39• 

Was unzweifelhaft feststeht, ist, daß Abü 'Tsa SI' it war. Man wußte, daß er 
Bücher für die SI' a geschrieben hatte 40 . Dies wird durch die überlieferten Titel 
bestätigt. Er verfaßte ein K. al-Imama, das ähnlich wie seine Widerlegung der 
Christen in einer kurzen und einer langen Version kursierte 41 • In seinem K. 
as-Saqrfa scheint er in ausführlicher historischer Darstellung - das Buch war 
200 Blatt stark - dargelegt zu haben, wie' All durch den Putsch in der SaqIfat 
BanI Sä'ida entmachtet wurde; daß Abü Bakr bei der letzten Krankheit des 
Propheten das Gebet geleitet hatte, erkannte er als Legitimationsbeweis nicht 
an 42 • Einer seiner Schüler, der in Sämarrä' dem Kreis des 10. und 11. Imams 
angehörte, verfaßte, vermutlich unter seiner Anleitung, eine Widerlegung von 
Gäb.i?-' K. al- 'Ulmänrya 43 • Am Beispiel von Sure 98 (die bei ihm nach ihren 
Anfangsworten Surat Lam yakun heißt, nicht al-Baiyina, wie sonst eher üb
lich) rollte er die Frage auf, ob der von den Sunniten redigierte Koran vollstän
dig sei; die Sure soll negative Äußerungen über einige vornehme Quraisiten 
enthalten haben und ursprünglich so lang gewesen sein wie die Sürat al-Ba
qara 44. Sein K. al-Maqälät enthielt vielleicht außer Abrissen der fremden Reli
gionen nur einen Abschnitt über die Lehrdifferenzen der SI' a; jedenfalls hat 
sich bisher keine Spur von Kapiteln über die Murgi' a usw. gefunden 45. 

35 Ibn Mattöya, Mu~ft II 106, -6 H.; vgl. dazu Text 23 und unten S.308. 
36 Das geht ebenfalls aus Text 2 hervor. Polemisch verzerrt bei Qä<;!l 'Abdalgabbär, Talbu 128, 

5 ff. (dazu auch unten S. 347). 
37 Text XXIX 25. 
38 Text 20, Kommentar. 
39 Text 1. Das gleiche Prädikat benutzt er auch bei Abü Sa'Td al-Hagrl (s. o. S. 92), in beiden 

Fällen wahrscheinlich, weil er selber der Skepsis zuneigte. 
40 Af arT, Maq. 64, 1 f.; auch Ibn TaimTya, Minhäg as-sunna III 207, 15 f. 
41 Werkliste nr. 12-13. 
42 Ib. nr. 14. Dazu oben S. 225. 
43 Ib. nr. 15 und Werkliste XXX, Widerlegung d; helegt auch hei Mas'üdI, Muriif{ VI 57, 9 f.I 

IV 77 § 2282 PELLAT. Mas' üdI sicht direkt in Ahü 'Isa den Autor. Hat man unter SI'iten 
vielleicht nur deswegen seine Verfasserschaft in Ahrede gestellt, weil er auch in diesen Kreisen 
auf die Dauer in ein schlechtes Licht geriet? Der Schüler schrieb daneben noch ein K. Taultdät 
Bant Umaiya ftl-hadfl (NagasI 84, pu. f.). 

44 Der Problemzusammenhang wird klar aus Fa<;!1 b. Sagan, Tt!ii~ 221,5 H.; vgl. dazu Modarressi 
in: SI 77/1993/27. 

45 Werkliste nr. 8. Abü 'Isa zitierte auch Schmähverse auf die Banii Taim, die in der Kamel
schlacht gegen' All gekämpft hatten (MufTd, al-Pu,!ü/ a/-mubtära 152, 16 ff.l55, - 9 H.). 
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Die Mu< taziliten und vor allem die Ba~rier unter ihnen vermerkten mit be
sonderem Mißfallen, daß er den na~~ galf vertrat, also eben das, was er ver
mutlich in seinem K. as-Saqf(a geschrieben hatte. Der Qä<;lT 'Abdalgabbär sieht 
ihn da in der Nachfolge des Hisäm b. al-t{akam 46 • Jedoch hat er wohl nicht 
dessen Lehre insgesamt übernommen 47 • Eher hat er der SüfIyat al-Mu'tazila 
nahegestanden; in diesen Kreisen hat ihn auch Ibn ar-RewandT kennenge
lernt 48 • Die ImämTya befand sich damals in einer kritischen Phase; er hat ja 
vielleicht noch den Tod des 11. Imams erlebt. Daß er sich extremen Gruppen 
um Isl:täq al-Abmar 49 oder Ibn Nu~air50 anschloß, ist sehr unwahrscheinlich; 
er war kein Gnostiker und auch kein Vergöttlicher. Aber wo er genau stand, 
wissen wir wiederum nichtS!. 

Er lebte in Bagdäd, als Buchhändler oder Verleger (warräq) 52. Nach Mas
'üdT ist er dort i. J. 247/861 gestorben, in einem Vorort namens Ramla auf 
dem Westufer des Tigris 53 • Jedoch ist dieses Datum wohl zu früh gewählt; 
das K. al-Maqälät ist einige Zeit nach 250/864, vielleicht erst nach 271/884 
fertiggestellt worden 54. Auch eine Diskussion, an der er nach einem Bericht 
des As' arT mit mehreren anderen angesehenen Theologen, unter ihnen Ibn ar
RewandT, teilgenomme~ hat, ist in die zweite Hälfte des 3. Jh's zu setzenss. 
Brockelmann hat sich in der Tat für einen viel späteren Ansatz, das Jahr 297/ 
909, entschieden 56. Jedoch stützt er sich dazu vermutlich nur auf Massig
non S?, und dessen Angabe ist, obgleich sie durch eine Anmerkung noch einmal 
bestätigt wird, völlig aus der Luft gegriffen. In der vorläufig letzten Behand
lung des Problems, bei D. Thomas, bleibt die Entscheidung offen 58 . Um wei
terzukommen, müssen wir dieselbe Frage im Zusammenhang mit dem nun zu 
behandelnden letzten Theologen unserer Darstellung noch einmal aufgreifen. 

46 Taibft 225, -5; 528, ult. f.; 551, 13 ff. Dazu oben Bd. 1379. 
47 Er berichtet doxographisch über einen von dessen Schülern (BagdadT, Farq 49, 7 ff./67, 2 f.). 
4H Inti~är 73, 11; dazu oben S. 89 f. 
4Y ZU ihm vgl. Halm in: Der Islam 55/1978/245 H. 
50 Es handelt sich um den Heros eponymos der Nu~airier, über den aber nicht viel bekannt ist 

(ib.254) . 
. )1 Ibn an-NadTm, selber St'it, geht auf Abü 'Isa's st'itische Beziehungen gar nicht ein; er spricht 

nur von "Geistesverwirrung" (tabln; Fihrist 216, 8 f.). An anderer Stelle ordnet er ihn direkt 
unter die zanädiqa ein (401, -9). 

52 Zu den warraqun in Bagdad vgl. Massignon, Passion 2r 667 f./engl. Übs. I 626 f.; auch Endreß 
in GAP II 450 f. Allgemein noch Bd. II 92, Anm. 3l. 

53 Murug VII 236, pu. f./V 23, 10 f., auch Ibn l:Iagar, Lisan al-Mrzan V 412, 8 f. Zu ar-Ramla 
vgl. Säli\:! al-'AII, Bagdad 12 91 f. 

S4 Zur Sachlage vgl. Madelung in: Der Islam 43/1967/47 f. und Festschrift Spuler 210. 
55 Text XXXI 43; dazu oben S. 134. 
56 GAL S 1/34l. 
n Recueil 182 . 
. 'H Anti-Christian polemic 18; jedoch wiederholt er vorher Madelungs Argumente für eine Datie

rung nach 247/861. Wenn er an anderer Stelle (S. 11 und 17) zur Unterstützung des früheren 
Todesdatums mit dem Gedanken spielt, daß Gabi~ in seinen beiden Episteln {r gamm al
Warräq und (r madIJ a[-Warräq über Abu 'Isa geschrieben haben könnte, so ist dies sichtlich 
ein Miggriff. Bei Ibn an-NadIm steht heide Male al-warräqrn statt a[-Warräq (Fihrist 211, 
-4); auch Pellat übernimmt den Titel so (in: Arabica 31/1985/162 nr. 235 f.). Erst die spätere 
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8.2.2 Ibn ar-Rewandr 

Auch für diesen nämlich, der mit seinem vollen Namen 

Abü I-I::Iusain Abmad b. Yabyä b. [Mubammad b.] Isbäq 
ar-RewandT 1 

hieß, überliefert uns Mas'üdT ein ähnlich frühes Todesdatum, und da ist es 
dann erst recht problematisch. Allerdings liegt der Fall noch um einiges kom
plexer. Mas'üdT nennt das Jahr 245; ihm folgt Ibn ljallikän 2 • Ibn al-GauzT, 
der Ibn ar-RewandT in seinem Munta~am eine ausführliche Biographie widmet 
und sich dabei auf alte, auch mu'tazilitische Quellen stützt, ordnet ihn statt
dessen unter dem Jahr 298 ein 3; auch das ist von mehreren späteren Autoren 
übernommen worden 4 • Daneben finden sich andere Daten: 243 5 , 250 6 , 293 7 , 

301 8 . Die genauen Zahlen sind dabei nicht so wichtig; sie zeigen nur, daß 
man auf Spekulation angewiesen war. Auffällig ist jedoch, daß wir auch hier 
zwischen einer Früh- und einer Spätdatierung zu wählen haben. Beide Ansätze 
liegen vier Jahrzehnte auseinander. Nyberg hat sich, als er 1925 das K. al
Inti~är herausgab, für einen späten Ansatz um 300 ausgesprochen 9 ; Kraus hat 
ihm ein Plädoyer für Mas' üdTs Datierung entgegengestellt 10. Die wesentlichen 
Argumente sind damals schon vorgebracht worden; keines von ihnen erwies 
sich als völlig stichhaltig. Kraus selber hat sich dann in einem Nachtrag korri
giert 11. Trotzdem haben sich sowohl Vajda 12 als auch A' sam 13 wieder für das 

Überlieferung hat den mißverständlichen Singular. Gemeint ist der Berufsstand; bei Ibn an
Nadim stehen vorher Schriften fr damm bzw. fr madh al-kuttäb. Bei Einzelpersonen hätte 
GäQi~ auch wohl kaum in dieser Weise mit Lob und Tadel gespielt, und bei Abo 'Isä schon 
gar nicht; bei ihm wäre allenfalls ein Radd angebracht gewesen. - Vgl. allgemein noch die 
Artikel von W. M. Watt in EIran 1325 f., von A. S. Furat in IA XIII 302 H. (s. v. Verräk) und 
von' A. Zaryäb in GIE VI 82 ff.; auch MUQsin al-Amin, A 'yän as·S(a XLVII 10 und jetzt 
D. Urvoy. Les penseurs libres dans l'Islam classique 102 H. 

1 Zum Namen vgl. Mas'odi, ib., und Ibn al-Gauzi, Munta:;am VI99, 9f.; der Einschub hinter 
dem Namen des Vaters findet sich nur in der Vulgata des Fihrist (WZKM 4/1890/223, 12 f.). 

2 194, 8. So auch ismail Pasa, ldäh al-maknun II 199, -5. 
3 VI 99 ff. ' .. 

4 Safadi, Wäft VIII 238, 20 f.; Ibn TagrIbirdl, Nugum III 175, 5 H.; Ibn I:Iagar, Lisän al-Mizän 
I 324, 2. Ibn Kalir bringt beide Daten, gibt aber dem des Ibn al-Gauzl den Vorzug (Bidäya 
XI 113, -6 f.). 'Abbäsi beruft sich für das Jahr 298 auf Ibn an-Naggär, also dessen I)ail Ta 'rrb 
Bagdäd (Ma 'ähid at-tan!ji!j I 158, pu.); dieser war Schüler des Ibn al-Gauzi. 

5 Yäfi'i, Mir 'ät al-ganän 11 144, 10 f.; Mubsin al-Amin, A 'yän as-St'a X 222, 9 f. nach einer 
anonymen Risäla über die Todesdaten von Gelehrten. 

6 11::1 I 94, 9 f. nach einem K. al-Bustän, hinter dem sich nach einer Vermutung des Herausgebers 
das K. al-Bustiin ft n-nawiidir wal-garii 'ib des Abo I:Iämid al-Isfarayini (gest. 40611016) ver
stecken könnte. 

7 Abo l-Fidä', Mubta!jar 11 294, pu. ff.; ismail Pa§a, Hadryat al-'ärifin 55,10. 
R So I:I1::I 1274, 15 f. in einer Glosse; 1423 s. t. K. az-Zrna und 1450 s. t. K. al-Qac/rb. 
9 Ein!. S. xxxii H. 

\0 In: RSO 14/1934/372 H. 
11 Ib.379. 
12 In EIl JJJ 905, mit einem neuen Indiz (s. u.). 
13 Ta 'rtb 9 und 29, ohne die Frage im einzelnen zu diskutieren. 
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frühe Datum entschieden. Wir werden auch hier erst einmal weiter ausholen 
müssen. 

Denn andere Probleme kommen hinzu. Das Lebensalter ist genau so unsi
cher wie die Eckdaten. Ibn' Aql1 hat Ibn ar-Rewandl wie Ibn al-Muqaffa' und 
Na:?:?am unter die brillanten jungen Männer gerechnet, die mit 36 Jahren star
ben; wir haben bereits an anderer Stelle auf die Unhaltbarkeit dieser Konstruk
tion hingewiesen 14. Die Zahl 36 ist dann von Ibn Tagrlbirdl, der sich für 
das spätere Todesdatum entschied, als 86 gelesen worden 15. Die Biographen 
scheinen generell davon ausgegangen zu sein, daß Ibn ar-RewandI um 210 
geboren war 16. Ibn' Aqll hat daneben noch notiert, daß Ibn ar-Rewandl auf 
Anordnung "irgendeines Herrschers" gekreuzigt worden sei 17. Jedoch hat ihm 
da eine Wunschvorstellung den Blick ~etrübt; er hat bloß ~alabahü aus tala
bahü verlesen - in einem Bericht des Gubba'l, wo es hieß, die Obrigkeit habe 
Abü 'Isa al-Warraq und Ibn ar-Rewandl "gesucht" 18. 

Weiterhin herrschte wenig Klarheit über Ibn ar-RewandI's Herkunft. Ibn an
NadIm berichtet, daß er aus Marvarrüg stammte 19. Den Ort Revand dagegen, 
von dem er seine Nisbe hatte, lokalisierten späte Autoren in der Gegend von 
I~fahan 20. Jedoch hatten sie das wohl einfach aus Yaqüt abgeschrieben 21. Es 
gab daneben noch einen Distrikt Revand bei Nesapür 22; er paßt schon besser. 
Daß Ibn ar-RewandI nach l:;Iorasan gehört, ist dadurch gesichert, daß Ka' bI 
ihn in seinen Ma~äsin ljuräsän erwähnt hat n . Aber ljorasan war groß; zwi
schen Marvarrüg an der Straße von Marv nach Herat und Balg einerseits und 
einem Distrikt bei Nesapür andererseits lagen etwa 10 Tagereisen. Sollte die 
Familie aus Revand nach Marvarrüg übergesiedelt sein?24 Immerhin heißt un
ser Theologe im allgemeinen Ibn ar-Rewandl; schon sein Vater oder einer 
seiner Vorfahren ist also nach Revand benannt worden. 

Die Lesung Revand/RewandT (mit e) ist durch die Schwankungen im arabischen 
Schriftbild gesichert. Der maghül-Vokal läßt sich aus den überlieferten Varian
ten RäwandT, RTwandT/RaiwandT und RawandT erschließen (vgl. F. Meier in: 
Oriens 27-28/1981/101 mit einer Fülle weiterer Beispiele; dazu Parallelen aus 

14 S. o. Bd. II 25 und III 301 f. 
I; Nugum III 177, 1 f.; er hatte wohl Ibn al-GauzI vor sich, bei dem das Ibn' AgIl-Zitat (VI 105, 

5) in der Tat nicht zu dem späten Todesdatum paßt. Übrigens findet sich in einer Handschrift 
des Munta~am die Variante 66 für 36 (von Ritter in: Der Islam 19/1931/9, 13 in den Text 
genommen). 

16 Kraus, ibo 375. 
17 Munta~am VI 105, 3 f. 
IR Ib. 102, 3 f. Die Kreuzigung ist von SafadT (Wä(, VIII 238, 21) und Ibn TagrTbirdI (Nugum 

III 177, 1) übernommen worden. Schon Houtsma hat auf den Lesefehler aufmerksam gemacht 
(WZKM 4/1890/231, Anm. 1). 

19 Fihrist 216, 14; zur Lage von Marvarrüg vgl. Krawulsky, Iran 101. 
20 So IJ:I 194, pu. und Yäfi'T, Mir ilt al-ganän II 144, 15 f. 
21 Mu 'garn al-buldän III 19 f. S. V. Räwand. 
22 Ib. III 115 f. s. V. RIwand; Krawulsky, Iran 105; auch Schippmann, Feuerheiligtürner 26 ff. 
n Bei Ibn an-Nadrm 218, 14. 
24 So schon Houtsma 230. 
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dem aramäischen Ortsnamenbestand bei Wild, Libanesische Ortsnamen 46). 
Ein weiteres Beispiel aus dem Kreis der Mu' tazila ist der Theologe Ibn al-Ibseg, 
der ebenfalls als Ibn al-IbsTg und als Ibn al-Ibsäg begegnet. 

Ibn ar-RewandI hatte offenbar Verwandtschaft in Bagdad; Ijaiyat weiß von 
einem Bruder und einem Onkel, die beide Mu' taziliten waren 25. Er war noch 
jung, als er in die Hauptstadt kam; man wundert sich nicht, zu hören, daß er 
das Lehrangebot der dortigen Mu'taziliten nutzte 26. Jedoch hatte er offenbar 
schon eine Ausbildung hinter sich; Ibn an-Nadlm, selber Iraker, vermerkt, daß 
er seinen Altersgenossen an Scharfsinn und theologischer Versiertheit überle
gen war 27. Man muß sich fragen, wie weit er sich bereits in seiner Heimat 
einen Namen gemacht hatte. Denn es springt in die Augen, wie sehr er bei 
östlichen Autoren: bei MaturldI28 , bei PazdawI 29, bei SabünI3o, bei Salman 
al-An~arI31 in positivem Lichte erscheint. Nä~ir-i 1:;Iosrau referiert eines der 
Argumente, mit denen er im Irak Empörung auslöste, ohne Kritik 32. In der 
Karramlya war man "versessen" auf seine Bücher33; immerhin hatte diese 
Schule später auch in Marvarrüg einen bänqäh 34• Seine Werke standen, wie 
Abü I:Iaiyän at-TauQ.ldI vermerkt, in der Bibliothek des Säbib Ibn' Abbad in 
Raiy35. Über 50 Titel sind uns überliefert; Mas'üdI spricht von 114 Werken, 
die er verfaßt habe 36• Etwa 40 davon sollen abgeschlossen gewesen sein, bevor 
er zum "Aussteiger" wurde - so jedenfalls nach einer Bemerkung des Ibn an
NadIm, auf die sich Ibn I:Iagar beruft, die sich aber nicht im Fihrist findet 37. 
Es ist möglich, daß Ibn I:Iagar hier nur zusammenfaßt; er brauchte, um auf 
diese Zahl zu kommen, nur die Titel bei Ibn an-Nadlm zusammenzuzählen 38. 
Aber wir werden uns doch mit dem Problem beschäftigen müssen, wie diese 
enorme Produktion über das Leben des Autors zu verteilen ist. Die erhaltenen 
Fragmente lassen jedenfalls keinen Zweifel daran, daß er in der Q.anafitisch
murgi' itischen Tradition des Ostens stand. 

TauQ.ldI, dem Ibn ar-RewandI's ketzerisches Image durchaus bekannt war39, 
rühmt ihn einmal wegen seines fehlerfreien Arabisch 40. Das hatte seinen be-

25 Inti~är 108, 8 = Text XXIII 26, I. 
26 Ib. 10, 12 f. 
27 Fihrist 216, 15. 
28 Vgl. etwa Text 11; vor allem unten S. 319. 
29 Text 20. 
30 Text 23. 
31 Vgl. den Kommentar in Text 20. 
32 Text 42. 
33 So nach einer Bemerkung des l:läkim al-GusamI (vgl. meine Ungenützten Texte 26 f.). Weiteres 

s. u. S. 346 f. 
34 Ungenützte Texte 30. 
35 Abläq al-wazfrain 182, ult. f. 
36 Murug VII 237, 4f.!V 23, 15; übernommen bei JIj 194, 4f. und ähnlich Yäfi'I, Mir'ät al-

ganän II 144, 1Of. 
37 qabla l-insiläb; Lisän al-Mfzän J 342, 12 ff. 
38 Auch der Ausdruck insiläb steht im erhaltenen Text (216, 16). 
39 Imtä '11 20, 14. 
40 Ba~ä 'ir I 217,1 ff.! 21 181,5 H. 
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sonderen Grund; Ibn ar-Rewandr war nicht nur Theologe, sondern auch 
Grammatiker. Er hatte bei Mubarrad studiert und überlieferte dessen wichtig
stes Werk, den Muqta4ab 41 • Als er den Begriff mul?äl "in sich widersprüchlich, 
denkunmöglich" erläuterte, benutzte er Beispiele, die er von SIbawaih her 
kannte 42. Man könnte sogar vermuten, dafS er um des Grammatikstudiums 
willen in den Irak gekommen ist. Man erzählte sich nämlich, er habe Ibn al
A' rabI aufgesucht und ihm eine Frage zu einer merkwürdigen koranischen 
Metapher vorgelegt 43 • Das hätte er nur in seiner Jugend tun können; Ibn al
A'räbI ist bereits 231/846 gestorben. Aber die Geschichte ist verdächtig; die 
Frage ist so formuliert, dafS sich in ihr der künftige Zweifler schon ankündigt. 
Andererseits ist die Mubarrad-Tradition ein wichtiges chronologisches Indiz; 
Kraus hat sich dadurch zur Umkehr bewegen lassen. Denn Mubarrad war 
allenfalls ein Jahrzehnt älter als Ibn ar-RewandI; er ist i. J. 210 geboren 44• 

Wenn der Kairiner Herausgeber des Muqta4ab, Mubammad 'Abdalbaliq 
'UQaima, mit seiner Vermutung recht hat, dafS Mubarrad nicht vor 270 mit 
der Niederschrift begonnen habe 45, wäre der Streit um Ibn ar-RewandI's To
desdatum entschieden. 

Leider ist die Sache nicht so einfach. Mubarrad hat sich mit Grammatik vor 
allem beschäftigt, solange er in Ba~ra war; nach 246/860, als er sich in Sa
marra' und Bagdad aufhielt, wandte er sich dem adab zu. Das wurde dort 
von ihm verlangt; er wurde Gesellschafter der Tähiriden 46• Der Muqtaef,ab 
mag also sehr wohl ein Frühwerk sein. Jedenfalls ist er früher als der Kämil; 
er wird dort häufig zitiert 47• Noch etwas aber ist zu berücksichtigen: das K. 
al-Inti~är, in welchem Ijaiyat Ibn ar-RewandI angreift, ist kurz nach 269 ge
schrieben 48 ; Ibn ar-RewandI war damals gewiß nicht mehr in Bagdad. Ijaiyät 
setzt direkt voraus, dafS sein Gegner schon tot ist 49 . Ibn ar-RewandI's Verhält
nis zu den Grammatikern war im übrigen nicht ganz ungebrochen. Er hat 

4\ Ibn al·AnbarT, Nuzhat al-alibbä' 226, pu. ff.; übernommen bei Yaqüt, Irsäd VII 143, 14 ff. 
Vgl. auch die Überlieferung bei Safadl, Wäfi VIII 237, 15 H. 

42 S. u. S. 307 f. 
43 Badt azzaman al-HamaganT, Rasä 'il (Istanbul 129811881), S. 8, 5 H.; abgedruckt bei A'sam, 

Ta 'rih 90. 
44 Zu ihm jetzt GAS 9/78 ff. und Seil heim in EIz VII 279 ff. 
45 Kairo 138511965, Bd. I 72. 
46 Qifp, Inbäh III 247, 7 H. 
47 GAS 9/78 f.; dazu näher J. Danecki, Literatura i Kultura w imperium kalif6w. Studium tw6r

czosci adabowej al-Mubarrada (Warschau 1982), S.64. Die Wege, auf denen 'U4aima zu 
seiner Spätdatierung gelangt, sind etwas verschlungen. A\:tmad l;Iasanain al-Qaranl und 'A. 
Fargall' All datieren den Muqta4ab kurz nach 247, also in die frühe Bagdader Zeit (al-Mubar
rad, Kairo 1971, S. 200). 

48 So Madelung in: Le Shi'isme imamite 14. 
49 lnti~är 67, - 5. Was l::Iaiyat dort unterdrückt, ist eine Bemerkung Ibn ar-RewandI's über Tuma

mas juristische Großzügigkeit gegenüber der Homosexualität (s. o. Bd. III 170 f.). Er wirft Ibn 
ar-RewandT vor, selber homosexuell gewesen und deswegen mehrfach getadelt worden zu sein; 
Gott habe ihn dann sterben lassen und der Hällenstrafe überantwortet. Diese Stelle ist übri
gens bisher merkwürdigerweise nicht in die Diskussion eingebracht worden, obwohl sie im 
Index zu Nybergs Edition vermerkt ist (S. 235). 
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einen Traktat gegen sie geschrieben, in welchem er anscheinend bemängelte, 
daß sie sich nur für den aktuellen Sprachgebrauch interessierten und sich nicht 
nach rationalen Kriterien richteten 50. Das könnte sich gegen die küfische 
Schule richten; jedoch hat ein Ba~rier, nämlich Ibn Durustawaih, der selber 
Schüler Mubarrads gewesen war, Ibn ar-RewandI's Angriff widerlegt 51 • Wir 
werden uns also nun dessen Bagdäder Phase etwas genauer ansehen müssen. 

8.2.2.1 Der Konflikt mit der Bagdader Mu 'tazila 

Da ist vorläufig nur so viel klar, daß es zu einem harten Konflikt gekommen 
ist, in welchem Ibn ar-RewandI als der Fremde letzten Endes den kürzeren 
gezogen hat. Die Gründe sind durch die Polemik verdunkelt. Ijaiyät stellt den 
Sachverhalt so dar, als habe Ibn ar-RewandI sich den Asketenkreisen ange
schlossen, die man als ~üffyat al-Mu 'tazila bezeichnete 1; so seien Abü I:Iafs al
I:Iaddäd und Aba 'Isä al-Warräq seine Lehrer geworden 2• Dieses Bild ist von 
Ibn an-Nadlm übernommen worden; ihm zufolge hat Ibn ar-RewandT von 'Isä 
b. al-Hai.tam a~-SüfI und al-Warräq "übernommen"3. Das ist gewiß nicht ganz 
aus der Luft gegriffen; Ibn ar-RewandI hat über die Korruption der islamischen 
Welt und die daraus sich ergebende Forderung nach einem Verbot des Er
werbslebens geschrieben 4 • Jedoch wissen wir nicht, in welchem Sinne er dies 
tat. Wenn er selber von den "Asketen unter den heutigen Bagdädern" spricht, 
so hat es den Anschein, daß er sich von ihnen distanziert5 , und zumindest sein 
Verhältnis zu Warräq war ja keineswegs freundlich 6 . 

An anderer Stelle nuanciert Ijaiyät denn auch das Bild ein wenig. "Am Ende 
seiner Partnerschaft mit der Mu'tazila" habe Ibn ar-RewandT angefangen, ma
teriellen Besitz für verboten zu erklären. Einige junge Leute seien ihm darin 
gefolgt. Daraufhin habe sich die Mehrheit der Mu'tazila von ihm losgesagt. 
Der Groll über den Ausschluß habe ihn dann dazu getrieben, sich der SI' a 
anzuschließen; "denn er fand sonst keine Sekte in der Gemeinschaft der Gläu
bigen, die ihn aufgenommen hätte"? Aber auch bei dieser Darstellung lassen 
sich Zweifel nicht unterdrücken. Ibn an-NadTm hat von dieser Wende zur SI' a 
gar nicht Kenntnis genommen; es handelt sich offenbar um ein Problem, das 
nur Nichtstiten quälte. Der Kreis um Abu I:Iaf~ al-I:Iaddäd und Abu 'Isä al
Warräq, in dem man Ibn ar-RewandI ansiedelte, stand ohnehin in dem Ruf, 

50 50 ist die obengenannte Bemerkung TauQldTs, Ba~ii 'ir 1217, 1 ff.!21 181, 5 ff. zu verstehen. 
51 Werkliste nr. 51 und Widerlegung n. Zu Ibn Durustawaih jetzt GAS 8/106 und 9/96 ff., Vadet 

in EIl III 758 und M. 'A. LisänT FasärakT in GIE III 493 H. 

1 Text XVIII 21, f; dazu oben 5. 89 f. 
2 lnti~iir 73, 10 f. 
3 Fihrist 216, 5 und 9. 
4 Werkliste nr.2l. 
5 Text XVIII 21, a-d. 
6 5. o. 5. 290 und unten S. 319 fL; der SarTf al-Murta4ä redet direkt von einer Feindschaft (Säfi 

13, 17). 
7 lnti~iir 77, 8 ff.; zum Ausschluß vgl. auch ibo 11, 12ff. und 76, pu. H. 
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SI' itisch - und gar räfi<;litisch - zu sein H. Was aber die "Kapitalismuskritik" 
Ibn ar-Rewandl's angeht, so hat er sich von den "Asketen" immerhin nach 
dem Bruch distanziert, in seinem K. Fa(ltl?at al-Mu 'tazila, das eben diesen 
Bruch markiert 9 ; dag hier also das Motiv des Bruchs gelegen habe, ist damit 
nicht mehr ganz so wahrscheinlich. Und schließlich: Kann es nicht so sein, 
dag er seine sI' itische Einstellung schon aus Ijorasan mitbrachte? Sein K. al
lmäma zwar wird er erst jetzt geschrieben haben 10. Aber er hatte sich doch 
auch intensiv mit der Lehre des Hisam b. al-ljakam beschäftigt 11. Er stand 
diesem durchaus nicht unkritisch gegenüber 12; aber dag er ihn überhaupt 
schätzte, könnte ihm in Iran ebenso eingeimpft worden sein wie in Bagdäd. 
Auch das ta~rfm al-makäsib mochte ihm von dorther vertraut sein. SaqTq al
BaibT hatte es propagiert 13, und die Karrämiten vertraten es; sie waren damals 
allesamt Asketen 14. Aber auch Mu' taziliten hingen ihm an in Iran; wir hören 
von einer Gruppe im Distrikt Mihrgänqagaq, also in der Gegend von 
Saimarals • 

Man wird, um Ijaiyä!s Perspektive zurechtzurücken, wohl gut daran tun, 
die politische Situation in Bagdäd mit zu berücksichtigen. Im Kalifat des Muta
wakkil war es nicht mehr opportun, sich zur SI' a zu bekennen. Das traf die 
Bagdäder Mu'tazila in einem ungünstigen Augenblick. Nicht nur, daß sie da
mals selber die Macht verlor; in ihren eigenen Reihen machte sich ein Trend 
breit, der sie von der althergebrachten - und an sich wenig anstößigen -
zaiditischen Einstellung weiter auf die "Räfi<;liten" zutrieb. Gäbi? scheint dies 
zum Anlaß genommen zu haben, Wohlverhalten zu demonstrieren; sein K. 
Fac/flat al-Mu 'tazila enthielt eine Menge Polemik gegen die extreme Si' a, vor 
allem gegen Hisam b. al-Hakam 16. Ibn ar-Rewandl kam aus einer andern 
Welt; im Herrschaftsbereich der Tahiriden hatte die Religionspolitik Muta
wakkils keinen Einfluß 17. Sollten seine Bücher über Hisäm b. al-ljakam oder 
über das balq al-Qur 'an dort entstanden sein, so erregten sie wohl kaum An
stoK Das K. Ijalq aL-Qur'an scheint im übrigen beispielhaft für die späteren 
Generationen geworden zu sein - vielleicht weil im Irak niemand mehr an 
das Thema heranging 18. Er empörte sich darüber, daß die Mu' ta~ila Pauschal
urteile über die Si' a fällte 19; so wie er die Dinge sah, hatte Gabi? sich zu 
sehr den Machtverhältnissen angepaßt. Darum setzte er dessen K. Fa4/lat al-

H S. o. S. 90 und 293. 
9 Inti~är 11, 14 ff. 

\0 Werkliste nr. 22. 
11 Ib. nr. 10-12. Er übernahm von ihm anscheinend eine Erklärung dafür, warum die Erde frei 

im Raum schwebt (Text 7). 
12 Ib. nr. 12; auch Intj~är 91, ult. und Abu I-Mu'ln an-Nasafl, Tab~jrat al-adilla I 279, 15 f. 
Ll S. o. Bd. Il 547. 
14 Ib.610. 
I> Maqdisl, Bad' V 143, 9 H.; dazu oben S. 242. 
16 S. O. S. 96 und hier Anm. 12. 
17 Vgl. Bosworth in: Cambridge History or Iran IV 106. 
1 H Werkliste nr. 19. 
1~ Inti~är 12, pu. H. 
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Mu 'tazila sein K. Fa4fl?at al-Mu 'tazila entgegen 20. Wenn Gal;i?- damals noch 
am Leben war, so hatte er sich doch wohl schon nach Ba~ra zurückgezogen; 
von ihm ist jedenfalls keine Reaktion bekannt. In Bagdad dagegen brachten 
die, welche sich von Ibn ar-RewandI angegriffen fühlten, ihn mit jener asketi
schen Fraktion in Verbindung, innerhalb derer die rafigitischen Tendenzen sich 
ausgebreitet hatten; diesen Tendenzen mochte er sich in der Tat am ehesten 
verbunden fühlen. 

Ob es wirklich die Mehrheit war, die ihn ausschloß, muß man dahingestellt 
sein lassen. Der einzige bedeutendere mu'tazilitische Theologe, der ihm da
mals in Bagdad hätte Widerpart leisten können, war Abü Mugälid 21. Ausge
rechnet ihm hat er vorgeworfen, das tal?rfm al-makasib zu vertreten; Ijaiya! 
gleitet rasch über den Passus hinweg 22. Echten Widerstand leistete erst die 
jüngere Generation: l:;Iaiyat, der ihn noch erlebt hatte 23 , in Bagdad und 
Gubba 'I in Ba~ra bzw. 'Askar Mukram. Gubba 'I, der ihm vielleicht nie begeg
net ist 24 und jedenfalls das B~gdader Milieu nicht kannte, sorgte dann für die 
Entwicklung einer schwarzen Legende: Die Obrigkeit habe nach Abu 'Isa al
Warräq und Ibn ar-RewandI gefahndet. Abu 'Isa sei gefaßt worden und im 
Gefängnis gestorben; Ibn ar-RewandI dagegen habe sich zu dem Juden Ben 
Levi geflüchtet und für diesen das K. ad-Dämig geschrieben. Kurz darauf sei 
er gestorben 25. Das verträgt sich natürlich gar nicht mit den von Mas'udr 
genannten Todesdaten; danach wäre er ja zwei Jahre vor Abu 'Isa gestorben. 
Aber es verträgt sich auch nicht mit dem, was Ijaiyar erzählt; denn nach ihm 
soll Ibn ar-RewandI, "als er für sein Leben fürchtete und man nach ihm fahn
dete", ein K. at-Taul?fd geschrieben haben, "mit dem er sich bei den Muslimen 
beliebt machen wollte"26. 

Ijaiya!s Darstellung ist bald vergessen worden. Die Judenlegende dagegen 
griff weit um sich. Für den QagI 'Abdalgabbar sieht die Sache so aus, daß 
Ibn ar-RewandI während seines' Zusammenseins mit Ben Levi behauptete, der 
Prophet habe in seiner mekkanischen Periode gar nicht im Gegensatz zu den 
Heiden gestanden; das habe sich erst geändert, als er in Medina war und 
Anhang gefunden hatte 27:. Im Fihrist heißt der Jude dann stattdessen Abu 
'Isa (sic!) al-AhwazI; für ihn soll Ibn ar-RewandI nun die Mehrzahl seiner 

20 Die eigentliche Kritik von Gabi:?' Buch begann dort allerdings erst in der zweiten Hälfte (vgl. 
Inti~ar 77, pu. ff.). 

21 Zu ihm s. o. S. 94 f. 
22 Inti~ar 77, 11 f. 
23 Ib. 76, pu. f. 
24 Die Geschichte, wonach Gubbä'l "auf der Brücke von Bagdäd" mit Ibn ar-Rewandl zusam

mengetroffen sei, ist sichtlich apokryph und im übrigen auch erst spät belegt (bei SafadT, Warf 
VIII 238, 9ff. und bei 'AbbäsT, Ma'ähid I 157, ult. ff.). 

25 Ibn al-GauzT, Munta?-am VI 102, 3 ff. > Safadi, Warf VIII 238, 14 ff. 
26 Inti~är 19, 4 f. = Text XXI 91, n. Hat dies irgendetwas mit der Diskussion über tau~fd zu 

tun, die Kindi mit ihm geführt haben soll? (zum Problem vgl. Werkliste, Widerlegung a). 
27 Text 91. Der Name lautet hier übrigens blog Levi (vgl. aber 407,9). Ist etwa darauf angespielt, 

daß in der mekkanischen Zeit die "satanischen Verse" noch Bestandteil des Korans waren? 
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ketzerischen Bücher verfafSt haben 28. Wenn man hieraus auf eine Flucht nach 
I::Iüzistän schließen könnte 29 , so redet doch Ibn al-Murta<;lä demgegenüber von 
einer Flucht zu den Juden in Küfa 30. Nach' All b. Mul;ammad at-TanübI (gest. 
342/953)3\ war schon Ibn ar-RewandI's Vater ein Jude gewesen, der sich zum 
Islam bekehrt hatte; der Sohn soll den Juden dann beigebracht haben, zu 
behaupten, Mose habe gesagt, daß nach ihm kein Prophet mehr auftreten 
werde 32• Das verquickte sich schlief~lich mit den Nachrichten über ein offen
bar apokryphes K. al-Ba{ira, welches Ibn ar-RewandI gegen den Islam verfaßt 
haben sollte und für das er sich von den Juden in Sämarrä' 400 Dirham habe 
zahlen lassen; als er das Geld hatte, soll er dann noch einmal 200 Dirharn 
dafür herausgeschlagen haben, daß er es nicht widerlegte33. Diese Überliefe
rung geht auf Abü 1-' Abbäs Al;mad b. AbI Abmad at-TabarI (gest. 335/946) 34 

zurück, einen Zeitgenossen also des TanübT. Obgleich dieser TabarI eine Gene
ration älter ist als Ibn an-Nadlm, weiß letzterer von einem K. al-Ba~lra nichts. 

Das Argument, das die Juden laut TanübI von Ibn ar-RewandI gelernt haben 
sollten, wird seit der Mitte des 5./11. Jh's, etwa bei Abü Isl;äq as-SlräzI (gest. 
47611083) oder bei GuwainI (gest. 478/1085), präziser mit ihm verbunden. Es 
ging, wie man sich denken kann, um das Problem der Abrogation. Mose habe 
verkündet, daß die Thora bis ans Ende der Zeiten Gültigkeit haben werde. 
Das könne nicht rückgängig gemacht werden; denn sonst verlöre er seine 
Autorität als Prophet 35. Man wußte seit NaHäm, daß sich dies auf das Sabbat
gebot bezog; jedoch hat nie eine muslimische Quelle die entsprechende Stelle 
aus dem Pentateuch, Ex. 31.12 ff., in ihrem tatsächlichen Wortlaut zitiert. 
Zwar verlangte man auf die Dauer nach stärkerer Konkretisierung; aber was 
dann in späten Texten als Wort der Thora herangezogen wird, ist allenfalls 
eine dürftige Zusammenfassung36. Muslime kannten das AT einfach nicht, 
und sie hatten auch kein Interesse daran, dort nachzuschlagen. Der entschei-

2R 216, -7f. Spielt hierbei mit, daß in ihnen häufig Abü 'Isä al-Warräq erwähnt wurde (s. u. 
S.319)? 

29 So Massignon, Passion 21 192/engl. Übs. 1148. In dieser Gegend gab es tatsächlich größere 
jüdische Gemeinden. 

30 IM 92, 12 ff . 
. 11 Zu ihm vgl. GAL S 11252, Anm. 1. 
,2 Ibn al-GauzT, Munta;am VI 99, 11 H. > $afadI, WafJ VIII 232, 17 ff. 
33 SafadT 233, 2 ff.; dazu Werkliste nr. 56 und Text 97, d. 
34 Zu ihm vgl. GAS 1/496 f. 
.H Text 96-97. Der Qä~T 'Abdalgabbär erwähnt in seiner eingehenden Behandlung des Themas 

(MugnJ XVI 97 H.) Ibn ar-RewandT noch nicht; er verweist nur vage auf gewisse "Leute, die 
sich unter die mutakallimun mischten" (110, pu.) und meint damit vermutlich Juden. Allge
mein zur Frage jetzt H. Lazarus-Yafeh, Intertwined Worlds 37 H.; speziell für Spanien vgl. 
N. Roth in: Proc. Amer. Acad. Jewish Research 54/1987/214ff. und 227ff. 

36 Etwa bei Yäfi'T oder Abn l-Fidä' (zitiert oben Bd. III 396), am deutlichsten dann bei Gamäl
addTn Mubammad b .• AlT al-QazwTnI, Muffd al- 'ulum (Kairo 1323/1906) 78, 4 f.; auf diese 
letztere Stelle hat bereits Goldziher in: Gedenkbuch zur Erinnerung an David Kaufmann 101 f. 
hingewiesen. Das Stichwort bei Qä~T • Abdalgabbär ist ta 'bJd, also die Tatsache, daß Mose 
sein Gesetz für "auf immer" (abadan) verbindlich erklärt hatte (Mugnf XVI 116, 4 ff. und 
122, 18); zugrunde liegt l"- 'öläm in Ex. 31.17. 
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dende Satz Ex. 31.17 wurde in der jüdischen Liturgie kommemoriert; so ist er 
wohl ins Gespräch gekommen. Die Muslime konnten ihm dann rein dialek
tisch gegenübertreten: Wenn so etwas tatsächlich in der Thora stünde, so hät
ten gewiß die Schriftgelehrten in Medina sich gegenüber dem Propheten bereits 
darauf berufen. Da in der Sfra davon aber nichts gesagt werde, könne Ibn ar
RewandI die Sache nur erfunden haben 37• In Wirklichkeit ist freilich damit 
nur bewiesen, daß Ibn ar-RewandI's Rolle in dieser Überlieferung erfunden ist. 
Die Juden bedurften seiner Hilfe kaum. Die Abrogationsdiskussion war ihnen 
ja nicht neu; schon Markion hatte auf diese Weise mit dem Alten Testament 
fertig zu werden versucht 38• Na~~äm scheint das Argument, das Ibn ar-Re
wandI beigesteuert haben soll, in nuce schon gekannt zu haben 39• Der Bezug 
auf Ex. 31.12 ff., den die Muslime niemals ganz durchschauten, steht klar bei 
Sa' adyä und QirqisänI; beide jüdische Gelehrte, der Rabbanit ebenso wie der 
Karäer, zogen daraus auch schon den Schluß, daß Gott durch eine Abrogation 
seinen Propheten der Autorität berauben würde. 

Für Sa' adyä vgl. cap. III 7 seines K. al-Amänät wal-i 'tiqädät (5. 128, 3 ff.). Dort 
werden sieben islamische Argumente für die Abrogation zitiert. Das sechste 
davon konzentriert sich auf das Sabbatgebot: Dieses wurde erst durch das jüdi
sche Gesetz verbindlich, kann also auch wieder fakultativ werden, so wie es 
dies vorher war (131, 5 ff.). Für QirqisänT vgl. Brunschvig in: Homenaje Milltis
Vallicrosa 1237 ff. = Etudes d'Islamologie I 275 H. Zwar ist im Auge zu behal
ten, daß beide Autoren später sind als Ibn ar-RewandI; aber die Tradition, in 
der sie stehen, ist gewiß älter. Sa' adyä beruft sich für das Gegenargument, das 
er bringt (128, pu. H.), sogar direkt auf (irakische?) Vorgänger. Er hielt sich seit 
310/922 in Bagdäd auf. [Zur Frage jetzt auch Adang, Muslim Writers on Ju
daism 192ff.] 

Dennoch mag die muslimische Überlieferung, tendenziös wie sie war, etwas 
Richtiges gesehen haben. Vor QirqisänI und Sa' adyä hatte man es vielleicht 
nur selten mit theologisch strukturiertem Widerstand von seiten der Juden zu 
tun gehabt; solange diese messianisch dachten, war viel eher mit ihnen fertig 
zu werden. Zudem könnte man sich vorstellen, daß Ibn ar-RewandI zwar nicht 
den Juden das Argument einblies, es aber den Mus I i m e n entgegenhielt, um 
sie daran zu erinnern, daß Mubammads Prophetentum nicht ganz so selbstver
ständlich war, wie sie dies annahmen. Nur zögernd hatte man bisher ja sich 
daran gemacht, die Spannung zwischen Abrogation einerseits und der Gleich
wertigkeit aller Propheten andererseits 40 aufzuarbeiten; das Prophetentum 
Moses hatte man lange Zeit von vornherein als bewiesen vorausgesetzt und 
die Argumente dafür einfach den Juden überlassen 41 • 

37 Text 97, e; auch QazwInI, a. a. O. 
38 Vgl. meine Frühe mu 'tazilitische Häresiographie 64. 
39 Text XXII 223, m. 
40 Diesen Punkt betonte z. B. I)irär (s. o. Bd. IJI 51). 
41 Vgl. die Bemerkung des QirqisänI Bd. III 268. - Die Stelle, wo Ibn ar-RewandI so argumen

tierte, hätte das K. al-Farfd sein können (Werkliste nr.42). Noch der AS' arit al-MutawallI 
bringt übrigens den Gedankengang, ohne auf Ibn ar-RewandI Bezug zu nehmen (Mugnf 53, 
13 H. BERNAND). 
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Im übrigen bewahrt die iranisch-banafitische häresiographische Tradition 
die Nachricht, daß die "RewandTya" Abrogation vor der Verwirklichung eines 
Gebotes für eine Willensänderung von seiten Gottes (badä') und darum für 
undenkbar gehalten habe 42 . Das stand gleichfalls im Kontext einer innerisla
mischen Diskussion. Immer schon hatte man gesagt, daß Abrogation sich nicht 
auf historische Aussagen in der Schrift, sondern nur auf Gebote beziehen 
könne 43 • Jetzt wurde eingeschränkt: auch auf Gebote nur, wenn sie bereits 
praktiziert worden sind. Ein Jude konnte damit im Grunde nichts anfangen. 
Aber BäqillänI hat in seiner Auseinandersetzung mit den Juden eben diesen 
Standpunkt verworfen 44, und das Referat der jüdischen Lehre im K. al-Ausat 
des Nasi' zeigt, daß die Juden sich auf diese Differenzierung einstellten. Nur 
mit umgekehrtem Vorzeichen: Badä' und damit Abrogation mag möglich sein, 
solange Gott ein Gebot nur ausgesprochen hat; wenn es einmal von den Men
schen angenommen worden ist, gibt es keine Alternative mehr. 

So mächte ich den etwas kryptisch formulierten Satz in Ausat 75, 13 verstehen. 
Die Diskussion hätte damit schon erhebliche Subtilität erreicht. Quer zu ihr 
steht allerdings Text 98; hiernach hätte die RewandIya Abrogation ohne weitere 
Unterscheidung mit badä ' gleichgesetzt. Auch da aber geht es nicht so sehr um 
die Wahrheit der Offenbarung, sondern darum, daß man nach jeder von ihnen, 
ob früher oder später geoffenbart, handeln darf. Der Jude Samau'al al-MagribI 
(gest. ca. 570/1175) wird dann später sagen, daß das Sabbatgebot deswegen 
nur zeitweise gültig gewesen sei, weil es vor Mose, unter Adam, Noah oder 
Abraham noch nicht existierte (lfJ?äm al-Yahüd 10,3 ff.). Er borgte damit, Kon
vertit der er war, ein Argument von den Muslimen, das, wie wir sahen, schon 
Sa' adya verzeichnete. Es war besonders überzeugend für jemanden, der still
schweigend voraussetzte, daß der Islam immer schon da war, als fitra. - An
ders zu dieser Frage Stroumsa in: JSAI 6/1985/232 ff.; dazu wiederum Abraha
mov in: WO 1811987/72ff. 

8.2.2.2 Ibn ar-Rewandf als Theologe 

Die "schwarze Legende" hat uns unversehens aus der Biographie in die Dis
kussion um Ibn ar-RewandT's Lehre geführt. Auch hier ist, wie dieses erste 
Beispiel schon zeigt, ein klares Bild nicht immer zu gewinnen. Jedoch sind die 
Informationen reicher, als man prima vista erwarten sollte. Ibn ar-RewandT 
war "Murgi'it"; wenn er dazu schon durch seine iranische Herkunft prädispo
niert sein mochte, so fand er doch auch im Irak im Umkreis der Mu'tazila 
zahlreiche Gesinnungsgenossen. Allerdings hat er die Mu'tazila in den seit 
jeher strittigen Punkten frontal angegriffen; er schrieb ein K. ar-Radd 'alä l
Mu 'tazila (f l-wa 'rd wal-manzila baina l-manziLatain 1. Das Buch scheint nie
manden ernsthaft aufgeregt zu haben; nichts deutet darauf hin, daß es erst 

42 Text 99. 
4] S. o. Bd. I 35 f. 
44 Tamhrd 186, 16 H. 

I Werk liste nr. 17. 
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nach dem Bruch geschrieben wäre. Aber es zeigt, daß Ibn ar-Rewandl von 
vornherein in seiner Beziehung zur Mu' tazila Grenzen sah, und es erklärt wohl 
auch, warum As' arl ihn offenbar nie als Ketzer empfunden hat. 

AS' arT zitiert ihn in seinen MaqZilZit wie andere Theologen auch, und er hat ihn 
gelegentlich gegen Angriffe seiner mu'tazilitischen Gegner in Schutz genommen 
(vgl. Werk liste, Widerlegungen 14-5). Allerdings lief~ sich das auch gegen ihn 
selber wenden; nur zwei Leute seien, so behauptete man, zuerst Mu'taziliten 
gewesen, um dann Ketze~ zu werden: Ibn ar-RewandT und Af arT (vgl. BEO 23/ 
1970/159, 12 f.). 

Ibn ar-Rewandl konnte sich nicht wie 'Abbäd b. Sulaimän oder Ga' far b. 
MubaSSir zu der Annahme verstehen, daß die Notwendigkeit eines jenseitigen 
Entgeltes für die irdischen Handlungen sich rational begründen lasse 2. So ist 
es nur konsequent, wenn er die zeitliche Begrenzung der Höllenstrafe für Mus
lime mit einem Koranvers begründete: daß nämlich auch das "Gewicht eines 
Stäubchens an Gutem" noch vergolten werde 3 • Damit stand er, wie die Häre
siographen bemerkten, in der Tradition des Bisr al-Marlsl; auch der größte 
Sünder tut zumindest durch seinen Glauben etwas Gutes. Wenn er weiterhin 
nach dessen Vorbild "glauben" mit "für wahr halten" gleichsetzte, so scheint 
ihn an dieser Definition zugleich der philologische Ansatz gereizt zu haben. 
Denn er erklärte nun auch kufr "Unglaube" primär sprachlich, von der Etymo
logie her: es bedeute "Ablehnung und Leugnung" ebenso wie - nach dem 
11. Stamm des Verbs - "Bedecken und Verhüllen". Aber es bedeute nicht mehr 
als dies; wer also nicht ablehne und leugne oder (die Wahrheit?) bedecke und 
verhülle, sei auch kein käfir4 • Solche Gedankengänge mochte er bei Mubarrad 
gelernt haben; aber im Kern sagte er nur das, was neben ihm Sälibl und eine 
Generation später Ag' arl vertraten s. So stand es wohl in seinem K. al-Asmä' 
wal-ahkäm, einem Buch, das, wie Ibn an-Nadlm hinzufügt, aus den Tagen 
stammte, "in denen er noch bei Sinnen war" 6. 

"Murgi'itisch" war schließlich sein Interesse an der Unterscheidung von all
gemeinen und speziellen Aussagen im Koran 7 . Dieser Frage widmete er sein 
K. al-ljä~~ wal- 'ämm 8• Er hatte Bedenken, ob man aus einem Plural allein, 
ohne weitere Verdeutlichung, einen generellen Sinn herauslesen könne 9 ; be-

2 Ibn al-MurtaQä, al-BaIJr az-zabbar I 78, 6 f. = Qala 'td 121, 10; daw oben S. 39 und 63. 
3 Sure 99/7; dazu Text XX 27. Er scheint also davon ausgegangen zu sein, daß die Werke 

gegeneinander aufgerechnet werden. 
4 Text XX 29, a-d. 
5 Das haben Abü Isb.aq al-Isfara'TnT (vgJ. MIDEO 1911989/175,9) und später IgT betont (Mawa

qif VIII 323, 1 ff.). Zu Sälib.I vgJ. Text XXXI 44, a und oben S. 135 f.; seine Einstellung ist in 
Wirklichkeit allerdings etwas komplexer. Auch Nasi' gehört übrigens hierher (s. o. S. 141). 

6 Werkliste nr. 18. Daß die Wurzel k-f-r ursprünglich "verbergen; verdunkeln" heiße (seil. eine 
Wahrheit, aber auch eine Wohltat), hat neuerdings J. Berque in seiner Koranübersetzung her
vorgehoben (Le Coran 15). - Eine weitere Übereinstimmung mit Bisr al-MarisT notiert 
BayaQT, lSarat al-maram 220, 8 f. 

7 Dazu oben S. 126 und unten S. 648. 
H Werkliste nr. 25. 
9 GuwainI, Burhan 320, 6 ff., dort zusammen mit Burgül. 
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kanntlich verfuhren die Mu' taziliten so bei den wa 'td-Versen. Jedoch gab er 
der Diskussion wiederum eine persönliche Note, indem er zum erstenmal ein 
numerisches und ein sachliches Kriterium miteinander verband. Allgemein ist 
alles, was zwei oder mehr Personen betrifft; speziell wird etwas dadurch, daß 
ein Einzelner mit Namen genannt wird. Nun können aber auch von einer 
größeren Gruppe zwei oder mehr Personen mit Namen erwähnt oder angere
det werden; dann ist eine Formulierung allgemein und speziell zugleich. Nur 
wenn alle erfaßten Personen namentlich aufgeführt sind, ist sie wiederum bloß 
allgemein 10. Das war an sich recht plausibel. Das numerische Kriterium wurde 
im übrigen auch von 'Abbad b. Sulaiman in dieser Weise definiert 11. Fragen 
läßt sich nur, ob Ibn ar-RewandI mit seiner Theorie weiterhin seiner murgi' iti
sehen Intention nützte; denn die wa 'td-Verse galten, da im Plural formuliert, 
nun doch wieder allgemein. Vielleicht löst sich der Knoten durch die Bemer
kung Abü l-Mu'In an-NasafT's, er habe zwar angenommen, daß sie sich auf 
jeden einzelnen beziehen, aber Gott werde sie letzten Endes nicht wahr
machen 12. 

Natürlich galt dies in der gleichen Weise auch für Gebote und Verbote; ob 
man einem im Koran ausgesprochenen Befehl gehorchen mug oder ob er nur 
den Charakter einer Empfehlung hat, läßt sich erst erkennen, wenn entspre
chende Indizien vorliegen, d. h. wenn der Imperativ durch den Kontext weiter 
qualifiziert ist 13. Man kann im übrigen nur von einem Gebot sprechen, wenn 
wirklich etwas vorgeschrieben wird; die nawäfil fallen darum nicht darun
ter 14. Ibn ar-RewandI zeigt im Kontext dieser Überlegungen eine Begabung für 
epistemologische Probleme, die auch zu seiner Zeit noch keineswegs selbstver
ständlich war. Er definierte genau, was er unter "Beweis" oder unter "Grund" 
verstand 15, und er stellte klar, daß es Sätze geben könne, die sowohl eine 
positive als auch eine negative Aussage enthalten 16. Er akzeptierteI:IadI!e als 
auctoritas, wie dies schon Bisr al-MarlsI getan hatte 17; den Mu'taziliten warf 
er vor, sich nicht für diese Wissensquelle zu interessieren 18. So verwundert es 
nicht, daß er Traktate zur Verteidigung des tawätur ebenso wie des babar al
wii~id schrieb 19. Auch die Bedingungen für den igmii' hat er genauer zu fassen 
versucht 20. Sein größter Erfolg aber war offenbar sein K. Adab al-gada[21. 

10 Text 28. 
11 Text XXV 101, b. Über das Problem, ob zwei Dinge schon einen Plural bilden, obgleich sie 

doch durch einen Dual ausgedrückt werden, hat man viel nachgedacht (vgl. Versteegh in: 
ZAL 25/1993/302 ff.). 

12 Tab~irat al-adilla 781, 12 ff. 
13 Text 32. 
14 Text 27. 
15 Text 31 und 33; dazu Werkliste nr. 29. 
16 Text 30; eine verwandte Überlegung s. o. S. 19. 
17 Vgl. Text 21 A, d. Für Bisr aI-MarisT s. o. Bd. III 182 f. 
18 Fa4l194, 17 f. nach Gubbä'I. Der Vorwurf stimmte übrigens damals schon nicht mehr ganz 

(s. o. S. 57, auch 41 f.). 
19 Werk liste nr. 26- 27. Weiteres s. u. S. 334 f. 
20 Werkliste nr. 28; dazu unten S. 335. Vgl. auch lnti~är 96, 7 f. 
21 Ib. nr. 30. 
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Hiermit machte er ein Thema hoffähig, das vorher kaum oder gar nicht in 
den Gesichtskreis der Theologen getreten war 22• Ka 'bI hat sofort eine Frage 
daraus aufgegriffen und Kritik an ihm geübt; As' arI hat ihn mit zahlreichen 
Argumenten dagegen in Schutz genommen 23. 

Nun steht allerdings nicht ganz fest, in welcher Breite Ibn ar-RewandI an 
das Thema herangegangen ist. Gimaret hat zu erwägen gegeben, daß wir aus 
der späteren Kontroverse zwischen Ka'bI und As'arI nur auf die Behandlung 
eines einzigen - und dazu noch sehr speziellen - Problems schließen kön
nen 24. Mit Ibn ar-RewandI's Vorreiterrolle wäre es dann nicht allzu weit her 
gewesen. Aber vermutlich ist Gimaret doch zu vorsichtig. Ich habe vor länge
rer Zeit schon darauf hingewiesen, daß vermutlich QirqisanI das Buch ausgie
big benutzt hat und vielleicht auch Ibn 'AqIl in seinem noch unedierten K. al
Wä<!ih darauf zurückgreift; jedenfalls scheint dieser es, wenn wir eine etwas 
entstellte Notiz aus seinem K. aL-Funün recht verstehen, gekannt zu haben 25. 
Larry B. Miller hat in einer Princetoner Dissertation die Übernahmen bei Qir
qisänI genauer zu fassen versucht; wenn er recht hat, hätte Ibn ar-RewandI's 
Text recht fundamentale Bedeutung gehabt 26. Dann wäre auch nicht mehr so 
erstaunlich, daß FarabI vielleicht noch dazu Stellung genommen hat 27 • Ihm 
war als Aristoteliker die Dialektik der Theologen zuwider; er hätte dann den 
damals zumindest im Osten noch repräsentativen Theoretiker ihrer Methode 
zur Zielscheibe seiner Kritik gewählt 28 . 

Aus dem K. Adab al-gadal stammt vielleicht auch die Definition des Begrif
fes muhäl, die As'arI von Ibn ar-RewandI bewahrt hat 29. Wir hätten dann 
einen weiteren Anhaltspunkt für den Charakter des Werkes in Händen. Denn 
er erklärt dort muhäl wieder von dessen Etymologie her, als eine Aussage, die 
"so verwandelt wird (uhfla), daß sie dem Aspekt, unter dem sie gültig ist, 
nicht mehr gerecht wird", und bringt dann zwei Beispiele, die schon bei SIba
waih stehen: "Ich bin morgen zu dir gekommen" und "Ich werde gestern zu 
dir kommen"3o. Es geht also um explizite Widersprüche, die durch einen Zu-

22 Eine mögliche Ausnahme ist Oirärs K. Adäb al-mutakallimfn (Werkliste XV, nr. 51 und oben 
Bd. III 36f.). 

23 Werkliste, Widerlegungen i 1 und 15. 
24 In: Arabica 32/1985/204 mit Bezug auf Text 34. 
25 REI 44/1976/31 f. 
26 Islamic Disputation Theory. A Study of the Development of Dialectic in Islam (rom the Tenth 

through Fourteenth Centuries (PhO Princeton 1984), dort Kap. I (vor allem S. 21 und 32 des 
maschinengeschriebenen Manuskriptes). 

27 Zum Problem vgl. Widerlegung m. 
28 Vgl. dazu und zu einer weiteren möglichen Beziehung zwischen Ibn ar-RewandI und FäräbI 

meinen Aufsatz in: Hamdard Islamicus 3/1980, Heft 4/S. 3 H.; kurz auch Miller, Al-Farabi's 
Dispute about the Adab al-Jadal, in: Acts of the Internat. Symposium on Ibn Turk, Khwä
rezmI, Färäbi (Ankara 1990), S. 185 ff. [Die von Gimaret aufgeworfene Frage wäre entschie
den, wenn sich erweisen sollte, daß auch der QäQI 'Abdalgabbär einen Kommentar zum K. 
Adab al-gadal geschrieben hat (dazu jetzt Heemskerk, Pa in and Compensation 54 f.).] 

29 Text 29. 
30 Kitäb, ed. Mubammad al-l;Iusain al-A'lamI (2Beirut 1387/1967) 115, pu. ff./Übs. Jahn 11 § 6. 
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satz in einer Aussage auftreten. Das Kriterium ist formal; implizite inhalt
liche Unwahrscheinlichkeiten, wie sie etwa in dem Satz "Ich habe das Meer 
ausgetrunken" zum Ausdruck kommen, bezeichnete SIbawaih stattdessen als 
kagib. Diese letzteren Sätze sind formal in Ordnung, mustaqfm 31 ; man muß 
sie also als mustaqfm kagib bezeichnen. Ein wahrer Satz ist demgegenüber 
mustaqfm hasan. Daneben gibt es noch die Kombination muhäl kagib; unter 
sie fiele der Satz "Ich werde gestern das Meer austrinken"32. Ibn ar-RewandI 
hat dieses Schema wahrscheinlich übernommen; sein Lehrer Mubarrad setzte 
ja die ba~rische Tradition des Srbawaih fort·». 

Es findet sich stärker differenziert, aber mit denselben Beispielen auch noch bei 
Abü 'AlT al-FärisT (gest. 377/987) in dessen kurzem Traktat Aqsam al-abbar 
(Maurid 7/1978, Heft 3/202, 20 f.), wieder etwas anders dann bei Abü Hilal al
'AskarT (gest. nach 40011010) in dessen K. a~-!iinii 'atain (S. 70, 3 H.); der erstere 
hat u. a. Ta 'lrqat zum Kitab des STbawaih geschrieben (GAS 91107 VII). AS' arT 
hat Ibn ar-RewandT's Definition nicht nur überliefert, sondern sie sich auch 
weitgehend zu eigen gemacht (Ibn Fürak, Mugarrad maqalat al-Ag'arz 265, 
14 f.). Andererseits hat schon der mittlere Agfas (gest. 215/830) mul?al anders 
zu fassen versucht (Kitab Srbawaih, Übs. Jahn 12 24, Anm. 1-2 zu § 6). Zu 
Agfas vgl. GAS 9/68 f.; zu den Definitionen auch Abü Hilal al-' AskarI, Furuq 
40, 5 H. und meinen Aufsatz in: MUSJ 4911975-6/680 H. 

In einem letzten Punkt hat Ibn ar-RewandI sich "murgi' itisch" entschieden: er 
glaubte, daß das Handlungsvermögen erst mit dem Handeln von Gott ge
schenkt werde34• Aber dies ist zugleich der Punkt, an dem er sich von Bisr al
MarlsI - und AS' arT - unterscheidet: er meinte, daß man mit diesem Hand
lungsvermögen auch das Gegenteil tun könne 35 • Diese Position führte man 
direkt auf Abü HanTfa zurück 36; sie hat gerade im Osten Anhang gefunden 37 

und ist vielleicht durch den Kontrast zu dem restriktiveren Modell Naggars 38 

wieder stärker ins Bewußtsein getreten. Ibn ar-RewandI dürfte sie in seinem 
K. al-Istita 'a verfochten haben 39. Dort stand dann ebenso vielleicht schon jene 
Begründung, die später in orthodoxen Kreisen 40 gerne vorgebracht wurde: 

.31 Rundgren sieht hierin eine Entsprechung zu griech. 6p66S (Acta Soc. Ling. Upsaliensis II 51 
1976/130f.) . 

.12 Über diese Stelle ist es bereits zu einer Kontroverse zwischen Jahn und Prätorius gekommen 
(dazu M. Hartmann in: ZA 1111896/74ff.). Vg\. jetzt M. G. Carter in: JAOS 9311973/147f.; 
Endreß in: Sprachphilosophie in Antike und Mittelalter 265 f. (dazu W. Kühn ibo 335 ff.); Has
naoui in: Aristote aujourd'hui 224 f . 

. B Er war allerdings recht kritisch ihm gegenüber (vg\. die Materialien in GAS 9/80). 
34 l;Iagurl, Rauefat al-abbar, fo\. 144 b, 14 ff. Wenn l;Iagürl meint, Ibn ar-Rewandi habe diesen 

Standpunkt erst nach seinem Ausschluß eingenommen, so ist dies wohl eine mu'tazilitische 
Interpretation. 

35 Text 23, a -e, und 24; für Bisr und As' arT vg\. Text XX 25. 
36 Text 23, c. 
37 S. o. Bd. II 537 für den Fiqh al-absa( (dort S. 43,5 H.). 
38 S. o. S. 153. . 
39 Werkliste nr. 16. 
40 Text 23, d; zu den Namen vg\. den Kommentar. 
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Handeln wird erst in Relation zu einem Wertesystem ethisch oder religiös 
relevant. Mit der Stirn den Boden zu berühren, ist an sich ambivalent; jedoch 
weiß man durch den Glauben oder durch die Vernunft, daß, wenn man dies 
vor einem Götzenbild tut, es Sünde ist, wenn dagegen vor Gott, ein Gehor
samswerk 41. Mit ein und demselben Akt kann man also etwas Verbotenes tun 
oder ein Gebot erfüllen; darum muß auch das Handlungsvermögen für beides 
gelten. Gubba'T sah dies im übrigen ähnlich 42. Den Gegnern war es zu mu'ta
zilitisch; sie drehten Abü I:-IanTfa das Wort im Munde herum: "Wenn jemand 
diese Sandale hier anbetete und so Gott näher käme, sähe ich darin kein Be
denken" 43. 

Der Unterschied zur Mu'tazila lag darin, daß das Handlungsvermögen hier, da 
es erst gleichzeitig mit dem Handeln entsteht, "an sein Objekt gebunden" ist 
(Text 24). Man kann also nicht mehr nicht handeln (Aba Rasld, Masä 'il fr 1-
biläf284, pu. ff.). Wenn man wie die Mu'taziliten annahm, daß das Handlungs
vermögen auch vorher schon existiert, war es viel freier verfügbar. Vgl. die 
Kontroverse darüber bei Mänkdlm, SUB 398, 1 ff., vor allem die "murgi'iti
sehen" Argumente (die im Sinne Ibn ar-RewandI's formuliert sein können) 
ibo 398, 13 f.; 398, pu. und 399, - H. (letzteres anonym auch Näsi', Ausa~ 95 
§ 83). 

Das Handlungsvermögen sitzt im Herzen; denn das Herz ist das, was den 
Menschen ausmacht, "soweit er mit freiem Willen begabt und Adressat von 
Gebot und Verbot ist" 44. Das klingt nach Mu' ammars Lehre vom Mensch
atom 45 und ist auch später so verstanden worden 46 . Ibn ar-RewandT hat sich 
in der Tat mit Mu'ammar intensiv beschäftigt 47, als einer der letzten, von 
denen sich dies sagen läßt; mit einem von dessen Anhängern hat er disku
tiert48 . Aber seine eigene Lehre war doch durch Nagam hindurchgegangen. 
Er war kein Atomist49 und konnte darum auch nicht an das Menschatom 
glauben. Stattdessen übernahm er Na?-?-ams Vorstellung vom Lebensgeist 
(rül?); wenn wir ihn also mit irgendjemandem vergleichen wollen, so mit Us
warT oder mit Hisam al-Fuwaty50. 

41 Ib., f-i; leicht abweichend Text XX 29, e. Das Beispiel ist vielleicht von Sure 41/37 her 
angeregt. 

42 Gimaret, Theories de l'acte humain 20. 
4.1 FasawI 11784, 5 ff. > TB XIII 372, 7 ff. 
44 Text 13, a und d; 16, a. 
45 S. o. Bd. III 83 f. 
46 Text 19; vgl. auch Sarif al-Murta<;lä, I)abfra 114, 11 ff. 
47 Werkliste nr. 3. 
48 Fa41 267, 2f.; dazu oben Bd. III 92. 
49 Vgl. Text 3 und vielleicht auch 4. In Text 5 nimmt er das alte Ameisenbeispiel auf (5. o. Bd. III 

313 ff.) und führt es einen Schritt weiter, um Abu l-Hugail zu widerlegen. Eine besonders 
glückliche Hand verrät er in diesen Argumenten allerdings nicht. Vgl. auch Dhanani, Physical 
Theory 189 f. 

50 S. O. S. 5 und Bd. III 420. Die Verwandtschaft mit Hisäm al-FuwatI hat Mubammad at-Tüsi 
hervorgehoben (lqti~iid 66, pu.). 
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Stärker als diese beiden aber hat er sich Gedanken darüber gemacht, wie 
denn das Fließen des Lebensgeistes sich mit einem festen Sitz des Handlungs
vermögens verträgt. Diesen Überlegungen galt sein K. al-Insän 51 • Man 
braucht, so meinte er, die Vorstellung vom rüh aus sachlichen Gründen. Denn 
man kann nicht für alles den "Menschen" im Herzen verantwortlich machen. 
Schmerzen z. B. empfindet man überall am Körper, und jeder weiß, daß dann 
das Herz nicht immer unmittelbar mitleidet 52 . Der "Mensch" ist also nur Aus
druck für Willensfreiheit und Entscheidungskraft; insofern regiert er vom Her
zen aus den übrigen Körper 5]. Sinneswahrnehmung dagegen vollzieht sich an 
den einzelnen Gliedern selber, dank "lebendiger Geistelernente" , die in ihnen 
stecken s4. Man wird annehmen dürfen, daß auch im Herzen sich ein solches 
"Geistelernent" befindet 55 . Aber dieses ist eben in besonderer Weise ausge
zeichnet; es ist vermutlich auch der Sitz des sensus communis, in dem die 
einzelnen lokalen Empfindungen zur Einheit der Person gebündelt werden 56. 

Denn bei der Rede stellte Ibn ar-RewandI sich das ähnlich vor: Sie wird ge
danklich im Herzen konzipiert; was man dann ausspricht, ist nur dessen Ver
mittlung und darum "Rede" allein im übertragenen Sinnes7. 

Mehr wüßten wir gern darüber, was nach Ibn ar-RewandI's Ansicht im Tode 
geschieht. Sicher ist, daß der Lebensgeist - oder besser: die "lebendigen Geist
elemente" - in diesem Augenblick den Körper verlassen (Text 21 A und 22). 
Aber bleibt der "Mensch" dann übrig, m. a. W. hat Ibn ar-Rewandi wie Na:?:?äm 
die Seele für unsterblich gehalten? Man sollte es fast annehmen; denn er 
glaubte, daß die Sinne eines Verstorbenen noch funktionieren, weil dieser nach 
Ausweis verläßlicher tIadi!e die Totenklage noch hört. Dazu muß der Tote 
weiterhin zum Wissen imstande sein, und zwar gleich in doppelter Weise: er 
muß wissen können, daß er dies hört, aber auch, daß er schon tot ist (Text 21 A, 
c-d). Darum hat Ibn ar-RewandT auch die Befragung im Grabe - und vielleicht 
sogar die Grabesstrafe - akzeptiert; vermutlich hatte die ganze Überlegung hier 
direkt ihren Ursprung (Text 21, c und 21 A, Kommentar). Sie war im übrigen 
schon bei Naggär vorbereitet. Dieser hatte nämlich den Tod als ein "Unvermö
gen" definiert, durch das jegliches Handeln unmöglich wird - Handeln hier 
wohl als Handeln mit den Gliedern verstanden (Text XXXII 38). Ibn ar-Re
wand. übernimmt dies mit veränderter, an Na:?:?äm orientierter Terminologie: 
der Tod ist eine "universale Beeinträchtigung (äfa)", die zum Verlust der Hand
lungsfähigkeit und der freien Entscheidung, aber nicht - oder zumindest nicht 
sofort - auch des Wissens führt (Text 21, b). Ebensowenig schließen Tod und 

51 Werkliste nr. 15. 
12 Text 14. Ibn ar-Rewandi scheint hier auf ein Argument einzugehen, das man gegen Uswäri 

oder Hisäm al-Fuwa~i, vielleicht auch gegen Mu' ammar vorgebracht hatte. 
n Text 13, b; wohl auch 15. 
54 Text 13, c und 16, b. 
55 Text 17. Eine Begründung dafür steht vielleicht bei Qä(;1I 'Abdalgabbär, Mugnf XI 333, 8 f. 
56 Aus Text 13, c läßt sich vielleicht schließen, daß Ibn ar-Rewandl wie Na~~äm neben den fünf 

Sinnen einen separaten Schmerzsinn annahm. 
57 Text 20. Auch Ibn Kulläb sah dies so (s. o. S. 185); zur Verwandtschaft vgl. jetzt Gimaret, 

Ash 'arf 205. 
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Leben sich direkt aus; nur bestimmte Lebensäußerungen hören mit dem Tode 
auf (Text 21, a-b). - Vgl. zu allem noch die etwas unklare Kritik im K. al
Yäqut des Abü Is~äq IbrähIm b. Naubabt (bei BillT, Anwär al-malakut 150, 
1 ff.; zum Werk vgl. Bd. 111 50). Ibn ar-RewandT hat u. a. ein K. al-Idräk ge
schrieben (Werk liste nr. 9). 

Der Lebensgeist hat akzidentellen Charakter 58 ; er ist nicht körperlich wie bei 
Na~~äm. Ibn ar-RewandI hat diejenigen angegriffen, welche "die Handlungen 
und die Akzidenzien leugnen" 59. Aber damit war nicht unbedingt NaHäm 
gemeint. Denn Ibn ar-RewandI war an sich kein "Akzidentialist". Er glaubte 
an die "Natur" der Dinge; diese wirken aus sich heraus, so wie schon Mu' am
mar sich das vorgestellt hatte 60. Auch der Mensch ist ähnlich angelegt; wenn 
er nicht rein "natürlich" reagiert, so, weil er einen Willen hat 61 • Das erinnert 
stark an Gäl:li~; in der Tat zählte Ibn ar-RewandI zu den a~l?äb al-ma 'arif62. 
Die tawallud-Theorie hat er konsequenterweise abgelehnt 6\ sie war ihm wohl 
zu atomistisch. Wie er sich selber das Kräftespiel zwischen äußerem Einfluß 
und innerer Reaktion dachte, geht aus einem Text hervor, der ursprünglich 
vermutlich eher juristische Intention hatte: Wenn jemand erschlagen wird, ist 
es nicht einfach so, daß Tod oder Schmerz durch den Mörder "erzeugt" wür
den, d. h. in dem Erschlagenen entstünden. Manchmal zieht sich das Sterben 
hin; der Lebensgeist tritt nicht sofort aus, sondern er kämpft mit der "Gegen
kraft" (c!idd), die durch die Mordwaffe übertragen wurde. Daran erkennt man, 
daß der Tod auf natürliche Weise eintritt, allerdings provoziert durch den 
Mörder, welcher den Lebensgeist zum Austreten disponiert. Nur in diesem 
Sinne kann man jemanden als Mörder bezeichnen, und eindeutig ist der Sach
verhalt nur, wenn der Tod sofort eintritt64• 

In ähnlicher Weise hat auch Ka'bT gemeint, daß jemand, der ermordet wird, 
nicht bloß im normalen Sinne tot sei; denn der Tod wird durch Gott, der Mord 
dagegen durch den Menschen bewirkt (Abü l-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al
adilla 11 686, 7 f.). Er lehnt sich damit ebenso wie Ibn ar-RewandT vermutlich 
an Na~~äm an (vgl. Text XXII 158); auch AS' arT hat dies später getan (Gimaret, 
Doctrine 130). Vgl. dazu noch Text XVII 23, h mit Kommentar. 

Abü Rasld hat später gemeint, daß Ibn ar-RewandI sich hinter der Lehre der 
Bagdäder versteckt habe 65 . Man wird dies, wie sich herausstellte, etwas diffe-

58 Text 18, a. Satz 18, b ist vermutlich zu sehr in Anlehnung an I)irär b. 'Amr formuliert (s. o. 
Bd. III 38). 

59 Werkliste nr. 2; vgl. auch nr. 1. 
60 Text XXI 92, a und XXII 185, m; dazu lntj~ar 46, If. und 70,11. Er hat ein,K. a(-Taba'j' 

verfaßt (Werkliste nr.45). 
61 Text XXI 141, r. 
62 lnti~ar 72, 17 f. Er hat ein K. al-Ma 'rifa geschrieben (Werkliste nr. 49; dazu unten S. 313). 
63 Text 22, p-r; auch XXI 141, p. 
64 Text 22; im Zusammenhang übersetzt auch von E. Graf in: J. Schwartlander (ed.), Der 

Mensch und sein Tod (Göttingen 19::6), S. 140f. 
65 Masa 'il (f I-bi/af 284, pu. ff., wo die Herausgeber wohl recht haben in ihrer Annahme, daf~ 

er gemeint ist. 
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renzierter sehen müssen. Aber auf einen Punkt trifft es zu; Ibn ar-RewandI 
akzeptierte nicht den Möglichkeitsbegriff, den die Ba~rier zu seiner Zeit ent
wickelten. Er schrieb ein K. Lä sai' illä maugüd66 : die Dinge sind nicht vor 
ihrer Existenz 67. Das richtete sich gegen' Abbäd und Sabbäm 68, stimmte dage
gen - auch in seinem systematischen Kontext - nahe überein mit der Lehre 
des Säli!;I, der in Bagdäd sein (jüngerer?) Zeitgenosse war 69• Denn natürlich 
wußte Ibn ar-RewandI, wo die Schwierigkeit lag: Gott, so sagte er, kennt 
trotzdem die Dinge schon vor ihrer Existenz, ebenso wie sie vorher schon 
Objekt seiner Allmacht und seines Willens sind. Es hindert nämlich nichts 
daran, sie in eine Relation zu anderem zu stellen: als Wissensinhalt usw. Auch 
Wein ist ja schon verboten, bevor er noch gekeltert wird. Nur alles, was die 
Dinge an sich sind, können sie nicht schon vor ihrer Existenz sein; Körper, 
Substanz, geschaffen usw. 70. Allerdings können sie eben deswegen dem Schöp
fungsakt auch noch nicht als Substrat dienen; das In-die-Existenz-Versetzen 
(takwfn) ist kein Akzidenz, sondern eine Hypostase 71 • 

Im übrigen sind die Informationen, die wir über Ibn ar-RewandI's Gottes
bild erhalten, dünn. Ibn Fürak meint, er habe sich besonders mit der Attribu
tenlehre des Ibn Kulläb auseinandergesetzt; aber er gewann diesen Eindruck 
wohl hauptsächlich aus der ihm vorliegenden Gegenschrift des AS' arI72• Abü 
I-Mu'In an-Nasaft weist demgegenüber darauf hin, daß er in seinem K. 'Ilal 
Hisäm (h. aL-1:lakam) der mu'tazilitischen Attributenlehre die Basis entzog 73• 

ljaiyät hält Ibn ar-RewandI vor, er glaube wie Bisr b. al-Mu'tamir an göttliche 
Gunstbeweise74 und vertrete beim Koran dieselbe Meinung wie Ga'far b. Mu
bassir 75 . Beides wäre in Bagdäd nichts Besonderes gewesen. Jedoch stimmt es 
nicht ganz. Ibn Mubassir hielt den Koran für ein Akzidens; gerade dies hatte 
ihn dazu gebracht, eine eigene Theorie aufzustellen 76 • Ibn ar-RewandT dagegen 
vermied den Begriff; er sah in dem Koran nur ein ma 'nä oder ein 'ain, also 
etwas individuell Selbständiges, das aber weder Körper noch Akzidens ist77 . 

Er unterstützte Naf?,äm in der von diesem angeregten Diskussion über die 
Frage, inwiefern sich die Bezeichnung Abrahams als "Freund Gottes" und die 

66 Werkliste nr. 8. 
6? Text 8, bund 9, h. 
6~ S. o. S. 23 f. und 47 f. 
69 Für Sälil:fi vgl. Text XXXI 31-32. Er tritt bezeichnenderweise neben Ibn ar·RewandI auch in 

der disputatio auf, von der As' art berichtet hat (Text XXXI 43). Daß Ibn ar·Rewandt allge
mein mit der Lehre Säli\:lts vertraut war, dürfte aus dem Passus Maq. 572, 6 H. hervorgehen, 
auch wenn As' ari meint, ihn nicht einordnen zu können. 

70 Text 8-9. 
71 Text 10 und XVII 34. 
72 Vgl. Gimaret in: JA 27311985/245 nach Ibn Fürak, Mugarrad 12, 15f. 
7.' Tab~irat al·adilla I 219, 15 f.; dazu Werkliste nr. 10. 
74 Inti~är 53, 1 f. 
75 Ib. 63, pu. f. 
76 S. o. S. 61. 
77 Text 12. Daß er wie alle Mu' taziliten die Lehre von der Ungeschaffenheit des Korans für 

primitiv hielt, geht aus Inti~är 48, 3 hervor. 
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Jesu als "Sohn Gottes" unterscheiden 78 . Aber er trennte sich von ihm, wenn 
er darauf bestand, daß Gott unrecht tun und lügen könne. Hier entschied er 
sich mehr für Hisam al-FuwatI oder die Bagdader; wenn man fragt, ob Gott 
es dann wirklich tue, so ist dies "absurd"79. 

Was Ibn ar-RewandI in seinen Schriften über Erst- und Zweitschöpfung oder 
über Bestehen und Vergehen 80 vorbrachte, wissen wir nicht. Dagegen besitzen 
wir ein Resümee dessen, was in seinem K. al-ljätir 81 stand. Hier scheint er 
Gabi?: recht nahe gekommen zu sein. Wie dieser arbeitete er mit dem dawä 'f
Modell: der "Gedankenanstoß" besteht aus "Motivationen", die Gott dem 
Menschen eingibt. Diese dienen dazu, den Einflüsterungen des Satans oder 
dem Gelüsten des eigenen Ich entgegenzuwirken; sie haben also ausgleichende 
Funktion. Wenn die Seele sich spontan für etwas Gutes entscheidet, sind sie 
nicht nötig 82. Ein solcher Gedankenanstoß ist, wie Ibn ar-RewandI in seinem 
K. al-Ma 'rifa hervorhob, nicht sprachlich geformt 83 ; er ist wirklich nur ein 
Gedanke. Das lag von Ibn ar-RewandI's Voraussetzungen her nahe; er defi
nierte auch die Rede als kaläm an-nafs, 6 EV Tij y;vxiJ MyoS, wie Aristoteles 
gesagt hätte 84• 

Viel Staub hat, wie wir sahen, sein K. al-Imäma aufgewirbelt. In Ijorasan 
wußte man ihm nichts entgegenzusetzen 85. Ijaiyat soll dazu eine Widerlegung 
geschrieben haben. Jedoch haben sich von ihr keine Spuren erhalten 86; die 
spätere mu' tazilitische Tradition ist beherrscht von der Gegenschrift des 
Gubba'I87. Der Blick auf das Original ist dadurch erheblich getrübt. Woran 
man sich stieß, war vor allem, daß Ibn ar-RewandI die These vom na~~ galf 
vertrat. Manche meinten, daß niemand vor ihm sich dazu offen bekannt 
habe 88; aber er übernahm sie doch wohl von Hisam b. al-t[akam, dessen 
Gedankenwelt ihm gut bekannt war 89. Auch Abo 'Isa al-Warraq war, wie wir 
sahen, dieser Linie gefolgt 90. Der QaQI 'Abdalgabbar betont diese Kontinui
tät 91 ; auch der SarIf al-Murtac;la sieht die Sache S092. Allerdings meint letzterer 

78 Text 11. 
79 Inti~är 24, 9 f. und 53, 9 ff.; auch 28, 7 f. 
RO Werkliste nr. 6-7. 
81 Ib. nr. 50. 
82 Text 25. 
83 Vgl. Borisov in: Sovjetskoje Vostokovjedenije 4/1947/81 f. 
84 S. o. S. 310. üb das mit seiner Lehre vom Koran konform ging wie bei Ibn Kulläb, muß 

offenbleiben. 
85 Fa41 320, 5 H. 
86 Sie ist auch nicht sonderlich gut bezeugt (vgl. Werkliste, Widerlegung b 2). 
87 Ib., cLAuch in der Generation nach Gubbä'i hat noch einmal ein Mu'tazilit gegen die Schrift 

polemisiert; er war I:;Iärigit (ib., 0). üb Mäturldi in seinem Radd K. al·lmäma li·ba '4 ar· 
Rawäfi4 auf Ibn ar-Rewandi zielt, wie M. M. Rahman, Mäturfdf's Ta 'wflät 47 vermutet, ist 
vorläufig nicht zu entscheiden. 

88 Muwaffaq, l~ä(a, fol. 60 a, 3 H. 
89 S. O. S. 300. 
90 S. o. S. 294. 
91 Talbn 222, 3 ff. und 224, 3 ff.; auch 528, ult. H. und vorher. 
92 l)abfra 364, 3 H.; er freilich nennt statt Hisäm b. al·l;Iakam den Ba~rier Ibn Mitam, von dem 

Einschlägiges sonstwo anscheinend nicht überliefert wird (5. o. Bd. II 426 H.). 
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an anderer Stelle auch, daß erst Abü 'Isa al-Warraq und Ibn ar-RewandT den 
an sich klaren Sachverhalt in Worte gekleidet hätten 93. In der Tat scheint 
Ibn ar-Rewandl zumindest neue Beweise ins Feld geführt zu haben. Natürlich 
interessierte man sich vor allem für die Begründung, die er im Falle' AlTs gab; 
sie war am stärksten umstritten. Er verwies auf Sure 4/59: "Ihr Gläubigen! 
Gehorchet Gott und dem Gesandten und denen unter euch, die zu befehlen 
haben (uli I-amr)!" Die ulü I-amr waren dabei für ihn die Imame; wahrschein
lich spielte dabei mit, dag 'AlT ja in exemplarischer Weise amtr al-mu 'mintn 
genannt wurde. Selbst der SarTf al-MurtaQä hat diesem Beweis nicht viel zuge
traut 9\ es war ja mit Händen zu greifen, daß in Wirklichkeit andere "zu 
befehlen hatten" und darin auch anerkannt wurden. Vermutlich war die Exe
gese nur schlüssig, wenn man gleichzeitig das fasad ad-dar vertrat. Ansonsten 
mußten l;IadI!e herhalten: ,,'AlT b. AbI Talib ist mein Nachfolger (balifa) über 
euch nach meinem Tode" oder "Begrüßt ihn mit der Herrschaft über die Gläu
bigen (d. h. mit dem Titel amir al-mu 'minin) " 95. Für Leute wie den Qä<;lI 
'Abdalgabbar war das alles nur apokryphes Zeug; Ibn ar-RewandI dagegen 
hatte, wie wir sahen, für BadT! einiges übrig 96• 

Wie Hisam b. al-Bakam scheint Ibn ar-RewandI dabei auch die Sündlosig
keit der Imame angenommen zu haben; die ulü I-amr wurden immerhin in 
einem Atemzug mit Gott und den Propheten genannt 97 • Nach stitischer Über
lieferung hat er sogar über die Wunder (mu 'gizat!) der Imame geschrieben 98. 

Das hinderte ihn nicht daran, l;Iasan b. 'All zu tadeln, weil er sich von Mu' a
wiya hatte kaufen lassen; die SüfIyat al-Mu'tazila, welche allem Besitzstreben 
kritisch gegenüberstanden, waren in diesem Punkt besonders empfindlich 99. 

Der Imam ist auch gar nicht immer und in allen Lagen Vorbild, sondern nur 
dann, wenn er sozusagen ex cathedra handelt 100. Unfehlbar aber ist er in 
jedem Fall, wenn er seinen Nachfolger ernennt, und da dieser Akt öffentlich 
(gal~ ist, kann niemand sich ihm guten Gewissens entziehen; wer also Abü 
Bakr folgte, hat bewußt gegen das Gebot des Propheten verstoßen. Ibn ar
Rewandl übernimmt auch hier die Verschwörungstheorie, die schon bei Hisam 
b. al-l;Iakam vorbereitet war. 

Text 35. Dazu oben Bd. I 379. Hieraus zogen manche Stiten den Schluß, daß 
die Nachfolgeübertragung unmittelbar einsichtig (4arürf) gewesen sei und man 
zu ihrer Erkenntnis keines Nachdenkens bedurft hätte. Jedoch hat Ibn ar-Ri.'
wandI dies anscheinend nicht so gesehen (Murta4a, Säft 104, 13 ff.; auch Mubam-

93 Safl 98, 18 H. 
94 Ib. 131, 13 ff. 
95 QäQI' Abdalgabbär, Talbn 222, 3 H. 
96 S. O. S. 306. 
97 safl, ibo 
98 Werkliste nr.54. Gubbä'j hat in seiner Widerlegung des K. al-Imama den Stellenwert der 

Wunder des Propheten im Verhältnis zum Koran behandelt (QäQI 'Abdalgabbär, Mugnl 
XVI 152,11 f. und 414, 12ff.). 

99 lnti~ar 76, pu. H. und vorher; dazu oben S. 89 ff. 
100 Vgl. das Argument in Text 36. 
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mad at-TüsT, Tamhtd 379, 8 ff./pers. Übs. 842, 16 ff.). Zaiditische Autoren 
konnten mit ihm natürlich nicht viel anfangen. AI-Man~ür billäh meint, er habe 
gewissen Abbasiden mit der These gedient, daß die Herrschaft (imäma) sich 
vererbe (Säfr IV 85, 17 f.). Das hatte er vielleicht bei I:Iäkim al-GusamI gefun
den; denn bei diesem steht, Ibn ar-RewandT und Abü 'Isä al-Warräq hätten 
darüber geschrieben, daß nur einer imäm sein könne und dazu von Sünde frei 
sein müsse, weil Ma'mün dies so verlangt habe, damit nicht jeder einen Auf
stand mache (Saffna, Hs. Ambrosiana C 32, fol. 180 b, 4 H.). Allerdings behaup
tet der gleiche Autor an anderer Stelle, Ibn ar-RewandT habe mit seinen Büchern 
den Zwölfern zum Überleben verholfen (ar-Risäla fr na~f"at al- 'ämma, fol. 21 b, 
12ff.). Vielleicht spielte er damit auf den Tod des elften Imams i. J. 260/873 
an. Jedoch werden wir annehmen dürfen, daß Ibn ar-RewandT ebenso wie Abü 
'Isä sein K. al-Imäma schon vorher verfaßte. 

8.2.2.3 Die .,fluchwürdigen Bücher" 

Das K. al-Imama mag den Bruch mit gewissen Kreisen der Mu'tazila vorberei
tet haben; ausgelöst hat es ihn vermutlich nicht. Auf die Spitze getrieben wurde 
das Zerwürfnis erst dadurch, daß Ibn ar-RewandI sein K. Fa()t~at al-Mu 'tazila 
schrieb; das K. al-Imama lag damals wohl schon vor. Daß er die Faqf~at al
Mu 'tazila als SI' it - oder in seiner sI' itischen "Phase" - verfaßte, unterliegt 
keinem Z weifeP; er findet Worte des Verständnisses für typisch sI' itische 
Theologoumena wie das bada '2 oder die rag 'a 3 und versucht den Vorwurf des 
Korporeismus abzuschwächen 4 • lj.aiyät erwähnt jedoch in der Einleitung zu 
seiner berühmten Gegenschrift neben dem K. al-Imama andere Werke Ibn ar
RewandI's, die Skandal erregt hätten 5 • Sie sind in der Tat in den unmittelbar 
folgenden Generationen noch viel stärker beachtet worden; mehrere Autoren 
haben den Ehrgeiz entwickelt, sie en bl oe zu widerlegen. An sie hat sich darum 
auch in erster Linie das Image Ibn ar-RewandI's geknüpft. Das ist an sich 
leicht zu verstehen; sie waren in ihrem Inhalt revolutionärer als alles, was wir 
bisher behandelt haben. Dennoch wundert man sich, daß nach lJaiyät nie
mand mehr sich durch das K. Faqf~at al-Mu 'tazila herausgefordert fühlte, 
während dort eine Gegenschrift die andere jagt 6• Zudem bleiben, wenn man 
nur einmal genauer hinschaut, auch sonst einige Fragen offen. 

Ijaiyät erwähnt insgesamt vier Titel, ohne jedoch Anspruch auf Vollständig
keit zu erheben: ein K. at-Tag, in welchem Ibn ar-RewandI die Ewigkeit der 
Welt vertrat und den üblichen Gottesbeweis e contingentia mundi leugnete; 
ein K. at- Ta 'drl wat-tagwrr, das die Theodizee in Frage stellte; ein K. az-Zu
murrud, in welchem Ibn ar-RewandI die Prophetie angriff und Widersprüche 

1 1 nti~iiT 78, 13 ff. 
2Ib.95,9ff. 
3 Ib. 95, pu. H. 
4 Ib. 104, apu. ff. 
s Ib. 11, -4 H. 
6 VgI. die Angaben zu nr. 37 - 44. Es sind bis zu 7 Widerlegungen für einen Titel überliefert 

(nr. 37); allerdings sind sie nicht al\e gleich gut bezeugt. 
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im Koran aufzeigte, sowie schliel~lich das K. al-Imäma 7 • Hinter dem Titel K. 
at- Ta 'dzl wat-tagwfr, der mit der üblichen mu' tazilitischen Terminologie die 
Problemstellung umschreibt, versteckt sich wohl ein Buch, das sonst unter 
dem Namen K. 'Ahal al-/;ikma oder K. Na 't al-l;ikma läuft 8. Die vier Werke 
sind vermutlich nach dem Gesichtspunkt ausgewählt, das damit die Kern
punkte der damaligen islamischen Theologie, darunter die beiden ersten mu'
tazilitischen u~ül, tangiert sind. Es fehlt überraschenderweise ein Buch, das 
später häufig genannt wird: das K. ad-Dämig. Hierin hat Ibn ar-Rewand1 in
nere Widersprüche des Korans offengelegt 9 ; nach I:Iaiyäts Darstellung gehörte 
dieses Thema dagegen mit zum Inhalt des K. az-Zumurrud. 

Ähnlich sieht die Sache bei unserem nächsten Zeugen aus, bei Gubbä'1. 
Auch er verbindet die Korankritik mit dem K. az-Zumurrud. Im übrigen er
wähnt er daneben nur das K. at-Täg (ohne ausdrückliche Angabe des Titels) 
und ein Buch, das Ibn ar-RewandT "für die Juden und Christen gegen die 
Muslime" verfaßt habe und in welchem er "für sie Argumente fand, mit denen 
sich der Prophetenanspruch Mubammads entkräften läßt" 10, vermutlich ein 
erster Hinweis auf das K. al-Ba~zra 11. Etwa um die gleiche Zeit hat dann Abü 
Bakr az-ZubairT aus I~fahän die" vier Bücher" des Ibn ar-Rewand1 widerlegt 12. 

Damals kannte man also bereits ein festes Corpus; es umfaßte vermutlich das 
K. at-Täg, das K. 'Ahal aL-/;ikma, das K. az-Zumurrud und das K. ad-Dämig. 
Denn gegen diese vier Werke hat auch l;Iärit al-Warräq, ein Zeitgenosse Gub
bä '1S, geschrieben 13; zudem stehen sie hintereinander bei Ibn an-Nad1m in 
einer Liste, die er von Ka'b1 übernahm und in der die "fluchwürdigen Bücher" 
(al-kutuh al-mal'üna) aufgezählt werden 14. Allerdings stehen sie dort nicht 
allein; Ka'b1 hat offenbar Vollständigkeit angestrebt. So folgen auf sie vier 
weitere Titel: das K. Qa4zh ag-dahah, in welchem die Zeitlichkeit des göttli
chen Vorherwissens nachgewiesen wurde; das K. al-Farfd "über Kritik am Pro
pheten"; das K. al-Margän "über den Meinungsstreit unter den Anhängern 
des Islams" und das K. al-Lu 'lu'a "über die Endlichkeit der Bewegungen" 15. 

Auch sie sind gelegentlich Gegenstand von Widerlegungen geworden; jedoch 
wissen wir viel weniger über sie. Auffällig ist, daß das K. al-Ba~fra hier nicht 
begegnet. Allerdings hat Ka'b1 auch sonst etwas weggelassen. Ibn an-Nad1m 
bewahrt daneben nämlich eine zweite Liste von Werken Ibn ar-RewandI's, die 
vor allem seine "orthodoxen" Schriften enthält. Dort erscheinen nun plötzlich 
zwei Titel, die nach Ibn an-Nad1m's Angabe aus Ibn ar-RewandI's "lasterhaf-

7 lnti~ar 11, -4ff.; dazu die Übersetzungen in Text 37,87,43 und 35. 
x Werkliste nr. 39; dort auch zur Problematik der richtigen Lesung. Weiteres s. u. S. 340. 
9 Text 88-92. 

10 Ibn al-GauzI, Muntazam VI 101, 9 ff. 
11 S. O. S. 302. . 
12 Werkliste, Widerlegung g. Zu ihm s. o. S. 249 f. 
u Ib., d und oben S. 252. Er hat sich interessanterweise auch mit Mul;!ammad b. ZakarIyä' ar

RäzI auseinandergesetzt (TauI;!IdI, Ba~a 'ir 2IV 27 f. nr.28). 
14 Weitere Einzelheiten dazu in der Werkliste hinter nr. 36. 
I> Werkliste nr. 41-44 mit weiteren Einzelheiten. 
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ten Tagen" (aiyäm fasädihi) stammen. Sie sind sonst nirgendwo belegt und 
scheinen zueinander in Beziehung gestanden zu haben: ein K. al-I:Iagar al
aqmar und ein K. al-ljagar al-aswad 16 • Zudem aber erfahren wir, daß Ibn ar
RewandT sich den Spaß gemacht hat, drei der Bücher selber zu widerlegen: das 
K. az-Zumurrud, das K. al-Margän und das K. ad-Dämigj der letzte dieser 
Versuche blieb unvollendet 17. Da ist dann doch zu überlegen: Wie stand er zu 
diesen Werken, nach denen man ihn später meist beurteilt hat? Stammen sie 
überhaupt von ihm? 

Beide Fragen sind schon bald nach seinem Tode gestellt worden. Gubbä'T 
meinte, Ibn ar-RewandI habe mit seinen Publikationen nur Skepsis verbreiten 
wollen (taskfk)j vielleicht habe er sie auch geschrieben, um berühmt zu wer
den. Ernst genommen habe er sie aber nicht 18. Man hat dieses Urteil gerne 
wiederholt 19. Auch Stiten, die Ibn ar-RewandI an sich nicht übelwollten, ha
ben es nur modifiziert: er sei wie Gäbi~ nur in anderer Leute Haut geschlüpft, 
so sagt der SarTf al-Murta<;lä 2o, und Abü l-tIusain al-Kätib, der Verfasser des 
K. al-Burhän (f wugüh al-bayän, gleichfalls SI' it 21 , meinte, er habe seine dia
lektischen Fähigkeiten falsch angewendet 22 • Von dort war es dann nur noch 
ein kurzer Schritt bis zu der Legende, daß er sich vor seinem Tode bekehrt 
und eingestanden habe, er habe dies alles nur aus Wut darüber getan, daß seine 
Schulgenossen in Bagdäd ihn "geschnitten" hätten 23. Hier sind gegenüber der 
Darstellung bei ljaiyät Ursache und Wirkung miteinander vertauscht 24 • 

Was aber die Bücher selber angeht, so sollten wir uns erinnern, daß der 
Qä<;lT 'Abdalgabbär schon von älteren Mitgliedern der Bagdäder Asketenszene, 
von Abü tIaf~ al-tIaddäd z. B. oder von Abii Sa 'Td al-tIa<;lrI, behauptete, sie 
hätten Bücher ketzerischen Inhalts, in denen die Souveränität (rubübfya) Got
tes und die Prophetie Mubammads in Frage gestellt wurden, unter die Leute 
gebracht. Diese Werke, so meint er, seien anonym im Umlauf gewesen, jedoch 
viel gelesen worden. Als Beispiel nennt er dabei das K. al-Garfb al-masriqf des 
Abü 'Isä al-Warräq 25 j in der Tat scheint Hasan b. Müsä an-Naubabn hier die 
ahl at-ta 'gfz am Werke gesehen zu haben, Leute also, die Gott für zu schwach 
hielten, Gerechtigkeit und Ordnung durchzusetzen 26. An anderer Stelle nun 
sagt der QäQT ähnliches von dem K. at-Täg: Ein paar Buchhändler hätten sich 

16 Ib., nr. 32 - 33. 
17 Ib., nr. 34- 36. 
IH MurtaQä, SafT 12, 12 ff.; sehr vergröbert auch Ibn al-GauzI, Talbis Iblfs 108, apu. f. nach 

Tanübi. 
19 So der QäQI 'Abdalgabbär, Mugnf XXI 38, 9f. 
zo safr 13,3 ff.; zusammengefafst übernommen bei Ibn Sahräsüb, Ma 'alim al- 'ulamä' 131 nr.976 

und bei AmIn, A 'yän as-S(a X 224, 17 ff. 
ZI Vgl. den Gebrauch von 'amma vs. sr'a dort S. 231, apu. Das Buch ist nach 335/946 geschrie-

ben; es lief lange Zeit als K. Naqd an-nalr unter dem Namen des Qudama b. Ga'far. 
n Burhän 235, 2 H. 
B 50 bei Ibn an-NadIm, Fjhrjst 216, - 8 f. 
24 Schon der QäQI • Abdalgabbar hat darauf hingewiesen (Fa41 299, 6 f. > IM 92, 8 f.). 
Z5 TalbIt 374, 4 ff.; dazu oben 5. 90 mit weiteren Belegen. 
26 Vgl. Werkliste XXXVa, nr. 17. 
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zusammengetan und zum Spaß eine besonders ketzerische These zu Papier 
gebracht, an die niemand von ihnen geglaubt habe; Ibn ar-RewandI habe die 
Abhandlung dann an sich gezogen und unter dem Namen K. at-Täg bekannt 
gemacht 27• Auch das K. ad-Dämig hat er auf diese Weise als Gemeinschaftsar
beit eines konspiratorischen Kreises ausgegeben, dem Ibn ar-Rewandl ange
hörte 28 . Darin von vornherein bloß eine idee fixe des Qä<;lT zu sehen, hindert 
uns der Beleg bei NaubautI; auch ein Zeitgenosse des Qä<;lI, der Zaiditenimam 
al-Mu' aiyad billäh (gest. 41111020), hat im Fall des K. ad-Dämig Zweifel an 
der Autorschaft Ibn ar-RewandI's geäußert 29 • In der Tat stammen die Bei
spiele, die darin angeführt werden, z. T. aus älterer Tradition 30. Schon' Am
mär al-Ba~rI spricht, allerdings sehr allgemein, von Büchern, in denen ?ie Reli
gionen mit rationalen Argumenten verworfen wurden 31. Das K. al-Gärü{, in 
dem vorgeführt wurde, wie Beweise sich gegenseitig neutralisieren können, lief 
sowohl unter dem Namen des Abü Sa'Td al-J:Ia<;lrT als auch unter dem des 
Gäbir b. J:Iaiyän. Ausgerechnet Ibn ar-RewandI aber soll diejenigen, die sich 
an diesem dialektischen Verwirrspiel beteiligten, widerlegt haben 32. Da ge
winnt dann eine Bemerkung des Ibn al-GauzT doppeltes Gewicht, wonach mit 
Bezug auf das K. az-Zumurrud Abü 'Isä und Ibn ar-RewandI sich gegenseitig 
beschuldigt hätten, es verfaßt zu haben 33. Ähnlich wie im K. al-Garrb al
masriqr werden dort manche Argumente den Brahmanen in den Mund 
gelegt 34. 

Die Titel der Werke entsprechen sich eng. Sie bezeichnen Edelsteine (Zu
murrud, Margän, Lu 'lu 'a, wohl auch Farrd, "wertvoller Edelstein; Hauptperle 
in einer Halskette"35, dazu al-Ijagar al-ahmar und al-Ijagar al-aswad); zu der 
"Krone" (Täg) paßt das "goldene Szepter" (Qa4rb a4-4ahab). Nur das K. 
'Abal/Na 't al-hikma tanzt aus der Reihe. Allerdings wird im Falle des K. az
Zumurrud ein Grund genannt, warum Ibn ar-RewandI diesen Titel wählte: 
nach weitverbreiteter Vorstellung treten den Schlangen die Augen aus dem 
Kopf, wenn man ihnen einen Smaragd entgegenhält36. Damit stünde auch das 
K. az-Zumurrud ein wenig für sich. Jedoch fand sich diese Bemerkung, wenn 
sie denn überhaupt von Ibn ar-RewandI stammt - sie ist erst bei Ibn' AgIl 
(gest. 513/1119) belegt -, nicht in dem Buch selber, sondern in einem andern 
Werk des Ibn ar-RewandT37; man könnte an seine eigene Widerlegung des K. 

27 Text 38, b-c. 
2R Text 91, d-f. 
29 I1bät nubüwat an-nahT 37, 7 ff. 
30 S. U. S. 337 f. 
31 Burhän 27, -5. 
32 Vgl. Werkliste XVIII f, nr. 1. 
33 Text 45. 
34 S. u. S. 343 f. Es liegt nahe, mit D. Thomas, Anti·Christian polemic 29 zu vermuten, daß die 

Argumente, die Ibn ar-RewandI im K. az-Zumurrud widerlegte, aus dem K. al-Garrb al-mai
riqf stammen . 

. 35 Zum Problem der Lesung vgl. Werkliste nr. 42. 
36 Text 47; dort auch Belege dazu . 
. 37 Ib., Kommentar. 
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az-Zumurrud denken. Alles in allem erscheint diese Erklärung sekundär; der 
Titel K. az-Zumurrud ist auch von anderen Autoren gewählt worden 38. Um 
etwas mehr Klarheit zu gewinnen, empfiehlt es sich, vorerst einmal den Inhalt 
der behandelten Werke genauer zu betrachten. Auch da erfahren wir über das 
K. az-Zumurrud weitaus am meisten. 

8.2.2.3.1 Das K. az-Zumurrud 

Paul Kraus hat vor mehr als einem halben Jahrhundert in den bisher nur 
unvollständig edierten Magälis des isma 'Ilitischen dä', al-Mu' aiyad EI d-dIn 
as-SIrazI (gest. um 47011078) 1 die Schrift eines ungenannten früheren dä', 
gefunden, in der dieser das K. az-Zumurrud des Ibn ar-RewandI widerlegt; in 
einem ungemein dicht dokumentierten Aufsatz hat er den betreffenden Teil 
des Werkes (maglis 417-422) ediert und die auf Ibn ar-RewandI bezogenen 
Zitate ausführlich besprochen 2 • Bisher hatte man über den Inhalt von Ibn ar
RewandI's Werk nur aus einigen Bemerkungen in der biographischen Literatur 
Bescheid gewußt. Die neuen Materialien dagegen schienen es Kraus zu erlau
ben, den Aufbau der Schrift zu rekonstruieren 3• Jedoch ist sein Konzept durch 
weitere Ibn ar-RewandI-Zitate in Frage gestellt worden, die sich in der Zwi
schenzeit im K. at- Taul?fd des MäturIdI und im K. Ta1.btt dalä 'il an-nubüwa 
des Qäc;lI 'Abdalgabbär gefunden haben. Sie decken sich streckenweise eng 
mit dem, was wir bei Mu' aiyad EI d-dIn erfahren, stehen jedoch in anderer 
Reihenfolge. Damit ist nicht mehr gesagt, daß der ungenannte Ismä'Ilit in 
seiner Widerlegung sich nach der Anordnung des Originals richtete 3a• Aller
dings steht weder bei MäturIdI noch bei Qäc;lI 'Abdalgabbar, daß sie aus dem 
K. az-Zumurrud zitieren. Zudem ist bei ihnen Abu 'Isa al-Warräq der Gegen
spieler Ibn ar-RewandI's; er übernimmt die negativen Argumente, Ibn ar-Re
wandI widerlegt ihn. Von den "Brahmanen" hören wir nichts; sie werden nur 
bei Mu' aiyad erwähnt 4• Daß das Buch die Argumente beider Seiten enthielt, 
wußte auch ers; aber wenn Kraus aus seiner Darstellung schließt, "daß dabei 
die Verteidiger der Prophetie in einem wenig vorteilhaften Lichte erschienen 

38 Vgl. etwa TüsI, Fihrist 308, 4 fü! ein Buch offenbar juristischen Inhalts oder Ibn an-Nadlm 
422, 11 unter den Schriften des Gäbir b. l:Iaiyän. Auch der Titel Qac/rb ag-gahab steht nicht 
allein (Ibn Sä'id al-Andalusl, Tabaqät al-umam 19,6 für ein Buch des babylonischen Hermes), 
ebensowenig natürlich der Titel K. at-Täg. 

1 Die Edition von l:Iätim l:IamIduddIn (Bombay 1395/1975 H.) enthält nur die ersten beiden 
Hundert der insgesamt 800 magälis. 

2 Beiträge zur islamischen Ketzergeschichte, in: RSO 14/1934/93 ff. und 335 ff.; arab. Übs. bei 
'A. BadawI, Min ta 'rrb al-ilhäd fr I·Isläm (Kairo 1945), S. 75 H. 

3 S.120. 
3a Die Intention der Gegenschrift hat kürzlich, allerdings ohne wesentlich neue Erkenntnisse, 

noch einmal D. de Smet in: Vermeulen/de Smet (edd.), Egypt and Syria in the Fatimid, Ayyubid 
and Mamluk Eras, Löwen 1995, S. 85 ff. behandelt (AI·Mu 'ayyad fi d-din as-SfrJzi et la pole
mique ismaelienne contre les 'Brahmanes' d'Ibn ar-Rewandi). 

4 Text 46, b. 
5 Ib., c-e. 
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sind" 6, so läßt sich dies kaum noch halten. Ibn ar-RewandI hat offenbar in 
Wirklichkeit selber die Prophetie verteidigt. 

Ich habe vor jetzt knapp 20 Jahren nach Erscheinen des K. at-TaulJrd in einem 
Vortrag (abgedruckt in: Abhath 27/1978-79/5 ff.) auf das genannte Verhältnis 
der Quellen zueinander aufmerksam gemacht. Kürzlich hat S. Stroumsa in 
.lAOS 114/1994/163 H. die Ergebnisse im grogen und ganzen übernommen. Je
doch hält sie weiter daran fest, dal~ Ibn ar-Rewandl ein Häretiker gewesen sei, 
wie sie auch in Abu 'Isä immer noch einen Manichäer sieht (S. 177; s. auch 
oben S. 290, Anm. 15). Sie gibt damit m. E. der Tendenz der irakischen Quellen 
zu sehr nach und vermag den Gegensatz zu den Zeugnissen, die wir anderswo 
über Ibn ar-RewandT erhalten (vgl. die Texte 3-34), nicht zu überbrücken. Das
selbe konventionelle Image reproduziert sie in ihrem Beitrag zu Patlagean/Le 
Bolluec, Les retours aux ecritures 269 H., wo sie Ibn ar-RewandT zusammen mit 
Rhazes behandelt (Ecritures alternatives? Tradition et autorite chez fes libre
penseurs en Islam medieval). Man sollte nicht übersehen, dag das behandelte 
Material immer nur Aussagen über Aussagen enthält, nicht Aussagen über die 
Wirklichkeit; "Quellentreue" allein bringt uns also nicht weiter. 

Wir wollen dies im folgenden nun an den einzelnen Themen des Buches näher 
dokumentieren. Die Gliederung erhebt dabei nicht den Anspruch, dem Origi
nal zu folgen; sie richtet sich nach der inneren Logik der Argumentation. 
Allerdings berücksichtigt sie soweit wie möglich die Anordnung in den uns 
vorliegenden Quellen7 . 

8.2.2.3.1.1 A: Die Vernunftgemäßheit der Offenbarung 

Je mehr die Mu'tazila sich an den Gedanken einer natürlichen Religion ge
wöhnt hatte, desto stärker stellte sich die Frage nach deren Grenzen. In unse
rem Text ist der Rationalismus auf die Spitze getrieben: Wer "auf den Flügeln 
der Vernunft zu den (fernsten) Horizonten der Erkenntnis fliegt" 1, bedarf kei
nes Propheten mehr. Denn alles, was über die Vernunfterkenntnis hinausgeht, 
"widerspricht" ihr; man braucht es also nicht anzuerkennen. Was aber mit ihr 
übereinstimmt, ist bloße Bestätigung; das rechtfertigt nicht den Aufwand einer 
prophetischen Sendung. So haben nach Mu' aiyad im K. az-Zumurrud die 
"Brahmanen" gesagt; er deklariert dies als wörtliches Zitat 2• Bei MäturldI 
steht ähnliches für Abü 'Isä al-Warräq3, nur daß dort - wenn wir den Text 
recht verstehen - die negative Seite des Dilemmas schärfer formuliert ist: 
Wenn ein Prophet etwas gebietet, was der Vernunft" widerspricht", so hat dies 
nur Anspruch auf Geltung, wenn man die Gebote der Vernunft ändert. Abü 

6 S. 121. 
7 Die Abschnitte bei MäturldI sind ausgesprochen schwer verständlich; der Text ist stellenweise 

gewiß verderbt. 'Abdalamlr A'sam hat in Mag. KulI. Ädab Bagdad 19/1976/13ff. die Hand
schrift im Facsimile abgedruckt und den Text in verbesserter Form neuediert. 

1 So nach einem vermutlichen Zitat aus der Einleitung (Text 48, b). 
2 Text 49. 
1 Text 50, a. 
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'Isä hat dies offenbar vor allem am Beispiel der Schlachtopfer demonstriert; 
wenn sie im Islam aufgrund des Korans erlaubt sind, so nur um den Preis 
dessen, daß das allgemeine Vernunftgebot, niemanden unschuldig zu töten, 
außer Kraft gesetzt wird 4 • Wir haben gesehen, dafS man bereits im Kreis des 
Na~~äm dieser Frage nachging 5. Gäbi~ berichtet, daß manche Muslime die 
Jagd als blutrünstig verwarfen; gewisse SüfIs gingen mit Christen und zanä
diqa - hier vermutlich Manichäern - darin eins, daß man schlechterdings 
kein Blut vergießen dürfe 6 • 

Die Christen sind in dieses Bild vermutlich nur hineingeraten, weil sie die ri t u
elle Schlachtung verwarfen (vgl. 'AlT b. Rabban, K. ad-Dfn wad-daula 130,3 f. 
= 2196, 1 f./übs. Mingana 153; auch hier Bd. V 173). Gäbi?- erinnert sie daran, 
dag das im Alten Testament noch anders gewesen sei. Im übrigen erlaubten sie, 
wenn sie an Fasttagen den Fleischgenug vermieden, immer noch den Verzehr 
von Fisch; sie äßen davon so viel, daß die Muslime lieber am Donnerstag bei 
ihnen Fisch kauften als am Freitag, weil er dann billiger sei (I:layawän IV 431, 
5 ff.). Die Manichäer sind darum gewiß ein besseres Beispiel. Aber auch sie 
scheuen sich, wie er hervorhebt, ja nur, Lebewesen zu töten, in denen Lichtele
mente stecken; bei Schlangen und Skorpionen tun sie sich kaum Zwang an 
(ib. 428, -7 H.). 

Wir sahen, daß Ibn ar-Rewandl diesen Punkt zum Anlaß genommen hat, auch 
Abü 'Isä zum Manichäer zu stempeln 7. Er selber hingegen hat, wiederum nach 
Mäturldl, Kritik geübt: Das koranische Gebot wirkt gegenüber dem der Ver
nunft spezifizierend; das Gesetz wählt einfach bestimmte Situationen aus, die 
vor anderen negativ oder positiv bewertet werden 8. Ähnlich argumentiert spä
ter der Qä<;l1 'Abdalgabbär 9 ; jedoch schreibt er die These, gegen die er sich 
wendet, stattdessen erneut den "Brahmanen" zu 10. Ibn ar-Rewandl aber fügt 
einen zweiten Grund hinzu: Das Gesetz mag Dinge vorschreiben, die in sich 
beschwerlich oder unmotiviert scheinen; aber um eines höheren Zweckes wil
len, nämlich wegen des jenseitigen Heils, das man so erwirbt, haben sie doch 
alle ihren Sinn 11. Das gilt auch für die Schlachtopfer 12. Bei Mu' aiyad - bzw. 
in seiner Vorlage - ist diese Widerlegung unterschlagen; auch das Problem 
der Schlachtopfer bleibt unerwähnt. Stattdessen hat er andere Beispiele: 
Warum soll man gerade fünfmal am Tag beten? Was zeichnet a~-Safä und al
Marwä bei der Pilgerfahrt vor anderen Orten aus? 13 Das erinnert an Gedanken 

4 Text 52, a-h; dazu ohen S. 290, Anm. 8. 
5 S. o. Bd. III 407 f. 
6 l;layawän IV 427, pu. H. 
7 S. o. S. 290. 
x Text 50, b-e und 52, b. 
9 Mugnf XV 110, Hf. 

10 Ib. 109, 8 ff. 
I r Text 50, f-g. 
12 Text 52, b. Schon' Amr h. 'Uhaid äußerte sich in diesem Sinne, wenn denn der betreffende 

Text (X 6) richtig ihm zugeschriehen wird. 
J3 Text 51. 
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bei Ibn ar-RewandI's Zeitgenossen Abü Yaüd al-BistämI14; auch die apokry
phe Apologie des KindI hat sich des Themas bemächtigt 15. 

Diese Gedanken sind wegen ihres grundsätzlichen Charakters später immer 
wieder behandelt worden; die "Brahmanen" haben von daher in der muslim i
sehen Tradition ihr Profil gewonnen. Wir wollen auf die Wirkungsgeschichte 
jedoch hier nicht weiter eingehen 16; Kraus hat bereits zahlreiches Material 
dazu gesammelt 17. Ibn ar-RewandI erscheint außer bei MäturTdI nirgendwo in 
seiner wahren Rolle. Jedoch hat vermutlich schon Gubbä'I in seinem Naqq, 
az-Zumurrud sich auf ihn gestützt 18; man mag sogar die Hypothese wagen, 
daß FäräbI an einer Stelle in seinem II?~ä' al- 'ulüm seine Lösung des Problems 
referiert 19. Aber er hat nicht nur reagiert; er hat auch selber die Rolle des 
Propheten zu definieren versucht, und dies in offenbar sehr origineller Weise. 
Das ist das zweite wichtige Thema, das wir zu behandeln haben. 

8.2.2.3.1.2 B: Die Notwendigkeit der Prophetie. Der Prophet als 
"Kulturheros" 

Ibn ar-RewandI hat, wie MäturIdI kurz bemerkt, die Prophetie "mit den Spei
sen und Giften" bewiesen. Das bliebe rätselhaft, wenn MäturIdI nicht zuvor 
selber ausführlich erklärte, wie er sich die Sache denkt; er hat Ibn ar-RewandI's 
Theorie offenbar übernommen. Der Mensch wird durch seinen Verstand dazu 
gedrängt, Schädliches von Nützlichem, "Speisen" von "Giften" zu unterschei
den 1. Alleine kann er das nicht herausbekommen; denn so würde er sich mit 
großer Wahrscheinlichkeit zugrunderichten. Normalerweise lernt er es ja auch 
von anderen, so wie er ein Handwerk lernt oder erfährt, wie man Tiere abrich
tet. Aber die Kette der Lernbeziehungen hat irgendwo ein Ende; am Anfang 
steht ein erster Lehrer, der sein Wissen von Gott hat: der Prophet 2• Derselbe 
Beweis findet sich später in den A 'läm an-nubüwa des Abü l;Iätim ar-Räzl. 
Für ihn sind die Propheten die Begründer der Wissenschaften: IdrIs/Hermes 
Trismegistos ist der Vater der Astronomie; Adam hat, indem er die Namen 
der Dinge erfuhr (Sure 2/31), auch ihre Naturen kennengelernt und weiß 

14 Dazu F. Meier in: Asiatische Studien 11/1957-8/148 und 150f.; weiteres Vergleichsmaterial 
bei Kraus 112, Anm. 7. Vgl. auch das Zwiegespräch aus dem Tafsir des SulamI bei Gramlich, 
Islamische Mystik 77 ff. 

15 Hier werden wieder die Brahmanen genannt, jedoch nur zum Vergleich, nicht als Autoren des 
Argumentes (Muir, Apology 92f. und Tartar, Diaiogue 214f.). 

16 Vgl. den Kommentar zu Text 51; auch unten S. 343 f. 
17 S. 341ff.; dort vor allem S. 345f. zu Sahrastanl und 347, Anm.2, zu Ibn al-GauzT; beide 

Autoren versuchen die Überlieferung zu systematisieren. Ergänzend dazu, mit Materialien aus 
den Werken des QäQl 'Abdalgabbär, G. Hourani, islamic Rationalism 133 ff. Vgl. auch Ibn 
'Aqil, Funün § 449 und Taubldi, Hawämil 310 nr. 147; für die christliche Scholastik Thomas 
von Aquin, Summa theologica 12, quaestio 99, Art. 2, ad 2. 

1M SO würden sich die Übereinstimmungen zwischen dem MäturidT-Text und dem Mugnf am 
leichtesten erklären. 

19 Vgl. meine Ausführungen in: Hamdard Islamicus 3/1980, Heft 4/S. 8 H. 
1 Zur Ausdrucksweise vgl. auch oben S. 90 und 8, Anm. 26. 
2 Text 53 mit Kommentar. 
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darum über alle Heilmittel Bescheid 3. Zwar könnte man die Heilpflanzen auch 
durch Abschmecken erproben; aber sie wachsen ja in weit auseinanderliegen
den Gegenden, und die Ärzte stimmen zudem nicht in ihren Ansichten über
ein 4 • Abü I:Iatim polemisiert hier gegen seinen Namensvetter, den Arzt Abü 
Bakr ar-RazTj dieser hatte rundweg geleugnet, daß die Propheten sich wie Ga
len in der Medizin auskannten oder wie Ptolemaios die Gesetze der Sternkunde 
beherrschten 5 • Dabei wußte RazI bereits, daß die muslimischen Theologen im 
Gegensatz zu ihm davon überzeugt waren, daß die Propheten zwischen "Gif
ten" und "Speisen" unterscheiden könnten 6 • Er hat also offensichtlich Ibn ar
RewandT's Theorie vor Augen gehabt. Für ihn war dies vielleicht nur eine 
verschleierte Rechtfertigung des tibb an-nabawf. 

Im übrigen fand die Theorie auch unter den Mu'taziliten keineswegs einhellige 
Zustimmung. Der QäQT 'Abdalgabbär lehnte sie ab (Mugnf XV 99, 17 ff.); er 
sah hierin die Ansicht sI' itisch beeinflußter Theologen, nicht nur des Ibn ar
RewandT, sondern auch des Abü I:-laf~ al-Haddäd und des Abü 'Isä al-Warräq 
(ib. XXI 35, 16 ff. und 37, 15 ff.). Vermutlich hat schon Gubbä'T in diesem 
Punkt Ibn ar-RewandT nicht zugestimmt (er wird erwähnt Mugnf XV 102, 1 ff.). 
Außerhalb der Mu'tazila allerdings stand man der Idee viel offener gegenüber; 
der innermu'tazilitische Streit mit den $üffyat al-Mu 'tazila spielte hier keine 
Rolle. Man vergleiche dazu etwa BäqillänT (Tamhfd 126, 19 ff.), MutawallT 
(Mugnf 50, 3 f.), SäbünT (Bidaya 85, apu. ff.), BTrünT (Fihrist kutub ar-Razf 18, 
6 ff.) und Ibn Hazm (Pi$al I 72, 1 ff.). Es gibt dazu auch bereits antike Parallelen; 
bei den Epikureern etwa finden sich Überlegungen zur Entstehung der Kultur 
und der Sprache (Jürß, Griechische Atomisten 413 ff. und 433). Bereits van den 
Bergh hat darauf hingewiesen (Tahafut al- Tahafut 11 82 f. ad 125.2); allgemein 
vgl. Traede in RAC V 1194 ff. In ebensolcher Weise wurden die ersten irani
schen Könige, Gajomar! und vor allem Gamsed, als Kulturheroen angesehen 
(vgl. die Miniatur im Houghton-Sähnäma, ed. Dickson/Welsh 11 nr. 11; dazu 
den Text zu nr.7). Ist es ein Zufall, daß Gifte und Heilmittel, die von Ibn 
ar-RewandT und MäturTdT paradigmatisch herausgestellt werden, in besonderer 
Weise auch in die Zuständigkeit der Schamanen Zentralasiens fielen? 

Ibn ar-RewandT aber hat sich auch in diesem Punkte anscheinend wieder mit 
Abu 'Isa al-Warraq auseinandergesetzt. Denn wenn wir Mu' aiyad auf das Pro
blem hin befragen, so stellt sich heraus, daß er die hierher gehörigen Argu
mente - wie vorher sind es bei ihm wiederum vornehmlich die negativen -
diesmal nicht mit den "Brahmanen" verbindet, sondern mit einem "Leugner 
der Prophetie", von dem sie Ibn ar-RewandI berichtet haben solI? Ähnlich 
wie später RazT hat dieser ungenannte Rationalist gemeint, die Menschen seien 
von sich aus darauf gekommen, wie man Observatorien errichtet und den 

3 A "[am 278, 7 ff. und 280, 5 ff. 
4 Ib. 303, 2 ff. 
s Ib. 273 ff. = Orientalia 5/1936/372, 2 H. 
6 Ib. 293, 3 f. 
7 Text 54, a; auch 55, a. 
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Lauf der Sterne beobachtet s. Von ihm stammt auch die spöttische Frage, ob 
die Propheten denn nun ebenso die Musikinstrumente erfunden hätten 9. Mu
sikinstrumente waren ja in den Augen der Frommen des Teufels; IskafI hat 
bekanntlich vermieden, sie in irgendeiner Form als von Gott geschaffen zu 
bezeichnen 10. Für den genannten "Leugner" - Abü 'Isä nach unserer An
nahme - war die Kette der Lernbeziehungen endlos; auch unter den Vögeln 
hat, so meinte er, niemand das Zwitschern erfunden. An dieser Stelle hat Ibn 
ar-RewandI offenbar eingehakt: die Analogie stimmt nicht. Denn die Tiere 
haben ihren Instinkt; sie handeln aus der "Natur" heraus. Beim Menschen 
dagegen ist das anders 11. 

Der Vergleich mit dem Zwitschern deutet an, auf welches Phänomen sich 
die Diskussion zuspitzte: auf die Sprache. Das lag nahe; die Sprache war das 
Bestätigungswunder des ersten Propheten gewesen. Gott hatte Adam "alle Na
men gelehrt"; die Engel kannten die Beziehungen der Dinge nicht und mußten 
sie von Adam lernen 12. In Nesäpür gab es SI' iten, welche glaubten, daß der 
Prophet alle Sprachen gekonnt habe 13. Abü 'Isä stellte sich demgegenüber auf 
den Standpunkt, daß Sprache etwas rein Menschliches sei; seit jeher hätten 
die Kinder sie von ihren Eltern erlernt. Wenn Ibn ar-RewandI ihm daraufhin 
entgegenhält, daß er damit die Ewigkeit der Welt - genauer: den ewigen Be
stand der Menschheit - voraussetze, so ist dies vermutlich bloße Polemik 14. 

Jedenfalls ist damit nicht der Kern der Sache getroffen; es ging vielmehr um 
die Sprachtheorie. Hier nun ist es wichtig, zu berücksichtigen, wo die muslimi
schen Theologen damals in ihren Überlegungen zu diesem Problem standen. 
Bernard Weiss hat beobachtet, daß sie kaum von griechischen Vorbildern be
einflußt worden sind 15. Der Gegensatz <j>U<YEI : 6E<YE1 16 existierte damals für sie 
noch nicht. Erst Abü Häsim hat behauptet, daß Sprache durch Konvention 
(muwäeJa 'a, i~tilälJ) entstehe 17. Abü 'Isa dagegen kannte nur den Ansatz des 
'Abbad b. Sulaimän: die Sprache bildet die Dinge ab 18. Das bedeutet, daß sie 
<pU<YEI entsteht; auch Abü 'Isa könnte, wenn er das Zwitschern der Vögel zum 

H Text 57. 
9 Text 56. 

10 S. o. S. 84. 
11 Text 54, b-e. BlrünI sieht hierin die Ansicht der Anhänger der Offenbarung gegenüber der 

der Dahrlya (Risälat al-Bfrünf fr fihrist kutub ar-Räzt 21, 1 ff. KRAUS = 18,6 H. MUI;IAQQIQ/ 
übs. Strohmaier, In den Gärten der Wissenschaft 35 f.). 

12 Sure 2/31 H.; vgl. dazu etwa QäQI 'AbdaIgabbär, Mutasäbih al-Qur'än 181, 7ff. 
13 KassI, Rigäl 452, -4 ff. Auch von Zarathustra berichtete man wunderbare Sprachkenntnisse 

(Qus~ä b. Lüqä in seiner Antwort auf das K. al-Burhän des Ibn al-Munaggim § 60ff.). 
14 Text 54, b-c (wobei ich annehmen mächte, daß c einen Gedankengang des Ibn ar-RewandI 

widerspiegelt, der bereits in b zum Schluß ausgedrückt ist. Primär ist c vermutlich eine Bemer
kung des ismä'llitischen Autors der Gegenschrift). Auch Abü l:lätim ar·Räzi argumentierte so 
(A 'läm an-nubüwa 285, 11 H.). 

15 ZDMG 124/1974/35. 
16 Material dazu vgl. Kraus, labir II 256, Anm. 3 und Versteegh, Creek Elements 162ff. 
17 Weiss 36 und 38 H. Der Standpunkt wird, wie kaum anders zu erwarten (s. o. S. 323), über

nommen von' Abdalgabbär (Mugnf V 174 ff.; dazu Peters, God's Created Speech 386 f.). 
I H S. o. S. 21. 
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Vergleich heranzieht, ähnlich gedacht haben. Ibn ar-RewandI vertritt demge
genüber als erster das, was Weiss die "revelationist theory" genannt hat; Weiss 
hatte diese seinerzeit erst eine Generation später, bei Gubbä'I und Ka' bI, dann 
bei AS' arI nachweisen können 19. 

So erklärt sich, warum Abü 'Isä, wenn er nun zu einer Entgegnung an Ibn 
ar-RewandI ausholt, nicht auf die Theorie von der Sprache als Übereinkunft 
rekurriert. Sie hätte ihm sehr genützt; aber er kannte sie einfach noch nicht. 
Stattdessen arbeitet er mit zwei Termini, die damals ihm sowohl als auch 
seinem Gegner bekannt waren: i/harn und tauqrf. Sie sind nicht gleichbedeu
tend; denn er stellt sie in ein Dilemma hinein. Wie soll der Prophet seine 
Gemeinde die Sprache lehren, wenn sie selber die Sprache nicht versteht?20 
Jene muß dann entweder i/harn besitzen wie er; dann aber ist er nicht nötig. 
Oder er vermittelt hier die Sprache durch tauqr(; das kann man sich aber, 
wenn jemand Verstand hat, nicht vorstellen 21. Schon Kraus hat im wesentli
chen klargestellt, wo der Unterschied zwischen den beiden Begriffen liegt 22: 

tauqr( ist ,,(übernatürliche) Belehrung", i/harn dagegen "Begabung". Tauqr( 
heißt, daß der Prophet seinen Schülern jedes einzelne Wort beibringt; ilharn, 
daß ihnen die Sprachfähigkeit von Gott verliehen worden ist. Abü 'Isä gibt 
sichtlich letzterer Möglichkeit den Vorzug - zumindest in dem Sinne, daß die 
Menschen immer schon sprechen konnten. Der Umweg über das tauqr( ist ihm 
zu umständlich. Ibn ar-RewandI dagegen vertritt einen Standpunkt, der im 
Grunde schon im platonischen Kraty/os vorgegeben war: wenn Wörter und 
Sachen übereinstimmen, so deswegen, weil ein Gesetzgeber (! vOl-lo8hrv;) als 
Namengeber oder Wortbildner (6VOI-lOTOVPYOS) fungiert hat. 

erat. 389 A, 1 ff. Ibn ar-RewandI hat von dieser Verwandtschaft wahrscheinlich 
nichts geahnt. Hätte er sich bewuf~t an antike Tradition angeschlossen, so 
würde man irgendwo einen Hinweis darauf erwarten, daß AristoteIes, dessen 
CEuvre ja viel bekannter war als das Platos, stattdessen die muwä4a 'a-These 
vertreten hatte. Platos Anschauung lebte weiter bei Proklos, der einen Kommen
tar zum Kratylos schrieb (vgl. dazu de Smet, La Quietude de I'Intellect 73). 

Zu den genannten arabischen Begriffen vgl. Loucel in: Arabica 11/1964/174 f.; 
tauqrfübersetzt er mit "fixation reveJee" (ib. 10/1963/254). Weiterhin Arnaldez, 
Grammaire et theologie chez Ibn F;lazm 37 fL; Endreß in: Sprachphilosophie in 
Antike und Mittelalter 186 f. (der tauqrf mit "Festsetzung" wiedergibt); Gima
ret, Noms divins 37 f. (der mit Recht betont, daß "fixation" bzw. "Festsetzung" 
nicht stimmen). Der Terminus ist bei Ibn ar-RewandI zum erstenmal sicher 
belegt (die Stelle bei Qäsim b. IbrähIm, K. ad-Dalrl al-kabrr 78, 9 f. läßt sich 

19 Weiss 36. Für weitere Einzelheiten wäre die ungedruckte Dissertation von Weiss, Language in 
Orthodox Muslim Thought (Princeton 1966) zu vergleichen; jetzt auch Czapkiewicz, The 
Views of the Medieval Arab Phi/%gists on Language (Krakau 1988). 

20 Text 55, b. Der Satz ist wie der ganze Passus alles andere als eindeutig; vgl. den Kommentar 
und vor allem die Parallele bei Abü l;Iätim ar-RäzT. Auch Suyü~T, Muzhir I 18, 13 ff.; dazu 
Loucel in: Arabica 11/1964/158,164, 176f. 

21 Text 55, c-d; zu d vgl. den Kommentar. 
22 RSO 14/1934/128 f. 
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vorläufig nicht verwerten, da der Text vermutlich unecht ist). Er dominiert 
später in der Sprachtheorie des Ibn Färis (gest. 395/1005; vgl. $ä/Jibr, Beirut 
1382/1963, S. 33, 7 H., übersetzt in: Oriens 16/1963/136 und RO 43/1984/71 f.; 
dazu Mehiri, Ibn Ginnf 93). Jedoch hat auch Gubbä'I schon so seinen eigenen 
Standpunkt bezeichnet und ist damit später auf die Kritik des QäQI 'Abdalgab
bär gestoßen (Mugnr XV 105, 11 H.; dazu genauer Frank, Beings 29 f., 
Anm. 10). As'arI, der ursprünglich Abü Häsim folgt, ist später zu Gubbä'I um
geschwenkt (Weiss, Language 21 f.). Auch Abü I:Iätim ar-RäzI schliefst sich in 
diesem Punkt wieder Ibn ar-RewandT an (A 'läm an-nubüwa 290, 2 H.). Von 
ilhäm sprach dagegen in dem obigen Sinne sein Namensvetter Rhazes: Die Pro
phetie ist unnötig, weil Gott durch ilhäm allen Menschen gleichermaßen zeigen 
kann, wo Nutzen und Schaden liegen (ib. 3, 11 H. und 282, 1 ff.). Dieser Begriff 
ist älter (im Sinne von "Instinkt" bei Gäl:ü~, s. o. S. 107); jedoch wissen wir 
nicht, wann er zum erstenmal direkt auf das Sprachvermögen angewandt 
wurde. Abü I;Iätim lehnt die Vorstellung ab (184, 13 ff.). Man wird danach 
vermuten dürfen, daß Abü 'Isä wie später Rhazes sie vertrat. 

Auch die Vertreter des tauqr( verstanden den Menschen allerdings nicht unbe
dingt als bloßes Gefäß der Offenbarung. Viel hing daran, wie man die asmä' 
von Sure 2/31 deutete, ob als pars pro toto für "Sprache" überhaupt oder als 
"Nomina" unter Ausschluß der Verben usw. oder gar nur als "Personennamen" 
(vgl. Czapkiewicz 26 ff.). Die Generalisten meinten, daß auch "die Grammatik 
des SIbawaih", also die Sprachstruktur insgesamt, darunter falle (Kister in: lOS 
13/1993/140). GazzälT stellt, wenn er in seinem Munqüj die Rolle der Propheten 
für die Erziehung des Menschengeschlechtes - nun allerdings eher wieder mit 
Bezug auf Medizin und Astrologie als mit Bezug auf die Sprache - betont, 
tauqr( und ilhäm dann indistinkt nebeneinander; für ihn war die terminologi
sche Frage offensichtlich nicht mehr aktuell (edd. Sallbäl' Aiyad 109, 1 ff., wo 
tauqr( von den Herausgebern im übrigen als tau(rq mißverstanden ist). 

8.2.2.3.1.3 C: Die Beweisbarkeit der Prophetie. Die Glaubwürdigkeit der 
Propheten. 

8.2.2.3.1.3.1 a) Schriftbeweise. 

Na,??-äm hatte den Prophetenanspruch Mubammads mit dessen übernatürli
chem Vorherwissen bewiesen; • Abbäd b. Sulaimän hatte die Vertrauenswür
digkeit der Wunderberichte untersucht. Hier setzte das K. az-Zumurrud an. 
Mu' aiyad verrät, daß der "Ketzer" (mul~id) den Beweischarakter eben jener 
Koranverse verwarf, die Nagäm für seine These herangezogen hatte 1. Dieser 
Ketzer aber ist, wie aus zwei eingehenden Parallelen bei MäturldI und QäQI 
. Abdalgabbär hervorgeht, wiederum nicht Ibn ar-RewandI, sondern Abü 'Isä 
al-Warräq 2. Wir werden annehmen können, daß dieser die einzelnen Verse 
durchgegangen ist; aber das größte Interesse fand seine Behandlung von Sure 

I Maglis 420 in RSO 14/1934/103, 17 ff. = A'sam, Ta 'rtb 130, Hf. = Frg. nr. 10, übs. bei 
Kraus 113f.; für Na:näm s. o. Bd. IIl410. 

2 Ibn ar-Rewandi ist wohl mit dem "Gegner" bei Mu'aiyad gemeint, über dessen Identität 
Kraus, ibo 114, Anm. 1 spekuliert. 
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62/6 f. bzw. 2/94 f., wo der Prophet den Juden ironisch vorschlägt, sie sollten 
sich doch den Tod wünschen, wenn sie die Wahrheit ihrer Behauptungen be
weisen wollten. Ibn ar-Rewandl sah darin eine Parallele zur mubähaLa, die 
ihm von seinem sI' itischen Hintergrund her bestens vertraut war. Muoammad 
zeigt, so meinte er, in beiden Fällen, daß er voraussieht, daß seine Gegner 
seine Herausforderung nicht annehmen werden; zudem prophezeit er ihnen, 
daß sie, wenn sie dies tun würden, auf der Stelle stürben 3. Die Verse sind 
somit ein Beleg für sein 'ilm biL-gaib. Für Abü 'Isä dagegen waren sie nur ein 
Beweis für seine Kühnheit 4 • 

Ibn ar-RewandI's Position fußt auf der des Na:näms. Zuvor hatte man in 
den beiden koranischen Aussagen nur eine Aufforderung zu einem Gottesurteil 
gesehen. An eine Vorhersage hatte man nicht gedacht; wichtig war lediglich, 
daß die Juden erkannt hatten, wie sehr Muoammad recht hatte, und deshalb 
sich still verhielten 6. Davon geht auch Abü 'Isä aus; er meint ihr Verhalten 
damit erklären zu können, daß Mose ihnen ja das Kommen Muoammads ver
kündet habe? Dieses Argument war an sich überhaupt nicht "ketzerisch"; 
Abü 'Isä erkannte damit immerhin das Prophetenturn Muoammads an, nur 
eben aus einer andern Perspektive. Jedoch soll er dies nicht haben eingestehen 
wollen; denn als Ibn ar-Rewandl ihn darauf festlegte, hat er angeblich die 
Vorhersagen der Propheten mit denen der Sterndeuter verglichen 8. Darüber 
hatte sich schon Gäoi~ geärgert 9 , und Ibn ar-Rewandl tat es ihm nach: er 
machte Abü 'Isä auf die hohe Fehlerquote der Astrologen aufmerksam 10. Zu
dem wäre dann, so fährt er fort, das Verhalten der Juden kaum noch zu erklä
ren; denn von einem fehlbaren Sterndeuter läßt man sich nicht ins Bockshorn 
jagen. Es wäre alles anders gekommen; die Juden hätten sich im Vertrauen 
auf ihr besseres Wissen tatsächlich den Tod gewünscht, und da sie dann er
kannt hätten, daß Muoammads Vorhersage sich dennoch bewahrheitete, wä
ren ihre Glaubensgenossen Muslime geworden 11. Das magische Element war 
ihm sehr wichtig. 

3 Text 59, a-d; auch 70, i. Die Argumentation ist vermutlich auch QäQl' Abdalgabbär in Talbu 
411, 2ff. gegenwärtig gewesen; ähnlich Bäqillänl, Nukat al-lnti~är 243, 4 ff. 

4 Vgl. Text 61 mit Text 58, wo beide Male Abü 'Isä durch Ibn ar-Rewandl ersetzt ist. Das im 
folgenden rekonstruierte Argumentationsgerüst ist auch, nach Quellen getrennt, von S. 
Stroumsa in: ]AOS 114/1994/168 H. besonders behandelt worden. 

S Vgl. dazu ausführlich, aber ohne direkte Kennzeichnung, Text 70. 
6 Vgl. etwa Tabarl, Tafsfr 311 361 f., wo diese Interpretation in verschiedener Form auf Ibn 

'Abbäs zurückgeführt wird (vor allem nr. 1570); dazu Ibn Ishäq, Sfra 374, 8 ff. (wo 374, 14 f. 
dieselbe Tradition nr. 1570 noch anonym ist). Ähnlich TüsI, Tibyän I 357. Die Entfaltung der 
Exegese bliebe im einzelnen zu untersuchen. 

7 Text 60, a und 59, g. 
8 Text 60, b-c; auch 59, g. Daß der anonyme Sprecher aus 60, b mit Ibn ar-Rewandl identisch 

ist, geht aus der Übereinstimmung mit 59, ehervor. 
9 S. o. S. 113. 

10 Text 63, mit Bezug auf einen andern Fall. Der QäQI 'Abdalgabbär hat dieses Argument weiter 
ausgesponnen (Text 60, cl-i mit Kommentar). l:Iaiyä! hat sich davon nicht hindern lassen, 
Ibn ar-Rewandl vorzuwerfen, selber an Astrologie zu glauben (lnti~är 77, - 5 f.). 

11 Text 59, n. 
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Abü 'Isä sah demgegenüber hier nur Dialektik am Werke. Darum dachte er 
das Geschehen auch anders zu Ende. Hätten die Juden tatsächlich Mubam
mads Herausforderung angenommen, so wäre gar nichts passiert. Aber Mubam
mad, geschickt wie er war, hätte sich mit der Bemerkung aus der Affäre gezo
gen, daß sie ihren Todeswunsch nicht ernst meinten und in ihrem innersten 
Herzen weiter am Leben hingen 12. Ibn ar-Rewandl hat darauf wieder geant
wortet: Auch die Juden waren ja nicht dumm; warum also hätten sie in einem 
solchen Fall nicht behaupten sollen, daß sie in jeder Beziehung und damit auch 
im Herzen bereit seien? IJ Wir wissen nicht genau, wieweit das Geplänkel ging. 
Wenn wir dem QäQl 'Abdalgabbär glauben wollen, so hätte Abü 'Isä jetzt den 
Propheten noch auf Gabriel verweisen lassen, der ihm die geheimsten Gedan
ken seiner Gegner verrate, und Ibn ar-Rewandl hätte hierauf dann noch einmal 
eine Replik der Juden gefunden 14. Aber wichtiger war wohl etwas anderes: 
der Gedankengang ließ sich, wie Ibn ar-Rewandl bemerkte, nicht auf den Fall 
der mubähala übertragen und war damit letzten Endes unfruchtbar 15. Aller
dings betrachtete Abü 'Isä auch die mubähala lediglich als ein Schimpfduell. 
Er konnte sich dabei darauf berufen, daß der Koranvers, in dem von ihr die 
Rede war, erst durch den Kontext, in dt:n er nachträglich durch die Überliefe
rung hineingestellt wurde, auf ein Gottesurteil hinzudeuten schien 16. 

Diese Verästelungen der Diskussion mochten den großen Zusammenhang 
verdunkelt haben. Jedoch hatte Ibn ar-Rewandl nicht vergessen, darauf hinzu
weisen, daß die Juden anderswo durchaus die Herausforderung Mubammads 
angenommen hatten, nämlich als sie Ijaibar verteidigten, obgleich eine Offen
barung ihm seinen Sieg verheißen hatte (in Sure 48/27 f.); damals hatten sie 
sehr wohl ihr Leben eingesetzt. Mochte also Mose ihnen auch das Kommen 
Mubammads vorhergesagt haben 17, so hatte sie dies doch nicht grundsätzlich 
am Widerstand gehindert. Abü 'Isä's Argument erwies sich damit als hinfäl
lig 18. Es scheint, daß dieser im Gegenzug das "so Gott will" hervorhob, von 
dem die Verheißung in Sure 48/27 begleitet war; "dies ist bloße Mutmaßung, 
nicht apodiktische Aussage über etwas, was (Gott) eintreten lassen will" 19. 

Dann aber lag darin auch keine Herausforderung. 
Ohnehin konnte Abü 'Isä genauso wie Ibn ar-Rewandl von der Tatsache 

profitieren, daß das Verhalten der Juden im Koran und das Verhalten des 
Propheten zu ihnen nicht immer sich in das jeweilige dogmatische Konzept 

12 Text 59, fund 60, k. So auch Qirqisänl, Anwär 299, 12 H. 
13 Text 59, i. 
14 Text 60, k-p mit Kommentar. 
LI Text 59, h. 
16 Text 62. Literatur zur mubiihala s. o. Bd. I 258, Anm. 50. 
17 Daß auch Ibn ar-RewandT davon ausging, ergibt sich aus Text 70, g-h. 
18 Text 59, k -I mit Kommentar. Der dialektische Zusammenhang des Passus ist alles andere als 

eindeutig. Vgl. dazu Text 70, e. 
19 So bei Mu'aiyad, wo aber wiederum der Bezug völlig unklar ist. Zudem hat die Handschrift 

fa-inna statt bi-anna; dann handelte es sich um eine Bemerkung des dä', (R50 14/19341103, 
22f. = A' sam 130, 10). 
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einpassen ließen. Da ihnen in der Thora das Kommen Mubammads angekün
digt war, schien es nur logisch, daß der Prophet den heidnischen Mekkanern 
empfohlen hatte, sich doch bei ihnen als den Experten, denen schon früher 
eine "Mahnung" zuteil geworden war (ahl ac;/-c;/ikr) , zu erkundigen. Ibn ar
RewandI hat dies offenbar vorausgesetzt 20. Aber auch die Juden selber und 
die Christen benutzten es zu seiner Zeit in ihrer Polemik 21. Diese Diskrepanz 
mag Abo 'Isä dann in seiner Frage bestärkt haben, wie man denn zugleich auf 
ihre Autorität verweisen und ihnen Mißtrauen entgegenbringen können. 

Hinzu kam nun noch, daß Mubammad selber nach allgemeinem Konsens 
und nach der Aussage des Korans (etwa in Sure 12/3) gerade nicht von ihnen 
gelernt haben sollte; darum betrachtete man ihn ja als illiterat (ummf). Zwar 
taucht das Stichwort ummf in unseren Texten nicht auf. Aber Abo 'Isä kommt 
wieder einmal mit einem Gegenbeweis: Selbst wenn der Prophet nie in einer 
Heiligen Schrift gelesen haben sollte, wie es in Sure 29/48 heißt, so schließe 
dies doch nicht aus, daß er sie habe vortragen hören und auf diese Weise im 
Gedächtnis behalten habe23 . Zudem: Wenn er nur deswegen ein Prophet war, 
weil er die Offenbarungen kannte, die sich "auf den früheren Blättern" (a~
~u~uf al-ülä) fanden, dann hätten die Juden, von denen diese "früheren Blät
ter" ja stammten, auch allesamt Propheten sein müssen 24 • Ibn ar-RewandI 
repliziert: Auch wenn er die Texte nur auswendig gelernt hätte, würden sie 
doch letzten Endes über die Rezitation des Lehrers bzw. die Liturgie auf ein 
Buch zurückgehen 25 - m. a. W.: Abo 'Isä legt den Koranvers zu eng aus. 
Und weiterhin: Hätte Mubammad bei den Juden gelernt, so wäre dies nicht 
unbemerkt geblieben; vor allem hätten sie selber später in ihrer Polemik darauf 
verwiesen 26. Daß ein Kulturheros selber irgendwo lernen mußte, war ja auch 
nicht leicht einzusehen. 

Zum Zusammenhang vgl. auch BaqillanI, I 'gäz al-Qur 'än 34, -6 ff. und Nukat 
al-Inti~är 291, apu. ff. Bis heute wird bekanntlich ab und zu die These vertreten, 
daß Mubammad bei den Juden in Mekka gelernt habe (vgl. Hanna Zakarias 
[Pseudonym für Gabriel Thery], Llslam, entreprise juive. De Moi"se cl Moham
med, 1-2; Paris 1955). Den Juden selber war der Gedanke im Grunde unange
nehm; die jüdische Polemik, auf die Ibn Hazm sich bezieht (ar-Radd 'alä Ibn 
an-Nagrzlla 60, 4 ff.; dazu unten S. 339), sieht in den KoransteIlen nur einen 
Beweis dafür, daß Mubammad Zweifel an der Offenbarung hatte. - Daß die 
Diskussion zwischen Abü 'Isa und Ibn ar-RewandI, so wie sie uns vorliegt, 

ZO Wenn nämlich Text 64, d-e auf ihn zurückgeht; aber wohl auch sonst. Daf~ die ahl ad-r}ikr 
jüdische und christliche Gelehrte seien, hatte die Exegese seit Mugahid angenommen (TabarI, 
TafsTr 2XIV 108, - 5 H.). Ibn Is~aq nannte, wie man später mit Verwunderung notierte, die 
Juden und Christen ahl al- 'ilm al-auwal (oder al-uwal?; MaqrTzT, Muqaffä V 305, 7 f.). 

2! QirqisanI, Anwär 292, ult. Für die Christen vgl. Ga~i~, Radd 'ala n-Na~ära in: Rasa 'j{ III 
305, apu. ff. 

22 Text 64, a. 
B Text 65, a. 
24 Text 66; vgl. dazu Sure 20/133 lind 87/18. 
25 Text 65, b mit Kommentar. 
26 Ib., c-d; ähnlich Text 70, d. 
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nicht mit dem ummf-Begriff operiert, gewinnt besondere Bedeutung, wenn man 
bedenkt, daLS beide Theologen SI' iten waren; denn unter diesen gab es nicht 
wenige, die meinten, daß der Prophet habe schreiben können und alle Sprachen 
behe!rscht habe (As' arT, Maq. 50,6 f.). Lesen und Schreiben gehören, wie sp.äter 
der Saib al-MufId sagte, einfach zur Vollkommenheit eines Menschen hmzu 
(Awä 'il al-maqälät 111, -4 ff.). Auf sunnitischer Seite betont noch Gäbi~, daß 
sich für das i'gäz auf die Hypothese der IIIiteralität verzichten lasse (Bayän IV 
32, 5 ff.). 'AlT b. Rabban allerdings widmet ihr eine Generation später ein gan
zes Kapitel, nicht ohne zu betonen, daB sie vorher noch von niemandem behan
delt worden sei (K. ad-Dfn wad-daula 44 ff. = 98 ff.lübs. Mingana 50 ff.). Wei
teres s. u. S. 612. 

8.2.2.3.1.3.2 b) Die Unnachahmlichkeit des Korans 

Ibn ar-RewandI hat die Unfähigkeit der heidnischen Araber, dem Koran etwas 
Ebenbürtiges zur Seite zu stellen, mit dessen wunderbarer Anordnung (na~m), 
also mit seiner sprachlichen Gestalt, erklärt I. Damit greift er einen Gedanken 
auf, der vor allem von Gähiz entwickelt worden war 2 • Er stimmte nicht ganz 
mit diesem überein; wir hÖr~n von Kritik 3, und die ~arfa-Theorie reichte ihm 
offenbar nicht mehr aus. Aber er verwahrte sich doch gegen grundsätzliche 
Zweifel, wie sie Abü 'Isä vorgebracht hatte. Diese spiegeln die Skepsis, welche 
Iraner seit jeher gegenüber diesem Dogma gehegt hatten, und sind auch später 
immer wieder zitiert oder widerlegt worden. Am stärksten hat sich die Bemer
kung eingeprägt, daß der vorislamische I?akam Ak!am b. SaifI sich prägnanter 
und formschöner ausgedrückt habe als der Koran 4 • Das war Polemik im Stile 
des Ibn al-Muqaffa'5. Jedoch argumentierte Abü 'Isä daneben auch viel flexi
bler, indem er den Ansatz des Ibn ar-RewandI übernahm: Warum soll nicht 
Mubammad einfach der zu seiner Zeit Beredteste unter den Arabern gewesen 
sein? Die Menschen sind ja verschieden begabt. Aber ein Prophet wäre er 
deswegen noch lange nicht 6• Seine Gegner hatten vielleicht bloß andere Fähig
keiten entwickelt; zudem ließ er ihnen durch seine kriegerischen Aktivitäten 
ja auch gar keine Zeit, sich in Muße zu entfalten 7. Schließlich: Was sollen 
denn die Nichtaraber sagen, an die sich seine Botschaft ebenso richtete? Sie 
waren für den rhetorischen Glanz seines Wortes nicht aufgeschlossen 8. 

Die Dialektik zwischen der rhetorischen Herausforderung und den kriegeri
schen Aktivitäten ist früh schon hervorgehoben worden. Jedoch hat man sie 

1 70, a-c, allerdings ohne direkten Bezug (vgl. den Kommentar). 
2 S. o. S. 112. 

3 Sie läßt sich nicht genauer fassen und gehört vielleicht gar nicht hierher (vgl. Werk liste nr. 47). 
4 Text 69 mit den Belegen im Kommentar. Über Aktam hat schon J. Reiske geschrieben (De 

Aktamo philosopho arabico; Leipzig 1759). Das Argument zeigt übrigens mit seinem Bezug 
auf die Sürat al-Kautar, daß die i'gäz-Theorie bereits ausgearbeitet war (s. u. S. 610). 

5 S. o. Bd. 11 35. 

6 Text 67, a - bund e; 68, a. Ähnlich Qirqisani, Anwär 298, 15ff. Nach Muwaffaq, I~äfa, 
fol. 14a, 8 ff. soll dieses Argument auch im K. al-Farfd gestanden haben. 

7 Text 67, c-d und f. 
H Text 68, b. 



3.1.3 Das K. az-Zumurrud: Die Beweisbarkeit der Prophetie 331 

verschieden akzentuiert. Abu I-Hugail meinte, daß es für die Qurais an sich 
hätte leichter sein müssen, Mubammad auf dem Feld des i 'gäz zu widerlegen 
als ihn mit Waffen zu bekämpfen; wenn sie dennoch nur das letztere taten, so 
zeige dies, daß sie zu ersterem nicht imstande gewesen seien (Text XXI 180). 
Andererseits hob Gäbi~ an der oben (5. 330) bereits zitierten Stelle hervor, daß 
der Prophet gar keine Zeit und Gelegenheit hatte, sich rhetorisch hervorzutun, 
so daß man aus dem Mangel an Belegen nicht auf seine Illiteralität schließen 
könne. So wie das Argument dagegen bei Abü 'Isä angelegt ist, wird es vielleicht 
in der Bemerkung des Qä<;lI • Abdalgabbär aufgenommen, daß Abü 'Isä, Ibn ar
Rewandr und ihre Gesinnungsgenossen die Qurais und die Araber allgemein 
wegen ihrer Dummheit angegriffen hätten (Tatbrt 51, 1 ff.). Nasafr referiert dies, 
wohl im Anschluß an MäturldI, genauer, fügt jedoch hinzu, daß Abü 'Isä es 
vorgebracht habe, nachdem er von der "Qadarrya", d. h. der Mu'tazila, zum 
Dualismus übergegangen sei (Tab~irat al-adilla I 512, 3 f.). Er hat dies wahr
scheinlich nur - falsch - aus dem Zusammenhang erschlossen. 

8.2.2.3.1.3.3 c) Wunderberichte 

So wie Abü <Isä die Propheten in ihren Vorhersagen mit Sterndeutern verglich, 
so in ihren Wundertaten mit den Gauklern. Wer garantiert uns denn, daß sie 
nicht einfach sich einer Naturkraft bedient haben, die ihrem Publikum unbe
kannt war? Wenn wir nicht wüßten, daß ein Magnetstein auf ganz natürliche 
Weise wirkt, würden wir auch ihn ja für Zauberei halten 1. Die Propheten 
haben bloß weitere Talismane von dieser Art entdeckt 2. Wer will leugnen, 
daß dies nicht auch bei anderen Menschen einmal vorkommt?3 RäzI hat das 
Argument aufgegriffen: Wenn Mose sein Schlangenwunder tat, so einfach des
wegen, weil er die Natur der Dinge besser kannte als seine Zeitgenossen. Die 
Theologen waren beunruhigt: Kann etwas, das den Menschen anfangs uner
klärlich ist, später aber ihnen vertraut wird, überhaupt noch als Wunder ange
sehen werden? Abü Häsim sagte: Nein; Abü e Abdalläh al-Ba~rI dagegen, der 
Lehrer des Qä<;iI <Abdalgabbär: Ja 4 • Immerhin hatte Thales dem Magnetstein 
wegen seiner Anziehungskraft eine Seele zuschreiben wollen 5; unter den Mus
limen wäre niemand mehr auf diese Idee gekommen. 

Wieder war das Thema an sich schon von Gäl:li~ berührt worden. Er hatte 
darauf hingewiesen, daß Mose im Zeitalter der Zauberei die Zauberer mit 
ihrer eigenen Kunst geschlagen hatte 6 • Aber so kam man jetzt nicht mehr 
davon. Man brauchte ein Kriterium, um Wunder von Zauberei zu unterschei-

I Text 71; ein Reflex auch in Text 43, b und später bei Abü I-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al-
adilla 478, 14 ff. Zum Magnetstein allgemein vgl. A. Dietrich in EI2 V 1166 ff. s. v. Maghnaffs. 

2 Text 72. -
3 Text 73. 
4 Abü Rasld, Ziyadat SarI? al-U~ül, Hs. Brit. Mus. 8613, fal. 16 a-b. Für Räzi vgl. auch Abü 

I:Iätim ar-Räzi, A 'lam an-nubüwa 192, 11 ff.; Ibn I:Iazm wirft dem biblischen Bericht über 
Mose vor, daß er den Unterschied zu den Zauberern verwische (Radd 'ala Ibn an-Nagrflla 67 
nr.39f.). 

5 Aristoteles, De anima I 2. 405a, 19 ff.larab. Übs. 11, 6 ff. BADAWI. 

6 S. o. S. 112. 
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den. Ibn ar-Rewandi versuchte es erst einmal mit einer Art Skeptikerwiderle
gung: Wer wie Abü 'Isä die Unterscheidbarkeit leugnet, würde in völliger Rat
losigkeit enden; er könnte dann ja nicht nur einen Propheten nicht erkennen, 
sondern auch tatsächliches Gaukelspiel nicht entlarven 7. Man muß sich also 
schon darauf einlassen, zuzugestehen, daß gewisse Sachverhalte induktiv oder 
intuitiv richtig erkannt werden. Niemand zweifelt z. B. daran, daß alle Men
schen sterblich sind; hier aufgrund irgendeiner versteckten Naturgesetzlichkeit 
eine Ausnahme zu erwarten, wäre absurd. Da allerdings hakte Abü 'Isä ein: 
Das Sterben ist selber nach allgemeiner Ansicht naturgesetzlieh; der Vergleich 
stimmt also nicht. 

So Text 75. Die Antworten, die MäturidI dort einschiebt (hinter bund c; von 
uns nicht übersetzt), mögen ihrerseits wiederum bei Ibn ar-RewandT anknüpfen. 
Zum Verlauf der Diskussion vgl. die im Kommentar zu Text 75 genannten 
Parallelen und vor allem QirqisänI, Anwar 576, 19 ff. und 579, 6 ff./übs. Vajda 
in: REI 106/1941-45/90 H.; aus der Tatsache, dag an letzterer Stelle die Hexe 
von Endor als Beispiel herangezogen wird, Iäf;t sich erkennen, daß die Argu
mentation mittlerweile nach jüdischen Vorstellungen umformuliert worden war. 

In Text 85 wird der Tatbestand mit der Vokabel mabäriq erfaßt. Sie bedarf 
noch näherer Untersuchung. Ich bin davon ausgegangen, daß an dieser Stelle 
damit gemeint ist: "Durchbrechungen des normalen natürlichen Ablaufs". Zu
grunde liegt die terminologische Bedeutung des Verbs baraqa, wie sie vor allem 
aus der Wortverbindung barq al- 'äda geläufig ist, mit der man das Wunder 
definierte (s. u. S. 641 f.). Jedoch ist nicht klar, welchen Singular man dem Wort 
zuordnen soll; mabrüq ist vorläufig nicht belegt, und mibraq bildet zwar den 
Plural mabäriq, heißt aber "das Holzschwert" oder "ein zusammengeknotetes 
Taschentuch, mit dem die Kinder Krieg spielen" (Lane, Lexicon 729 c; Rosen
thaI, Gambling 16). Allenfalls Iief~e sich, wie mir M. Ullmann zu bedenken 
gibt, an mibräq im adjektivischen Sinne, "heftig durchdringend, durchbohrend, 
durchbrechend", denken. Man ist dennoch wohl gut beraten, bis auf weiteres 

. davon auszugehen, daß es sich um ein Plurale tantum handelt. Der Plural hat 
im übrigen, wahrscheinlich unter dem Eindruck der Diskussion um den Wahr
heitsbeweis der Prophetie, schon früh die Bedeutung "Taschenspielertricks, 
Gauklerkunststücke" erhalten. Belege finden sich im K. al-Intj~är (Text 43, b) 
und bei Gäbif (lfayawän IV 378, pu.; V 352, 9; VI 201, 9); noch früher sind 
die Verse des Musäwir al- Warräq (Mitte 2.18. Jh.) bei SarTf al-Murta4ä, Amäli 
I 134, pu. f. Im Singular benutzte man hier mabraqa, das als ma~dar mimi zu 
verstehen ist und den Plural mabraqät bildete (Dozy, Suppt. I 366 a). Schließlich 
entstand sogar ein denominatives vierradikaliges Verb mabraqa (vgl. Text 78 
sowie Abü l;Iätim ar-Räzi, A 'täm an-nubüwa 27, 14 und Bäqilläni, Bayän 98, 
ult.; Dozy, Suppl. II 580 a verzeichnet dafür nur andere Bedeutungen). Auch 
Text 85 gehärt vermutlich etwa in die Zeit des BäqillänT (s. o. S. 319); wenn ich 
also annehme, daß in ihm der Sinn noch schillert (vgl. den Kommentar), so 
wäre dies dafür verhältnismägig spät. 

Über mabäriq schrieb auch ein Zeitgenosse Ibn ar-RewandT's, der KindT-Schüler 
Abmad as-SarabsT (gest. 286/899); sein Buch atmete offenbar den gleichen Geist 

7 Text 74 mit Kommentar. 
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wie das K. az-Zumurrud (vgl. Rosenthai, Sarakhsf 36 nach BIrunI, übs. dort 
S. 51). Später kannte man ein K. Mabarfq al-anbiya', das zu den kutub az
zandaqa zählte (Kiyä al-HarräsI, U~ül ad-dfn, fol. 228 b, pu.); es wurde auf 
RäzI zurückgeführt (BTrunT, Fihrist kutub ar-Razf 17 nr. 174 und MaqdisI, Bad' 
III 110, 5 ff.; dazu Mohaghegh, Failasüf-i Raiy 125 f. und Meier in: Oriens 33/ 
1992/4). Den Qarmaten und Ismä'Iliten traute man zu, das Thema auszunut
zen; in dem apokryphen K. al-Balag al-akbar finden sich Beispiele für die "Gau
keleien" Jesu und Moses (BagdädI, Farq 281, 2 ff.!297, 3 H.; dazu Madelung in: 
Der Islam 34/1959/69 H., Stern, Studies in Early lsmä 'flism 69 und 80, Halm, 
Das Reich des Mahdi 232 sowie schon Massignon in: RHR 82/1920/74 ff. = 
Opera minora I 82 H.). Von dem Qarmaten Abo Tähir al-GannäbI überlieferte 
man das Dictum von den drei Schwindlern (daggälün), in welchem Mubammad 
zu Mose und Jesus hinzutritt (I)ahabI, Ta 'rfb al-Isläm, Tab. XXXIV, S. 15, 
11 f.) und das man im Abendland dann unter dem Stichwort de tribus imposto
ribus Friedrich 11. in den Mund legte. Dort schloß sich daran ein Buch mit dem 
gleichen Titel an, das in der Aufklärung eine wichtige Rolle spielte. Es ist, 
obgleich zahlreichen Denkern aus der Renaissance zugeschrieben, verlä{~lich 
erst zwischen 1538 und 1562 zu belegen. Die in ihm geäußerten Gedanken 
berühren sich manchmal mit denen im K. az-Zumurrud und im K. 'Abat al
lJikma. Jedoch ist auch dort primär intendiert, daß jemand, der eine neue Reli
gion begründet, immer im Verdacht steht, ein Betrüger zu sein; es geht also 
wieder einmal um das Problem der verläßlichen Bezeugung (vgl. die Edition 
von W. Gericke, Das Buch "De tribus impostoribus"; Berlin 1982, dort S. 14 ff. 
auch zur arabischen Überlieferung. Weiterhin jetzt F. Niewöhner, Veritas sive 
Varietas. Lessings Toleranzparabel und das Buch Von den drei Betrügern 145 ff. 
[vor allem 189] und 353 H.; F. Meier in: Oriens 32/1990110 f.). Atheismus ist 
nirgendwo intendiert, sondern allenfalls ein Theismus ohne Offenbarung. Das 
Gleichnis von den Räubern, das Abo Sa 'Id al-I:IaqrI erzählte (Text XVIII 24), 
klingt ähnlich. Zwar war es von diesem ursprünglich enger gemeint gewesen 
(s. o. S. 93); jedoch mag es später ebenfalls in dem genannten Sinne verstanden 
worden sein. 
Man wird ohnehin damit rechnen müssen, daß durch die Polemik manches 
verzerrt wurde; es war ja durchaus nicht gesagt, daß diejenigen, die über die 
Bücher schimpften, sie hatten einsehen können. Wenn - wofür manches spricht 
- die Zitate, die Abu I:Iätim ar-RäzI in seinen A 'tam an-nubüwa bringt (und 
die Kraus in seinen Rhaziana gesammelt hat), zum Stoff des K. Mabarfq al
anhiyä ' gehören, so stellte das Werk gar nicht in erster Linie die Propheten als 
Betrüger oder Gaukler dar, sondern kritisierte den Obskurantismus und die 
abwegigen Theorien der Theologen, (s. o. S. 93). Das lag bei einem Philosophen 
wie RäzI, der gewiß manchen Angriffen von theologischer Seite ausgesetzt war, 
an sich auch näher. 

Das war die grundsätzliche Kritik. Daneben aber ließ sich auch im einzelnen 
manches sagen. Nur zwang die Art, w'ie das Thema bisher in der theologischen 
Diskussion behandelt worden war, zu einer Unterscheidung. Es gab einige 
wenige Wunder, auf die im Koran angespielt war; andere dagegen fanden sich 
nur in der Überlieferung, bei Ibn IsQäq. Allein über die ersteren erhalten wir 
hier genauere Auskunft. Abü 'Isä hat anscheinend die nächtliche Reise (isrä') 
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des Propheten in rationalistischer Weise zu deuten versucht 8; die angebliche 
Hilfe der Engel bei Badr, die man aus Sure 8/12 herauslas, veranlaßte ihn zu 
einem ähnlich sarkastischen Kommentar wie schon Ibn al-Muqaffa'9. Daß 
dagegen auch die übrigen Wunderberichte im K. az-Zumurrud zur Sprache 
kamen, wissen wir nur aus einer Aufzählung bei Mu' aiyad 10. Ibn ar-RewandI 
hat sich für sie offenbar nicht ganz so stark gemacht wie für die ersteren 11. 

Das Problem lag hier anders: in ihrer verläßlichen Bezeugung. 

8.2.2.3.1.4 d) Die Problematik des Überlieferungsbeweises 

Ibn ar-RewandI hat den Fragenkreis von Übereinkunft und Überlieferung in 
mehreren Schriften separat behandelt 1. Man muß sich also überlegen, ob die 
noch ausstehenden Fragmente überhaupt zum K. az-Zumurrud gehören. Je
doch schafft hier wie zuvor ein Vergleich zwischen MäturldI und Mu' aiyad 
Klarheit 2 • Abu '!sä hat darauf aufmerksam gemacht, daß die Wunderberichte 
allesamt nur über ein oder zwei Überlieferungsstränge laufen 3, ein "Häuflein 
(siYl;jima qaLfLa)"4 von Traditionariern, wie es an anderer Stelle heißts. Das 
war natürlich Wasser auf die Mühlen der Nichtmuslime; QirqisänI betont im 
gleichen Sinne, daß diese Erzählungen nur bei Ibn IS~äq stünden und darum 
nicht mutawätir seien 6. Auch RäzI greift es auF. Ibn ar-RewandI scheint Zu
rückhaltung geübt zu haben, wie wir sahen; es gibt eine Grenze, jenseits derer 
Verläßlichkeit sich nicht mehr überprüfen läßt 8. Aber im Grunde äußerte er 
sich doch so positiv, wie es nach Lage der Dinge ging. Die Wunderberichte 
werden, zumindest als Bericht, indirekt selbst von den Gegnern bestätigt, 

R Text 78 mit Kommentar; dazu unten S. 595 f. 
9 Text 76 nach Mu' aiyad und 77, a nach MäturIdI. Die Parallele bei MäturldI zeigt wiederum, 

daß Abü 'Isä das Argument vorbrachte. Zur Antwort des Ibn ar-Rewandi vgl. 77, d; die Sätze 
b-c, die vielleicht ebenso auf ihn zurückgehen, haben ein Pendant bei Qä.QI 'Abdalgabbär, 
Talbit 407, 5 ff. Für Ibn al-Muqaffa' bzw. den ihm zugeschriebenen antiislamischen Traktat 
s. o. Bd. II 31. Zum Sachverhalt selber vgl. Juynboll in: Ohio Journal Re!. Stud. 2/1974/85 ff. 
Eine Aussage in einem Bericht über die Schlacht bei QädisIya setzt voraus, daß man sich 
anfangs eine kriegerische Mitwirkung von Engeln noch nicht denken konnte (TabarI I 2314, 
15 f.). 

10 RSO 14/1934/104, 1f. (= A'sam 130, 13f.): Frg.11 bei Kraus, übs. 114f. Die Wunderge
schichten spielen natürlich in der christlichen Polemik eine große Rolle, so etwa in der Apolo
gie des KindI (Tartar, Dia/ogue 161 H.). 

11 Text 85, wenn dies die Meinung des Ibn ar-RewandI wiedergibt. 

1 Werkliste nr. 26- 28. 
2 Vgl. Text 81, a mit 84, b; 83 mit 84, a. 
3 Text 81, a. 
4 Vgl. Sure 26/54. 
5 Text 84, b; vgl. den Kommentar. 
6 Anwär 300, 13 H. 
7 Abü Uätim ar-RäzI, A '/äm an-nubüwa 191, 10 f. 
x Die Stellungnahme Mu'aiyads bzw. seiner Vorlage zu Text 83 legt nahe, daß als Beispiele hier 

die Geschichten von Uhbän b. Aus und dem Wolf (dazu oben S. 41 f.) sowie vom Lob der 
Kiesel genannt worden sind (vgl. Kraus, Frg. 8 in RSO 14/1934/113). 
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wenn diese ihren Spott daran auslassen. Zudem ist das Kriterium hier gar 
nicht die Anzahl der Zeugen, sondern die Überzeugungskraft 9 • 

Selbst vom Koran hat Abü 'Isä behauptet, er sei ganz isoliert überliefert 10. 

Er meinte damit wahrscheinlich, daß anfangs nur einige Prophetengenossen 
bestimmte Fragmente davon besaßen. QirqisänT hat sich in ähnlichem Sinne 
über das i 'gäz geäußert: Kaum mehr als zehn Personen waren imstande, die 
rhetorischen Feinheiten zu erkennen 11. Ibn ar-RewandT redete natürlich dage
gen: Nichts ist dichter überliefert als die Heilige Schrift 12. Nun hatte Abü 'Isä 
allerdings sogar dichte Überlieferung (tawätur) als unzuverlässig zu erweisen 
versucht. Denn aus der Menge der Zuhörer stehen nur einige so nahe, daß sie 
richtig verstehen; die anderen sind zu weit weg, als daß man ihnen trauen 
könnte 13. Ibn ar-RewandT hielt das für Sophisterei 1\ die Alternative wäre ja 
nur, daß man selbst an historische Berichte oder an Erzählungen über ferne 
Gegenden nicht mehr glauben dürfte 15. Ebenso argumentierte er, als Abü 'Isä 
den Konsens als Beweismittel verwarf: Wenn man überhaupt Überlieferung 
anerkennen will - und auch Abü 'Isä kommt nicht umhin, dies zu tun -, 
dann kann man auf den Konsens derer, die man für die Wahrheitsträger hält, 
nicht verzichten 16. Er mußte das Glaubenselement, das in jedem Konsens 
steckt, betonen, weil Abü 'Isä in bewährter Weise 17 auf das Beispiel der Juden 
und Christen verwiesen hatte, die ja auch mit ihrem Konsens zum Kreuzestod 
Christi die Wahrheit verfehlten 18. 

8.2.2.3.2 Das K. at-Täg 

Über die anderen Bücher wissen wir viel weniger. Jedoch läßt sich zumindest 
erkennen, welchen Platz sie im Rahmen der zeitgenössischen Diskussion ein
nahmen. Das K. at-Tag richtete sich gegen den klassischen Gottesbeweis der 
"vier Thesen", die Abü l-Hugail aufgestellt hatte 1• Man kann, so sagte Ibn ar
RewandT, nicht von der Vergänglichkeit der Akzidenzien auf die Vergänglich
keit der Körper schließen 2. Prima vista liegt wesentlich näher, daß die Körper 

9 Text 81, b-e. Bei Fahraddln ar-RäzI wird Ibn ar-RewandI sogar in die Nähe des' Abbäd b. 
Sulaimän gerückt: u~ tawätur zu erreichen, muß immer ein ma '~üm unter den Zeugen sein 
(Mah~ül 11 1 382, ult.; dazu oben S. 42). 

10 Text 79, a. 
11 Anwär 299, 5 f. 
12 Text 79, b-c. 
u Text 79, d; auch 80, wo dasselbe für die Augenzeugenschaft bei Ereignissen, also für Wunder

berichte, gesagt wird. Daß die "Brahmanen" das tawätur leugnen, steht bei SIräzI, Tab~ira 
291,3. 

14 Text 79, e-f. 
15 Text 82. 
16 Text 83, b-c. Ibn ar·RewandI rechnet sich hier übrigens selber zu den ahl al-I;aqq. 
17 S. o. Bd. III 385 und unten S. 651. 
18 Text 83, a und 84, a. 

I S. o. Bd. III 231 f. 
2 Text 41; auch 37, b-c. Dazu Mänkdlm, SUl::Il13, IOff. 
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ewig sind; niemand hat ja je erlebt, dag sie einmal nicht gewesen wären 3 • Das 
war keineswegs so revolutionär, wie es klang; es deckte sich mit dem, was 
man Gäbi:? vorwarf4 . Ibn ar-Rewandt selber hat es sogar schon aus der Lehre 
Mu'ammars und Na:?:?äms herausgeholt 5• Er gab sich ohnehin Mühe, bei sei
nen mu'tazilitischen Kollegen anzuknüpfen. Wenn sie im Rahmen ihrer a~lal?
Theorie behaupteten, daß Gott zahllose andere Welten hätte schaffen können, 
die der unseren völlig gleich sind, so kehrte Ibn ar-Rewandt dies um zu der 
Behauptung, daß, wenn wirklich völlige Gleichheit bestehe, unsere hiesige 
Welt dann ebenso ungeschaffen sein müsse wie jene6 • Mit Vergnügen nahm er 
das auf, was man den Anhängern der Potentialität vorwarf, die damals noch 
in der Minderheit waren: Wenn das Nichtseiende "etwas" ist, so muß es ja 
wohl auch ewig sein? Er selber gehörte, wie wir sahen 8 , nicht zu ihnen; jedoch 
findet er genug Gründe, um zu zeigen, dafS auch aus seiner eigenen Position 
sich dieselbe Konsequenz ergibt. Er geht alle Formulierungen durch, aber letz
ten Endes gilt immer dasselbe: aus nichts kommt nichts. Also muß das, was 
da ist, immer schon da gewesen sein 9. 

Das hat ihm schon bei J:laiyät den Ruf eingetragen, die Ewigkeit der Welt 
zu vertreten 10. Jedoch heißt es vorsichtig sein; J:laiyät selber macht an anderer 
Stelle, wo es ihm im dialektischen Zusammenhang gelegen kommt, in diesem 
Punkt keinen Unterschied zwischen der Lehre Ibn ar-Rewandl's und der der 
Mu' taziliten 11. Jedenfalls war Ibn ar-Rewandt nicht von den Philosophen be
einflußt; dazu war es ja auch noch zu früh. Das K. at-Täg trieb die Diskussion 
nämlich nicht nur bis zu der These vor, daß die Welt ewig sei, sondern dafS 
diese auch keinen Schöpfer habe 12. Das war "dahritisch"; der Ibn ar-Rewandt, 
den wir bisher kennenlernten, wird es sich kaum allen Ernstes zu eigen ge
macht haben. Die Dahdya ist auch hier für ihn weiter abschreckendes Bei
spiel 13 • As' art tat wohl recht daran, wenn er aus dem Traktat in erster Linie 
die Lehre zog, daß man bei der Beschreibung des Entstehens der Dinge aus 
dem Nichts seine Worte sorgfältig wählen müsse 14. 

] Text 39; dies stand zu Anfang des Buches. 
4 S. o. S. 109. 
s Inti~är 21, lOff. (= Text XXII 25). 
6 Text 42. Nä~ir-i ijosrau referiert dieses etwas sophistische Argument ohne jede Kritik. Die 

"I-;laswiten", gegen die es nach seiner Angabe gerichtet ist, sind für ihn vermutlich die Nicht
ismä'Iliten insgesamt, also auch die Mu'taziliten. 

7 Text 40, d; dazu oben S. 48 und 140. 
R S. o. S. 312. 
9 Text 40, a -c und e- h. 

10 lnti~är 108, 14; ein ferner Reflex davon bei Ibn al-Murta9ä, Qalä 'id 82, 3 f. 
1 J Text XXII 189, q. 
12 Text 37, d; 38, a und d. 
13 Text 40, h. 
14 GuwainI, Samil 259, 2 H.; Ibn Fürak, Mugarrad 37, 12fE. Ibn ar-RewandT's Definition des 

Begriffes !?ädil, um die es bei GuwainI geht, stammt vielleicht aus As' arIs K. al-Fu~ül, in 
welchem dieser das K. at-Tag ausführlich zitierte und kritisierte (vgl. Werkliste, Widerlegung 
I, 1). 
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8.2.2.3.3 Das K. ad-Dämig 

Eine weitere Schrift, die unter dem martialischen Titel K. ad-Dämig, "der 
Hirneinschläger" , umlief, sammelte Widersprüche und Unzulänglichkeiten des 
Korans. Man sagte dies an sich schon dem K. az-Zumurrud nach 1; in der Tat 
erwähnt I::Iaiyät, bei dem dies so in der Einleitung zu seinem K. al-Inti~är steht, 
das K. ad-Dämig nicht. Jedoch soll er das Buch widerlegt haben 2 - vielleicht 
später, als das K. al-Inti~är schon geschrieben war. Was wir an Fragmenten 
besitzen, stammt offenbar letzten Endes alles aus der Widerlegung des 
Gubbä'I3 ; der Traktat des tIaiyät ist wie zwei weitere Gegenschriften 4 ver
schollen. 

Das Material ist ein wenig disparat. Ibn ar-RewandI hat stellenweise offen
bar ältere theologische Kontroversen ausgeschlachtet, die sich des Korans in 
verschiedener Weise bedienten: den Streit um die Prädestination 5 oder um 
das Vorherwissen Gottes 6 • Er nutzte also einfach diejenigen Verse, die unter 
Fachleuten als mutasäbihät galten. Daneben notierte er rein verbale Wider
sprüche, die sich mit etwas gutem Willen leicht ausgleichen ließen 7 , überzo
gene Ausdrucksweisen 8, aber auch Schwächen des Gottesbildes, die sich 
grundsätzlich gegen den Islam kehren ließen 9 . Das mündete dann in eine Kri
tik am Propheten, die streckenweise an Ibn al-Muqaffa' erinnert: MUQammad 
war ein Obskurantist; er ist ernsthaften Fragen ausgewichen 10. In Mekka 
suchte er nach dem Kompromiß mit den Heiden; er hatte Zweifel an seiner 
Mission, die sich erst in Medina verloren 11. Das Paradies, das er den Gläubi
gen schildert, ist beduinisch primitiv und darum wenig verlockend 12. 

Welcher Generallinie die Argumentation dabei folgte, ist schwer zu erken
nen. Inhaltliches und Stilistisches stehen unvermittelt nebeneinander; man 
weiß nicht recht, ob der Koran als Gottes Wort kritisiert wird oder als Formu
lierung des Propheten. Darauf kam es allerdings wohl auch nicht an; so oder 
so war das i 'gäz-Dogma damit zerstört. Vielleicht hatte das Ganze nur den 
Charakter einer etwas zufälligen Stellensammlung. Hierfür nämlich gab es 
Vorläufer. Wansbrough hat auf einen Katalog von neun Fragen zum Koran 
aufmerksam gemacht, die nachträglich an Muqätil b. Sulaimän's Tatstr !Jams-

1 Text 43, c; auch 44, c. 

2 Widerlegung b 6. 
3 Ib. c 5; vgl. den Kommentar zu Text 88 und 89. Die Zitate bei Ibn al-GauzI laufen vermutlich 

über Ibn' AqIl, der den Text des Gubba'I überarbeitet hat. 
4 Widerlegungen d 4 und g 4 (erschlossen). 
s Text 89, b; auch 90, c. 
h Vgl. Text 88, c mit IV 41, g-h. 
7 Text 89, c-d und e-f; 89, i = 90, a; 90, bund o. 
H Text 89, g-h; 90, q. 
9 Text 90, d (Gottes Ränkespiel). Weiterhin 90, c; 90, n und vor allem 88, b (Gottes Grausam-

keit, mit Bezug auf die Straflegenden); auch 90, p. 
10 Text 90, g; vgl. damit Text V 4, c, wo auch der Vergleich derselbe ist. 
11 Text 91-92; dazu oben S. 89 f. Eine Anspielung auf die "satanischen Verse"? 
12 Text 90, h-m. 
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mi 'at äya angehängt wurden und formal stark an dessen Stil erinnern 13; in 
diesem Text ist' Abdallah b. 'Abbas derjenige, der die Widersprüche auflöst. 
Eines der dort genannten Beispiele wird bei Ibn ar-RewandT aufgenommen 14. 
Allerdings begegnet es mit drei weiteren aus der Neunerliste auch bei MalatT 
(gest. 377/987); dort ist die Zahl der Beispiele mittlerweile auf 25 angestie
gen 15. Man schrieb die Kritik gerne den "Ketzern" ZU; so verfährt MalatT l6 , 

aber auch schon der Grammatiker Qutrub (gest. 206/821), von dem ein Kitäb 
ffmä sa 'ala 'anhu l-mullJidun min ay al-Qur 'an überliefert ist 17. Gemeint wa
ren häufig die kuttäb l8 , später auch der Arzt ar-RazT I9 . Weit ausgebaut ist das 
Thema bei Ihn Qutaiba (gest. 276/889) in seinem Ta 'wfl muskil al-Qur 'an 20. 

Er ist ein Zeitgenosse Ibn ar-RewandI's, und man wundert sich ein wenig, daß 
auch er wieder nur die Ibn' Abhas-Tradition aufnimmt. Jedoch ist dieses Buch 
ein Jugendwerk und wohl vor 236/850 entstanden 21. Das K. ad-Dämig exi
stierte damals noch nicht. 

Auf spätere Texte, den Burhan des ZarkasI22 oder den ltqän des SuyütI23, 
brauchen wir hier nicht einzugehen. Bemerkenswert ist nur, daß auch dort das 
Material aus dem K. ad-Dämig kaum Eingang gefunden hat. ZarkasT scheint 
an einer Stelle auf Gubba'Ts Naqq ad-Damig zurückzugreifen; auch Faijraddln 
ar-RazT hat das Buch - vielleicht aus späteren Zitaten - noch gekannt 24. 
Jedoch kommt der Hauptstrang der Tradition, so wie er in den Handbüchern 
erhalten bleibt, anderswoher. Die orthodoxe Tradition hat, wie Wansbrough 
gezeigt hat 25, die Kategorie tanäquq "Widersprüchlichkeit", mit der sie nichts 
anfangen konnte, beiseitegeschoben und durch ibtiläf "Variation, Wechsel im 
Ausdruck" zu ersetzen versucht. Das K. ad-Dämig dagegen verband Koranbei
spiele, die sich in dieser Weise auflösen ließen, mit anderen, bei denen die 
Kritik härter zugepackt hatte 26. So ist es auch später außer der genannten 
einen Übereinstimmung 27 immer nur bei wenigen Berührungen geblieben 28 • 

1.l Quranic Studies 163 f. 
14 Nr.3 = Text 89, k. 
15 Tanbih 44 ff./54 ff.; dazu Wansbrough 165. 
16 Ib. 43, 17/54, 11 (zanädiqa); auch 44, 5/55, 3. 
17 Ibn an-Nadlm, Fihrist 41, 7, wo su'ila gewiß ein Fehler ist (auch Flügel 38, 14 hat sa'ala). 

Vgl. auch SuyütI, Itqän II 27, 6. Zu Qutrub s. o. Bd. II 41 und 86f. 
18 Gäl)i?-, l)amm al-kuttäb in: Rasä 'il II 192, 7 f. 
19 Der auch die anderen Offenbarungsschriften in die Kritik mit einbezog; vgl. Abü l;lätim ar

RäzI, A 'läm an-nubuwa 113, 15 ff. = Orientalia 5/1936/362 f. (VIII). 
20 S. 19 ff. Die Parallele zu Text 89, k steht dort S.21, 6 ff.; die Antwort Ibn Qutaiba's (47, 

-6 ff.) erinnert stark an die Gubbä 'Is (der eine Generation jünger war). 
21 Lecomte, Ibn Qutayba 90. 
22 II 45 ff.; noch benutzt bei NabhänI, Nugum al-muhtadrn 422, pu. ff. 
2.3 II 27, 6 ff.; auch er zitiert ZarkasI (29, 5 ff.). 
24 Vgl. Text 89, Kommentar. 
25 Quranic Studies 165 f. 
26 Neben 90, g (der Parallele mit Ibn al-Muqaffa') noch 90, f, das so schon für Ibn AbI l-'Augä' 

überliefert wird (s. o. Bd. I 452). 
27 Text 89, k. 
28 Text 88, C (ähnlich ZarkasT 11 51, 9 ff. nach dem Taqrfb des BäqillänI) und 89, e (ähnlich 

MalafI 51, 9 ff.!65, 1 H.). 
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Diese Sachlage verbietet es, bei ZarkasI und anderswo nach ungekennzeichne
ten Zitaten aus dem K. ad-Dämig zu suchen. Zuordnen ließe sich allenfalls die 
Stelle Mugnf XVI 389, 3 ff.; sie ist offenbar von Gubbä'I in seinem Naqc! ad
Dämig behandelt worden und steht unmittelbar vor den gekennzeichneten Frag
menten (Text 89). Dort geht es um laisa ka-millihf sai' (Sure 42/11), das deswe
gen als in sich widersprüchlich bezeichnet wird, weil sich die Aussage, daß 
etwas "wie seinesgleichen" sei, nicht negieren lasse. Etwas ist immer" wie sei
nesgleichen"; wenn man das leugnen will, mug man zuvor das "wie" weglassen. 
RummänI hat darum später gemeint, ka- müsse hier redundant sein, weil sonst 
Unglaube herauskomme (vgl. Carter in: ZGAIW 1/1984/217, Anm. 12). Vgl. 
zum Problem auch Ibn Mattöya, Tadkira 377, 18 f.; Murta~ä, Amälr II 311, 
12 ff.; BaihaqT, al-Asmä' wa~-~ifät 351 f.; FabraddTn ar-RäzT, Nihäyat al-fgäz 
(Kairo 1317/1899) 164, apu. ff.; Gimaret, Noms divins 149 (ebenfalls nach 
RäzI); Heinrichs in: ZGAIW 7/1991-2/266. RummänI hat im übrigen recht; eine 
ähnliche Verdoppelung der Vergleichswörter findet sich in dem bekannten ki
dmüt von Gen. 1.26 (vgl. Koehler/Baumgartner, Hebr. Lexikon 213; K. Beyer, 
Die aramäischen Texte vom Toten Meer 555, mit der Übersetzung "etwa wie"; 
Jenni in: Seybold/Zenger, Neue Wege der Psalmenforschung 202 ff.). - Gubbä'I 
stellt sich dann in seiner i 'gäz-Definition auf die Kategorie der Widerspruchslo
sigkeit ein: "Der Koran ist unvergleichlich (mu 'giz), weil sich in ihm trotz seines 
großen Umfangs (ma 'a kalratihf) und trotz des in ihm enthaltenen vielgestalti
gen Erzählgutes und juristischen Materials kein innerer Widerspruch und kein 
Dissens (ibtiläf) finden. Stammte er von einem andern als von Gott, so fände 
man in ihm Dissens und inneren Widerspruch, so wie es in der Schrift heißt: 
, ... so fänden sie viel Widerspruch in ihm' (Sure 4/82)". 

Bemerkenswert ist, daß die Argumente 89, i (= 90, a) und 89, k auch von einem 
jüdischen Autor in Spanien herangezogen worden sind, und zwar von jenem 
Anonymus, gegen den Ibn Hazm in einer separaten Schrift polemisiert hat. Man 
identifiziert ihn meist mit Samuel han-Nägld, den die Muslime als Ibn an
Nagrllla "Sohn der jungen Negerin", bezeichneten (Ibn Hazm, ar-Radd 'alä Ibn 
an-Nagrflla 51, 7 ff. § 9 und 52, ult. ff. § 12). Allerdings ist die Zuschreibung 
keineswegs gesichert; man hat mehrere andere Autoren vorgeschlagen (vgl. 
Fierro in: REMMM 63-64/1992/81 ff.). S. Stroumsa hat sogar angenommen, 
dag Ibn Hazm mit einer Fiktion arbeitet; er habe die Argumente direkt aus Ibn 
ar-RewandI übernommen und dann Ibn an-NagrIlla untergeschoben (in: JAOS 
107/1987/769 H.). Sehr überzeugend ist diese Hypothese nicht; jene stehen näm
lich auch bei ihm neben anderen, die nicht im K. ad-Dämig vorkommen, und 
verraten damit wiederum nur ihre weite Verbreitung. D. Powers, der den Text 
etwa gleichzeitig behandelt hat (in: Studies in Islamic and Judaic Tradition, ed. 
Brinner/Ricks I 109 H.), sieht die Verwandtschaft mit Ibn ar-RewandI gar nicht, 
sondern nur die mit HIWI al-BalbI (zu ihm unten S. 347 f.); in der Tat ist die 
jüdische Tradition hier vermutlich wichtiger als die islamische. Allerdings wa
ren die Gedanken des Ibn ar-RewandI in Spanien bekannt; Ibn Hazm hat dessen 
K. al-Farfd selber widerlegt (vgl. Werkliste XXXV b, Widerlegung r). - Zur 
Person des Samuel han-Nägld allgemein Ashtor, The Jews of Muslim Spain II 
41 ff. und Bargebuhr, Salomo ibn Gabirol. Ostwestliches Dichtertum 98 ff.; jetzt 
auch Wasserstein in: Al-Qanrara 14/1993/1 09 ff. Daß jüdische Kritik am i 'gäz
Denken der Muslime auch später unterschwellig immer vorhanden war, zeigt 
Sadan, ldentity and Inimitability in: lOS 14/1994/325 ff. 
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8.2.2.3.4 Das K. 'Abal al-hikma 

Zu diesem Buch besitzen wir drei kurze Inhaltsangaben, die sich teilweise 
decken, teilweise ergänzen: bei Ijaiyät, im Fihrist und bei Ibn al-GauzT. Das 
ist nicht viel; aber es hilft uns immerhin, zu erkennen, daß der Titel K. at
Ta 'dfl wat-tagwfr, unter dem Ijaiyat das Buch noch kannte 1, später durch K. 
Na 't al-hikma oder, wie wir annehmen möchten2 , K. 'Ahal al-hikma ersetzt 
worden ist 3 • Es handelte sich um eine Kritik an der Theodizee; die göttliche 
Weisheit stellt sich insofern als sinnlos ('aba1) 4 heraus, als Gott das Übel, das 
er über die Menschen bringt, ja schon vorherweiß. Das gilt für Krankheit und 
ArmutS ebenso wie für Unglauben 6 und ewige Höllenstrafe 7 ; ein vernünftiger 
Mensch muß sich fragen, wo hier die Barmherzigkeit bleibt. Bei dem Unglau
ben kommt noch hinzu, dag Gott den Heiden befiehlt, den rechten Glauben 
anzunehmen, obwohl er weiß, dafS sie das nicht tun werden - der Vorwurf 
des taklff ma La YU(äq8. Hisam b. al-f:lakam hatte so noch bewiesen, daß Gott 
eben die Geschehnisse nie h t vorherwisse; Ibn ar-Rewandi, der Hisams Den
ken gut kannte, hat die Argumentation einfach auf den Kopf gestellt 9 • Abü 
'Isa hatte übrigens dasselbe getan; die Übereinstimmungen mit dem K. aL
Garfb al-masriqf - oder dem, was unter diesem Namen lief - sind eklatant 10. 

Das Buch enthielt insgesamt 56 Fragen (subah) 1 \ den Widerpart spielten viel
leicht die "Brahmanen" 12. 

8.2.2.3.5 Das K. QacjJb aej-ejahab 

Laut Ibn an-NadIm hat Ibn ar-RewandI in dieser Schrift "nachgewiesen, daß 
Gottes Vorherwissen in der Zeit entstanden ist", zusammen mit den Dingen, 
auf die es sich bezieht I. Er hätte sich dann einfach den Standpunkt des Hisam 
b. al-J:Iakam zu eigen gemacht. Aber dafür war es eigentlich zu spät. Wir 

I Text 87. 
2 Zum Problem vgl. Werkliste nr. 39. 
3 Vgl. die Übereinstimmungen zwischen 86, a-b ('Abal al-hikma) und 87, d (Ta'dil) sowie 

zwischen 87, c (Ta 'dill und Fihrist in Werkliste nr. 39 ( 'Ahaj al-hikmal. 
4 Zum Terminus s. o. Bd. III 280. Er kommt in den Inhaltsangaben nicht vor; jedoch heißt es 

da immerhin, daß Gott nichts "Nutzloses" tue (86, cl. 
5 Text 87, a-b. 
6 Text 87, c. 
7 Text 87, d und 86, a-b. 
x Besonders betont im Fihrist, a. a. O. 
9 Vgl. Text 87, c mit IV 41, n; auch 87, b mit IV 41, k-l. 

10 Vgl. Text 86, a-b = 87, d mit Text 1, c-e und Text 87, c mit Text 1, a-b. Ma'arrl verweist 
für eines dieser Argumente einfach auf einen anonymen "Ketzer" (in seinem Brief an al
Mu' aiyad fl d-dIn; vgl. Rasä 'iI112, pu. ff. 'ABBÄs). Für Razi vgl. Abü I:latim ar-RazI, A 'Iäm 
an-nubüwa 181, 3 ff. 

11 AI-Man~ür billah, Säf' II 244, 4 f. und 248, - 5 f.; auch III 49, 17 ff., wo nur von 50 die Rede 
ist. 

12 Vgl. Mugni XV 73, apu. f. 

1 Werk liste nr. 41. 
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werden vermuten dürfen, daß er auch hier nur dialektisch argumentierte: 
Wenn Gott von Ewigkeit her um die Dinge weiß, ist die Welt ewig2; wenn 
man also der These von der Ewigkeit der Welt ausweichen will, muß man 
annehmen, daß Gott erst von den Dingen weiß, wenn sie entstehen 3. Das K. 
Qa4tb ad-gahab ist damit das Gegenstück zum K. at-Täg. 

8.2.2.3.6 Das K. al-Farrd 

Aus diesem Buch ist vor allem ein Argument bekannt geworden, und zwar 
deswegen, weil Abü Häsim es in seiner Widerlegung 1 ausführlich behandelte: 
Warum sollen, wenn Mubammad sich dadurch als Prophet erwies, daß seine 
Gegner dem Koran nichts Ebenbürtiges entgegensetzen konnten, nicht auch 
Euklid oder Ptolemaios Propheten gewesen sein, die ja gleichfalls in ihrer Wis
senschaft nicht ihresgleichen hatten?2 Das ließ sich ebensogut gegen die Theo
rie vom Kulturheros wenden; so hat Mubammad b. Zakarlyä' ar-Räzl den 
Gedanken genutzt 3 • Auch ein Christ wie Qustä b. Lüqä fand ihn hilfreich, als 
er sich gegen eine kontroverstheologische Schrift des 'All b. YaQyä Ibn al
Munaggim bzw. dessen Sohnes zur Wehr setzen mußte4 . Er verfaßte seine 
Replik anscheinend zwischen 296/908 und 298/910\ Abü Häsim kann sie also 
sehr wohl gekannt haben. 

Was wir sonst über dessen Gegenschrift erfahren, zeigt, daß die Diskussion 
ins erkenntnistheoretische Fahrwasser geriet: Woher weiß man überhaupt, daß 
man sich auf Überlieferungen über den Propheten oder auch über Euklid ver
lassen kann? Warum haben die Christen nicht die Nachricht bewahrt, daß 
Jesus in der Wiege sprach?6 Diese Fragen mögen in jener oder ähnlicher Form 
schon im K. al-Farrd gestanden haben; sie werden ja auch im K. az-Zumurrud 
angeschnitten 7 . Aber daneben scheint noch ein weiterer Problembereich be
rührt worden zu sein, den wir gleichfalls schon von anderer Stelle her kennen: 
die mekkanische Zeit des Propheten. Zwar weiß jeder, daß MUQammad sich 
damals klug verhielt; aber wer sagt uns, daß er nicht in all seiner Diplomatie 

2 50 ist der Beweis formuliert bei an-Nariq bil-~aqq, Ziyädät SarI? al-u~ul, fol. 60 b, pu. ff. 
-~ Text 93. 

I Widerlegung i 1. 
2 Text 94. Zu den Gegenargumenten des Abü Hasim vgl. Mugnf XVI 305, 3 ff. 
.3 Abü Hätim ar-RäzI, A 'läm an-nubuwa 229, 1 ff. und 273, 7 H. = Kraus, Rhaziana nr. XVI 

in: Orientalia 5/1936/370. 
4 Correspondance islamo-chretienne, in: PO 40/1981/608 § 57f.; abgewandelt 674 § 236. Wie 

man aus diesem Text erfährt, konnte man damals Brennspiegel herstellen, die über 30 Ellen 
hinweg Dinge in Brand setzten. Wäre also jemand, der dies über 100 Ellen hinweg zustande
bringt, deswegen ein Prophet? Dazu jetzt Rashed in: La Syrie de Byzance cl ['Islam 165 f. 

s 50 Kh. Samir, ib.547. Zu der etwas komplizierten Entstehungsgeschichte des Werkes vgl. 
ibo 539 fE. (gegen Haddad in: Arabica 21/1974/297 ff.). 

6 Vgl. etwa Mugnf XVI 305, ult. fE. und 28, 4ff.; weitere Stellen bei Gimaret in: JA 1976, 
5.328 f. 

7 Für eine enge Verwandtschaft zwischen beiden Texten spricht auch die Beobachtung oben 
5. 330, Anm. 6. 
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auch unwürdige List anwandte? Bewahrt hat dieses Argument, wie so häufig, 
wiederum der QäQI 'Abdalgabbär in seinem K. Talbn dalCi'i! an-nubüwa 8. 

Wir sahen bereits, daß Ibn ar-RewandT dort meist mit anderen "Ketzern" aus 
der Gruppe der Süflyat al-Mu'tazila zusammengenommen wird. So mag es 
sein, daß einige andere Passagen, die von dieser Gruppe ganz allgemein spre
chen, ebenfalls dem K. al-Farfd zuzuordnen sind. Dort wird versucht, die ver
borgenen Schwächen Mubammads ans Licht zu heben: Er hatte eine Affäre 
mit der Frau seines Adoptivsohnes Zaid 9; er verbot seinen Ehefrauen, nach 
seinem Tode erneut zu heiraten, weil er wußte, daß sie hinter seine Schliche 
gekommen waren 10; er hat im Gegensatz zu Mose oder Jesus keinen Propheten 
nach ihm verheißen, weil er alles für sich behalten wollte 11. Der QäQT hat 
dabei u. U. die Intention dieser Stellen verschärft. Es ging vielleicht nicht so 
sehr darum, Mubammad anzuschwärzen, als vielmehr um den Nachweis, daß 
man mit der Behauptung seiner Sündlosigkeit vorsichtig sein müsse. 

8.2.2.3.7 Die Intention dieser Werke 

Auf die bei den letzten "skandalösen" Schriften, das K. al-Margän und das K. 
al-Lu 'lu 'a, brauchen wir nicht einzugehen; sie haben keine Spuren hinterlas
sen. Umso auffälliger ist allerdings, daß Ibn ar-RewandI ausgerechnet eines 
von ihnen, das K. al-Margän, neben dem K. az-Zumurrud und dem K. ad
Dämig selber widerlegt hat 1. Warum hat er das getan? Auf Kritik ist er mit 
diesem Buch anscheinend nicht gestoßen. Es handelte von dem "Meinungs
streit unter den Anhängern des Islams" 2; daran hatte man sich längst gewöhnt. 
Auch später ist die Schrift nur einmal widerlegt worden, von Abü Häsim -
vielleicht bloß um der Vollständigkeit willen, nachdem man in den anderen 
Büchern mehrfach das Unterste zuoberst gekehrt hatte3 • Ibn ar-RewandI's Ge
genschrift ist bei Ibn an-NadTm Bestandteil der ersten Bücherliste, welche die 
bisher behandelten "skandalösen" Werke gar nicht enthält. Von ihnen bringt 
sie nur zwei, die aber völlig verschollen sind: das K. al-l-Jagar al-a~mar und 
das K. al-l;lagar al-aswad4• Dies alles zusammen mit dem, was wir vorher 
über die einzelnen Titel zusammengetragen haben, legt doch den Schluß nahe, 
daß Ibn ar-RewandT im Grunde nur das getan hat, was ljaiyär, Gubbä'I und 
andere nach ihm auch taten: er hat die "skandalösen" Bücher als Anregung 
benutzt, um sein dialektisches Geschick zu beweisen. 

Daß man ihn dann zum Autor der Grundtexte selber machte, hängt gewiß 
damit zusammen, daß er seine früheren Schulgenossen mit dem K. Facjr~at al-

8 Text 95. 
9 Tatbu 650, 7 H.; der Text ist zerstört. Zum Thema vgl. Bd. V 10, Anm. 36. 

10 Ib. 653, pu. ff. 
11 Ib. 660, - 5 H. 

1 Werkliste nr. 34-36. 
1 Ib. nr. 43. 
3 Widerlegung i 2. 
4 Werkliste nr. 32-33; s. o. S. 317. 
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Mu 'tazila bis aufs Blut gereizt hatte. Aber damit ist doch nicht alles erklärt. 
Er mag manche der "skandalösen" Materialien schon vorgefunden haben; aber 
er hat sie zumindest redigiert. Er war ein ebenso begnadeter Polemiker wie 
Abü 'Isä, und er hat sich einen Spaß daraus gemacht, den selbstzufriedenen 
Theologen zu zeigen, auf welch unsicherem Boden sie sich bewegten. Ein sol
ches Verfahren wurde damals wie heute von den Betroffenen als ungehörig 
empfunden; Kritik an der Theologie verwandelte sich aus ihrer Sicht schnell 
in eine Kritik an Gott selber. Dabei hat Ibn ar-RewandI, wie schon der SarIf 
al-MurtaQä bemerkte, die Rollen immer klar bezeichnet: qälat ad-Dahrfya, 
qälat al-Barähima, qäla mutbitü r-rusu[5. Man konnte ihn im Grunde also 
nicht mißverstehen. Aber sobald man nur noch Sekundärzitate aus seinen 
Schriften vor sich hatte, sah die Sache anders aus; da ging dann alles sehr 
schnell auf sein Konto. Wie schwer dies nachträglich noch zu entwirren ist, 
hat das Beispiel des K. az-Zumurrud gezeigt. Trotz der Fülle der Testimonia 
läßt sich nicht mit Sicherheit entscheiden, ob der Text, den MäturIdI benutzte, 
der gleiche war, der in Mu' aiyads Quelle zitiert wird. Madelung hat vermutet, 
daß MäturIdI stattdessen auf Ibn ar-RewandI's K. I1bät ar-rusul zurückgriff6 . 

Man könnte auch an dessen Naq4 az-Zumurrud denken. Diese Hypothese 
hätte manches für sich, wenn man sich das K. Naq4 az-Zumurrud als eine 
Art Neuauflage des K. az-Zumurrud vorstellen könnte, in welcher die Gegen
argumente der mUlbitü r-rusul hinzugefügt waren. Aber nach Mu' aiyad war 
dies auch schon im K. az-Zumurrud der FalF. Oder ist bei ihm, der das Origi
nal ja schon nicht mehr vor sich hatte, der Titel bereits verkürzt? Die "ketzeri
schen" Argumente sind offenbar jedenfalls schon von Abü 'Isä al-Warräq ge
sammelt worden; wir können noch erkennen, daß Ibn ar-RewandI ihn gewis
senhaft - und maliziös - zitiert hat 8. 

Kraus, der sich im wesentlichen auf Mu' aiyad stützte, bei dem Abü 'Isa völlig 
ausgeblendet ist, hat allein die "Brahmanen" als Sprachrohr der Gegenseite aus
findig gemacht; er meinte, daß Ibn ar-RewandI hier eine Legende begründet 
habe, deren Einfluß durch die gesamte spätere häresiographische und theologi
sche Literatur festzustellen sei (RSO 14/1934/341 ff.). Diese These hat lange 
Zeit Zustimmung gefunden; sie ist durch Meyerhof (in: Ie 15/1941/55ff.) und 
'Abdarrabman BadawI (Min ta 'rTl! al-illJad fT I-Islam 75 ff.) auch im angelsäch
sischen und arabischen Sprachraum bekannt geworden. In der letzten Zeit hat 
man sie jedoch durch weiteres Material differenziert. Hier sind die Arbeiten 
von B. Lawrence (Shahrastanf on the Indian Religions 78 ff.), S. Pines (in: JSAI 
2/1980/220 H.), S. Stroumsa (in: JSAI 6/1985/234 H.) und B. Abrahamov (in: 
Arabica 34/1987/97 H., Anm. 77: gegen Pines, und in WO 19/1988/72 ff.: gegen 
Stroumsa) zu nennen. Die Diskussion hat dabei u. a. darauf abgehoben, daß 
Ibn ar-RewandI nicht der erste war, der von den "Brahmanen" sprach; eine 
Notiz bei Qasim b. Ibrahlm (gest. 246/860) scheint älter zu sein (Abrahamov 

s Säft 13, 10. 
h Werkliste nr. 20; dazu ZDMG 124/1974/150. 
7 S. O. S. 319 f.; auch S. 318, Anm. 34. 
M Text 60, a und 81, a. Abü 'Isä und Ibn ar-RewandI sind zusammen genannt in Text 62. 
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erwähnt in WO 19/1988/73 sogar deren zwei, aber einer der Traktate, auf die 
er sich stützt, ist vermutlich unecht; vgl. Madelung, Qäsim 98). Jedoch wird 
an dieser Stelle ein anderes Bild von den "Brahmanen" gezeichnet; zudem ist 
anzunehmen, dag gar nicht Brahmanen gemeint sind, sondern "Abrahams
jünger", nämlich die Sabier (so Abrahamov, a. a. 0.91; zur Verwechselung s. o. 
Bd. II 448). Später hat man aus den Lehren der beiden Gruppen zwei Sekten 
gemacht, in die die "Brahmanen" sich gespalten haben sollen (so BaqillanI, 
Tamhfd 104 H.). Zu der Verwirrung jetzt auch Calder in: BSOAS 7511994/40 H. 

Wie auch immer die Frage des Primats entschieden werden mag, Kraus hat in 
jedem Fall die Bedeutung, die Ibn ar-RewandI den "Brahmanen" gegeben hat, 
weit überschätzt. Dieser hat sie offenbar nur zu Anfang des Buches zitiert (Text 
49); dag Kraus dies verallgemeinert hat, liegt an einer etwas leichtfertigen Be
merkung Mu' aiyads (Text 46, b). Sie spielen im K. az-Zumurrud vielleicht eine 
ähnliche Rolle wie der "Fremde aus dem Osten" bei Abo 'Isa al-Warraq. Das 
Argument, das Ibn ar-RewandT dort mit ihnen verbindet, ist von G. Vajda auch 
bei seinem jüdischen Zeitgenossen Dawod al-Muqammi~ (gest. um 277/890) 
nachgewiesen worden (vgl. die Übersetzung in: JA 265/1977/228 H.). Jedoch ist 
dieser nicht etwa abhängig von ihm, wie Vajda annehmen wollte, sondern fugt 
seinerseits wieder auf einer älteren, wohl muslim ischen Tradition. Das Argu
ment (das leider in der einzigen Handschrift der 'lSrün maqäla nicht vollständig 
erhalten ist) wirkt bei ihm umständlich und ungeschickt (vgl. jetzt die Edition 
von S. Stroumsa, S. 254 ff. = cap. XIII). Vielleicht greift er letzten Endes auf 
Safi'I zurück; denn dieser soll einen Traktat "Über die Bestätigung der Prophetie 
und die Widerlegung der Brahmapen" geschrieben haben (BagdadI, U~ül ad-drn 
308, 9; auch RazI, Manäqib as-Säfi '/ 46, 12 f., wo er als der erste Autor zum 
Thema bezeichnet wird). Der J:IatTb al-BagdadI hat zu Beginn des 5./11. ]h's 
dieses Werk in Händen gehabt und gelesen (Masyaba, fol. 128b, 8). 

Das Interesse an den Brahmanen kam aus der Antike. Sie machten sich in den 
Indienkapiteln des Alexanderromans breit; das Material geht z. T. auf den Ge
sandtschaftsbericht des Megasthenes zurück. Hippolyt von Rom hat ihnen An
fang des 3. ]h's in seiner Ketzergeschichte ein Kapitel gewidmet (übs. und kom
mentiert von Filliozat in: RHR 130/1945/49 ff.). Porphyrius (233-305) hat 
zwei Generationen später von ihren asketischen Leistungen geschwärmt (De 
abstinentia IV 17-18 = S.256, 1 H. NAucK), und unter dem Namen des Bi
schofs Palladios, der die Historia Lausiaca verfaßte, lief sogar eine separate 
Schrift mit dem Titel De vita Bragmanorum (Edition der Fragmente von 
]. D. M. Derrett in: C1assica et Mediaevalia 21119601l00ff., vgl. auch vorher 
64 ff.; allgemein Kraus 256 f.). Den Arabern wurde diese Tradition offenbar 
durch populärphilosophische Literatur vermittelt. Die neuplatonisch inspirierte 
Doxographie des Pseudo-Ammonios, die sich u. a. auf Hippolyt von Rom 
stützt, behandelt Brahman ausführlich als Schüler des Kalanos und Enkelschü
ler des Pythagoras (cap. XVI RUDOLPH; zu Kalanos vgl. meine Erkenntnislehre 
263). Im K. Sirr al-balrqa des Pseudo-Apollonios wird Kritik am Gottesbild der 
Brahmanen geübt (Weißer, Geheimnis der Schöpfung 82 f. und 166 f.). Von den 
Gedanken, die dann in der islamischen Theologie kolportiert wurden, findet 
sich dort noch keine Spur. 

8.2.2.4 Zusammenfassung. Die Zeitstellung des Ibn ar-Rewandr 

Vor diesem Hintergrund müssen wir nun noch einmal nach der Zeitstellung 
Ibn ar-RewandI's fragen. Muqammi~ ist, wie wir sahen, als Terminus ante 
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quem nicht zu gebrauchen; er ist entgegen Vajda's Annahme nicht von Ibn ar
RewandI abhängig 1. Damit hat die Frühdatierung kaum noch etwas für sich. 
Andererseits läßt sich das Todesdatum 298 nur halten, wenn wir annehmen, 
daß Ijaiyät zu Unrecht Ibn ar-RewandI in seinem um 269 entstandenen K. al
Intisär als tot bezeichnet 2• Das ist nun in der Tat nicht ganz so unwahrschein
lich; wie es klingt. Ibn ar-RewandI ist nicht in Bagdäd gestorben; sonst hätte 
die Legende von seinem Aufenthalt im Hause des Juden Ben Levi in ihren 
verschiedenen Varianten schwerlich entstehen können 3 . Eben diese Legende 
zeigt aber auch, daß man im Irak nichts Genaues wußte; Ibn ar-RewandI hat 
Bagdäd offenbar heimlich verlassen. Man wird annehmen dürfen, daß er in 
seine Heimat zurückkehrte; dort hatte er dann Zeit genug, jenes theologische 
Renommee zu festigen, das ihn im Osten immer begleitet hat. In Bagdäd hatte 
er sich in der Endphase seines Aufenthaltes dem "epater le bourgeois" hingege
ben; so kam es zu den "skandalösen" Schriften, die letzten Endes vielleicht gar 
nicht die seinen waren. Dort enthielt das K. az-Zumurrud ein Kapitel "gegen 
die Mohammedaner im besonderen", über das Ijaiyät sich aufgeregt hat4 . 

Wir können es sonst nicht nachweisen; es wirkte schon durch die Vokabel 
Mu~ammadfya provokant5 . Ob es sich in dem Text fand, der MäturldI vorge
legen hat, ist fraglich. In der im Iran kursierenden Fassung jedenfalls war Abü 
'Isä der Bösewicht. Dieser konnte sich wohl nicht wehren; er war entweder 
schon tot oder lebte damals in Bagdäd 6 • Ibn ar-Rewandr würde damit zu ei
nem älteren Zeitgenossen Gubbä'IS, den er aber vermutlich nie getroffen har? 

Ein Indiz für die Spätdatierung bietet sich auch mit dem von Af arT überliefer
ten Streitgespräch an, in welchem Ibn ar-RewandT dem Abü Sa 'Id al-Ha<;lrT ge
gen Sali!)T zu Hilfe kommt (Text XXXI 43, dort e und i; dazu oben S. 134). 
Jedoch soll dieses in Bagdad stattgefunden haben; man müßte also doch wieder 
in die Zeit vor 269 zurückgehen. Wenn man um der Schülerschaft bei Mubarrad 
willen (s. o. S. 298) einen zweiten späteren Irakaufenthalt ansetzt, wird die Sa
che noch komplizierter. Leider lassen sich auch die Parallelen in der apokryphen 
Apologie des KindI, auf die bereits Kraus hingewiesen hat (RSO 14/1934/ 
336 H.), nicht für die Streitfrage nutzen; die Zeitstellung dieses Textes ist bis 
heute ungeklärt (vgl. dazu Troupeau in: EI2 V 120 f., Griffith in: La vie du 

1 So auch S. Stroumsa in: JSAI 6/1985/234ff. 
2 S. o. S. 298 . 
.l S. o. S. 301 ff. 
4 Text 43, d. 
5 Mit Mu~ammadfya ist, wie l:Iaiyär erläuternd deutlich macht, eine Gruppe von Menschen 

gemeint (die "Gemeinde Mu~ammads"), nicht eine Lehre (der "Mohammedanismus"). Bei
spiele für Kollektive dieser Art bringt Ullmann, Flughühner und Tauben (SB Bayer. Ak. Wiss., 
Phil-Hist. KI. 1982, Heft 1), S. 31 f. Das Adjektiv mu~ammadf hat bekanntlich b'is heute einen 
negativen Beiklang. Damals war dies allerdings noch nicht notwendigerweise so. Ibn Tawüs 
bedauerte es, daß die Muslime sich nicht mehr nach ihrem Propheten als "Mohammedaner" 
bezeichneten, sondern stattdessen nach ihrem jeweiligen juristischen madhab als Säfi' iten, 
l;Ianafiten usw. (at-Tara 'if ff ma 'rifat magahib aHawii 'if 4, 6), 

6 S. O. S. 294. . 
7 S. O. S.301. Argumente für eine Zeitgenossenschaft hei heiden sammelt l:Iusaim, al-Gub

bii 'fyiin (Kairo 1971), S. 216ff. 
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prophete Mahomet 106 f.; • AhdalmagId as-SarfT, al-Fikr al-islamf (f r-radd 'alä 
n-Na~ärä 123 ff. und jetzt Haddad in: Gervers/Bikhazi, Conversion and Conti
nuity 33 ff.). 

8.2.2.5 Die Herkunft der "ketzerischen" Tradition 

Wir können nun auch die letzte noch offene Frage angehen, die nämlich, wo
her die "ketzerische" Tradition, mit der Ibn ar-Rewandl: in Bagdäd solchen 
Anstoß erregt hat, letzten Endes stammte. In einer früheren Behandlung des 
Themas 1 habe ich angenommen, daß er sie aus dem Osten mitbrachte. Dort 
finden sich zumindest die beiden nächsten Parallelen: in der Karramlya und 
bei dem jüdischen Theologen HIwI: al-BallJ.1:2 , Ibn Karräm hat in seinem K. as
Sirr angeblich eine Menge Fragen gestellt, die denen aus dem K. 'Abal al
hikma des Ibn ar-Rewandl: oder aus dem K. al-Gafib al-masriqf des Abü 'Isa 
al-Warräq nahekommen: Warum hat Gott die wilden Tiere erschaffen? Wenn 
er sie zu Pflanzenfressern gemacht hätte, wäre uns viel Blutvergießen erspart 
geblieben. Warum darf man Tiere schlachten, die uns nichts zuleid getan ha
ben? Warum heißt es im l;IadI!, daß man Schlangen oder Mäuse töten solle3, 
wenn diese doch Kreaturen Gottes sind wie alle anderen Tiere? Warum enthält 
das göttliche Gesetz so viele Widersprüche? Und schließlich, mit einer Frage, 
die man später auch den "Brahmanen" zuschrieb: Hätte Gott nicht besser 
einen Engel geschickt statt eines Propheten? Dann hätte wenigstens jeder an 
ihn geglaubt. Man hätte dann auch keine Zweifel an dem weltlichen Verhalten 
seines Gesandten hegen können wie jetzt bei Muoammed, über den doch man
ches Merkwürdige überliefert wird 4 • Wir wissen nicht, in welchem Kontext 
diese Fragen standen; nicht einmal ihre Zu schreibung an Ibn Karräm ist über 
jeden Zweifel erhaben". Vielleicht äußert sich in ihnen weniger eine Kritik an 
der Weisheit Gottes selber als an dem Versuch der Theologen, überall seine 
Weisheit zu erkennen 6 . Ibn Karräm glaubte nicht an die a~lah-Theorie7; auch 
daß die Propheten prinzipiell vor Sünde geschützt seien ('i~ma), leuchtete ihm 
nicht ein 8. Was man nicht erklären konnte, scheint er, wie sich aus dem Titel 
des Buches herauslesen lief~e, im "Geheimnis" göttlicher Bestimmung haben 
ruhen lassen zu wollen. 

Ibn Karräm ist bereits 255/869 gestorben, in Jerusalem und vielleicht in 
hohem Alter. Das K. as-Sirr ist in Iran entstanden, vor 251/865 9 , Wir wissen 

1 In REI 46/1978/171 H. 
2 RäzI, bei dem sich gleichfalls zahlreiche Parallelen finden, ist später und auch sonst ein etwas 

anderer Fall. 
3 Dazu Bd. II 52 f. 
4 Für die "Brahmanen" vgl. Ibn al.(;auzI, Ta/bfs Iblfs 64, 11 f. (dazu Kraus 347, Anm. 2 nr. 2); 

als Frage der zanädiqa allgemein Bd. I 451. Sie ist bereits im Koran angelegt (Sure 2517). 
5 Vgl. Zysow in: JAOS 108/1988/581, Anm. 36. 
6 So schon interpretiert in Ungenützte Texte 13 H. 
7 SahrastänT 84, apu./192, 4 f. 
H BagdädT, U~u/ ad-dfn 168, 4 f.; Ibn l:Iazm, Fi~al IV 2, 3 ff.; SNB VII 19, 4 ff. 
9 Zu den Daten s. o. Bd. II 609 f. 
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nicht, ob Ibn ar-Rewandl das Buch gekannt hat; er hätte es ja vor seiner 
Abreise nach Bagdäd kennen lernen müssen. Wahrscheinlicher ist fast, daß sol
che Gedanken damals unter SüfIs recht üblich waren. Das Vertrauen in die 
Theodizee, das die Mu' taziliten beseelt hatte, ist zu dieser Zeit im Islam für 
immer untergegangen; der 'i~ma-Gedanke, der im Gegensatz dazu überlebte, 
hatte sich dagegen noch immer nicht recht durchgesetzt 10. So erklärt sich auch 
am besten die Tatsache, dag Skepsis ähnlicher Art uns um die gleiche Zeit 
ebenso augerhalb des Islams begegnet, eben bei dem Juden HIwI oder besser: 
Haiyawaih/Haiyöya aus Balb, der zwischen 850 und 875, also etwa 235 und 
260 H. schrieb. Sa' adyä hat von seinen Lehren Kenntnis erhalten und gegen 
sie Stellung genommen; dadurch wissen wir einiges über sie 11. 

Wie Ibn Karräm kleidete HIWI seine Kritik in die Form von Fragen; er 
nannte sein Werk "Zweihundert Fragen zur Heiligen Schrift". Die Hälfte von 
ihnen ist allerdings verloren. Wichtig aber ist: er schrieb auf Arabisch. Sein 
Buch war den Muslimen also unmittelbar zugänglich 12. Einer der Punkte, die 
er anschnitt, war die Sinnhaftigkeit der Schlachtopfer: Gott braucht doch nicht 
zu essen; warum also opfert man ihm? Und warum sollen Fett und Blut eine 
angenehme Speise sein? 13 Er betonte die Ungerechtigkeit Gottes 14 und bestritt 
seine Allwissenheit, indem er wie Ibn ar-Rewandl - und schon Hisäm b. al
Hakam - auf Stellen in der Schrift hinwies, denen zufolge Gott etwas neu 
erkannte 15. Er zeigte auf, daß Gott manchmal seine Meinung geändert hatte, 
und redete von Widersprüchen in der Bibel 16. Er verwarf die creatio ex ni
hila 17 und führte die biblischen Wunder auf natürliche Ursachen zurück 18. 

Manches davon wurde für das AT nicht zum erstenmal gesagt; die Markioni-

10 BUfl'!;Ü! hat immerhin angenommen, daß die Propheten zumindest vor ihrer Berufung schwere 
Sünden hätten begehen können (Text XXXII 57 und 57 A); Ibn ar-Rewand1 stand ihm durch 
seinen murgi'itischen Glaubensbegriff nahe. Umgekehrt bezeichnete 'All ar-Ric,lä Leute aus 
dem Sawad als Ungläubige, die der Meinung waren, daß der Prophet sich beim Gebet nie ein 
Versehen habe zuschulden kommen lassen ('Uyun abbar ar-Ri4a II 203, pu. ff.). Weiteres s. u. 
S. 600 f. 

11 Vgl. S. I. Davidson, Saadia's Polemic agaiust !;lfwf al-BalkM (New York 1915); H. Malter, 
Saadia Gaon 267 f. und 384 f.; J. Rosenthai, J.!fwi al-BalkM. A Comparative Study (Philadel
phia 1949). Zum Vergleich mit dem Islam speziell Vajda in: RE] 99/1935/8lff.; auch die 
Belege bei G. D. Cohen, The Book of Tradition by Abraham Ibn Daud (Philadelphia 1967), 
S. 56 f.; EJud Vlll 791 f. und jetzt D. Urvoy, Les penseurs libres dans l'Islam c1assique 134 ff. 
- Ein I:laiyawaih al-Balb1 war bekannt als Erfinder einer besonderen Technik des Bogenschie
ßens (Latham in: Iran 8/1970198); aber er hat mit unserem Theologen wohl nichts zu tun. 

12 Allerdings müssen wir damit rechnen, daß das Arabisch in hebräischer Schrift fixiert wurde. 
Im übrigen hat sich in der Kairiner Geniza auch ein Fragment auf Hebräisch gefunden, interes
santerweise in Reimprosa (vgl. Goitein, Mediterranean Society V 388 f.; E. Fleischer, Särld me 
ha-sagötaw sei l;liwwI ha-Balkf 'al sippure ha-miqra, in: TarbI~ 51/1982/49 H.). 

1.\ Salmön ben YerüQIm bei Vajda, Deux commentaires 62 f.; Davidson, Polemic 24 nr. 14 und 
Text 53 ff. nr. 28. 

14 Rosenthai 7 H. 
LI Diesmal natürlich im AT (Rosenrhal 10 ff.; auch Davidsoll 75 nr. 64). 
16 Rosenthai 13 ff. und 20 f. 
17 Ib.23 nr.64. 
18 Vajda in: RE] 99/1935/89; vgL auch RE] 137/1978/339. 
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ten hatten es vor Jahrhunderten schon vorgebracht 19, und die Zoroastrier 
hatten es in ihre Polemik übernommen 20. Aber obgleich es Markioniten in 
dieser Zeit im Osten noch gab 2 \ - es ist doch wohl zu einfach, HIwI von 
ihnen abhängig zu machen. Die Zoroastrier sind mit ihren Argumenten ohne
hin vielleicht nicht früher als er. Jedoch erklärt sich nun vielleicht besser, 
warum die Legende im Irak Ihn ar-RewandI gerade bei einem Juden Unter
schlupf suchen ließ. 

Was sich in alledem ausdrückt, ist eine Sinnkrise, welche die islamische 
Theologie hefiel und über sie hinausgriff. Ibn ar-RewandI ist nicht der Ketzer 
oder Rationalist gewesen, als der er häufig dargestellt worden ist 22 ; aber er 
hat die Grenzen der Dialektik aufgezeigt. Wer zu sehr auf die Vernunft vertraut 
oder überall Gottes Ratschlug entschlüsseln zu können glaubt, vermag zum 
Schlug nur noch mit dem Schöpfer zu hadern. Dieses Hadern mit Gott ist, 
wie H. Ritter gezeigt hat, in der Mystik weit verbreitet gewesen 23; in dieser 
Form konnte sich im einfachen Volk sozialer Protest Luft machen. Daß die 
göttliche Gerechtigkeit nicht mit den irdischen MafSstäben einer rationalisti
schen Lohnethik zu fassen sei, hat die As' arIya zu einem der Hauptpunkte 
ihrer Kritik an der Mu' tazila gemacht 24; Ai;' arI hat bezeichnenderweise nicht 
in den Chor derer eingestimmt, die Ibn ar-Rewandr verketzerten. Aber man 
mochte dann recht bald fragen: Was ist auf Erden überhaupt Gerechtigkeit? 
In diesem Sinne ist bezeichnenderweise das Bild, das man sich von Ibn ar
RcwandI machte, auf die Dauer überformt worden. Man hat ihm Verse zuge
schrieben, in denen er die Sinnlosigkeit der Weltordnung beklagt z5, und er 
wurde zum Held von Anekdoten, die den gleichen Geist atmeten. Wenn er in 
einem der Gedichte Gott vorwirft, er habe den Lebensunterhalt unter den 
Menschen verteilt wie ein Betrunkener 26 , so entspricht dies einer Geschichte 
bei Tau\:tIdI, wonach er, als er einen Staatsbeamten mit großem Pomp aus dem 
Kalifenpalast herauskommen sieht, darüber klagt, daß dieser im ÜberflufS lebe, 
während er selber, der doch den Glauben verteidigt habe, in der Armut ver
komme 27• 

19 Für die Schlachtopfer vgl. Tertullian, Adv. Marcionem II 22; Leugnung der Allwissenheit 
Gottes vgl. Hanson, Allegory and Even! 138. Auf Widersprüche im AT hatten neben ihnen 
auch die Kirchenväter aufmerksam gemacht. 

20 Skand gumanrk vicar, übs. de Menasce 185 ff.; dort 5. 179 ff. auch ausführlich zu HiwI al
Baltl. Vgl. weiterhin Rosenthai 80 H.; die Polemik wirkt vielleicht auch nach bei' All b. Rab
ban ar-TabarI, K. ad-Dfn wad-daula 46, 4 ff. = 2101, 6 ff./übs. Mingana 51 f. 

21 5. o. Bd. I 431. 
22 50 etwa in jüngerer Zeit von F. Gabrieli in: L 'Elaboration de l'Islam 33 f.; von M. Plessner 

in: 5tudies in Memory of Professor Uriel Heyd 8 ff.; und kürzlich von J. L. Kraemer in: Fest
schrift Nemoy 167 H. 

2.1 In: Oriens 5/1952/1 ff.; später auch Meer der Seele 159 H. Vgl. jetzt Gramlich, Wunder der 
Freunde Gottes 392 H. 

24 Dazu jetzt Nagel, Die Festung des Glaubens 114 ff. 
2S Werkliste, Ende. 
26 Ritter, Meer der Seele 160. 
27 HaU/ami! 213, 2 ff. 
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Man vergleiche damit das Gebet des Lastträgers in der Geschichte von Sind bad 
dem Seefahrer (1001 Nacht, übs. Littmann IV 98 f.): Der Inhalt ist der gleiche, 
aber das Hadern ist aufgehoben in der Ergebung in den Willen Gottes. Auch 
dort steht im übrigen am Ende ein Gedicht; diese Art Poesie war im Volke also 
offenbar beliebt. In Spanien hat es wegen solcher Äußerungen z. Z. 'Abdarrab
mäns III. einen Gotteslästerungsprozefs gegeben (vgl. Fierro, Heterodoxia 
63 H.). Im frühen Judentum, wo das Hadern mit Gott gleichfalls nicht unbe
dingt geschätzt wurde, hat man deswegen das Buch Hioh in den Hintergrund 
gedrängt; es gab längere Zeit dazu weder eine aramäische noch eine griechische 
Übersetzung, und die anstößigen Äußerungen wurden umgewidmet (Urbach, 
The Sages 409 ff.). Andererseits hat später Sa' adyä dazu einen Kommentar ver
faßt, der, ganz im Geiste der Mu'tazila, unter dem Motto der Theodizee steht 
(The Book of Theodicy, übs. L. E. Goodman, Yale Univ. Press 1988). 

Was ist gemeint mit der Bemerkung Taubidis, daß der Dichter' Ali b. Yüsuf Ibn 
al-Baqqäl (gest. vor 380/990; GAS 2/592) "der Lehre des Ibn ar-Rewandi an
hing" (Ba~a 'ir 2VII 277, apu.)? Laut Yäqüt, JrsZid V 513, 5 f. vertrat er das 
takafu' al-adilla. Vgl. auch unten S. 672, Anm. 45. 

TauQIdI weiß noch, daß man dasselbe auch von Abü 'Isä al-Warräq erzählte 2H • 

Aber dieser hat die Phantasie des Volkes nicht zu fesseln vermocht. Ibn ar
RewandI dagegen ist mehr und mehr zum Eulenspiegel geworden. Ibn al-WardI 
(gest. 749/1348) verzeichnet, da{s man im Volk über Ibn ar-RewandI-Geschich
ten lachte 29 ; KutubI (gest. 764/1363) wußte noch, daß sich auf diese Weise 
manches apokryphe Gut mit ihm verband J o. Ni'matalläh as-SüstarI (gest. 
1112/1701) hat in seinem Zahr ar-rabr' einige dieser Anekdoten aufgezeich
net3!, und noch Ulrich Jasper Seetzen hat sie sich im Juni 1807 in einem 
Kairiner Kaffeehaus erzählen lassen 32• Burrus al-BustänI hat dies kurz darauf 
in seinem Mu~ft ClI-Mu~ft auch lexikalisch erfaßt: ein räwandr ist jemand, der 
so spricht wie "RäwandI" 33. Die mu' tazilitische Theologie ist untergegangen; 
aber der, der als erster ihre Schwäche aufzeigte, hat als Narr überlebt. 

2M Ähnlich übrigens auch von Gahm b. Safwan (Ritter, Meer 159); weitere Varianten ibo 174 f. 
und oben Bd. I 451. 

29 Tatimmat al-Mubta~ar, bei A' sam, Ta 'rrb 197, pli. 
lO 'Uyun at-tawiirrb, Hs. Leiden Or.2599, fol. 124 a. Fr verzeichnet auch für Damaskus zu 

Beginn des 7.113 Jh's noch einen "Anhänger" Ibn ar-Rewandl's (vgl. Chamberlain, Knowledge 
and sodal practice 84, Anm. 80). 

1\ A' sam, Ta 'rfb 243 H . 
. 12 Reisen durch Syrien, Palästina, l'hönizicn ... , cd. E Krusc (Berlin IH54-59) III 171 f. Zum 

Typus dieser Geschichten vgl., allerdings sehr allgemein, Heda Jason, Wlhom Does God Favor, 
the Wicked or the Rightcous? The Reward aud l'lmishment Tale; Helsinki 1988 (FF Communi
cations nr. 240), dort vor allem S. 53 H . 

. 11 Allerdings leitet er dessen Namen nicht von einem Ort her, sondern VOll riiwand "Rhabarber" 
(I 836a, -9 H.; übernommen bei Dozy, Suppl. 1496). 
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o. Einleitung. Die Thematik der Theologie 

Der Glaube muß nach Ansicht der Theologen seine Ordnung haben. Dazu gibt 
es Glaubensbekenntnisse, Katechismen, theologische Summen, Doxographien. 
Auch für Beamte war es nützlich, die wichtigsten Streitfragen zu kennen; so 
erklären sich wahrscheinlich die kurzen häresiographischen Überblicke in 
Handbüchern für Verwaltungskräfte wie den Mafät'il? al- 'ulüm des I:;Iwä
rizml 1• Gelegentlich wird direkt gesagt, daß ein Maqälät-Werk den "Königen" 
zuarbeiten soll 2 • Man wollte wissen, mit welchen Reaktionen man zu rechnen 
hatte und wo die Toleranz aufhören mußte; auch für die Steuer war es wichtig, 
ob man jemanden noch zu den Gläubigen zählen konnte (oder mußte)3. Reli
gion gehörte im übrigen zur Allgemeinbildung; man redete gerne darüber, und 
man war dankbar, wenn man die Grundbegriffe in Form von "Listenwissen
schaft"4 zur Verfügung hatte. Dahinter stand die existentielle Frage, welche 
Glaubensinhalte denn heilswichtig seien, was allen Muslimen gemeinsam sei 
oder in welchem Punkt die Ketzer und Sektierer den Weg des Verderbens be
schritten 5. Glaube verlangte nach Definition, und diese Definition ließ sich, 
wie es schien, häufig einfacher dadurch geben, daß man die Inhalte aufzählte 
als indem man den Glaubensakt selber beschrieb. 

Der Koran lieferte den ersten Ansatz. In Sure 2/177 hieß es: "Die Frömmig
keit (al-birr) besteht nicht darin, daß ihr euch (beim Gebet) mit dem Gesicht 
nach Osten oder Westen wendet. Sie besteht vielmehr darin, daß man an Gott, 
den Jüngsten Tag, die Engel, die Schrift und die Propheten glaubt und sein 
Geld - mag es einem noch so lieb sein ('alä I?ubbiht> - den Verwandten, den 
Waisen, den Armen, dem, der unterwegs ist (ibn as-sabfl), den Bettlern und 
für (den Loskauf von) Sklaven hergibt, das Gebet (~alät) verrichtet und die 
Almosensteuer (zakztt) bezahlt ... ". Der Akzent lag dabei auf dem "Unter-

1 Vgl. dort S. 27, 3 ff.lÜbs. Bosworth in: BEO 29/1977/94 f. Der Katalog stützt sich vielleicht 
auf ein Maqälät-Werk des Nasi' al-a~gar und ist in jedem Fall mu'tazilitisch inspiriert; in der 
Übersetzung von Bosworth sind die jeweiligen Irrlehren nicht immer ganz richtig zugeordnet. 

2 S. o. S. 121 mit Bezug auf ein Buch des Misma'l . 
.l Vgl. für die Frühzeit den Streit um die Kopfsteuer in Ostiran (Bd. II 492). 
4 Ich übernehme diesen Terminus von Albrecht Alt (vgl. ThLZ 76/1951/142). Er ist von Jona

than Z. Smith auch für die Religionswissenschaft adaptiert worden (Sacred Persistence in: 
lmagining Religion 47 f.). Jacob Neusner benutzt ihn für talmudische Texte (Ttventieth Cen
tury Construction of "Judaism" 83ff. und 171; The City ofGod in Judaism 92,191,200) . 

.\ Bagdadl hat bekanntlich festgelegt, welche Gruppen nicht mehr als islamisch anzusehen seien, 
obgleich sie sich selber noch so verstanden (Farq 220 ff./230 H.; dazu unten S. 692). Er denkt 
dabei vor allem an die Isma'rliten. Heutzutage stellt sich das Problem mit seinen ganzen 
juristischen Konsequenzen bei der Verfolgung der Abmadiya. 
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schied zwischen dem formalen Akt der Hinwendung zu Gott und der inhalt
lichen Aneignung der existentiellen Folgen dieses Aktes"6; in der Aufzählung 
muß also keine Vollständigkeit intendiert sein. Aber die Inhalte begegnen in 
ähnlicher Kombination auch sonst 7, und die äyat al-birr, wie man den Vers 
zu nennen sich angewöhnte, hat bald die Muslime zum Nachdenken angeregt 8 • 

Dabei stellte man fest, dag hier zwei verschiedene Kategorien von Inhalten 
genannt waren, theoretische Glaubenswahrheiten und praktische Gebote. Die 
ersteren fagte man unter Iman "Glaube" zusammen, die zweiten unter (sara'i < 

al-) islam, " (Verfahrensweisen des) Islam"9. Das Wort birr dagegen, unter dem 
beides im Koran noch undifferenziert zusammengegangen war, wurde nicht in 
das theologische und juristische Vokabular aufgenommen 10. 

Die Entwicklung ist im einzelnen noch nicht untersucht. Sie spiegelt sich in 
einer verhältnismägig breit erzählten Legende, der zufolge Gabriel dem Pro
pheten in der Gestalt eines Beduinen erschien und ihn aufforderte, die Begriffe 
Imän, (sarä 'j' al-) isläm und i~sän zu erklären. Die Überlieferung findet sich 
zu Anfang des Fiqh absat, wo Abü MurT' al-BalbT sie auf Abü I:-IanTfa zurück
führt 11, und in ähnlicher Form im Sal?l~ des Muslim, wiederum ganz zu An
fang, als erstes BadI! überhaupt und Beginn des K. al-Iman 12; die exponierte 
Stellung zeigt, daß man darin eine Art Grundsatzerklärung sah. Aber sie hat 
bereits eine Tendenz. Denn die im Koran gelegten Keime waren nicht alle 
aufgegangen, oder besser: einige Glaubensinhalte waren fraglos angenommen 
worden und hatten kaum zu weiterer Reflexion angeregt. Bei den Engeln z. B. 
haben die frühen Theologen sich nicht sehr aufgehalten 13, und die Eschatolo
gie ist schon im Koran selber verkümmert. Stattdessen begannen andere Pro
bleme die Gemüter zu beschäftigen, und das erste von ihnen, das jenseits aller 
politischen Streitigkeiten primär theologische Relevanz hatte, die Frage nach 
dem Verhältnis von menschlichem Willen und göttlicher Vorherbestimmung, 
ist in das genannte BadT! eingedrungen. Der Glaube besteht nämlich nun 
darin, "daß man an Gott glaubt, an seine Engel, seine Schriften 14, seine Ge-

h So Nagel, Der Koran 138. 
7 Für die erste Hälfte vgl. Sure 4/136 und 2/285; für die zweite vgl. Sure 4/36 mit den Parallel

steIlen bei Paret, Kommentar 94. Zu "alä hubbihf vgl. Paret 38. 
R Vgl. etwa das Material bei TabarT, Tafsfrlm 336 ff. 
9 Zur Bedeutung von sart'a/sarä'f' vgl. Sure 45/18 und W. C. Smith, On Understanding Islam 

87 ff., vor allem 93. Daß das Wort damals noch keine zentrale Funktion hatte und damit auch 
noch nicht auf die spätere Bedeutung "Gesetze, Vorschriften" festgelegt war, dürfte daraus 
hervorgehen, daß es in der genannten Verbindung manchmal wegfällt. MäturldT notiert dies 
auf seine Weise, wenn er sagt, daß manche Überlieferer es nicht "gehört" hätten (Abü I-Mu'Tn 
an-NasafT, Tab~irat al-adilla 821, 10 H.). 

10 Auch Sure 2/189 hat daran nichts geändert. Dort wird birr in ähnlich antithetischer Weise 
definiert, jedoch dann einfach mit taqwä "Gottesfurcht" gleichgesetzt. 

11 S. 40, pu. ff.; dazu oben Bd. I 259. 
12 S. 36 H. nr. 1. 
1] Weiteres dazu unten S. 534 ff. 
14 In Sure 2/177 steht im kanonischen Text stattdessen der Singular. Jedoch ist das Wort dort 

defektiv geschrieben, so daß man ebenso den Plural lesen konnte. Vielleicht hat man ohnehin 
erst nachträglich die "Bücher" auf den Koran eingeschränkt; der Plural paßt gut zur Phase 
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sandten und den Jüngsten Tag, und daß man glaubt an die Vorherbestimmung 
im Guten und im Bösen" 15. Der Zusatz ist durch das erneute ,,(daß) man 
glaubt" (wa-tu 'mina) noch deutlich erkennbar. Bei Muslim wird bereits in 
der Vorgeschichte der Gesprächsverlauf mit klaren Worten auf diesen Punkt 
zugespitzt 16. 

Die Version im Fiqh absat ist demgegenüber deutlich weniger entwickelt 17. 

In ihr wird in der Vorgeschichte das Thema des qadar noch nicht angeschla
gen, obgleich die Gesprächspartner (Abdalläh b. 'Umar und YaQyä b. Ya'mar) 
schon die gleichen sind 18. Auch die Verteilung zwischen imän und isläm ist 
etwas anders. Der Glaube wird dort zuerst definiert als das "Bekenntnis, daß 
es keinen Gott gibt außer dem Gott und daß MUQammad sein Diener und 
Gesandter ist"; erst dann folgt das, was bei Muslim steht 19. Das war an sich 
richtig gedacht; die sahäda formuliert eine theoretische Glaubenswahrheit, ge
hört also in die Kategorie imän. Aber sie war an dieser Stelle auch eine Dou
blette20 , und so steht sie denn bei Muslim dort, wo sie seitdem immer stehen 
sollte: unter den praktischen Geboten, bei den sarä'i' al-lsläm (die bei ihm 
nur als al-isläm firmieren). Sie war ja, unter einem andern Aspekt gesehen, 
ebenso ein Werk, das man mit einem der Glieder vollzog: das Bekenntnis mit 
dem Munde oder, wie man sagte, "mit der Zunge". lsläm ist, so heißt es bei 
Muslim, "daß man bezeugt, daß es keinen Gott gibt außer dem Gott und daß 
MUQammad der Gesandte Gottes ist 21 , daß man das Gebet verrichtet, die 
Armensteuer bezahlt, im Ramaqan fastet und zum Hause (Gottes) wallfahrtet, 
soweit man dazu eine Möglichkeit findet n ". 

Der Weg von der zweiten Hälfte der äyat al-birr mit ihrer situationsgebun
denen starken Betonung der Mildtätigkeit bis zu dieser geordneten Reihe der 

der Isrä'Iliyät (s. o. Bd. I 125 f.). In der Parallele 2/285, wo der Plural steht, las Ibn' Abbäs 
den Singular, interpretierte diesen aber als Gattungskollektiv (Zaggäg, Ma 'änf l-Qur'an I 369, 
- 5 ff.). 

15 Muslim I 37, 9 f. 
16 Vgl. dazu im einzelnen meine Ausführungen in Festschrift Meier 67 ff. Die Stelle ist dadurch 

besonders interessant, daß dort "als der erste, der in Ba~ra über qadar redete" Ma' bad al
GuhanI erwähnt wird; daß ein "Sektengründer" im kanonischen I:IadI! mit Namen genannt 
würde, kommt sonst sozusagen nicht vor. 

17 Es gibt zahlreiche weitere Fassungen, mit oder ohne Vorgeschichte und mit abweichenden 
Isnäden; sie sind in Fs. Meier 69 H. behandelt. Weitgehend übereinstimmend mit Muslim im 
Hinblick auf die im folgenden behandelten Punkte, aber ohne jede Vorgeschichte auch Muqätil 
b. Sulaimän, Tafslr bamsmi 'at aya 13, 4 ff. Allgemein ist noch das Material bei Ibn TaimIya, 
Imän 254, 8 ff. zu vergleichen. 

IK Anders im Musnad Ab, I-janffa; dort fragt Yabyä b. Ya'mar seinen Gefährten (der im Gegen
satz zu der Fassung bei Muslim noch anonym bleibt), ob sie zu Ibn 'Umar gehen und ihn 
nach dem qadar fragen sollen. Trotz dieses Unterschiedes stimmt der Isnäd mit dem im Fiqh 
al-absa( überein. 

19 S.41,6ff. 
20 Zu "daß man an Gott glaubt ... [und] seine Gesandten" (s.o.). 
21 Man beachte den Unterschied zu der Fassung im Fiqh absat; dort steht noch "sein Diener und 

Gesandter". So auch in den Inschriften am Nord- und Osttor des Felsendoms (vgl. van Ber
ehern, Jerusalem, "I-jaram" 249 f.lübs. Busse in: Das Heilige Land 109/1977/11). 

22 Dieser Zusatz bezieht sich nur auf den I:Iagg (vgl. Sure 3/97; dazu oben Bd. [ 322). 
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fünf primären religiösen Pflichten, der späteren arkän, ist weit, und er ist 
vermutlich auch nicht geradlinig verlaufen; denn in der archaischeren Version 
des Fiqh al-absat, in der die sahäda noch nicht hierhergesetzt ist, steht am 
Ende ein weiteres Gebot, das später nie mehr besonders hervorgehoben wurde: 
die groge Waschung nach Geschlechtsverkehr 23 • Es scheint sich um eine 
boräsänische Sonderentwicklung zu handeln 24 . Allgemein sei nur noch be
merkt, daß der dritte Begriff, der neben Iman und islam in der Legende einge
führt wird, ihsan, in allen Versionen die gleiche Deutung erfährt: "daß man 
Gott verehrt, als ob man ihn (vor sich) sehe". Hier wird das Moment der 
existentiellen Aneignung, das in dem koranischen Begriff der "Frömmigkeit" 
noch mitschwang und nun über dem Interesse an der Aufzählung verlorenzu
gehen drohte, wieder hereingeholt25 • Zum Schluß dann, wiederum überall, 
eine Warnung vor chiliastischem Denken: auch der Prophet kennt den Zeit
punkt der "Stunde" nicht 26 • 

Das Stichwort arkän (statt al-isläm oder sarä'i' al-Isläm) begegnet in all diesen 
l;Iadl!en noch nicht. Arkän hief~ ursprünglich wohl auch gar nicht die "Säulen 
(des Islams)", sondern die "Glieder"; es begegnet allein in der Verbindung 'amal 
bil-arkän und steht dort neben 'amal bil-gawärih (so etwa in Maglisl, Bihär 
LXIX 68 nr. 21 und 22; allgemein vgl. W. C. Smith, On Understanding Islam 
164ff.). In Iran hat man unter den Härigiten stattdessen mit dem Ausdruck 
wa:{.ä 'if experimentiert (s. o. Bd. 11 582 und 896). Unter St'iten sprach man da
neben von da 'ä 'im (vgl. etwa QäQI Nu' män, Da 'ä 'im al-Isläm I 2, 11 ff. nach 
einem Ausspruch des Mubammad al-Bäqir). Die Fünfzahl wird im l;IadI! schon 
ausgesprochen (vgl. Conc. 11 82b), ist jedoch noch nicht verbindlich. In einer 
wa~iya, die der Prophetengenosse Samura b. Gundab an seine Söhne gerichtet 
haben soll, werden nur das Gebet und die Armensteuer erwähnt und daß man 
die "schlechten Dinge" (babä 'i1) vermeiden soll, die Gott verboten hat (vgl. 
Sure 71157; Ibn Man~ür, Mubta~ar TD III 93, 7 f.), anderswo, in einem l;IadT!, 
in ähnlicher Weise nur Gebet und Fasten (NawawT, Arba 'ün nr. 22, ed. Pouzet 
41). Daß bei den Sunniten häufig der gihäd und bei den Stiten die waläya als 
sechste Grundpflicht hinzukamen, ist bekannt (vgl. R. Hartmann, Die Religion 
des Islam 65; KulTnT, Käff Il 18 nr. 2). Dabei zeigt sich in der SI' a eine Tendenz, 
die Inhalte allesamt in die sahäda hineinzunehmen; vgl. etwa KaSST 418, 11 ff. 
für die Zeit des Ga'far a~-Sädiq: "Ich unterwerfe mich Gott (adrnu lläh) mit 
dem Bekenntnis, daß es keinen Gott gibt außer dem Gott, daß Mu\:lammad 
sein Diener und Gesandter ist, daß die ,Stunde' zweifellos kommen wird und 
daß Gott die (Toten) in den Gräbern auferwecken wird, wie mit dem Verrichten 

H S. 41,11. 
24 S. o. Bd. II 496, Anm. 24. Allerdings steht der gleiche Zusatz auch bei dem Iba<;\iten Ibn Sal

läm, der im Magrib lebte (Kitiib Ibn Sal/iim 69, 14 H.). Die Formulierung ist so sehr aufs Wort 
gleich, daß man eine Abhängigkeit von dem l:ladI! annehmen muß. 

2S AQsana hat hier also nicht etwa die Bedeutung von "Gutes tun, wohltätig sein", sondern von 
,,(etwas) ordentlich machen, im rechten Sinne tun". Zur Vertiefung dieses Ansatzes bei Muqa
til b. Sulaiman vgl. Nwyia, Exegese coranique 44 ff. 

26 In den späteren Versionen, im Musnad Abt l;lanf(a und bei Muslim, werden noch die Vorzei
chen (asriit) genannt. 
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des Gebets, dem Zahlen der Armensteuer, dem Fasten im Monat Rama<,ian, der 
Wallfahrt zum Hause (Gottes), soweit man dazu eine Möglichkeit findet, und 
der Loyalität (waläya) gegenüber' AlT b. AbT Talib, dem Beherrscher der Gläu
bigen nach dem Tode des Propheten, sowie der Loyalität gegenüber Hasan und 
I:Iusain, der Loyalität gegenüber' AlT b. al-I:Iusain und der Loyalität gegenüber 
Mubammad b. 'AlT und nach dessen Tode gegenüber dir ... ". Und nicht zuletzt 
können die praktischen Gebote zusammengefaßt werden mit der Formel mä 
gä'a min 'indi lläh: "lch bezeuge, daß es keinen Gott gibt außer dem Gott 
allein, der keinen Teilhaber hat, und daß Mubammad sein Diener und Gesand
ter ist, und ich bekenne mich zu dem, was von Gott gekommen ist" (KassT 424 
nr. 798 f.). Diese Formel ist alt; sie wird schon in Verbindung mit der NagdTya 
gebraucht (ArarT, Maq. 90, IIf.) und ebenso bei den Murgi'iten (vgl. Text 11 
15, a mit Kommentar). "Das, was von Gott gekommen ist" oder, mit bihf, "das, 
was (der Prophet) von Gott gebracht hat" ist dann einfach das "Gesetz" oder 
die "Offenbarung". 

Die "arkan" haben sich in der hier sich entwickelnden Form durchgesetzt. Mit 
der Aufzählung der Glaubensinhalte dagegen konnte man so, wie das I;IadT! 
sie vorgab, schon bald nicht mehr viel anfangen. Zwar wird sie später, in 
traditionistischer denkenden Zeiten, wieder aufgegriffen: bei Ibn Manda (gest. 
395/1005) in dessen K. al-Imän 27 , kurz darauf bei HalImT (gest. 403/1012) in 
seinem Minhäg (I SU 'ab al-Imän 28 und schließlich, davon abhängig, in den 
Su 'ab al-Imän des Abmad b. al-Husain al-BaihaqT29 , ebenso auch dort, wo 
sunnitische Autoren in philosophischer Tradition sich (in Iran) mit theologi
schen Fragen beschäftigen, bei Ragib al-I~fahanT z. B. (gest. Anfang 5./ 
11. Jh.) 30 oder bei 'ÄmirT31 • Aber anfangs lief die Entwicklung erst einmal 
ganz anders. Der Kunstgriff der Aktualisierung gelang im HadI! nur einmal; 
dann war der Wortlaut endgültig versteinert. Zudem wurden HadI!e lange 
Zeit als Autorität gar nicht allgemein akzeptiert; die Mu' tazila und die SI' a 
sahen keinen Grund, ihre Problemkataloge auf diese Weise zu legitimieren. In 
der SI' a redete man von den hudüd al-fmän 32 und berief sich dazu auf die 
Imame. Man verstand darunter das, was der Imam zum Glaubensgut erklärt 
hatte: die Himmelsreise des Propheten, die Befragung im Grabe, die Überzeu
gung, daß Paradies und Hölle jetzt, also auch vor dem Gericht, schon geschaf
fen seien, und die Fürsprache' AlTs am Jüngsten Tage·B . Das ist in küfischem 

27 ed. 'AlT b. Mul)ammad b. Na~ir al-FaqlhT, 1-2; Beirut 1406/1985; zum Autor vgl. GAS 1/ 
214 f. Das Werk wurde von Ihn Manda 's Sohn' Ahdalläh tradiert. 

2S ed. l:hlmT MUQammad Fauda, 1-3; Beirut 1399/1979. 
29 ed. Abü Hägar MUQammad as-Sa'Td Zaglül, 1-7und Indices; Beirut 141011990. BaihaqT steht 

auch in seinem K. a/-Asma' wa~-~ifat stark unter dem Einflug l;1allmTs. 
3D In dessen K. al-I'tiqadat (ed. Samran al-'Igl1; Beirut 1988). Zur Datierung des Autors vgl. 

Madelung in: Fs. Meier 155 fE. und jetzt Rowson in EIL VIII 389. 
3 I In seinem I "am bi-manaqib al-Islam. für ihn sind dort die arkan i 'tiqadfya diejenigen, die in 

der ayat al-birr genannt werden; ihnen stehen die arkan 'ibiidfya gegenüber, die mit den 
ühlichen arkan identisch sind (124, 10 ff.). 

32 Kaff" 18 nr. 2. 
B So nach Ga'far a~-Sädiq (vgl. BilJär LXIX 9 Nr. 11). 
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Geiste gedacht; nun haben wir es tatsächlich mit Theologoumena zu tun, an 
denen man sich erkannte und die man gegenüber Andersdenkenden vertei
digte. 

Interessanterweise wird das Gottesbild in diesem letzteren Katalog gar nicht 
berührt. Das gilt ebenso für die Fragen, die in Balb zum Grundbestand des 
Fiqh al-absat wurden 34. Gott war eine fraglos akzeptierte Realität, und was 
an ihm besonders islamisch war, seine Einheit und Einzigkeit, wurde erst von 
den Mu'taziliten verbalisiert. Zwar haben auch die sI'itischen Theologen der 
Mitte des 2. Jh's, vor allem Hisäm b. al-l:Iakam, über ihn nachgedacht 35; sie 
brachten sogar, wie sich aus den Buchtiteln erkennen läßt, dies alles auf den 
Begriff tau~fd36. Aber erst Abü l-Hugail machte daraus ein "Dogma"; für ihn 
war tau~fd das erste der mu' tazilitischen u~al. Insgesamt waren es ihrer wie
derum fünf, wie bei den arkän37• üb das ein Zufall ist, wissen wir nicht. 

Die Zahl findet sich in diesem Zusammenhang auch sonst. l;Iasan al-Ba~rr soll 
fünf Gebote aufgezählt haben, die ein islamischer Herrscher beachten muß (vgl. 
Kister in: JSAI 18119~4/105 f.). Im l:IadrI hieß es: "Der Islam ist auf fünf Dingen 
errichtet" (Cone. II 82 b)j die Metapher ließ an "Fundamente" (u~ül, wie bei 
Abü l-Hu4ail) ebenso denken wie an "Säulen" (arkiin, die hier inhaltlich in der 
Tat gemeint waren). 

Was die Mu' taziliten in Wirklichkeit in ihren Traktaten diskutierten, ging 
allerdings weit über die u~al al-bamsa hinaus. Zwar hat man sich später bei 
der Ordnung des Materials häufig nach diesem Schema gerichtet; aber beson
ders geeignet war es damals schon längst nicht mehr 38• Vor allem die ausführ
lichen Propädeutika paßten nicht hinein: Atomismus, Epistemologie usw.; sie 
lebten lange weiter und sind in Iran unter dem Einfluß Avicennas noch einmal 
völlig umgestaltet worden. Die u~al selber wurden, sofern man sie beibehielt, 
manchmal mit neuen Inhalten gefüllt. 

Qäsim b. Ibrährm z. B., der das Schema aufnimmt, richtet nur die ersten drei 
von ihnen nach dem mu'tazilitischen Vorbild aus, während er die beiden letzten 
durch Aussagen über Koran und Sunna sowie über Besitz und Erwerb (makäsib) 
ersetzt (Imära, Rasä 'il al- 'adl wat-tau~fd I 142; dazu Madelung, Qäsim 104). 
- Wie sehr die Propädeutika sich in der Zeit nach Avicenna breitmachen konn
ten, zeigt das späte Handbuch des IgI (al-Mawäqi( (f 'ilm al-kaläm). Dort be
handeln, wie Madelung in GAP 11 333 bemerkt, nur die bei den letzten Hauptab
schnitte die Theologie im üblichen Sinne; im Druck machen sie - zusammen 
mit dem Kommentar des GurgänI - bloß den letzten von insgesamt 8 Bänden 

34 S. o. Bd. I 211 und vorher. 
35 Ib. 333 ff. und 358 ff. 
.16 Ib. 348,362 und 385; Bd. V 102 (= Werkliste IV e, nr. 1). 
37 S. o. Bd. III 223. 
3K Man braucht sich dazu nur die Maqälät al-lslämryrn des Air arT anzusehen: taul?rd und 'adl 

nehmen im Kapitel über die Mu'tazila im ersten Band 110 Seiten ein, al-asmä' wal-al?käm 8, 
al-wa 'rd 4 und al-amr bil-ma 'rür gar nur eine halbe Seite. Auch bei dem Ihä4iten Mu~ammad 
b. IbrähTm al-Kindr ist das Schema nur noch eine leere Hülse (Bayan as-sar II 44, -7 ff.). 
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aus. Bezeichnend ist Juch, daß die theologischen Termini, die' Ainalqu4ät al
HamagänI in seiner Sakwä l-garfb aufzählt (5. 15, 8 H. 'USAIRÄN/übs. Arberry, 
A Sufi Martyr 40), allesamt aus dem Bereich der Ontologie und der Physik 
stammen. 

An den Propädeutika erkennt man im übrigen, wie sehr die Mu'taziliten nicht 
nur in der Tradition des Korans standen, sondern sich auch im Rahmen derje
nigen Probleme bewegten, die durch das spätantike Denken abgesteckt worden 
waren. Nicht nur Atomismus und Erkenntnislehre wurzelten dort, sondern 
vielleicht auch das auffällige Interesse an dem Handlungsvermögen, an dem 
die frühe islamische Theologie ihre ganze Diskussion der menschlichen Wil
lensfreiheit aufhängte; darüber gibt es nämlich bei den Griechen bereits ähn
liche Spekulationen, etwa bei Epikur39 • Die frühen Muslime waren der Antike, 
bei aller grundsätzlichen Verschiedenheit, zumindest in der Themenwahl häu
fig noch ebenso nahe wie die Kirchenväter 4o • Theologie beruhte in der Antike 
auf der Kosmologie 41 , und ein mutakallim wie Na:?:?äm paßt noch gut in dieses 
Bild. Man hat letzteren darum auch einen "Philosophen" genannt; z. Z. des 
Ma'mün war dies durchaus üblich 42• Umgekehrt identifizierten Philosophen 
wie al-KindI oder Wissenschaftstheoretiker wie Ibn FarIgün und al-IjwärizmI 
ihre Metaphysik, die Metaphysik der Griechen, mit der islamischen Theolo
gie 43 ; sie konnten sich auf den Gebrauch des Wortes 6eoAoyia in der neuplato
nischen Tradition berufen 44. Erst seit FäräbI haben sich falsafa und kaläm 
nicht mehr viel zu sagen. Natürlich hatte der Koran von Anfang an dieser Sicht 
diametral entgegengestanden; aber daß er die alleinige Leitlinie spekulativ
theologischen Denkens zu sein habe, hat sich im sunnitischen Islam erst seit 
dem 4.110. Jh. allmählich durchgesetzt. Erst damals kam es zu dem "Verfall 
derjenigen Harmonisierungen, die im Eifer der Werbung um die spätantike 
Welt vollzogen worden waren", wie Blumenberg dies im Hinblick auf die Zeit 
nach den ersten christlichen Jahrhunderten formuliert hat 45 • Ähnlich wie Mi-

39 Vgl. das in Bruchstücken erhaltene Kapitel aus dessen DEP! q>VCTEWS (Pap. 1056), Erg. 7 ff. AR
RIGHETII 2325 ff.lübs. Jürß u. a., Griechische Atomisten 269 H. Vgl. weiterhin Bd. I 369 f. zu 
einem Bezug zwischen Hisäm b. al-f;Iakam und Chrysipp. 

40 Vgl., als eines der charakteristischsten Beispiele, die Diskussion der Frage, warum die Erde 
mitten in der Welt verharrt (Jürß 104 und 456, Anm. 20; dazu oben Bd. III 238 f.). Zur Frage, 
wieweit kaläm-Traktate in ihrer Struktur mit Schriften der Kirchenväter verwandt sind, 
äußern sich J. L. Kraemer in: Fs. Baneth 110 EE. und jetzt U. Rudolph in: Oriens 34/1994/ 

299 EE. 
41 S. u. S. 461. Allgemein dazu Sambursky, Religion und Naturwissenschaft im spätantiken Den-

ken, in: SB Heid. Ak. Wiss., Math.-Nat. Kl. 1981 nr.4 sowie Blumenberg, Genesis der koper
nikanischen Welt 206. 

42 S. o. Bd. '" 66, 205, 300, 307, 331; auch hier S. 115. 
43 Dazu Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition 243 ff. 
44 Ansätze finden sich bekanntlich schon bei AristoteIes (vgl. Ebeling in RGG3 VI 755); immerhin 

geht ilähfyät "Metaphysik" auf TCx 6EOAOY1K6: zurück. Genaueres dazu bei eh. Hein, Definitiun 
und Einteilung der Philosophie 308 fE. 

4; Genesis der kopernikanischen Welt, ibo 
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nucius Felix, Tertullian, Arnobius, Eznik von Kolb oder Äneas von Gaza hat 
auch die frühe islamische Theologie, solange sie noch in Auseinandersetzung 
mit fremden religiösen und philosophischen Systemen stand, Schriftbelege 
weitgehend vermieden 46 • An ihrer ThemensteIlung werden wir uns auch im 
folgenden orientieren müssen. 

46 Für Äneas von Gaza konstatiert bei M. Wacht, Aeneas von Gaza als Apologet (Bonn 1969), 
S.20f. 



1. Das Gottesbild 

Der Islam war, so sagte ein berühmt gewordenes J:-IadI!, jedem Menschen ange
boren (fitra) 1. Der Gottesbegriff war es dann umso mehr; "Preis sei Gott, der 
die Menschen so erschaffen hat, daß sie ihn aus sich heraus erkennen (fatara 
1- 'ibäd 'alä ma 'rifatiht)", so beginnt Sahl b. Härün, der Direktor des bait al
~ikma unter Härün ar-RasId, sein K. an-Namir wat-ta 'fab 2• Bei den SI' iten 
legte man dieses Axiom den Imamen Mubammad al-Bäqir und Ga' far a~
Sädiq in den Mund 3 ; bei ihnen hat sich die Lehre von der geschenkten Gottes
erkenntnis auch in der spekulativen Theologie lange gehalten 4 • Genauer nach
gefragt hat man zuerst in Ba~ra, und dort bezeichnenderweise unter den Mur
gi'iten. Diese waren vermutlich von ihren küfischen Mitbrüdern ähnliche Töne 
gewöhnt wie bei den SI' iten und entdeckten nun, zu Beginn der Abbasidenzeit, 
daß die fitra nicht für das Gottesbild insgesamt gelten konnte; es gibt Erkennt
nisse, die dem Menschen erst in einer zweiten Stufe, durch die Offenbarung, 
bewußt werden. Nur war die Grenze zwischen der ersten und der zweiten 
Gotteserkenntnis nicht leicht zu ziehen 5. Klar war allerdings, daß, wenn es 
denn ein Urwissen gab, ein lumen naturale, an dem selbst die Heiden teilhat
ten, zumindest die Existenz Gottes darin einbeschlossen sein mußte 6 • Direkten 
Atheismus gab es damals ja gar nicht7• Selbst Agnostizismus erwartete man 
allenfalls im Umgang mit Indern 8 oder mit Leuten, die von antiker Skepsis 
beeinflußt waren 9; mit den Dualisten stritt man nur um die Einzigkeit Gottes, 
nicht um sein bloßes Vorhandensein. Die meisten "Ungläubigen" waren ahf 
al-kitab; mit ihnen hatte man den theistischen Ansatz gemeinsam 10. Heiden 

I Näher dazu HT 101 ff. 
2 S. 174, 4. 
3 Barql, Ma~äsin 188 nr. 222ff.; Kullnl 11 12f. nr. 1-5. 
4 Vgl. Text IV I; dazu Bd. I 340. Die vorher genannten sI' itischen Traditionen werden bezeich

nenderweise z. T. von dem Theologen Zurära überliefert. Noch Ibn Bäböya benutzt in diesem 
Zusammenhang den Begriff fi(ra (Fyzee, A Shi'ite Creed 38), später auch Ibn Täwos (Kaif 
al-ma~agga 10, 10 ff.; 12, 11 ff.; 24, 12 H.). Rägih aI-I~fahänI, ein Sunnit, sagt stattdessen 
badrhf (I'tiqädät 32, 6 f. und 34, -4 H.). 

5 Vgl. Bd. II 171f. mit 175. 
6 Es gab auch Gebote, die man als firm ansah, vor allem Reinheitsvorschriften, die, obgleich 

nicht im Koran genannt, doch allgemeingültig zu sein schienen (vgl. Wellhausen, Reste 
2167 ff.). Jedoch braucht uns das hier nicht zu interessieren. 

7 Das sagt implizit auch Rägib al-I~fahänI (38, 7 ff.). 
B S. o. Bd. 11 503f.; häufig versteckte sich dahinter nur, da(s Buddhisten nicht an einen persön

lichen Gott glaubten. 
9 Dazu weiteres unten S. 671 f. 

10 Mit den Juden noch mehr als mit den Christen; ihnen konnte man nicht - wie den Christen 
hezüglich der Trinität - vorwerfen, "Polytheistcn" zu sein (vgl. Bd. II 231 mit I 414). Die 
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im eigentlichen Sinne waren, nachdem der Polytheismus der Mekkaner so ab
rupt und spurlos versunken war, in grögerer Zahl nur in Zentralasien oder in 
Afrika zu bekehren; aber was man bei Türken oder Negern vorfand, betrach
tete man als reinen Aberglauben 11. Aus dem Koran wugte man, daß es auch 
in vorislamischer Zeit und vor der Offenbarung überhaupt schon gottgläubige 
Heiden gegeben hatte 12; man hat immer wieder einmal - wenngleich nicht 
allzu häufig - über ihre Rolle und ihr Geschick nachgedacht. 

So Abu Samir al-J:IanafT (s. o. Bd. 11 175) und vor allem Tumäma b. Asras (s. o. 
Bd. III 166 ff.), vielleicht auch bestimmte Ibä<,liten gegen Ende des 2. Jh's (hier 
ist aber der Text nicht ganz eindeutig; s. o. Bd. I 413 f.). Der älteste Beleg ist, 
die Echtheit des Textes einmal vorausgesetzt, der zweite Brief Abu J:IanTfa's an 
'lJ!män al-BattT (s. o. Bd. I 205); auf ihn hätte Abu Samir sich stützen können. 
Natürlich kam man bald darauf, daG auch Adam schon ein Prophet gewesen 
sei und damit von vornherein Offenbarung mit im Spiel war (vgl. Schöck, Adam 
im Islam 133 ff.); aber systematisch verwertet wurde dieses Motiv eigentlich 
erst in der ismä'Tlitischen Theologie. Auch die Vorstellung vom Urbund (Sure 
7/172: a-lastu bi-rabbikum) tritt erst bei Gunaid und Sahl at-TustarI in dieser 
Frage in den Vordergrund ((s. o. S. 279 und 287); im t1adI! hatte sie eher zur 
Bekräftigung der Prädestination gedient (HT 32 H.). 

Gegen Gottesbeweise hatte man gleichwohl nichts; sie fanden sich bereits im 
Koran u. Bewußt rezipiert oder ausformuliert wurden sie allerdings erst spät: 
der teleologische vielleicht zum erstenmal von Mubammad b. al-Lai!;, dem 
Sekretär ai-MahdIs und Härün ar-RasId's in seinem K. al-Ihlflaga 14, der Beweis 
e contingentia mundi zum erstenmal von Abü I-HugaiI 15• Letzterer sah darin 
ebensowenig einen Widerspruch zur vorgegebenen Gotteserkenntnis wie vor 
ihm die ba~rischen Murgi'iten 16 oder die Stoiker 1? Diese hatten die Existenz 

Juden beriefen sich deswegen auch darauf, mit den Muslimen den ersten Teil der sahäda 
gemeinsam zu haben (vgl. Bd. I 31 und II 616, Anm. 11); man erzählte sich den Witz, daß ein 
Jude sich als mu 'aggin anstellen ließ und dann zum Gebet rief mit den Worten: "Es gibt 
keinen Gott außer dem Gott, und die Leute sagen, Mu~ammad sei sein Prophet" (Marzolph, 
Arabia ridens II 242 nr. 1114). 

11 Allerdings finden sich in einer ibaQitischen Quelle Überlegungen zur Frage, wieweit die Neger 
in Sufäla, die noch nie vom Islam gehört haben, zu religiöser Erkenntnis verpflichtet sind 
(Mu~ammad b. Ibrahim al-Kindi, Bayän as-sar II 300, 3 H.); vgl. auch Text VIII 2, u-w. Für 
Zentralasien vgl. Bd. 11 491 f. und 496 f. 

12 Die sog. l:IanIfen; vgl. vor allem Sure 30/30, wo das l;Ianlfentum als die "natürliche Art" 
bezeichnet wird, in der Gott die Menschen erschaffen hat. Hieraus ist das fitra-l;Iadi! hervor
gegangen. Daß manche dieser l;Ianlfen Gegner Mu~ammads gewesen waren (vgl. Rubin in: 
JSAI 1311990/86 H.), stand auf einem andern Blatt. 

13 Ahrens, Muhammed als Religionsstifter 71 f.; vgl. auch unten S. 458. Intuitive Gotteserkennt-
nis und rationale Gotteserkenntnis sind ja nah miteinander verwandt. 

14 S. o. Bd. III 27 und 11 487; für die spätere Entwicklung s. o. S. 207 f. 
15 S. o. Bd. JII 231 f. 
16 S. o. Bd. 11 171. 
17 Der nestorianische Arzt und Philosoph al-l:Iasan b. Suwar (gest. nach 408/1017) berichtet, 

daß die Frage, ob die Gotteserkenntnis vorgegeben oder erworben sei, unter den islamischen 
Theologen umstritten war, und meint selber dazu, daß sie sich je nach der gewählten Perspek
tive verschieden entscheiden lasse (Abü Sulaiman al-ManriqT, Siwän al-~ikma 156, apu. ff. 
DUNLOP/353, ult. ff. BADAWI; zu al-l:Iasan b. Suwär vgl. Walzer in: Oriens 6/1953/97). 



1 Das Gottesbild 363 

der Götter für offenkundig gehalten und dennoch Gottesbeweise konstruiert, 
um jene offenkundig zu machen; auch Epikur hatte geglaubt, daß wir einen 
"Vorbegriff" (1Tp6i\1l~lS) von Gott haben 18. Dasselbe gilt für den Koran: die 
Beweise sind dort immer nur Bestätigung. Aber die epistemologische Vorgabe 
ist einklagbar; Gott besitzt dadurch, daß er dem Menschen eine wie auch 
immer geartete apriorische Gotteserkenntnis mitgibt, ein "Argument" (I?ugga) 
gegen ihn 19. Damit kam eine juristische Komponente ins Spiel, welche die 
islamische Theologie von antiker Philosophie unterschied 20; sie wurzelte in 
der Vorstellung vom Jüngsten Gericht. Der Mensch kann das Wissen, das ihm 
mitgegeben ist, ja vergessen 21 , er ist darum verpflichtet, es zu bewahren 
und sich darüber hinaus ein genaueres Bild zu machen. Gotteserkenntnis war 
eben auch ein Gebot, so wie der Glaube ein Gebot war (obwohl man lange 
Zeit davon ausging, daß dieser gleichfalls von Gott im Menschen geschaffen 
werde 22). Abü I-Hugail fragte sich darum - und manche andere nach ihm 
ebenso -, wieviel Frist Gott dem Menschen zur näheren Gotteserkenntnis 
gelassen habe 23 • 

Nicht jeder allerdings wollte eine solche Verpflichtung in dieser Form akzep
tieren; in ihr verbarg sich ja der Keim zum Rationalismus. Wer die Menschen 
nicht in Dumme und Kluge aufteilte, sondern in Blinde und Auserwählte, 
mußte anders verfahren. Die frühen SI' iten lehnten in ihrer Mehrheit ab, daß 
eine Notwendigkeit bestehe, über Gott nachzudenken 24; man muß vielmehr 
den rechten Führer wählen, um durch ihn den Weg zu finden. Denn, so ließ 
man sich durch Ga' far a~-Sädiq bestätigen, "Gott ist zu erhaben und zu edel, 
um durch seine Geschöpfe erkannt zu werden; vielmehr werden die Geschöpfe 
durch ihn erkannt". Er muß sich zu erkennen geben, und er tut dies zuerst 
durch den Propheten und dann durch den Imam, der im Widerstreit der Exe
gese sich als der Walter des Korans (qaiyim al-Qur 'än) erweist 25 . Das ist Er
kenntnis von oben als Gegensatz zur sinnlichen oder rationalen Erkenntnis 
von unten. Im gleichen Sinne hatte schon Clemens Alexandrinus festgestellt, 
daß Gott nicht aufgewiesen werden könne; nur für den Sohn, der Weisheit, 
Wissen und Wahrheit ist, gebe es einen Beweis und eine Darstellung 26 • Auf 
sunnitischer Seite verschärften die sog. a~l?äb al-ma 'ärif das Problem: Wie soll 
man sich der Verpflichtung zur Gotteserkenntnis bewußt werden, wenn man 

1M Dazu etwa M. Schofield in: Doubt and Dogmatism 289 H.; auch schon Pohlenz, Die Stoa 59 
mit Anm. 11 34 f. 

19 Sure 61149; vgl. Sure 4/165 und 2/150. 
20 Dazu Bd. I 205 und 412; weiteres s. Index der Termini s. v. I?uii,a. 
21 BarqT, Mal?äsin 188 nr.225. In der Mystik wird dies, ins Existentielle gewandt, mit dem 

Begriff gafla "Unachtsamkeit; Gleichgültigkeit" erfaßt, so etwa bei Mubäsibl (vgl. Gedanken
welt 61 H.). 

22 S. u. S. 577 f. 
2J S. o. Bd. 1II 251 f.; "Frist, Aufschub" (muh/a) ist vermutlich aus KoransteIlen wie Sure 73/11 

oder 86/17 herausentwickelt. 
24 Qä~T 'Abdalgabbär, Mugnt XII 379, Uf.; auch As'arl, Maq. 51, 9H. 
25 Kullnr, Käff I 168 f. nr. 2. 
26 Stromateis IV 25. 156, 1. 
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nicht schon wei{~, was "Gott" ist?27 Aber ob vorgegeben oder nicht, der Got
tesbegriff allein reichte nicht aus; erkannt hatte man Gott erst, wenn man 
auch seine "Namen" und Eigenschaften kannte. Da aber war das erste, worauf 
man unter SI' iten wie Sunniten bestand, dag Gott einer war, der Gott, der 
"keinen Teilhaber hat"zß. 

Z7 s. o. S. 100 f.; auch unten S. 668 f. Man mag hier zum Vergleich auch an Kar! Banh erinnern: 
Gott wird nur durch Gott erkannt (Kirchliche Dogmatik II 1 200). Die Erkennbarkeit Gottes 
ergibt sich daraus, dalS wir Gott erkennen; die Frage kann darum nicht lauten, ob Gott wirk
lich erkannt wird, sondern nur, aufgrund welcher Voraussetzungen Gott erkannt wird (ib. BI 
68). 

lS Sure 61163, 171111 und 2S/2. 
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1.1 Gott als der Eine 

Wenn Gott keinen Partner haben darf, so, weil er mit diesem seine Macht 
(muLk) teilen müßte; Gott ist der Herrscher und darum einer, der Monarch. 
Wenn aber der Hinweis auf Gottes Königsmacht an zwei der genannten Ko
ranstellen ausdrücklich hinzugesetzt wird 1, so in charakteristischer Verbin
dung mit der Aussage, daß Gott "sich kein Kind zugelegt" habe l ; der Partner, 
den es auszuschalten gilt, ist also nicht irgendein zweiter Gott im Sinne des 
Dualismus, sondern von Gott selber gezeugt oder zu ihm in Verwandtschaft 
gesetzt. Freilich herrscht hier weniger Eindeutigkeit, als man sich wünschen 
würde; waLad kann Singular und Plural sein, Masculinum oder Femininum, 
und man mag darum ebenso an Allähs Töchter im mekkanischen Pantheon 
denken wie an den Sohn Gottes in der Trinität3 . Aber schon in den Inschriften 
am Felsendom lassen der Kontext - und die Intention des Bauwerkes 4 -

keinen Zweifel daran, daß man die Verse antichristlich verstands. Gottes 
Macht wird dort zur Metaphedür den Sieg der Araber über Byzanz; sie äußert 
sich in der auftrumpfenden Pracht, mit der der neue Kuppelbau sich dem alten, 
der Anastasis, gegenüberstellt 6 • 

Die allenthalben dort wiederholte Aussage aber, daß Gott keinen Teilhaber 
habe, wird verstärkt durch Sure 112, in deren" weder zeugend noch gezeugt" 
(lam yaLid wa-lam yülad) das nizänische "gezeugt, nicht geschaffen" (YEVVll-
6EVTCX 0\1 TI011l6EVTCX) zur Irrlehre gestempelt wird 7 • Die Surat al-Iblä~ wurde 
schon damals als eine Art Identitätsmerkmal des Islams empfunden; Yazld b. 
Härun, der große I:Iadltlehrer aus Wäsit, empfahl später mit einem Wort des 
Abu Huraira, sie elfmal am Tag als Bekenntnisformel zu sprechen, zusammen 
mit einem einleitenden La iLaha illa llahu walJdahü La sartka Lahü 8 • Sie teilt mit 
der Fatil;a und den bei den letzten Suren die Eigentümlichkeit, daß ihr Name 
nicht dem Wortlaut selber entnommen ist, sondern ihren Inhalt oder ihre 
Funktion auf den Begriff bringt; sie formuliert, so wollte man sagen, die Hal
tung derer, "die ihren Glauben ganz auf Gott einstellen" (abla~ü dtnahum 

1 Sure 17/111 und 25/2; auch in Sure 6/163 macht Paret wohl zu Recht einen entsprechenden 
Klammerzusa tz. 

2 Ebenso im Zusammenhang mit anderen Aussagen über die Einzigkeit Gottes, etwa Sure 4/ 
171. 

.3 Vgl. Paret, Kommentar 26 f. mit Bezug auf Sure 2/116 f. 
4 S. o. Bd. I 10 f. und unten S. 396. 
5 Sure 17/111 findet sich dort im äu!~eren Amhulatorium (van Berchem in: CIA, Jerusalem II 

229/übs. Busse in: Das Heilige Land 109/1977/12). 
6 Zum Verhältnis zwischen Felsendom und Anastasis vgl. den bereits oben Bd. I 10 zitierten 

Aufsatz von Busse in: Busse/Kretschmar, Jerusalemer Heiligtumstraditionen in altkirchlicher 
und früh islamischer Zeit, S. 1 ff.; auch schon Goitein in: JAOS 70/1950/104 H. = Studies 
135 ff. Allgemein F. E. Peters, Jerusalem and Mecca 80 H. 

7 Die antinizänische Tendenz von Sure 112 wird hervorgehoben von K. Ahrens, Muhammed 
als Religionsstifter 195; vgl. auch Henninger, Glauhenswahrheiten 47ff. 

H Babsal, Ta'rfb Wäsit; 141, 5ff. Selbst Ibn SInä hat einen Kommentar zu ihr geschrieben (ed. 
I:I .. Ä~I, at-Tafsfr al-qur 'anf wa/-luga a~-~uffya fr falsafat Ibn Srna, Beirut 1983, S. 106 ff.). 
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lilläh, Sure 4/146)9. Sie redet von Gott als dem Einen (al?ad), und man ver
stand dies so, daß der Fromme von allem andern neben ihm, eben einem 
Teilhaber, absehen solle. 

Die verinnerlichte Frömmigkeit der ba~rischen Asketen hat sich später des 
Wortes iblä~ bemächtigt. Schon Hasan al-Ba~rI soll in einem HadI! auf das 
"Geheimnis", das darin steckte, aufmerksam gemacht haben: daß nämlich 
alles, was den Frommen von Gott ablenkt, "Teilhaber" sei und zur "Beigesel
lung" (sirk) verführe 10. Iblä~ war dann die "Reinheit der Absicht" 11 oder die 
"Aufrichtigkeit" 12, mit der man in seinem Handeln Gott intendiert, und Gott 
war damit eher der Einzige als der Eine n. "Beigesellung" aber, der Polytheis
mus der alten Tage, war nun nicht mehr leicht zu diagnostizieren; sirk hatte 
mit dem äußeren Verhalten nur noch wenig zu tun und schien darum verborge
ner als "schwarzer Ameisen Tritt in finsterer Nacht auf hartem Gestein" 14. 

Man konnte ihm nur noch entgehen, wenn man der Welt ganz entsagte. Das 
Einheitsbekenntnis (taul?fd) bestand deswegen letzten Endes darin, wie Gunaid 
mit unübertroffener Knappheit formulierte, "den Ewigen von dem, was in 
der Zeit entstanden ist, freizustellen" (ifräd al-qadfm 'an al-mul?dal) 15. Man 
verehrte auf diese Weise Gott nicht nur als den Einen und Einzigen, sondern 
auch als den Heiligen; hier schlossen dann andere Prädikate wie galäl "Erha
benheit" oder 'izza "Größe" an. 

Sie wurden in der religiösen Formelsprache durch die Eulogien ta 'älä und 'azza 
wa-galla oder durch sub/täna lläh ausgedrückt. Galäl hat wiederum vor allem 

9 Paret, Kommentar 530; zur Ausdrucksweise vgl. Ringgren in: Oriens 15/1962/93 ff. 
10 S. o. Bd. II 45 und 99; dazu jetzt das Material bei GramIich (übs.), Die Lebensweise der Könige 

74f. 
11 Vgl. meine Gedankenwelt des Mul?äsibf 149 f.; auch Reinert, Tawakkul, Index s. v. iblä~. 
12 So übersetzt GramIich das Wort. 
I] Vgl. das einschlägige Kapitel in der Risäla des QusairI (S. 95 f.!übs. GramIich 295 ff.) und jetzt 

die Ausführungen bei Gramlich, Abü 1- 'Abbä. b. 'Atä' 18 H. Dazu Barth, Kirchliche Dogmatik 
III 498: die Einheit Gottes kann bedeuten Einzigkeit (singularitas) und Einfachheit (simpli
citas). 

14 So nach einem apokryphen Prophetenwort, das vor allem in mystischen Quellen zitiert wird 
(vgl. Mu~äsibI, lhkäm at-tauba, Hs. Berlin or. oct. 1435, fol. 8 b, pu. f.; Sarräg, Luma' 83, 
16/übs. GramIich 143 und Abü Tälib al-MakkI, Qüt al-qulüb I 45, -8 f.lübs. GramIich 174, 
jeweils mit weiteren Belegen aus späteren Quellen). Im Ansatz auch bei Ibn l;Ianbal, Musnad 
IV 403,6 f. oder Abü Nu'aim, I-Jilya III 36, -4ff. (wo es über Sulaiman at-TaimI zurückge
führt wird; s. o. Bd. II 369). Spätere Belege noch bei Reinert, Tawakkul 56. Bei' AHar, Tagki
rat ul-auliyä' I 14, 18 f. wird dasselbe Bild auf die Arglist (makr) Gottes bezogen. 

15 So Abdel-Kader, Life, Personality and Writings of Al-Junayd 70; dazu C. W. Ernst, Wurds uf 
Ecstasy in Sufism 28 H. Gunaid hat ursprünglich wohl abstrakter formuliert: ifräd al-qidam 
min al-I?adat, "die Anfangslosigkeit von der Anfanghaftigkeit zu trennen", wie Gramlich über
setzt (Das Sendschreiben al-Qusayrfs 25). In den erhaltenen Originalschriften Gunaids findet 
sich der Satz nicht; jedoch hat Gunaid sich zum Thema anscheinend häufiger geäußert (vgl. 
Sarräg, Luma' 28, 15ff./übs. Gramlich, Schlaglichter 67 ff.). Im übrigen hat er auch einen 
Traktat darüber verfafst. Diese Risäla fr t-taul?rd war, wie BagdädI sagt (U~ül ad-din 309, 
15 f.), im Geiste der mutakallimün und in der Sprache der SüfIs geschrieben. Gehären dazu 
die Fragmente, die Abdel-Kader in seiner Studie über Gunaid herausgegeben hat? (S. 51 fU 
übs. 171 H.). 
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in der Mystik eine große Rolle gespielt (vgl. etwa GulläbI/HugwlrI, Kaff al
mal?g,üb 370, 10 ff. und 490, 14 f.; dazu unten S. 436). Vom Stamme q-d-s "hei
lig sein" bildete man quddüs; jedoch wird dieses Gottesprädikat in der frühen 
Theologie nicht aufgenommen (vgl. dazu Gimaret, Noms divins 203 f.). Zum 
mystischen tauhrd allgemein vgl. noch die Materialsammlung bei Gramlich, 
Derwischorden Ir 342 ff. 

Ob man überall unter Asketen und Mystikern so esoterisch dachte, wäre eine 
Untersuchung wert. Die ~üffyat al-Mu 'tazila, die in der von uns behandelten 
Epoche auftraten 16, hatten vermutlich noch ein anderes Gottesbild. Auch Ibn 
Karräm nannte Gott nur al?adf ag-gät bzw. al?adr al-gauhar, "eines Wesens 
und einer Substanz" 17, und kam damit Ibn SInä (der anderthalb Jahrhunderte 
nach ihm lebte) näher 18 als Gunaid. Was er meinte, wurzelte in ältesten 
Schichten islamisch-theologischen Denkens. Man hatte nämlich anfangs aus 
der Einheit eher die Einheitlichkeit herausgehört; Gott ist der Eine, insofern 
er in sich geschlossen ist, einheitlich als Substanz 19 (oder, wie man damals 
sagte, als Körper), undurchdringlich, Gott "durch und durch", wie Paret in 
Vers 2 der Sure 112 übersetzt. Diese Sure hieß damals vermutlich noch gar 
nicht sürat al-iblä~; daneben findet sich nämlich, als vielleicht ältere Form, 
sürat Qul huwa llähu al?ad20• Gott ist massiv und kompakt (mu~mat); gerade 
darum läßt sich von ihm sagen, daß niemand durch ihn gezeugt sein könne 20a • 

Diese überraschende und für spätere Generationen kaum noch nachvollzieh
bare Ausdeutung hängt an dem Prädikat a~-~amad, das in Vers 2 auf al?ad 
reimt. Was ursprünglich damit im Koran gemeint war, wird vielleicht nie mehr 
mit Sicherheit zu erschließen sein; auch die mittelalterlichen Exegeten, TabarI 
etwa, waren im Grunde ratlos. Jedoch wird man sagen können, daß die Wort
gleichung ~amad = mu~mat, die sie neben anderen anbieten, sehr alt ist. Ver
mutlich ist sie sogar älter als die anderen; ~amad = as-saiyid "der Herr" oder 
~amad = al-maq~üd ilaihi (r l-I?awä 'ig "der, an den man sich in der Not wen
det" sind Interpretationen, die von den Mu'taziliten gebraucht und vielleicht 
erst von ihnen aufgebracht wurden 21. Mu~mat wirkte natürlich auch deswegen 

16 Vgl. Bd. III 130 ff. und oben S. 88 H. 
17 l;Iakim al-GusamT, Risalat [blfs 132, apu. f.; dazu oben Bd. II 610. 
18 Vgl. dessen Ta 'lfqät 54, 1, wo ahadf at;}-t;}ät gleichfalls von Gott ausgesagt wird. Hat der 

Philosoph sich nach den Karramiten - die ihm ja vermutlich bekannt waren - ausgerichtet? 
19 Nur dieses Wort wurde bei Ibn Karram mit Bezug auf Gott als anstöf~ig empfunden (BagdadT, 

Farq 203, 9 ff.J216, 9 H.). 
20 Paret, Kommentar 554. 

203 Der Kalif al MahdI wirft dem Patriarchen Timotheos vor, an einen "leeren" Gott zu glauben, 
weil dieser einen Sohn gehabt habe, also ein Kind aus ihm hervorgegangen sei (Mingana, 
Christian Documents 78). 

21 So nach Af arI, Maq. 218, 7 f.; man wird allerdings auch die Iba<;!iten nicht vergessen dürfen 
(vgl. Rab!' b. I:IabIb, Musnad, Damaskus 1388/1968, 5.241, -6 ff.). Beide Interpretationen 
verraten bereits eine philologische Beschäftigung mit dem Koran (vgl. dazu Abü l;Iaiyän al
AndalusI, al-Ba!?r al-muhf! VIII 530, 11 f., nach Ibn al-AnbärI). - Allgemein vgl. Abü I:Iatim 
ar-RazI, Zfna II 121, 1 H.; BaihaqI, al-Asmä' wa~-~ifät 78, 4 H. und vor allem Ibn TaimIya, 
Tafsfr Sürat al-iblä~ 2 H.; auch Blachere, Le Coran 11 174, Anm. 2. 
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überzeugend, weil es an ~amad anklang. Aber man hat gewiß nicht gemeint, 
hier eine Etymologie des Wortes gefunden zu haben; dazu hörte ein Araber 
den Unterschied der Endkonsonanten zu stark. Mit mu~mat wurde ein Inhalt 
ausgedrückt: daß Gott nicht hohl sei und nicht porös 22 , "vollkommen dicht", 
um Massignons Wiedergabe zu gebrauchen 23 , eben "Gott durch und durch". 

Zur Rechtfertigung dieser Übersetzung vgl. Paret in: Der Islam 56/1979/294 f.; 
dazu Kommentar, Nachtrag in der Taschenbuchausgabe, S. 555. Jacques Berque 
sagt in seiner französischen Übersetzung jetzt "Dieu de plenitude" und ver
gleicht mit Parmenides: "da (das Sein) zugleich ganz ist, eines, zusammenhän
gend" (ETTEi vvv ECJTIV Of\OV 1Tav €V <1VVEXES; Frg. B 8, Z. 5 f./übs. Heitsch 27). -
Die Diskussion über die Bedeutung des Wortes im Koran (und in vorislamischer 
Zeit) beginnt mit dem Aufsatz von F. Rosenthai in dem Joshua Starr Memorial 
Volume (New York 1953), S. 67 ff. Paret referiert in seinem Kommentar, S. 530, 
Rosenthais These ebenso wie die von R. Köbert in: Orientalia 3011961/204 f. 
In jüngster Zeit ist das Interesse an der Frage dann wieder aufgeflammt; vgl. 
Newby in: Orient and Occident, Festschrift C. H. Gordon 127 ff. (der Rosen
thais Überlegungen aufnimmt und bei ~amad an ein steinernes Götterbild 
denkt), Schedl in: Der Islam 58/1981/2 ff. (der bei Köbert anknüpft), Rubin 
in: Der Islam 61/1984/197 ff. (der in ~amad ein "polytheistisches Attribut des 
vorislamischen Hochgottes" sieht, S. 205 f.) und in Auseinandersetzung damit 
Ambros in: Der Islam 63/1986/219 H., kurz auch Schall in: Festschrift Rundgren 
327 f., Gimaret, Noms divins 320 H. und Nevo e. a., Ancient Arabic Inscriptions 
{rom the Negev I 54, Anm. 2. Ambros will dabei in ~amad nur noch ein "for
mal-ästhetisch motiviertes Füllsel ohne scharf semantisch-theologische Inten
tion" erkennen (S. 243); für ihn ist der Reim auf ai?ad das Entscheidende. Im 
übrigen ist auch ai?ad nicht ganz so unproblematisch, wie es aussieht. Im Koran 
ist es als Gottesprädikat ein ema!; AeyolJ.eVov; man sollte eher wäi?id erwarten 
(vgl. Ambros 225 f.; zur Interpretation der Exegeten und Grammatiker vgl. Gi
maret 196 f.). - Mu~mat begegnet als Terminus bei den Philologen: i?uruf mu~
mata sind "dumpfe, stumme Laute" im Gegensatz zu den i?uruf ad-daläqa, den 
Liquiden und den stimmhaften Labialen f, bund m (vgl. Fleisch, Traite I 227). 

üb "massiv, kompakt" ursprünglich so sehr in die antitrinitarische Ausrich
tung syrisch-islamischen Denkens eingebunden war, daß man damit vor allem 
jede Multiplizität bei Gott abweisen wollte, insofern Gott eben nicht in drei 
Teile zerfällt 24, läßt sich aus Mangel an literarischen Zeugnissen nicht mehr 
erkennen. Unübersehbar ist nur, daß ~amad als Gottesprädikat in umaiyadi
scher Zeit sehr beliebt war. Es steht auf den ersten Münzen nach der Reform, 
und zwar auch dann, wenn die gesamte Sure 112 darauf keinen Platz findet 25 • 

12 S. o. Bd. I 361 und II 529; auch Paret, Kommentar 530. 
13 Passion 2m 73/III 63; vgl. Gardet in ER VI 28 a, der selber mit "impenetrable" übersetzt. 
24 Natürlich sah auch die christliche Theologie dies nicht so (s. u. S. 371). Jedoch sollte man 

nicht vergessen, daß in den letzten Jahrzehnten vor dem Islam unter den Monophysiten Syri
ens und Ägyptens, etwa bei Johannes Philoponos, eine Dreisubstanzenlehre vertreten wurde, 
die den Gegnern als Tritheismus erschien; vgl. dazu jetzt Ebied/van Roey/Wickham, Peter of 
Callinicum. Anti-Tritheist Dossier (Löwen 1981). 

25 Die üblichen Münzlegenden sind in den ersten Jahren Sure 112 oder die Formeln Al/ähu 
walJdahü lä sarfka laha bzw. Al/ähu alJad Allähu ~-~amad. Sure 112 steht auf der Rückseite 
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tIaggäg soll von religiösen Kreisen kritisiert worden sein, weil sie in dieser 
spektakulären Hervorhebung eine Profanierung des koranischen Textes sahen; 
die Silberdirhams dieser Emissionen wurden die "anstößigen" (makrüha) ge
nannt 26 • Der Name 'Abda~~amad ist damals verhältnismäßig häufig; der Er
zieher Wallds 1I. hieß z. B. S027, auch ein früher Abbaside, 'Abdassamad b. 
'AII28 . Tabit Qutna benutzt in seinem "murgi' itischen" Gedicht die' ~harakte
ristische Wendung waJ;J;ada ~-~amada, "die Einheit dessen bekennen, der ~a
mad ist" 29. 

Ebenso unübersehbar ist allerdings, daß in dem Augenblick, wo die Texte 
expliziter werden und theologische Spekulation einsetzt bzw. greifbar wird, 
die Vorstellung stärker ins konkret Körperliche hinübergleitet. Gott ist massiv 
im Gegensatz zum Menschen, welcher hohl (agwaf) ist; darum kann der Satan 
in den Menschen eindringen 30, und darum braucht der Mensch Nahrung, um 
seine Leibeshöhlung, seinen Bauch (gaufi, zu füllen. Gott dagegen "speist, aber 
wird nicht gespeist" (yu(imu wa-lä yu(amu; Sure 6/14)31; er ist, wie es im 
Proöm des K. al- 'Älim wal-muta 'al/im heißt, "der Kompakte, dem keine 
Speise gereicht wird"32. Mugähid hat diesen Aspekt offenbar in den Vorder
grund seiner Exegese des Wortes gestellt: Gott ißt und trinkt nicht 33. Auch die 

der ältesten syrischen Gold- und Silberprägungen vom Jahre 77 an (vgl. Walker, Catalogue 
of Muhammadan Coins II 84 ff. für die Goldmünzen und 104 ff. für die Silberprägungen seit 
79; auch Bates, Islamic Coins 15 und NahiQ 'Abdarrazzaq Daftar in: Maurid 15/1986, Heft 
4/46 f.); die verkürzte Formel, die nur Vers 1-2 dieser Sure umfaßt, findet sich manchmal auf 
den kleineren Kupfermünzen (etwa Walker II 229 und 242; sogar mit einem griechischen 
Buchstabengegenstempel, vgl. Ilisch in: Münstersche Numismatische Zeitung 9/1979, Heft 3/ 
36). Mit dem Aufkommen der Abbasiden verschwindet die Aufschrift von den Münzen. Sie 
findet sich häufiger erst wieder zu Beginn des 5. Jh's, auf Prägungen der Kaküyiden in Zentral
iran (vgl. Miles in: Iraq 5/1938/97 H.), vorher nur ganz vereinzelt auf einer Goldmünze des 
Kalifen al-Muqtadir (Bagdad 313/925; vgl. Auktionskatalog Sotheby's 24. - 25.3. 1988, 
nr. 371) oder auf einer bOyidischen Prägung des $abib Ibn' Abbad aus Raiy vom Jahre 380/ 
990 (Miles, Numismatic History of Rayy 171, ne. 200). Für diese letzteren Angaben habe ich 
L. Ilisch, Tübingen, zu danken. - Zur sprachlichen Form der Zitate aus Sure 112 noch Am
bras, a. a. O. 224 f. 

26 BalagurT, Futüh 575, 8 f. 
27 Blachere in: Melanges Gaudefroy-Demombynes 106; auch oben Bd. I 456. 
28 Zu ihm oben Bd. 11 683 f.; auch Kennedy, Early Abbasid Caliphate, Index s. n. 
29 Text II 3, v. 7. 
30 Vgl. dazu die hübsche midraschische Erzählung bei rabarT, Tafsfr'I 459, 16 ff.lübs. Cooper 

I 215; von mir zitiert in: The Youthful God 1. Ähnlich BaihaqT, al-Asmä' wa~-~ifät 458, 4 ff. 
31 Paret übersetzt deutlicher, aber etwas umständlich: "der (seinen Geschöpfen) zu essen gibt, 

während ihm (seinerseits) niemand zu essen gibt". Das Zusichnehmen von Nahrung wird im 
Koran als charakteristisch für die menschliche Existenz angesehen (vgl. Sure 5/75, 11/69 f., 
25/7 und 20). 

32 S. 27, 2. In Samarqand, wo der Text entstand, mochte man dabei hinduistische oder buddhisti
sche Opferbräuche vor Augen haben. Für Balb vgl. das von SaqTq al-BalbT überlieferte angeb
liche Gebet des Propheten bei Suyop, La 'alf 11 349, -4. Auch A' mas in Küfa interpretierte 
~amad so (s. o. Bd. I 238) . 

. l3 rabarT, Tafsfr 2XXX 344, 12 ff. Allerdings wird diese Deutung im Laufe der Zeit von anderen, 
weniger anstößigen überlagert (so in der separaten Edition von Mugähids Tafslr; vgl. dort II 
794, -5 H.). Ähnliches geschah im Falle des Ijasan al-Ba~rT (vgl. rabarT 2XXX 345, H. mit 
RäzT, Mafätfl? al-gaib XXXII 182,5 f. und Ibn TaimTya, Magmü' fatäwä XVII 219, 13); hier 
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Engel sind aus diesem Grund kompakt3\ man sah damals in ihnen ja keine 
Geistwesen 35, 

Hier konnte dann Muqatil b, Sulaimän ansetzen, der sich Gott in Form 
eines Menschen vorstellte, von Fleisch und Blut, aber eben kompakt 36 ; er hat 
in die Exegese von ~amad den Gedanken hineingearbeitet, daß Adam nach 
dem Bilde, der "Form" (~ura) Gottes geschaffen sei 3?, Und hier beginnt auch 
die Kritik des Däwüd al-Gawaribl: Gott ist zwar aus Fleisch und Blut; aber er 
kommt nicht ganz ohne eine Leibeshöhlung aus, Denn die Leibeshöhlung ist 
Sitz des Herzens 38 , und das Herz kann man Gott nicht absprechen, weil dar
aus "seine Weisheit hervorgeht"'9, Diese Weisheit hat Gestalt angenommen 
im Koran; dieser geht, so stellte man sich vor, direkt aus der Brust, also der 
Leibeshöhlung, Gottes hervor und in die Brust, also das Herz, der Menschen 
ein 40. Darum hat man sich Gott in seiner oberen Körperhälfte als hohl zu 
denken, Erst von seinen Lenden ab ist er kompakt; er hat zwar eine Leibeshöh
lung, aber keinen Bauch, Denn als man von gauf sprach, hatte man bisher nur 
die vegetativen Leibesfunktionen im Sinn gehabt 41 • 

Nichts berechtigt uns, diese Interpretation von Sure 112 als die im 1. Jh. 
allein gültige anzusehen, Auch Gahm b. $afwän hat sich vermutlich auf das
selbe Schriftzeugnis berufen, und für ihn war Gott der Eine, insofern er als 
einziger handelt, frei von allen Attributen und natürlich frei von jeder 

hat offenbar Qatäda die anthropomorphistische Deutung bewahrt (vgl. RäzI 182, 4). Weniger 
gestört und damit eindeutig anthropomorphistisch ist die Überlieferung mit Bezug auf Sa "bI 
und Yamän b. Ri'äb (vgl. Abü l;Iaiyän al-AndalusI, al-Ba~r al-mu~ft VIII 530, 7f.). Noch 
bei Sarräg, Luma' 162, 6 f.!übs. Gramlich, Schlaglichter 257 ist dies die einzig registrierte 
Interpretation. Sie ist bewahrt bei den Lexikographen, etwa Lisän al- 'Arab III 258 b, apu.; 
dazu Rubin in: Der Islam 61/1984/214. - Mit Essen und Trinken assoziierte man damals 
immer auch Defäkation (vgl. Text XXII 217, p; auch oben Bd. II 130); man muß sich also 
fragen, wieweit nicht zumindest akzidentell auch Reinheitsvorstellungen mitspielten, wenn 
man Gott jede Nahrungsaufnahme absprach. 

14 So Ya~yä b. AbI KatIr (zu ihm Bd. II 670 f.) bei Ibn Taimiya, Sar~ ~adfl an-nuzal 26, 2. 
35 S. u. S. 534 . 
. 16 S. o. Bd. 11 529. 
37 Dazu Näheres unten S. 377 ff. 
38 Das stand auch im Koran; vgl. Sure 33/4 . 
. 19 S. o. Bd. II 434. 
40 Vgl. Text XXXIII 47 nach Ibn at-TalgI; auch ÄgurrI, Sar(a 90, 11 H. und allgemein Ijaiyär, 

lnti$är 104, pu. f. 'Amr b. DInär sagte, daß der Koran "aus Gott hervorgeht" und wieder zu 
ihm zurückkehre (Ibn Furak, Muskil al-~adfl121, ult. ff.; dazu Madelung in: Festschrift Pareja 
511). Für die l;Ianbaliten war dies auch im 7. Jh. noch ein Dogma; erst am Ende der Zeiten 
wird er, so meinten sie, wieder aus der Brust der Menschen herausgenommen werden (vgl. 
den Traktat des l)iyä' addIn al-MaqdisI, den Arberry in IQ 3/1956/16 ff. herausgegeben hat). 
Die Gahmiten dagegen mißbilligten, daß er "in der Brust der Menschen" sei (vgl. Ibn Batta 
in WO 16/1985/130; dazu Ibn Ijuzaima, Tau~fd 109, 15). Die Gedankenverbindung wurde 
dadurch unterstützt, daß "hervorgehen" (?adara) und "Brust" ($adr) von der gleichen Wort
wurzel gebildet waren. 

41 Vgl. etwa MaglisI, Bi~är VIII 302 nr. 60. Statt lä gaufa lahü sagte man auch la ~aswa lahü 
oder Jaisat laha a~sä', "er hat keine Eingeweide" (Ibn Taimiya, Tafsfr Sürat al-ibla~ 2, -6). 
Ibn SInä wird dies später als lä mäh,yata laha verstehen (' Ä~T, at-Tafsfr al-qur 'änf 110, apu. 
ff.). 
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"Form"42. Wenn 'Abdalläh b. 'Aun im Gebet Gott mit yä al;ad anredet43, 
kann er nur an Sure 112 gedacht haben; aber wir wissen nicht, was er sich 
dabei vorstellte. Das Wissen darum, daß Gott einer sei, galt manchen als 
fitra 4\ Fa4l ar-RaqäsI dagegen sah darin ein Element der "zweiten Gotteser
kenntnis" , die erst durch die Offenbarung zustandekommt 45 . Alle Muslime 
empfanden wohl den "Abstraktionsgewinn" des Monotheismus46 als ein Güte
zeichen ihrer Religion. Man konnte Sure 112 so auslegen, daß mit jedem Vers 
eine andere Art der "Beigesellung" zurückgewiesen wurde 47. Von taul?td spra
chen dabei alle 48; die Mu'taziliten haben erst später den Begriff für sich in 
Anspruch nehmen können. Im Grunde ergab erst die Kombination von taul;td 
und 'adl die typisch mu'tazilitische Mischung; selbst sie aber begegnet verein
zelt sogar auf (wohl keineswegs mu'tazilitischen) Grabsteinen, und zwar dort, 
wo wir solche aus den ersten Jahrhunderten in größerer Zahl noch haben, in 
Oberägypten 49. Christlich-arabische Theologen versuchten es den Mu' tazili
ten gleichzutun; auch sie priesen die wal?däntya Gottes 50 und fanden Beweise 
dafür 51 . 

Man möchte fast sagen, daß die Christen sich die größere Mühe gaben; sie 
mußten sich ja gegen den Verdacht des Tritheismus und der "Beigesellung" 
zur Wehr setzen 52. Von der Mu'tazila sind uns aus den Anfängen Gedanken 
zum taul;td nur erhalten, soweit es darum ging, Nichtmonotheisten, vor allem 
Dualisten, zu widerlegen: bei Abü I-HugaiP3 und in besonders eleganter Form 
bei Na:gäm 54; autonome systematische Überlegungen dagegen sind selten und 
haben auch häufig eher rhetorischen Charakter55. Erst bei' Abbäd b. Sulaimän 

42 S. o. Bd. II 499. Zu den gegensätzlichen Argumenten der späteren Generationen vgl. Ibn Tai-
mlya, ibo 56, -7 ff. 

43 IS VIIz 28, 12 f.; zu 'Abdallah b. 'Aun vgl. Bd. II 355 ff. 
44 Maglisl, Bil;är III 277 nr. 4 H. 
45 S. O. Bd. II 172. 
46 N. Luhmann, Funktion der Religion 128 H. 
47 Gannawunl, Wa4' 8, -4ff. 
48 S. O. S. 358 und U. S. 374; vgl. dazu den Index der Buchtitel S. t. Taul;rd. 
49 Vgl. RCEA Il 165 f. nr. 635 für das Jahr 259/873 und ähnlich schon I 256 f. nr. 327 für das 

Jahr 233/848 (Gott als witr 'adl, "einzig und gerecht"). Die beiden Fälle sind für die Gegend 
nicht repräsentativ. 

50 So etwa Abo Rä'ira; vgl. GriHith in: OC 64/1980/178 f. 
51 So etwa' Ammar al-Ba~rl, al-Masä 'il wal-agwiba 100, 5 H. oder Israel von Kaskar (?), Risäla 

fr talbIt wal;dänfyat al-bäri' wa-tatlfl bawä~~ihr (ed. Holmberg; Lund 1989); vgl. auch Griffith 
in: Proc. PMR Conference 4/1979/67 f. Allgemein R. Haddad, La trinite divine 196 ff.; auch 
oben S. 208. 

52 Eine Verteidigung der Einheit Gottes im Hinblick auf die Trinität findet sich Z. B. bei Timo-
theos (vgl. Hurst, Syriac Letters 165 ff. nach Timotheos, Apology 136/übs. 64). 

53 S. o. Bd. III 270 ff. 
S4 Ib. 392 H. 
55 Vgl. etwa die Rede, die' AlT ar-Ri4ä vor Ma' mOn zu diesem Thema gehalten haben soll ( 'Uyün 

abbar ar-Rilfä I 123 ff. nr. 51), oder die auf' Ali zurückgeführte Predigt bei KulIni, Käff I 
134 ff. nr. 1. Man mag sich natürlich fragen, ob nicht auch die apologetischen Äußerungen 
eher der Bestätigung der eigenen Identität dienten als der Auseinandersetzung; sie wurden 
zu einem Zeitpunkt gemacht, in dem die Gegner nichts mehr zu bestellen hatten. Aber zu 
systematischen Darlegungen werden sie auch damit nicht. 
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ist zu spüren! daß man durch die Apologetik, die man praktizierte! dazu ge
führt wurde, nun auch die eigenen Begriffe zu definieren: "eins" ist nicht nu
merisch zu verstehen, sondern ein Ehrenprädikat56• Diese These ist nur deswe
gen im Gedächtnis geblieben! weil sie zu Lebzeiten ihres Autors neu war und 
von seinen Zeitgenossen nicht durchweg geteilt wurde. Jedoch nimmt eine 
Generation später an-Näsi' al-akbar offenbar zustimmend von ihr Kenntnis: 
"Manche Leute sagen: (Mit der Aussage ,Gott ist einer') meinen wir nicht, 
daß er eins sei der Zahl nach, auch nicht, daß er eins sei derart, daß, wenn er 
zu anderm hinzugefügt wird, er und (dieses) andere zwei ergeben; nicht eins 
als Einzelwesen (sab~), das immer noch in viele (weitere) Teile zerteilt werden 
kann, und auch nicht eins im Sinne eines Atoms. Mit ,eins' meinen wir viel
mehr !ohnegleichen'. Alles, was seinesgleichen hat, ist nicht realiter eins; denn 
wenn es zu dem andern addiert wird, ergibt es mit diesem zwei und fällt damit 
unter die Eigenschaft ,Nicht-Eins'. Das Eine und der, welcher der Eine ist, sind 
in allen Fällen eines nur derart, daß der Verstand dazu kein Zweites findet" 57. 

Näsi' drückte dies für sich selber so aus, daß alles außer Gott eins nur im 
übertragenen Sinne sei 58; nur Gott ist eins im Sinne von "einzigartig". Selbst 
vom Menschen läßt sich das nicht sagen; die Einheit der Person oder die Indi
vidualität ist Näsi' hierbei nicht in den Sinn gekommen 59. Wir wissen, daß er 
die Philosophie al-KindTs kannte 60 ; vielleicht gilt dies auch schon für' Abbäd 
b. Sulaimän. KindT hatte nämlich ebenfalls dem Thema bereits einige Überle
gungen gewidmet 61 • 

Für die spätere Zeit vgl. das einschlägige Kapitel bei QäQI 'Abdalgabbär (Mugnt 
IV 241 ff.); auch Ibn Bäböya, Tau/Jfd 45, 10 ff. und Rägib al-I~fahänl, I 'tiqädät 
69, 9 ff. Der QäQI leitet seine Ausführungen mit einem doxographischen Referat 
ein. Zusammenfassend Gimaret, Noms divins 191 ff. und Ash 'art 252. - YaQyä 
b. 'AdT hat Kindl dafür getadelt, in diesem Punkte zu wenig differenziert zu 
haben (TabYfn galat al-Kind" übs. Perier, Petits traites 118 ff.). Kritik an Näsi' 
übt der Verfasser der oben Anm. 51 genannten Risäla ft wa/Jdänfyat al-bäri', 
also vielleicht Israel von Kaskar (der aber bereits eine Generation vor Näsi' 
starb; vgl. dort § 10Hf. und Einl., S. 96 fL). Weitere Materialien zum Thema 
s. o. S. 26 f. 

56 • Abbäd differenzierte darum zwischen wälJid und fard (s. o. S. 26). 
57 Text XXXI 52, c-f. 
SM Text XXXI 51; dazu oben S. 144. 
59 Vgl. auch' All ar-RiQä bei Kullni, Käff I 11 9, 3 ff.: Der Mensch ist eins nur dem Namen nach, 

nicht dem Sinne nach. 
60 S. o. S. 145. 
61 Vgl. Netton, Allah Transcendent 57 f., auch 59 f. 
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1.2 Anthropomorphismus 

Die Art, wie Muqatil b. Sulaiman oder Dawüd al-GawaribT sich Gott vorstell
ten, läuft bei den Häresiographen unter dem Stichwort tasb,h "Verähnli
chung", das wir normalerweise mit "Anthropomorphismus" übersetzen. Aber 
eine Verähnlichung war ja gar nicht intendiert; dadurch daß Gott kompakt ist 
und "weder ißt noch trinkt", unterscheidet er sich vielmehr von den Men
schen. Maimonides hat das klar gesehen: wir haben es eher mit einem partiel
len Transzendentalismus (tanzfh) zu tun 1. Erst diejenigen, denen damit in die
ser Richtung nicht genug getan schien, die Mu'taziliten vor allem, haben die 
Blickrichtung umgekehrt. Neben ihnen aber gab es manche, die denselben Weg 
erst einmal weitergingen. Wir haben dies an der küfischen SI' a beobachten 
können. Hisam al-GawalTqT trat dafür ein, daß Gott eine "Gestalt" habe, der 
alle Körperteile eignen, die funktional notwendig sind 2, und Hisam b. al-J:Ia
kam setzte dagegen sein Konzept von der Körperhaftigkeit Gottes, die man 
sich am besten am Beispiel idealer geometrischer Formen vorstellen könne. Im 
Bilde des glitzernden Silberbarrens oder der leuchtenden kugelrunden Perle 
wurden Kompaktheit, Vollkommenheit und Lichtnatur Gottes zusammenge
faßt 3• Zugleich manifestierte sich darin der Triumph naturwissenschaftlich
abstrakter Kategorien über die als unreflektiert empfundene religiöse Überlie
ferung; J:IadT! und Koran, aus denen man auf eine "Gestalt" geschlossen hatte, 
wurden in rationaler Theorie sublimiert. Hisam b. al-J:Iakam konnte darum 
einem seiner Bücher ungeniert den Titel K. at-Tau~,d geben 4; Hisam al-Ga
waITqI hat das nicht getan. Von mu'tazilitischer Polemik blieb freilich auch 
ersterer nicht verschont. Nur daß seine Gegner nun statt von tasb,h von tagsfm 
sprachen, "Verkörperlichung" Gottes 5. 

Wieweit Hisam b. al-Hakam's Sichtweise sich durchsetzte und als zeitgemäß 
"fortschrittlich" empfunden wurde, scheint aus einer Stelle bei Theodor Abu 
Qurra hervorzugehen, der eine Generation nach Hisam lebte, jedoch nicht in 
Küfa oder Bagdad, sondern in J:Iarran. Er übersetzt nämlich in seinem 20. Dia
log das Prädikat a~-$amad mit <J<j>VPOlTT)KTOS "zusammengehämmert, dichtge
fügt"6. Niketas von Byzanz (gest. 1213) sagt in seiner Widerlegung des Korans 

1 Dalälat al-~ä 'irIn 26, 9 H. ATAy/Übs. Goodman, Rambam 56. 
2 S. o. Bd. I 345 f. 
3 Ib. 359 H. Auch Parmenides hatte bereits die Vollkommenheit des Seins durch den Vergleich 

mit einer "wohlgerundeten Kugel" zu erfassen versucht (evKvKAoV a<paipTJS; Frg. B 8, v.43 
DIELs/übs. Heitsch 33). 

4 Werkliste IVc, nr. 1; dazu oben S. 358. 
5 Daß man dennoch das Streben nach Sublimierung erkannte, zeigt Gäbi?- in seinem Radd 'alä 

l-musabbiha (Rasä'il IV 7, 4ff.). 
6 Migne XCVII 1546 C; dazu Ducellier, Miroir de l'Islam 301. Der Dialog mag auch von einem 

seiner Schüler abgefafst sein. Zu der etwas ungewöhnlichen Vokabel vgL Sophocles, Creek 
Lexicon of the Roman and Byzantine l'eriods 1062; sie setzt sich zusammen aus O"q>Opa "Ham
mer" und rrr,yvv\.lI "zusammenfügen". Aba Qurra nimmt zu ihr überhaupt nicht Stellung. 
Daß er die Muslime als Anthropomorphisten ansah, geht aus seinem Traktat über die Bilder
verehrung hervor (vgl. Griffith in: JAOS 105/1985/66). 
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stattdessen 6i\6a<pcxlpos "kugelrund", und in seiner Übersetzung der 112. Sure 
scheint er sich mit 6i\6cr<pvpos wieder auf Abü Qurra zu beziehen. Die letztere 
Vokabel wird dann in anderen Texten häufig wiederholt. 

Vgl. A.-Th. Khoury, Po/emique byzantine contre /'Islam 338 fE.; Pelikan, Chri
stian Tradition II 233. Zur Vokabel vgl. Lampe, Patristic Lexicon 950. Bartholo
mäus von Edessa hat 6AOcrqlVPOS Kai 6MßoAos (ib. 949; vgl. Confutatio Agareni 
6, 16 TOOT). Die Vokabel fand Aufnahme in das Abschwörungsritual, dem sich 
Muslime bei ihrer Konversion unterziehen mußten; bezeichnenderweise hat der 
Komnene Manuel 1. während seiner Regierung (1143-80) versucht, sie daraus 
zu entfernen, weil sie der Wirklichkeit des islamischen Bekenntnisses nicht mehr 
entsprach (Todt 106 ff.). 

Der Streit um Hisäm b. al-Bakam's "taul?fd" hat lange angedauert7 • Auch der 
Begriff tau~fd ist von den Anthropomorphisten trotz aller mu 'tazilitischen 
Kritik weiter in Anspruch genommen worden 8. Allerdings bleibt festzuhalten, 
daß der Anthropomorphismus im Islam durchweg abgeleiteten Charakter 
trägt, insofern er nicht einen genuinen Versuch darstellt, Gott mit menschli
chen Kategorien zu erfassen, sondern immer schon als theologisches Problem 
sich aus einem Text ergibt, entweder aus einem BadI! oder aus der korani
schen Offenbarung selber 9• 

Auffällig ist weiterhin, wie wenig man sich über psychische Anthropomor
phismen oder "Anthropopathien", wie sich auch sagen läßt, aufhielt - dies 
obgleich bereits Ibn al-Muqaffa' (bzw. der Verfasser der ihm zugeschriebenen 
antiislamischen Streitschrift) daran Kritik geübt hat 10. Zorn und Wohlgefallen 
waren lange Zeit in der Theologie die beiden wichtigsten - und einzigen -
Attribute, Ausdruck der Polarität der göttlichen Natur ll ; die Barmherzigkeit 
stand mit dem Gottesnamen ar-Raqmän in der Basmala an zentraler Stelle. 
Sogar ein Mu'tazilit hat daran festgehalten, daß Gott traurig sein oder sich 
freuen könne 12. Grundsätzliche Ablehnung findet sich, ad hoc formuliert und 
mit antichristlichem Akzent, in dem Staatsschreiben Härün ar-RasId's an Kon
stantin VI. 13, in systematischem Zusammenhang dagegen erst spät, etwa bei 
Ibn Bäböya 14. Man problematisierte dann vor allem jene Attribute, durch wel
che die Vollkommenheit Gottes beeinträchtigt schien: seine Arglist 15, seinen 

7 S. o. Bd. I 383 ff. und Bd. III 221. 
H Vgl. etwa das K. at-Tau~id (!) wa-ilbät ~i(ät ar-Rabb des Safi'iten Ibn Ijuzaima (GAS 11601) 

oder das K. al-Arba 'in (r dalCi 'il at-tau~id des' Abdallah al-An~arI al-HarawI (dazu Ritter in: 
Der Islam 17/1928/255). 

9 Vgl. dazu Werblowsky in ER I 317 b. 
10 Text V 6 und 8, b. 
11 S. u. S. 435f. 
12 S. o. Bd. 1II 142f. 
1:l Bd. III 26. 
14 Fyzee, A Shi'ite Creed 27 ff. 
15 VgJ. Sure 3/54 und 4/142; Ritter, Meer der Seele 71; Brunschvig, De la (al/acieuse prosplirite 

(makr Allah et istidraj), in: SI 58/1983/5 ff.). Dazu Text XXXV 90, d. 
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Spott 16, sein SchamgefühP7, seine Vergeßlichkeit IS, auch seine Geduld 19. Ein 
Sonderfall ist die göttliche Liebe; hier spielt hinein, daß man im Anschluß an 
antikes Denken Liebe als Krankheit definierte. 

Gott erhält an zwei Stellen im Koran das Prädikat al-wadüd (Sure 85/14 und 
11/90); Paret übersetzt mit "liebreich". Zu berücksichtigen ist weiterhin der 
bekannte Vers 5/54, wo von Leuten die Rede ist, die Gott "liebt und die ihn 
lieben" (yu~ibbuhum wa-yuhibbunahu). Jedoch hat dies denselben Stellenwert 
wie die alttestamentlichen Äußerungen in Ot. 4.37; 7.8 und 13; 10.15 und 23.6; 
der Wortgebrauch ist formelhaft. Zudem wendet sich die Gottesliebe an eine 
Gruppe und nicht an einen Einzelnen. Zugrunde liegt letzten Endes die Sprache 
altorientalischer Vasallenverträge (vgl. dazu W. L. Moran, The Ancient Near 
Eastern Background of the Love of God in Deuteronomy, in: Cath. BibI. Quar
terly 25/1963/77 H.; Weinfeld, Deuteronomy and the Deuteronomic School, 
Oxford 1972, S. 83 ff.). 

Zur theologischen Entwicklung im Islam vgl. Gimaret, Noms divins 423 ff. und 
Bürge!, Allmacht und Mächtigkeit 314; jetzt auch P. Antes, Die Liebe Gottes 
aLs theoLogisches Problem, in: Fs. Schimmel 25 ff. Zum literarischen Motiv 
"Liebe als Krankheit" vgl. den gleichnamigen Sammelband, den der Anglist Tb. 
Stemmler, Mannheim 1990, herausgegeben hat (mit einem Beitrag von Bürge!, 
Der Topos der Liebeskrankheit in der klassischen Dichtung des Islam, dort 
S. 75 H.); zur Abhängigkeit von der Antike näher Gutas und Biesterfeldt in: 
JAOS 104/1984/21 ff.; allgemein auch M. Ools, Majnun. The Madman in Me
dieval lslamic Society 313 H. - Für das Christentum stellte sich das Problem 
wegen Joh. 3.16 usw. ganz anders. Daß Gott Liebe empfindet, blieb immer 
unumstritten; Kar! Barth überlegt nur, im Anschluß an Angelus Silesius, wieweit 
göttliche Liebe ohne Objekt denkbar ist (Kirchliche Dogmatik 11 1 316ff.). 

Damit ist die Situation ähnlich und doch wieder ganz anders als im Judentum. 
Auch dort war der Anthropomorphismus ein exegetisches Problem. Er fand 
starke Fürsprecher20, und den Muslimen kam es sogar so vor, als ob die Juden 

16 Sure 2/15 und 9/79; ebenso wie das Vorhergehende behandelt bei Ibn Bäböya, Tau~fd 114, 
-7 ff. Beides betrachtete man normalerweise als metaphorische Ausdrucksweise (Ibn TaimTya, 
lmän 106, 11 H.). 

17 Im Anschluß an Sure 2126, wo es aber heißt, daß Gott sich nicht schämt, etwas zu tun; dazu 
MäturTdi, Ta 'wflät ahl as-sunna I 78, pu. ff. 

18 Sure 9/67, ebenso in dem bekannten Abrogationsvers 2/106, wo die kanonische Lesung nun
si ha gegen nansahä sicherlich - aus eben diesem Grunde - sekundär ist (s. o. Bd. n 428). 
Sa' d b. AbT Waqqä~ (?) und nach ihm l;Iasan al-Ba~ri lasen tansahä, um die Schwäche auf den 
Propheten zu schieben (Samin al-l;IalabT, ad-Durr al-ma~ün 11 58, 9 ff.). 

lY "Geduldig" (~abür) gehörte zwar zu den 99 Gottesnamen, kam im Koran aber nicht vor. 
Gubbä'T und seine Schule lehnten das Attribut bei Gott ab, weil darin impliziert schien, daß 
ihm etwas Unangenehmes widerfahre (Gimaret, Noms divins 77 und 422). Die Frage, ob Gott 
aufgrund seiner Barmherzigkeit mit den Menschen Geduld haben könne, wurde nicht gestellt. 
- Ausführlich behandelt werden die genannten psychischen Anthropomorphismen, aber nun 
im positiven Sinne, bei Baihaqi zum Schlufl seines K. al-Asmä' wa~-~ifät (S. 599 ff.). 

20 Man beachte etwa, wie Rabbi Abraham ben David von Posquieres gegen Maimonides einwen
det: "Mit welchem Recht nennt MaimünT denjenigen einen Sektierer, welcher sagt: Es gibt 
nur einen Gott; aber er ist ein Körper und hat eine Gestalt?" (Mose ben Mairnon, Der Führer 
der Unschlüssigen, übs. A. Weis und J. Maier, I 160; auch Wolfson, Philosophy of the Kalam 
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ihm ganz allgemein anhingen und es nicht besser wüßten 21 • Aber wenn jüdi
sche Theologen ihn ablehnten, bezogen sie immer wie selbstverständlich die 
psychischen Anthropomorphismen mit ein 22• 

Sowohl im judentum als auch im Islam hat man gelegentlich den Ausweg be
schritten, die anthropomorphistischen Schriftstellen auf einen Engel oder einen 
Demiurgen zu beziehen, der dem fernen und unsichtbaren Gott das Schöpfungs
werk oder das Gericht abnimmt (Beispiele aus dem Judentum bei Urbach, The 
Sages 152 ff.). Bezeichnenderweise war derjenige jüdische Theologe, der am 
klarsten mit dieser Theorie hervorgetreten ist, ein Karäer: Benjamin an-Niha
wandi; die Karäer hatten nämlich die mu'tazilitische Vorstellung vom tau~/d 
übernommen (s. o. Bd. I 402). Im Christentum klingt der Gedanke bei den Aria
nern oder im Sabellianismus an. jedoch steht er dort in einem andern, christolo
gischen Kontext; er soll erklären, in welcher Form Gott einen "Gefährten" ha
ben kann. Im übrigen kam er laut justin bei Arius ebenfalls aus dem Judentum 
(vgl. Pelikan, Christian Tradition I 193 ff., vor allem 197; die Beziehung wird 
auch bei Sahrastäni hergestellt, Milal 169, pu. f.l512, 5 f.). Auch wenn er im 
Islam auftaucht, etwa bei Fa41 al-I:Jadali (s. o. Bd. III 437 ff.), empfand man ihn 
als fremde Häresie. Beispiele aus der Gnosis bringt G. Stroumsa in: HTR 76/ 
19831274ff. 

Natürlich läßt sich fragen, ob man dem Anthropomorphismus überhaupt entge
hen kann. Avicenna warf selbst den Mu'taziliten vor, am tasbfh festzuhalten, 
weil sie in ihrer Attributenlehre weiterhin von einer Analogie mit der Sinneswelt 
ausgingen (Ta'liqät 52, 17ff.). Daß jede sprachliche Äußerung notwendiger
weise anthropomorph ist, zeigt E. jüngeI, Gott als Geheimnis der Welt 3352 ff. 
(unter Berufung auf Heidegger). Auch abstrakte Begriffe sind hiervon nicht aus
genommen (Barth, Kirchliche Dogmatik II j 250). 

1.2.1 Themen und Motive 

Systematische Darstellungen des islamischen Anthropomorphismus sind uns 
abgesehen von den kurzen Referaten der Häresiographen für die Frühzeit nicht 

108). Rabbi Abraham ben David, genannt Rabad (1125 -1198), war ein Zeitgenosse des Philo
sophen und kommentierte dessen Misne Toräh (vgl. ER 11 19 f.). Schon Justin verweist in 
seinem Dialog mit Trypho darauf, daß die Juden glauben, Gott habe Hände, Füße, Finger 
und eine Seele (114.3). Die Exegese knüpfte an bei Worten wie Ps. 8.4: "Wenn ich sehe die 
Himmel, deiner Finger Werk" oder bei der Vision des Buches Daniel (7.9; dazu Ibn al-Mur
taQä, Munya 77, 5 ff.); vgl. allgemein die Stellensammlung bei M. L. Klein, Hagsämat hä-el 
bat-targumim ha-aramiyyim lat-törä (Jerusalern 1982). 

21 Vgl. etwa BäqillänT, Tamhid 166, 2ff. (mit Belegen aus dem AT); Samau'al al-MagribT, If~äm 
al· Yahud 44, - 5 ff.; auch oben Bd. I 403. 

22 So etwa Ibn Kammüna, Tanqf~ aJ-ab~ät 33, 4 fUÜbs. Perlmann 54 ff.; Maimonides, Dalälat 
al-~ä 'irin I cap. 36 ff. = ed. Atay 87, 19 H. Sa' adyä versuchte eine philologische Lösung, indem 
er die entsprechenden Verben als Kausativa las: Gott ist nicht fröhlich oder traurig, sondern er 
macht fröhlich und traurig (Davidson, Saadia's Polemic against Hiwi al-Balkhi 49 H. nr. 20 f.). 
Allgemein vgl. A. Marmorstein, The Old Rabbinie Doctrine of God, passim; Neusner, A 
History of the Jews in Babylonia V 198 ff. 
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erhalten 1. Man muß sich ohnehin fragen, wieweit sich jene neben dem exegeti
schen Ansatz überhaupt entwickelten; vieles spricht dafür, daß zuerst einmal 
BadI! und TafsTr, "Midrasch" im weitesten Sinne, im Vordergrund standen. 
Dieses Material ist alles andere als einheitlich; es kommt gewiß auch aus ver
schiedenen lokalen Traditionen. Jedoch läßt es sich vorläufig weder geogra
phisch noch chronologisch sauber scheiden; auch die Frage, wie sich das Ge
wicht der Argumentation auf die einzelnen Belege verteilte, muß weitgehend 
offen bleiben. Es bleibt nichts anderes übrig, als die einzelnen Motive als Be
weisstellen erst einmal aufzulisten. Dabei ist zu berücksichtigen, daß Koran 
und Tradition damals sich noch sehr eng miteinander berührten; l:iadT!e haben 
häufig exegetischen Charakter, und außerislamisches Gedenkengut wurde in 
einem Zeitalter zahlreicher Konversionen noch kaum als fremd empfunden. 

1.2.1.1 Der Mensch als Ebenbild Gottes 

Wenn Gott laut Muqatil b. Sulaimän und eine Generation später bei sI'itischen 
Theologen wie Saitän ar-Taq oder Hisam al-GawalTqT eine "Gestalt" (~üra) 
hat, so gewiß in erster Linie deswegen, weil Adam "nach seiner Gestalt" ('alä 
~üratiht) geschaffen ist 1. Diese Reminiszenz an Gen. 1.27 gehörte für alle, die 
aus jüdischer oder christlicher Umgebung kamen, zum theologischen Grund
wissen; wir werden annehmen dürfen, daß sie bereits bei den qUHä~ in die 
islamische Exegese eindrang. Später wurde der Satz als BadI! dem Propheten 
in den Mund gelegt; auch die kanonischen Sammlungen haben ihn übernom
men 2• Das alttestamentliche Vorbild hatte nach dieser Umwidmung für einen 
Muslim keine Bedeutung mehr; man las die Thora ja nicht. Dennoch ging die 
Erinnerung daran nicht völlig verloren 3. 

Wieweit der Satz in der Genesis anthropomorphistische Implikationen 
hatte, ist umstritten 4. Jedoch lag dort zumindest der Akzent nicht darauf. 
Man hörte vielleicht eher das Gegenteil heraus: Wenn Gott den Menschen 
nach seinem Ebenbilde schafft, so ist damit ausgeschlossen, daß dieser sich 
einen Gott nach seinem eigenen Bilde machen kann. Aber spätestens im frühen 
Christentum kehrte sich die Beweisrichtung um. Für Meliton von Sardes ergab 

I Eine gewisse Ausnahme bildet das K. at-Tau~id des IbäQiten 'Abdalläh b. YazId; jedoch ist 
auch er ein Gegner des tasbrh und sein Buch zudem nicht mehr in der ursprünglichen Form 
überliefert (5. o. Bd. I 407). Die islamkundliehe Sekundärliteratur ist ebenfalls wenig ergiebig; 
am ausführlichsten ist die Übersicht bei Sweetman, Islam and Christian Theology 12 27 ff. 

I Als Basis anthropomorphistischer Theologie genannt bei QäQI 'Abdalgabbär, Faql 149, 12. 
Allgemein zum Thema vgl. Watt in: TransactiollS Glasgow Univ. Or. Soc. 18/1959-60/38 ff., 
Massignon, Passion 2m 111 ff./engl. übs. 1II100ff. und Kister in: [OS 13/1993/137ff. 

2 Vgl. Cone. II 71 a; dazu etwa hier Bd. Il 681. 
1 Vgl. Ibn AbI 1-I:IadTd, SNB III 227, 13 f.: "Man sagt, etwas Ähnliches stehe auch im Pentateuch 

(at-Taurat) , im ersten Buch". 
4 Vgl. die Forschungsübersicht bei L. Scheffczyk, Der Mensch als Bild Gottes xxi ff., auch die 

ersten in diesem Sammelband zusammengestellten Aufsätze, vor allem den von Duncker, 
S. 77 ff. Zusammenfassend jetzt G. A. ]onssoll, Genesis 1: 26- 28 in a Century of Old Testa
ment Research (Lund 1988); zur jüngsten Forschung W. Grof~ in: BibI. Notizen 68/1993/3Sff. 
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sich aus der Ebenbildlichkeit des Menschen, daß auch Gott einen Körper ha
ben muß5; die Audianer sprachen es ihm nach 6 • Der Gedankengang fiel einem 
Christen natürlich leicht, weil Christus ohnehin Menschennatur besaß? Die 
Muslime verabscheuten diese Assoziation; aber es genügte ihnen vorerst, ihr 
mit dem Hinweis auf die Kompaktheit Gottes aus dem Weg zu gehen. Der 
erste Theologe, von dem wir genau wissen, daß er das Diktum in einem sol
chen anthropomorphistischen Kontext als Beweis benutzte, war ein kü
fischer (?) Zeitgenosse des Abü Hanlfa namens 'Ubaid al-Muktib. Jedoch ver
rät die Form, die er ihm gab, daß er in einer Tradition stand und mit Wider
spruch rechnetes. In der Tat begegnet die Vokabel ~ura in Verbindung mit 
Gott bereits im zweiten Jahrzehnt des 2. Jh's bei Bayän b. Sam'än 9; auch der 
ljärigit Saibän b. Salama (gest. 1301748) scheint sie benutzt zu haben 10. 

Sie alle zweifelten wohl nicht daran, daß sie den Koran auf ihrer Seite hat
ten. Das laisa ka-millihl sai' (Sure 42111), das man ihnen später immer wieder 
entgegenhielt, brauchte sie nicht zu schrecken; dieser Schranke war schon mit 
der Feststellung einer relativen Verschiedenheit Gottes von seiner Schöpfung 
und den "Dingen" Genüge getan. Denn wenn nichts Gott gleichkommt, so 
heißt dies noch lange nicht, daß auch nichts ihm ähnlich (sahlh) sein könne; 
das Arabische schied ohnehin nicht ganz sauber zwischen den beiden Bedeu
tungen 11. Allerdings bemerkten die "Verähnlicher" nicht, daß wie im Buche 
Genesis, so auch im Koran die Blickrichtung nicht ganz mit der ihren überein
stimmte. Im Koran nämlich wurde die Erschaffung Adams aus Erde bzw. 
Lehm 12 mit der wunderbaren und gottgewollten Entstehung jedes einzelnen 
Menschen aus dem Sperma zusammengesehen 13; es ging also gar nicht so sehr 

, Hanson, Allegory and Event 151 (nach Origenes). 
6 Vgl. Puech in: RAC I 913. Sie traten vor allem in Syrien und Mesopotamien, aber auch in 

Ägypten auf (dazu noch Vööbus, History of Asceticism II 124 H.). Etwas anders der "Anthro
pomorphismus" gewisser Asketen in der sketischen Wüste, der eher als Gegenposition zum 
Symbolismus der Origenisten zu verstehen ist (G. Florovsky, Collected Works IV 89 ff.). 

7 Dazu Kürzinger in: Scheffczyk (cd.), Der Mensch als Bild Gottes 69 ff.; Takeshita, Ibn 'Arabr's 
Theory of the Perfeet Man 9 ff., unter Verwertung der einschlägigen Sekundärliteratur; Gig
noux, Imago dei. De la theologie nestorienne a Ibn al- 'Arabf, in: Recurrent Patterns. Proceed
ings Bamberg 1991, S. 13 ff. 

H S. o. Bd. I 213; Weiteres unten S. 383. 
~ Ai\' arT, Maq. 5, 12. 

10 Ib. 99, 7; dazu oben Bd. II 593. 
11 Vorläufer der koranischen Formulierung finden sich bereits in ägyptischen Tempelinschriften 

der Ptolemäerzeit; dort aber besagen sie nicht, daß nichts Gott gleich wäre, sondern daß es 
keinen andern Gott gibt, der ihm gleichkäme (vgl. E. Otto, Gott und Mensch nach den ägypti
schen Tempelinschriften der griechisch-römischen Zeit 11 ff.). Damit ist nicht einmal Mono
theismus vorausgesetzt (ib. 14). - Die Muslime entdeckten später, daß in der arabischen Fas
sung das ka- in ka-mit/ihr wegen seiner Redundanz Schwierigkeiten bereitete (s. o. S.339). 
Die frühen Exegeten dagegen haben der Stelle kaum Beachtung geschenkt (vgl. Gilliot in: JA 
179/1991/57); erst die Mu'taziliten und andere Gegner des tasbrh wie' Abdalläh b. Yazld (vgl. 
Bd. I 407) scheinen sie ans Licht gezogen zu haben. 

12 Sure 3/59. 
1.l Vgl. die Belege bei Paret, Kommentar 314f. zu Sure 18/37; auch O'Shaughnessy, Creation and 

the Teaching of the Qur 'an 10 H. 
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um den Anfang des Menschengeschlechtes als um den Aufweis der göttlichen 
Schöpfermacht. Jenes zweite Motiv ist dabei das häufigere und anscheinend 
auch das ältere 14; der Satz aus der Genesis kommt im Koran gar nicht vor. 
Zwar ist von "Gestalt" und von "Formen" die Rede, aber wiederum nicht mit 
Bezug auf Adam, sondern auf den Menschen als solchen. "Wir haben euch 
geschaffen. Dann haben wir euch geformt (~auwarnäkum)", so hieß es in 
Sure 7/11, und gewissermaßen weiterführend in Sure 64/3: "Er hat euch ge
formt und euch (dabei) schöne Gestalten gegeben (fa-a~sana ~uwarakum)" 15. 

Ein Schluß auf die "Gestalt" Gottes war von hier aus nicht möglich. Wenn 
man sich allerdings einmal auf ein anthropomorphistisches Gottesbild festge
legt hatte, so fügten diese Verse sich in den nunmehr vorgegebenen Zusam
menhang. Außerdem war Adam, so sehr er aus der Schöpfungsgeschichte her
ausgelöst sein mochte, doch seit jeher als der Prototyp jener Menschen verstan
den worden, die Gott zu allen Zeiten aus dem Sperma erschuf; auch der Koran 
hielt daran fest 16. Und wenn nun in Sure 82/8 der Mensch daran erinnert 
wurde, daß Gott ihn "in einer Gestalt zusammengesetzt hat, wie er sie (für 
ihn) haben wollte", so war der Schritt nicht mehr weit zu dem Gedanken, daß 
Gottes Gestalt sich von der des Menschen eben dadurch unterschied, daß sie 
ni c h t zusammengesetzt ist; er ist eins, der Mensch aber ist es nicht, zumindest 
nicht als leibliches Wesen 17. 

Das war einer der Punkte, an dem später die Gegner ansetzten: Wenn Gott 
nicht zusammengesetzt ist, so kann er auch nicht Körper sein; denn ein Körper 
ist per definitionem zusammengesetzt 1 8. Aber soweit war man anfangs noch 
nicht. Man fragte sich vielmehr, wie Gott seine Gestalt an Adam weitergege
ben hatte. Das Problem lag u. a. wohl darin, daß der menschengestaltige Gott 
kein Vorherwissen hat 19; er weiß zwar um sich selber, aber er hat sein Antlitz 
(~üra) noch nicht gesehen. Deswegen schaut er in einen Spiegel 20 oder, nach 
vermutlich älterer Auffassung, in das Wasser des Urozeans, um sein Ebenbild 
zu sehen 21 . Ebenso ließ sich denken, daß sein Bild sich als Schatten von ihm 

14 So Nagel, Der Koran 57 und 180 f. 
15 Parallelen vgl. Paret, Kommentar 432 zu Sure 40/64. So auch Sure 612: "Er ist es, der euch 

aus Lehm geschaffen hat". 
16 In Sure 7/11 wird "euch" unmittelhar hinterher durch "Adam" ersetzt (vgl. Paret, Kommentar 

156f. zur Stelle). Denken muß man auch an Sure 95/4. Wenn es dort heißt, daß "wir den 
Menschen {I a~sani taqwfm erschaffen haben", so ließ sich dies leicht auf Adam beziehen; 
nur die Bedeutung von taqwfm mulSte festgelegt werden (vgl. dazu Künstlinger in: OLZ 39/ 
1936/2 f.). 

17 Auch nach K. Barth heilSt "Gott ist einfach": er ist nicht zusammengesetzt oder teilbar (Kirchi. 
Dogmatik 111 501); er ist das Individuum schlechthin (ib. 504). Zur menschlichen Seele als 
dem Unteilbaren nach Mu' ammar s. u. S. 514 und 516. 

I~ Vgl. Bd. II 212 und oben S. 87. Schon Ahü l-Hugail hat allerdings gesehen, dafl man hier 
differenzieren muflte (Text XXI 155, d; dazu Bd. III 288). 

19 S. o. Bd. I 329, 341 und 373. 
20 Ihn AhI 1-l;IadId, SNB III 225, pu.; zugrunde liegt eine Geschichte, in der' Abdalläh b. 'Umar 

diese Vorstellung ablehnt (vgl. ljamIs h. Sa'Id, Manhag a(-tälibfn I 392, -4 ff.). 
21 Auch dies nach einem BadI!; vgl. al-Man~ür hilläh, .~ä{f I 135, 18 f. Gott sitzt bekanntlich auf 

dem Thron über den Wassern (s. u. S. 408 und 448 f.). Man könnte sich vorstellen, daß mir 'at 
"Spiegel" aus ma' "Wasser" verlesen war. 
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ablöste; die bekannten sI' itischen Spekulationen, wonach die Imame als Schat
tenwesen schon vor der Schöpfung existierten, dürften hier angesetzt haben 22• 

Für Mug1ra b. Sa '1d war Mu\:lammad der erste dieser Schatten; Mul;ammad 
ist bei ihm also an die Stelle Adams getreten. Muglra ging anscheinend so 
weit, ihn als eine Art Sohn Gottes zu betrachten; dazu berief er sich auf Sure 
43/81: "Wenn der Barmherzige (ar-ra~män) einen Sohn hat, so bin ich der 
erste der Anbetenden (d. h. der Menschen)" 23. 

Die nächste Frage war, in welcher Form Gott Adam gleicht. Die Antworten, 
die man darauf gab, waren verschieden. Manche meinten es seiner Erhabenheit 
schuldig zu sein, dafS beide riesenhafte MafSe haben: Adam ist "so groß wie 
eine hohe Palme" 24, 60 Ellen, also etwa 30 m 25. Andere betonten mehr die 
Idealität seiner Maße: Gott ist 7 Spannen groß, allerdings von seinen eigenen 
Spannen, wie Hisäm b. al-Bakam und vielleicht schon Muqätil b. Sulaimän 
hinzufügten 26. 7 Spannen entsprechen etwa 1,50 m; die Menschen waren da
mals wohl nicht größer 27. Wieder andere redeten nicht von seinen Maßen, 
sondern von seiner Schönheit; denn "Gott ist schön, und er liebt die Schön
heit"28. Er bekleidet sich mit der Schönheit Josefs aus dem Licht des Schemels 
und mit der Schönheit von Mu\:lammads Antlitz aus dem Licht des Thrones 29. 
Aber diese Schönheit stellte man sich verschieden vor. Nach Muqätil war es 
die eines erwachsenen Mannes im Vollbesitz seiner Kräfte, mit wallendem 
Haar und 32 Jahre alt 30 ; im BadT! dagegen erscheint Gott als unbärtiger Jüng-

22 S. o. Bd. I 295 und 454. Man hat auch hebr. ~äläm in Gen. 1.26 mit arab. ~alima "dunkel 
sein" zusammengebracht und daraus auf eine Bedeutung "Schattenbild" geschlossen (vgl. K. L. 
Schmidt in: Scheffczyk (ed.), Der Mensch als Bild Gottes 27 ff.). 

21 Ar ari, Maq. 8, 1 ff. Paret mußte natürlich ganz anders übersetzen: "Gesetzt den Fall, der 
Barmherzige hätte (tatsächlich) ein Kind, dann wäre ich der erste, der (es) verehren würde". 
Jedoch wird der Konditionalsatz mit in eingeleitet lind nicht mit lau. Wie die Exegeten sich 
aus der Schwierigkeit heraushalfen, erkennt man aus TabarT (Tafsir 2XXV 101, 4ff., mit 
Tabaris eigenem Kommentar 103, 1ff.) oder Tabrisi (Magma' V 57, -7ff.). Der Philologe 
al-Abfas verstand in als Negation: "Gott hat keine Nachkommen" (Ma 'änf al-Qur'än 111, 
8 H.). Der Philosoph Ibn Sab'in erklärte stattdessen, als man ihn nach der Stelle fragte, 'äbidin 
als gä~idin ('Abdalbaqq al-Bädisi, Maq~ad, übs. Colin in: Archives Marocaines 26/1926/48 f.). 
Ibn Mas'üd soll einfach lau statt in gelesen haben (vgl. Sufyän aI-TaurT, Tafsfr 235, Anm. 7). 
- Zu in in irrealen Sätzen vgl. Reckendorf, Arabische Syntax 498, Anm. 1. 

24 Tabari I 161, pu. Uübs. Rosenthai 332. 
25 Vgl. Watt in: Transactions Glasgow 18/1959-60/42; Graham, Divine Word 151 f.; Schöck, 

Adam im Islam 69 ff. Auch die Seligen im Paradies stellte man sich so gigantisch vor (Saleh, 
Vie future 38). Allerdings gab es auch Traditionen, wonach Adam ursprünglich noch größer 
war und auf dieses Maß verkürzt wurde (Tabari I 122, 9 fUÜbs. Rosenthai 293 f.; dazu Kister 
in: Rippin, Approaches 107). Skepsis gegenüber solchen Legenden verzeichnet Maqdisi, Bad' 
11 99, - 5 f. 

26 Vgl. Text IV 10, w und XIV 22; dazu Bd. [ 360 f. und 11 529. 
l7 'Ali soll die Normalgröße eines Jugendlichen bei seiner Geschlechtsreife (also in noch nicht 

ganz ausgewachsenem Zustand) mit 5 Spannen angegeben haben (Zamabsari, KassaflI 961, 
10 f.). 

2X Cune. I 373 b; dazu Ritter, Meer der Seele 480. 
29 So in einem l:Iadi! qudsi bei Suyüfi, La 'älr I 273, 2 f. 
w S. o. Bd. 11 530. Ähnlich auch Hisam al-Gawahqi, Sairän ar·Täq und angeblich sogar' Ali b. 

MiIam (Bd. I 346 und Ibn Baböya, Tau/lid 69, 10 ff.); für' Ali b. Mi!am s. auch Bd.1I 428. 
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ling (amrad) mit krausem Haar, der ein grünes Gewand trägt und goldene 
Sandalen an den Füßen hat 31 • Ein Edikt des RägI aus dem Jahre 323/935 warf 
den I:1anbaliten vor, sich auf dieses I:IadI! zu stützen. 

Ibn al-AUr, Kamil VI11 230, 10 ff.!308, 5 ff. Zu dem !:fadI! selber s. o. Bd. ]] 
724 für Nu'aim b. Hammäd, auch]] 379 für Hammäd b. Salama; BaihaqI, al
Asmii ' wa~-~ifiit 557, - 8 ff. und 559, 4 ff. Die Varianten sind zusammengestellt 
bei Ritter, Meer der Seele 445 f. (auch vorher schon in: Der Islam 17/1928/257) 
und MuQ. Ri9ä al-Ga'farI in: Turä!unä 8/1413, Heft 1-2/206 ff. Daß ga 'd mit 
"kraus" zu übersetzen ist (so Fück in: Arabische Kultur 269) und nicht mit 
"lockig", wie Ritter dies tut, scheint aus der Parallele qata( hervorzugehen (Rit
ter 446); sie bedeutet "mit wolligem Haar" und kommt damit "kraushaarig" 
näher als "lockig". Daneben steht allerdings auch hier wie bei Muqätil muwaf
far "mit wallendem Haar" (Ritter, ib., wo vermutlich so zu lesen ist statt mufir; 
vgl. Lane 2956c). 

Der unbärtige jüngling ist wohl um die 15 vorzustellen; der jüngling, den die 
Qarmaten in Bal.1fain als Gott verehrten und um den sie nackt den tawäf vollzo
gen, war laut QahabI "etwa 20 jahre alt" (Ta 'rTb al-Islam, Tabaqa XXXIV, 
S. 14, apu. ff. nach Ibn Rizäm/übs. Halm, Reich des Mahdi 23lf.). Der Mann 
im Alter von 32 dagegen ist der kahl, der ins Mannesalter übergeht; mit 33 hat 
man seine jugend hinter sich (Lisan al- 'Arab Xl 600 b, 5 ff. und 16 ff.). In der 
SI' a stellte man sich den MahdI so vor (Modarressi, Crisis and Consolidation 
95 f.). Es ist zugleich das Alter jesu, in dem auch die Seligen im Paradies verhar
ren (s. o. Bd.II 530); Gott teilt also hier seine Gestalt nicht so sehr mit Adam 
als mit dem erhöhten Menschen. 

Für den jüngling mit dem schwarzen Kraushaar mag die jüdische Allegorese 
des Hohen Liedes verantwortlich sein (s. o. Bd. 1400). jedoch gibt es auch im 
iranischen Raum Parallelen. Ohrmazd schafft die Zeit in Form eines 15jährigen 
jünglings, dessen Antlitz leuchtet wie die Sonne (Nyberg in: JA 214/1929/231; 
Corbin, Cyclical Time and Ismaili Gnosis 7; ähnlich Mokri, Esoterisme kurde 
24). In der Mithrasliturgie schaut der Myste den jugendlichen Gott mit golde
nen Locken und gekrönt mit einem goldenen Diadem (Reitzenstein, Das irani
sche Erlösungsmysterium 238 H.); Mithras kann in dieser jugendlichen Gestalt 
wiederum die endlose Zeit verkörpern (Verrnaseren, Mithras. De geheimzinnige 
God 95 ff.). Auch der altiranische Gott Narse/Neryö(k)sang wurde als Jüngling 
von 15 jahren vorgestellt, nur daß er dieses Aussehen deshalb hat, damit die 
Frauen begehrlich werden und darum vergessen, die Gerechten zu verführen; 
diese Blitzableiterfunktion konnte Allah nicht übernehmen (Widengren, Irani
sche Geisteswelt 91 f.). Der Manichäismus übertrug die Vorstellung auf den 
"Dritten Gesandten"; dieser wurde dort bezeichnenderweise als der Gott ange
sehen, "dessen Reich das Licht ist" (Böhlig, Gnosis 111 62). Das puer aeternus
Motiv hat sich natürlich auch in den Christusdarstellungen der frühchristlichen 
Kunst ausgewirkt; Ritter hat auf diese Parallele aufmerksam gemacht (Meer 
447). 

Bemerkenswert ist, daß man sich Gott nie als saib vorstellte. Er hat keinen 
Bart; selbst Dawüd al-GawäribI gestand ein, daß sich der Bart nirgendwo in 

11 Krauses Haar hat allerdings auch der Antichrist (vgl. Muslim, Sal?rl? 155,2 = Imän 273). 
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der Tradition hätte belegen lassen 12• Der "Alte der Tage", von dem das Buch 
Daniel sprach (7.9), war für Muslime ein typisch jüdisches Bild-B . Im Paradies 
trägt nur Mose einen Bart; dieser reicht ihm bis zum Nabel, sozusagen als 
Kennzeichen seiner Gemeinde. 

So in einem tIadT! des tIammäd h. Salama (vgl. Fück, Arabische Kultur 270). 
In einer Parallele wird dies von Aaron gesagt (Abü Tälib al-MakkI, Qat al
qu/üb 11 142, -5 f./übs. Gramlich III 194). Abweichend unten S. 404. - Daß 
man in der Bartlosigkeit einen Hinweis auf die Geschlechtslosigkeit Gottes se
hen dürfe, wie C. Schöck dies tut (Adam im Islam 121 f.), halte ich nicht für 
sehr wahrscheinlich. Wenn der jugendliche Gott amrad genannt wird, so heißt 
dies, dafS ihm zumindest hereits der Schnurrbart sproßt (wenn auch noch nicht 
Kinn- und Backenbart; vgl. Lane, Lexicon 2706 s. v.). Auch das wallende Haar 
spricht dagegen; es wird, als Zeichen des erwachsenen Mannes, wiederum mit 
Jesus zusammengebracht (Schöck 71). Die Abbasiden trugen ihr Haar auf diese 
Weise; sie werden in einem syrischen Hadi! deswegen mit Frauen verglichen 
(vgl. Madelung in: SI 63/1986/37). Weiteres zur Frage unten S. 396f. 

Für die christlichen Theologen ist die Gottebenbildlichkeit bis heute die 
Grundlage der Menschenwürde geblieben 34• Ähnlich hat man auch im frühen 
Islam gedacht; man solle, so hieß es in einem I:IadI!, niemanden ins Gesicht 
schlagen oder zu ihm sagen "Möge Gott dein Gesicht häßlich machen", weil 
Gott Adam nach seiner Gestalt geschaffen habe 35 . Wer jemanden wegen seines 
mißgestaltenen Äußern verspottete, mußte aus eben diesem Grunde Zurecht
weisung gewärtigen 36 . Allerdings hat der Ansatz sich nie recht entfalten kön
nen, weil der Widerstand zu stark wurde. Die Gegner versuchten nachzuwei
sen, daß die Gestalt, nach der Adam geschaffen worden war, nicht Gottes 
Gestalt hatte sein können; das Pronomen mußte anders bezogen werden 37• 

]2 s. o. Bd. 11 433 . 
.13 S. o. Bd. I 401 und 403. Die Danielstelle ist im Kontext übersetzt bei Abü I;Iatim ar-RäzI, 

A 'läm an-nubüwa 51, 9 H. - Die Anthropomorphisten, die nach gewissen späten Quellen in 
Gott einen alten Mann sahen (vgl. Ritter, Meer 446, nach ÄmidI; Fa<;il b. Sädän 21, Anm., 
nach DawänI), waren vermutlich Juden. Wenn in einem Schmähgedicht aus der Zeit des Ma'
mün bei Ibn an-Nadlm saib von Gott ausgesagt wird, so ist dies vielleicht nur eine Fehllesung 
für saba~ (vgl. Fihrist 207, 3 TAGADDUD gegen Fück in: Fs. ShafT' 62, 5) . 

. 14 Dazu wie auch zu vorchristlichen Ansätzen dieses Gedankens V. Pöschl, Der Begriff der Würde 
im antiken Rom und später 42 H.; weiterhin die oben S. 377, Anm. 4 genannte Literatur . 

. 15 Ibn I;Ianbal, Musnad 2XIII 152f. nr.7414 mit weiteren Belegen im Apparat; auch Magälis 
Ta 'lab I 115, 8 f.; Ibn 1::Iuzaima, Tau~fd 26, 10 H.; Baihaqi, al-Asmä' wa~-~ifät 370, -7 ff.; 
RäzI, K. az-Zfna II 59, -9 ff.; Conc. V 221 b. Dazu Watt in: Transactions Glasgow 43 f.; 
Schöck, Adam im Islam 71 f. Ein medinensischer Adliger, Urenkel des 'Urmän, scheint Man~ür 
an das genannte l;IadT! erinnert zu haben, als dieser ihn auspeitschen ließ und dabei auch sein 
Gesicht berührt wurde (TabarT III 176, 14f.). 

>t, S. o. Bd. III 504 und Text IX 2, b, wo allerdings nur auf die Geschöpflichkeit des Menschen 
abgehoben wird. Dieselbe Reaktion findet sich auch im Judentum (Derefg ere~ Rabbä, cap. 4/ 
übs. M. van Loopik, The Ways of the Sages and the Way of the World 88 f.). 

17 Ibn Fürak, Muskil al-~adf!. 12, apu. ff.; dazu Watt, ibo 39 ff.; Gimaret, Noms divins 287 f.; 
Takeshita, Ibn 'Arabi's Theory 16, Anm. 21; Kister in: Rippin, Approaches 105 f.; GramIich, 
Cazzälfs Lehre von den Stufen zur Gottesliebe 64 f. 
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Sie lancierten die Geschichte, daß der Prophet jemanden, der seinen Sklaven 
geohrfeigt hatte, mit den Worten tadelte: "Tu das nicht; denn Gott hat Adam 
nach seiner (d. h. dessen) Gestalt geschaffen"38. Das ist nicht in die kanoni
schen Sammlungen aufgenommen worden, vermutlich auch erst ziemlich spät 
entstanden. Aber es steht nicht allein; denn Bisr al-MarlsI, der ein scharfer 
Gegner des Anthropomorphismus war, berief sich, wenn auch nicht auf ein 
l:IadI!, so doch auf Ibn 'Abbäs als Zeugen dafür, daß, wenn Gott Adam nach 
"seinem" Bilde schuf, dies ein Bild gewesen war, das er von ihm in seinem 
Vorherwissen trug 39• 

Die Umdeutung rief natürlich ihrerseits Gegenreaktionen hervor. 'Ubaid al
Muktib sicherte den alten Text dadurch ab, daß er 'aLä ~üratihf durch 'aLä 
~ürat ar-RalJmän ersetzte40 . Man überlieferte dann auch l:IadI!e, die diese Va
riante enthielten41 ; Ibn l:Ianbal stützte sich auf sie 42 und bezeichnete Leute, 
die in der Originalfassung das Pronomen nicht auf Gott bezogen, als Gah
miten 43 • Auf die Dauer allerdings verlor der Streit an Schärfe; selbst Autoren, 
die dem Anthropomorphismus nicht abgeneigt waren, suchten nach Kompro
missen. Ibn Ijuzaima sah in dem Possessivpronomen nur den Ausdruck eines 
indirekten Attributes: Gemeint sei, daß Gott diese Gestalt geschaffen hat; sie 
ist darum "sein", so wie die Erde sein ist 44 • Anders SimnänI, der Schüler 
Bäqillänls: Zwar hat Gott Adam tatsächlich nach seiner Gestalt erschaffen, 
aber doch nur so, daß er ihn mit seinen Attributen ausstattete45 • Gazzäll hat 
später hier angesetzt 46 • 

1.2.1.1.1 Gott als Lichtwesen 

Man konnte aber auch auf andere Weise versuchen, mit den unerwünschten 
Implikationen des l:IadI!es fertig zu werden. Man konnte z. B. das Erscheinen 
des anthropomorphen Gottes auf den Schöpfungsakt eingrenzen 1; Gott gi bt 
sich in diesem Fall gewissermaßen eine "Form", sobald er mit der Welt und 
den Menschen in Beziehung tritt. Dieselbe Intention lag dem Gedanken zu-

38 Mutawalll, Mugnf 24, 7ff.; MalälJimi, Mu'tamad 308, Hf.; Watt 41 und Takeshita, a. a. O. 
mit weiteren Belegen. Sura scheint hier wie vorher (vgl. Anm.35) als "Gesicht" verstanden 
worden zu sein (vgl. Lane 556 c s. v. mu~arram). 

39 Er hatte das von MuIJammad b. Ya'lä, genannt Zunbür, einem Schüler Abü l;IanIfa's (Rab!' 
b. l;Iablb, Musnad III 23 nr. 844; dazu oben Bd. III 183). 

40 S. o. Bd. 1213 f.; Watt 42f. 
41 So etwa auch mit Bezug auf das l;Iadl! aus Anm. 38; vgl. Ibn Ijuzaima 27, 13 ff. 
42 Aba Tälib al-MakkI, Qut aL-quLub I 168, -7 ff./übs. Gramlich I 530 f. 
43 Ibn Abi Ya'lä, Tabaqät al-lfanabila 1309, -Sff.; eine Gegentradition in Mfzän nr. 2287 s. n. 

Hamdän b. al-Haitam. 
44 Tau~fd 28, 10 H. n~ch vorhergehenden kritischen Bemerkungen zum Isnäd. 
45 Vgl. Schreiner in: Actes VIII. Congres 11 1 113 f. nach Ibn l;Iazm; auch Kister in: Rippin, Ap

pruaches 106. 
46 Vgl. Wensinck, La pensee de Gazzalf 39 H.; Jabre, La notion de La Ma 'rifa 86 ff.; Watt 46 f. 

Zur Kritik an GazzälIs Lösung bei Fabraddin ar-RäzI vgl. Pourjavady in: Spektrum Iran 2/ 
1989, Heft 2158ff. 

1 S. 1I. S. 395; auch Bd. III 438. 
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grunde, daß er sich durch einen Engel vertreten läßt, der anthropomorphe 
Züge trägt 2 • Das mugte dann ebenso beim Gericht geschehen; denn wenn 
Gott in diesem Augenblick zu den Menschen spricht, wie es der Koran zu 
verlangen schien, dann mußte er sich ihnen auch zeigen -'. Er sieht, so ließ sich 
dann sagen, bei dieser Gelegenheit wie Adam aus 4 . Man mochte Sure 55/27 
dazu heranziehen; denn wenn es dort kurz vor einer Gerichtsschilderung (v. 
31 H.) hieß, daß "das erhabene und ehrwürdige Antlitz des Herrn bestehen 
bleibt", so schien dies zu implizieren, daß man dieses Antlitz auch schaut 
- zumindest solange man nicht in wagh Alläh einfach eine metaphorische 
Ausdrucksweise für Gott selber sah<;. Gelöst war das Problem allerdings damit 
nicht; denn der Anthropomorphismus blieb ja zumindest als Alternative weiter 
bestehen. Zudem mochte man sich fragen, ob Gott den Menschen beim Ge
richt wirklich im Bilde Adams erscheint; denn sein Anblick ist ihnen in diesem 
Moment ja furchtbar und schreckenerregend. Sie werden ihn darum, so sagte 
man in diesem Fall, zuerst gar nicht erkennen - weil sie ihn nämlich im Bilde 
Adams erwarten und er stattdessen "in einer andern Gestalt als derjenigen, 
die sie (an ihm) kennen" vor ihnen steht 6• 

Unter diesen Umständen bot ein anderer Ausweg größere Möglichkeiten: 
Man konnte Gott, auch wenn man ihm eine "Gestalt" beließ, entmaterialisie
ren, indem man ihn zu einem Lichtwesen machte. Für Abu I-Mu'In an-NasafI 
war dies später die maßgebliche Lehre der musabbiha7 • Selbst dieses Licht 
war allerdings nicht völlig substanzlos, und man konnte sich, vor allem unter 
iranischem Einfluß, die verschiedensten Ausformungen des Gedankens vorstel
len. Das zeigt sich am deutlichsten in der "Mythologie" der frühen extremen 
SI'a. Bayän b. Sam'än hielt Gott für einen Mann aus Licht, von dem am Ende 
nur sein Antlitz bleiben wird (welches man dann vermutlich beim Gerichte 
schaut) 8. Schon Hisäm b. al-Hakam witterte hierin Dualismus, insofern der 
Mann aus Licht nur der Gott der Erde ist, der solange besteht, wie es die Welt 
und die Menschen gibt, während jenseits von ihm - und wohl völlig unsicht
bar, "verborgen" - noch ein Gott des Himmels existiert, der gewaltiger ist 
und Vorrang geniegt 9 • Seine Erklärung ist aber nicht unbedingt die einzige; 
vielleicht haben wir es nur mit alternierenden Erscheinungsformen ein und 
desselben Gottes zu tun. Denn auch MugIra b. Sa 'Id, der zusammen mit Bayän 
hingerichtet wurde, redete von einem Mann aus Licht, ohne deswegen eine 
Dualität oder einen Demiurgen anzunehmen. Er meinte stattdessen, daß dieses 
Lichtwesen Glieder habe, die in Wirklichkeit Buchstaben seines Allerhöchsten 
Namens seien, und löste dann das Problem der Entäußerung Gottes im Schöp-

2 S. o. S. 376. 
3 S. o. Bd. 11 109 und 726. 
4 al-Man~ür billah, Säf' I 135, -10. 
s S. u. S. 397. 
6 Vgl. das I:IadI! Conc. III 438a; auch Text XX 14 und Ibn ad-Da'I, tab~ira 78, 5 ff. 
7 Ba~r al-kaläm 20, - 5 f. 
H AfarI, Maq. 5, 12; BagdädI, Farq 228,1 ff./237, -6ff. (übs. Halm, Gnosis 60f.). 
9 So bei KassI 304 § 547 /ü bs. Halm 59; dazu ibo 62. 
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fungsakt durch Gematrie. Gott schafft nicht mehr mit seinen Händen, sondern 
durch ideelle Wesenheiten, eben jene Buchstaben, aus denen er computerhaft 
die Namen der einzelnen Dinge zusammensetzt. Er wirft einen Schatten, aber 
er ärgert sich darüber und reißt ihm schließlich ein Auge aus; die "Entzwei
ung" Gottes soll also nicht sein. Aus dem Auge, das auch im Schatten immer 
noch lichthaft ist, macht er die Sonne 10. 

Diese Linie wird fortgeführt in dem sog. Umm al-kitäb, jenem nur spät 
erhaltenen Text, dessen Kern eine Apokalypse bildet, die auf Gäbir b. Yazld 
al-Gu'fJ zurückgeführt wurde und wohl in battäbitische Kreise um die Mitte 
des 2. Jh's zu setzen ist 11. Auch hier hat Gott Lichtgestalt; seine fünf Sinne, 
mit denen er zur Welt Beziehung aufnimmt, entsprechen den fünf Farben, die 
sich aus dem weißen Licht herausdifferenzieren 12. Mit farbigen Vorhängen 
(l?igßb, dem KOT01TETOCJ!JO der Gnostiker entsprechend) schirmt Gott sich auch 
von der Welt ab 13; Salmän, der Demiurg, schließt so den Satan 'Azäza 'Tl aus 
dem Himmel aus 14. Ähnlich dann bei den küfischen mutakallimün: Hisäm al
GawälIqT stellte sich vor, daß Gott aus weißem Licht besteht, auf dem aber 
das wallende Haar als schwarze Lichtmasse aufsitzt 15. Für Hisäm b. al-Hakam 
schließlich ist Gott nur noch Licht, ein strahlender Ball oder idealer geometri
scher Körper, der von allen Seiten gleich aussieht und darum gewissermaßen 
dem Raum enthoben ist. Er hat nun auch keine Sinnesorgane mehr, sondern 
nimmt die Welt durch Strahlen wahr, die bis in die Objekte eindringen 16. 

Daß sich in diesen letzteren Gedanken nicht nur die grobschlächtige Phantasie 
theologischer Laien äußert, geht daraus hervor, daß Philosophen wie Ibn SInä 
später umgekehrt Gott die Kenntnis der particularia absprachen, weil er dazu 
Sinne haben müßte (so zumindest nach der Darstellung GazzälIs; vgl. van den 
Bergh, Averroes' Tahafut al-Tahafut I 276 mit Kommentar 11 152 ad 276.4). 
Man sollte dabei stets im Auge behalten, daß das hier vorgestellte Lichtwesen 
nach Ansicht der damaligen Theologen kein Vorherwissen besitzt; die Sinne 
oder Strahlen nehmen nur das wahr, was schon da ist. Man empfand dies schon 
deswegen nicht als Mangel, weil man noch nicht unbedingt an eine creatio 
ex nihilo dachte (s. u. S. 447ff.). Wenn MugIra b. Sa'Id sagen wollte, daß die 
Handlungen der Menschen vorherbestimmt sind, so drückte er dies kosmolo-

10 Vgl. den Text bei Af arT, Maq. 7, 3 ff.!übs. Halm, Gnosis 90 ff. Dazu oben Bd. I 317 und 401 
sowie meine ausführlichere Darstellung in: Der Name Gottes 173 f. und in: The Youthful God 
6 f. 

11 S. o. Bd. I 296; dazu die Schichtenanalyse bei Halm, Gnosis 1] 8 ff. und ähnlich in: Der Islam 
5811981144ff. 

12 Halm 145. 
13 Halm 195; vgl. aber auch Sure 83/15. Mit KOTa7TETOO"I!O ist bezeichnenderweise vor allem der 

Vorhang des Tempels gemeint (vgl. Liddell-Scott, Greek Lexicon 905; dazu O. Hofius, Der 
Vorhang vor dem Throne Gottes, Tübingen 1972). 

14 Halm 160 ff.; auch in: Der Islam 5811981/48. 'Azäza 'TI galt als der Name Satans vor seinem 
Ungehorsam (TabarT, Ta(sfr I 50H. nr. 686/übs. Cooper I 239). Im AT war damit ursprüng
lich ein unreiner Geist bezeichnet (Lev. 16.8). Die Identifikation mit dem Satan ist schon bei 
Origenes vollzogen (Contra Celsum 6.43/übs. Chadwick 360). 

1.\ S. o. Bd. I 345 f. 
16 S. o. Bd. I 360 f. 
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gisch aus: Gott gerät, als er erwägt, daf~ die Menschen sündigen können, vor 
Zorn ins Schwitzen. Sein Schweif~ flief~t in einem süßen und einem salzigen 
Meer zusammen; daraus schafft er die Gläubigen und die Ungläubigen (vgl. 
dazu auch Bd. I 317 und u. S. 407). 

Zur Buchstabenspekulation innerhalb der SI' a vgl. noch MaglisI, Bif;ar II 316 ff. 
Unter Sunniten glaubte man, daf~ die Bm:hstaben des Alphabets über die sechs 
Schöpfungstage verteilt seien und in Form der Merkwörter abgad, f;awaz usw. 
deren Namen ergäben (TabarT I 38, 11 ff.lübs. RosenthaI 208 f.). Dabei wurden 
die beiden letzten Merkwörter labar;! und q,a:;ag nicht berücksichtigt; die Tradi
tion ging von dem Lautbestand des Hebräischen bzw. Aramäischen aus. Muglra 
redet sogar nur von 17 Buchstaben; das ist der Konsonantenbestand des griechi
schen Alphabets bzw. des arabischen, wenn man die durch diakritische Zeichen 
entstandenen Differenzierungen nicht berücksichtigt. Diejenigen unter Muglras 
Anhängern, die sich an-Nafs az-zaklya anschlossen, glaubten nach dessen Tode, 
dag er wiederkehren werde und 17 Männer mit ihm auferstehen würden, denen 
er je einen Buchstaben des Allerhöchsten Namens aushändigen werde, damit 
sie diesen als Geheimwaffe benutzen (BagdädI, Farq 44, 9 ff.l58 , -5 ff.). 

Die sI'itische Theologie hat in Küfa bis über das Ende des 2. jh's hinaus einhel
lig an dieser Gottesvorstellung festgehalten 17. Licht war die Materie der über
irdischen Welt; der Thron Gottes besteht daraus 18 und auch das Paradies ist 
daraus geschaffen 19. Die Gläubigen gehen aus dem Lichte Gottes hervor und 
kehren wieder dorthin zurück 20; die Imame haben selber an diesem Licht 
tei12 l . Vor allem aber hatte man Sure 24/35 auf seiner Seite, den sog. Lichtvers, 
demzufolge Gott das "Licht von Himmel und Erde" ist 22 . Allerdings sagte der 
Koran dies so deutlich auch nur an jener einen Stelle; sonst ist bloß vom 
"Lichte Gottes" die Reden, das "von Gott gekommen ist"24 oder das er "her
abgesandt hat" 25. Die Exegeten haben sich darum später auf sI' itischer wie 
auf sunnitischer Seite zurückgehalten; sie verstanden das Licht im allgemeinen 
metaphorisch, etwa als "Rechtleitung" 26. 

Sunnitische Belege sind ohnehin nicht ganz so häufig. Qatäda ist unter de
nen, die sich am ehesten hier einordnen lassen 27. Allerdings kannte man unter 

17 Gegenläufige Tendenzen werden im allgemeinen mit dem Namen des' AlT ar-Ri<;la sanktioniert 
(vgl. Bi~ar III 292 nr. 12 und 304 nr. 42); anders allerdings KulTnI, Kaff) 134 Ilf. 4, wo bereits 
Mubammad al-Baqir bemüht wird. 

IN S. u. S. 408. 
19 Maglisl, Bi~ar VII[ 188 nr. 158. 
20 Ib. V 243, 2 f. 
21 S. o. Bd. I 454 f. 
22 Der Bezug ist beobachtet bei Q5<;1T . Abdalgabbar, Faql 149, 13 f. und Tanzlh al-Qur 'an 286, 

5 f. (übs. bei Monnot, Penseurs musulmans 93); Ibn AbT l-I:IadTd, SNB III 224, 1 f. Daß die 
Araber auch in vorislamischer Zeit schon zur Verehrung des Lichtes neigten, hat Wellhausen 
festgestellt (Reste arabischen Heidentums 1173 ff.P210 f.). 

!3 Sure 9132, 39169, 61/8. 
Z4 Sure 5/15 und 39/22. 
25 Sure 4/174, 7/157, 64/8. 
26 S. o. S. 159. Dazu de Boer in: EIl s. v. Nür; Gimaret, Noms divins 372 H.; auch unten S. 578. 

Zur Exegese des Lichtverses vgl. Mokri in: Le theme de la furniere 381 H. 
17 S. o. Bd. 11 141; auch unten 5.391, Anm. 35. 
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Sunniten auch aberrantel:fadT!e wie jenes, daß Gott die Engel aus dem Licht 
seiner Arme und seiner Brust geschaffen habe 2s , und wenn 'Abdalmalik in 
einer Rede in Küfa (!) i. J. 82/891 den Kalifen als "Schatten Gottes auf Erden" 
bezeichnet haben soll, so hätte er damit an die oben genannten Vorstellungen 
angeknüpft 29 • Diese treten später dann in der Mystik in Blüte. Das erklärt sich 
wohl daraus, daß die Mystik die Überhöhung des Menschen erlaubte: Auch 
die ersten Geschöpfe, Adam oder Mul).ammad, haben Lichtnatur, indem sie 
an Gottes Licht teilhaben. Sahl at-TustarI (gest. 283/896), selber wohl in an
thropomorphistisch geprägter Umgebung aufgewachsen, hat diesen Gedanken 
entwickelt 30. 

1.2.1.2 Muqammads Gotteserfahrung bei der Himmelfahrt 

Mubammad hat bekanntlich zu Beginn seiner Berufung zwei Gotteserschei
nungen erlebt; er berichtet darüber in Sure 53/5-18 1• Jedoch wandte er sich 
bereits in der mittel- und spätmekkanischen Periode der Anschauung zu, daß 
er seine Offenbarungen durch Gabriel erhalte 2 ; der Koran enthält darum im 
wesentlichen prophetische Auditionen. Was in Sure 53/7 noch als Vision Got
tes verstanden ist, wird in Sure 81/23 auf einen "vortrefflichen Gesandten" 
(81/19), vermutlich einen Engel, bezogen 3 • Mehr und mehr gewöhnte man 
sich daran, trotz des deutlichen Hinweises in 53/10 die gesamte Perikope als 
Berufungserlebnis zu verstehen, bei dem Gabriel im Mittelpunkt stand 4; Ibn 
Isbäq hat dazu maßgeblich beigetragen 5. Küfische Si' iten, die weiter an der 
alten Auffassung festhielten, wurden unter Hinweis auf ein Dictum der' Ä' isa 
kritisiert 6 • Anderswo versuchte man, die Erscheinung als Traumgesicht zu er
klären; man brachte sie dazu mit der Legende von der Brustöffnung zusam-

2R Darimi, Radd 'ala Bisr al-Marlsl 140, 11 ff.l497, apu. H. Eine Variante hat "Haar" statt 
"Licht" (s. u. 5.407). 

29 Baläguri, Ansab V 354, 17. Wenn allerdings die Kalifen in der Panegyrik als "Licht" apostro
phiert werden, so ist dies eine bloße Metapher, die über das Gottesbild nichts aussagt. 

30 Böwering, Mystical Vision or Existence 149 ff.; dazu oben S. 287. Zur Vorstellung des nür 
Mu~ammad vgl. Rubin in: lOS 5/1975/62 H. Zur Entwicklung des imago Dei-Motivs bei 
Halläg und in der späteren Sufik vgl. Takeshita, Ibn 'Arabi 15 H.; auch Watt in: Transactions 
Glasgow 46. Daß Gott Licht sei und die Vielheit der Schöpfung aus ihm wie Strahlen hervor
gehe, ist seit Gazzali (Miskat al-anwar) und Ibn' ArabI in der Mystik ein gängiger Gedanke. 

1 Vgl. Paret, Kommentar 460 f. mit weiterer Literatur; Nagel, Koran 118. 
2 So Nagel in: Klimkeit, Götterbild 94 ff. 
I Sure 81 ist an sich früh; jedoch ist die zweite Hälfte (v. 15 H.) vermutlich überarbeitet oder 

nachträglich angefügt. Gerade mit Vers 19, auf den es uns hier ankommt, wechselt im übrigen 
der Reim. 

4 S. o. Bd. 11 99. 
S Vgl. zur Entwicklung im einzelnen jetzt meinen Aufsatz Le mi'rag et la vision de Dieu dans 

les premieres speculations theologiques en Islam, in: M. A. Amir-Moezzi (ed.), Le voyage 
initiatique en terre d'lslam, Paris 1996, S. 27 ff.; auch Lohmann in: MIO 14/1968/280 H. 

{, Bubäri, Tafsfr Si/rat an-Nagm 1; Muslim, Iman nr. 287; l)ahabI, 'Ulüw 132,3 H.; Ibn Ijuzaima 
145, 3 ff.; dazu Sweetman, Islam and Christian Theology Iz 221. Dafs hier gegen die SI' a 
polemisiert wird, geht daraus hervor, daß im gleichen HadTlnoch eine zweite "saba 'itische" 
Irrlehre verdammt wird (vgl. Arabica 21/1974/36). 
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men 7. Auf die Dauer aber erwies sich als entscheidend, daß eine weitere Ko
ranstdle zu ihr hinzugezogen wurde: Sure 17/1, die Andeutung einer wunder
baren nächtlichen Reise (isra '). Zwar ist der Satz selber alles andere als auf
schlußreich; er steht völlig isoliert 8• Aber er zog sehr bald ein Motiv an sich, 
das sich ebenso mit Sure 53/5 H. verband und der Volksfrömmigkeit überaus 
wert war: die Himmelfahrt (mi 'rag). Von einem Aufstieg war in beiden Koran
stellen an sich gar nicht die Rede. Aber das Motiv der Himmelsreise hatte seit 
der Spätantike in der Alten Welt tiefe Wurzeln geschlagen 9; es drang rasch 
über die "midraschische" Theologie - vielleicht vor allem in Auseinanderset
zung mit jüdischen Vorstellungen der Hekalöt-Literatur - in das Hadil und 
in die Propheten biographie ein. Die Entwicklung ist bisher nur wenig unter
sucht; vor allem die Herkunft der einzelnen Traditionen liegt noch weitgehend 
im dunkeln 10. Jedoch zeichnet sich ab, daß auch hier wiederum sunnitische 
und sI' itische Kreise sich in ihrem Denken sehr nahe kamen. Das älteste K. 
aL-Mi 'rag stammte anscheinend von einem SI' iten, dem küfischen Theologen 
Hisam al-GawalIql 11 • 

Für uns ist vor allem die Frage wichtig, wieweit man glaubte, daß der Pro
phet bei seinem Aufstieg Gott selber gesehen habe. Die antiislamische Schrift, 
deren Fragmente uns unter dem Namen des Ibn al-Muqaffa' überliefert sind, 
geht davon aus; auch Qasim b. Ibrahlm, der sie widerlegt, leugnet dies nicht 12. 

Ibn 'Abbas hatte sich dafür ausgesprochen 13, Muqatil b. Sulaiman ebenso 14. 

Man erkennt es im übrigen daran, daß Fragmente aus dem Visionsbericht von 
Sure 53/5-18 in die Schilderung der Himmelfahrt eingearbeitet wurden 15. Da
bei machte man diese häufig zum Endpunkt einer Klimax, in der die Propheten 
mit Bezug auf ihre Gottesnähe konkurrierten: Abraham war der "Freund" 
Gottes gewesen (baltl Allah), Mose derjenige, zu dem Gott am Sinai geredet 

7 Vgl. die Traditionen bei Ibn I:Juzaima, TauQfd 141,1 ff.; dazu Lohmann 287ff. und Birkeland, 
Legend of the Opening 13 ff. In der Sira wird generell festgestellt, daß die Offenbarung den 
Propheten durch Wahrträume erreicht habe (S. 151, 2ff. WÜSTENFELD). 

R Wansbrough hat ihn denn auch auf Mose statt auf Mubammad bezogen (Quranic Studies 
67 f.); in Sure 44/23 verbindet sich asra lai/an mit dem Exodus. 

9 Literatur dazu s. o. Bd. I 345, Anm. 96 und 99. Einen Katalog der einzelnen Motive bietet M. 
Dean-Otting, Heavenly Journeys. A Study of the Motif in Hellenistic Jewish Literature (Diss. 
Frankfurt 1984). 

10 Vgl. dazu jetzt den Aufsatz von Busse in: JSAI 14/1991/1 ff. und Böwering in ER IX 552ff. 
(mit weiterer Literatur). Zur ErZählung selber R. Hartmann, Die Himmelsreise Muhammeds 
und ihre Bedeutung in der Religion des Islam, in: Vorträge der Bibliothek Warburg 1928-29, 
S. 42 ff. Die Abü Huraira-Tradition, auf die TabarT sich stützt, ist reproduziert bei E. Renaud 
in: C. KappIer, Apocafypses et voyages dans f' au·defa 267 ff. Weiteres unten S. 395 f. 

11 S. o. Bd.l 345; vgl. auch 348, Anm. 121. Zur zentralen Stellung des mi'räg im sI'itischen 
Denken s. o. S. 357 und unten S. 594. 

12 Text V 8, a; Weiteres dazu in meinem oben Anm. 5 genannten Aufsatz. 
U QusairI notiert es mit spürbarer Zurückhaltung (Mi 'rag 94, 4 f.). 
14 Tafsir IV 160, 1 ff.; vgl. Nwyia, Exegese coranique 97. 
IS Wobei man häufig stillschweigend die zwei Visionen, von denen der Koran noch sprach, zu 

einer einzigen zusammenfagte (vgl. Qusairi 94, pu. f.). Dazu im einzelnen Tuft, The Contro
versy over "Ru ya" 24 H. 
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hatte (kafim Allah), und Mubammad derjenige, der ihn mit eigenen Augen 
geschaut hatte. Auch dies meinte man schon von Ibn' Abbas gehört zu ha
ben 16. Vor allem aber verbreitete es sich im Irak; Ga' d b. Dirharn hat dagegen 
polemisiert und ist vermutlich aus diesem Grunde in Wäsi~ hingerichtet wor
den 17. Oabbäk b. Muzabim übernimmt es in seiner ausführlichen Darstellung 
des mi'räg, für die er sich auf Ibn' Abbas berief18. Man beschrieb dann auch, 
über den Koran hinausgehend, in welcher Art der Prophet Gott geschaut hatte, 
"in seiner schönsten Gestalt" nämlich 19, und diese schönste Gestalt ist, wie 
die frühen Stiten wußten, die eines säbb muwaffaq, eines Jünglings im Alter 
von 30 oder 32 Jahren 20. Dieses Motiv ist allerdings in verschiedener Weise 
konkretisiert worden. Nach einer Überlieferung, die man auf 'Ikrima zurück
führte, sah der Prophet "den Herrn der Menschen in aller Welt in einem um
friedeten Garten des Heiligtums (fi ha?iratin min al-quds) in der Gestalt eines 
Jünglings, der eine Krone trug, die den Blick blendete" 21. Da ist offensichtlich 
noch an ein irdisches Paradies gedacht; die nächtliche Reise endet in Jerusa
lern, ohne schon eines mi 'räg zu bedürfen. 

Jerusalem wurde ja später al-Quds genannt, vielleicht unter Erinnerung an die
ses I::IadI!, vielleicht auch einfach als Ort des "Heiligtums", d. h. des Tempels; 
vgl. dazu meinen Aufsatz in: J. Raby und J. Johns (ed.), Bayt al-Maqdis. 'Abd 
al-Malik's Jerusalem 96 f. Zu Jerusalem als dem Ort des Paradieses s. auch u. 
S. 395. Ritter übersetzt ~a;;fra min al-quds einfach mit "Himmelsgarten" (Meer 
der Seele 446). Er stützt sich dazu auf die einheimischen Wörterbücher (vgl. 
etwa Ibn al-Allr, Nihäya I 404 s. v. ~-;;-r; danach Lane, Lexicon 596 und 2497). 
Aber es ist gar nicht gesagt, daß der Garten sich im Himmel befand. Auch 
"Garten der Heiligkeit", wie bei Lane 2497 angegeben, trifft nicht zu; denn an 
unserer Stelle steht nicht ~a;;frat al-quds (wie z. B. bei Ibn I::Ianbal, Musnad V 
257, -5) oder ~aiJrat al-quds min al-ganna (wie bei Ibn l:;Iuzaima, Tau~fd 237, 
-9 und -6), sondern ~a~fra min al-quds. Zwar möchte ich annehmen, daß die 
Wörterbücher recht haben, wenn sie hinter dem Ausdruck das Paradies vermu
ten; aber mit al-quds ist doch wohl eine Örtlichkeit gemeint. Die ~a~fra ist 
dabei vielleicht eine Anspielung auf den Tempelbezirk. Auch die grüne Farbe 

16 QusairI, Mi'räg 94, -4ff.; Ibn Ijuzaima, Tau"ld 130, 1; Ibn KatIr, Tafsfr 21V 268, 7f. 
17 S. o. Bd. II 455. 
18 SuyOrI, La 'älf I 75, 15. Zum Text s. o. Bd. II 509; er wurde in Iran verbreitet, jedoch dann 

von Maisara b .. Abdrabbih wieder in den Irak übernommen (Bd. II 121). Dort, wo man den 
Anthropomorphismus fürchtete, wird die Klimax anders ausgestaltet (vgl. Brinner in: Brinnerl 
Ricks (edd.), Studies in lslamic and Judaic Traditions I 74). 

19 Auch dies nach Ibn 'Abbäs überliefert bei Ibn Ka!Ir, Tafsfr 268,21 ff. und -6ff.; vgl. Ibn 
ljuzaima 140, pu. ff. und QusairI 95, 4 f. Zu 'alä a"sani ~üratin s. o. S. 379 ff. und u. S. 392. 

20 Zum Problem der Lesung säbb muwaffaq s. o. Bd. I 346, Anm. 110. Das Wort muwaffaq ist 
weiterhin in einer passenden Bedeutung ("vollentwickelt, in den besten Jahren"?) lexikalisch 
nicht zu belegen. Jedoch sind die Parallelen zahlreicher, als ich dachte; man kann sie darum 
nicht so leicht auf eine einzige alte Verschreibung zurückführen, wie ich dort noch vermutete. 
Ibn Bäböya bringt die Vokabel nicht nur S. 57, 4, sondern auch 69, -5 f.; wichtig aber ist vor 
allem, daß sie in der Stelle bei Ibn AbI Zainab an-Nu' mänI, die ich a. a. O. nachträglich 
hinzufügte, ebenso auf den qä 'im bezogen wird. 

21 SuyOtI, La 'älf I 30, 8 ff.; vgl. zu allem auch BaihaqI, al-Asmä' wa~-~ifät 547 H. 
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des Gewandes, das der Jüngling trägt (s. o. S. 381), weist auf das Paradies hin 
(s. o. Bd. III 154). Nach anderer Überlieferung soll jenes allerdings schwarz ge
wesen sein (Ibn AbI 1-I:IadId, SNB 1II 227, 7). - Die ~a?lrat al-quds hat seit 
GazzälT (Miskat al-anwar 66, 10 H.) auch in der Mystik Karriere gemacht; je
doch ist die Entwicklung noch nicht untersucht. Bei Säh WalTyulläh DihlawT 
wird damit der Lichtkreis bezeichnet, der von den höchsten Engeln und den 
Seelen der Vollkommenen gebildet wird und in dem die Entscheidungen für das 
Geschick des Universums fallen (vgl. Baljon, Religion and Thought of Shäh 
Wal, Allah Dihlawf 24 ff. und Index s. v.). 

Wie sich isrä 'und mi 'räg, der Besuch eines irdischen Paradieses und die Him
melfahrt, zueinander verhalten und wie oder wann sich die zugehörigen Über
lieferungen miteinander vermischt haben, kann hier nicht Gegenstand unserer 
Untersuchung sein 22. Für uns ist nur wichtig, wie sehr gerade dieses letztge
nannte BadT! Bedenken auslöste. Es ist, obgleich relativ häufig zitiert, nie 
kanonisch geworden. SuyütI versieht es mit dem Zusatz, daß Sufyän b. Ziyäd 
al-'U~furI23, der es von seinem Onkel gehärt hatte, sich bei 'Ikrima erkun
digte, ob dieser es tatsächlich so vernommen habe; 'Ikrima soll dies zwar 
bestätigt haben, jedoch mit dem wichtigen Zusatz, daß der Prophet Gott "mit 
seinem Herzen (bi-fu 'ädiht) " gesehen habe 24 • Das war eine Einschränkung, 
die auch die Mu'taziliten machten 25; die Vision wurde damit zu einer bloßen 
Vorstellung reduziert. Man konnte sich dazu auf den Visionsbericht selber 
berufen; dort hieß es in Sure 53/11: "Sein Herz 26 hat nicht erlogen, was er 
sah". De facta erreichte man damit dasselbe wie mit der Übertragung der 
Vision auf einen Traum 27, wobei im letzteren Fall auch die Sprache nachhalf; 
ru 'yä hieß ja sowohl "Gesicht" als auch "Traum", und für "träumen" benutzte 
man meist kein anderes Verb als ra 'ä (fl n-naum) 28. Allerdings lagen die bei
den interpretatorischen Kunstgriffe nicht unbedingt auf der gleichen Ebene. 
Solange der Prophet Gott mit dem Herzen sah, war nur der Modus der Schau 
betroffen; bei dem Traum konnte man auch an ihrer Tatsächlichkeit zweifeln. 

22 Vgl. dazu meine Ausführungen in: Raby/Johns, Bayt al-Maqdis ] 89 ff. und die dort zitierte 
Literatur. Wenn J. Chabbi in: JA 274/1986/473 die These aufstellt, in der frühesten Schicht 
sei die Raumvorstellung generell nicht vertikal gewesen, sondern horizontal, so ist dies wohl . 
zuviel gesagt und in jedem Fall durch Analyse der einzelnen Versionen genauer zu prüfen. 

23 Zu ihm vgl. M,zan nr. 3321. 
24 SuyÜ~T, ib.j vgl. auch Ibn Ijuzaima 131, 12f. und 130, 3 ff. 
2S Abü I-Mu'Tn an-NasafI, Babr al-kalam 67, apu. ff.; s. auch unten S. 596. 
26 Auch hier fu 'ad und nicht qalb, wie man sonst wohl eher gesagt hätte. 
27 S. o. S. 387. 
28 Wenn diese Interpretation in den Quellen benutzt wird, so wirkt sie meist etwas aufgesetzt. 

Sie erscheint als Glosse (so bei Därimi, Sunan, Ru 'ya 12 [= Bab fr ru 'yat ar-Rabb fl n-naum)j 
Ibn Manda, Radd 'ala I-Gahmfya 89, 5 ff.; Ibn I:-Ianbal, Musnad I 368, 1l/l V 162, 8 f.), als 
Kommentar (so bei Ibn al-GauzT, Dar subhat at-tasb,h 30, 5 f.) oder als Vergleich (so bei Ibn 
'Arablj vgl. Chittick, The Sufi Path of Knowledge 116) j weitere Belege bei GramIich, Nahrung 
der Herzen] 435. Wenn MutanabbI in einem berühmten Gedicht den mamdab wie Gott in 
einem Licht gesehen zu haben vorgibt, fügt er ebenfalls kurz darauf hinzu, daß er zu schlafen, 
d. h. zu träumen gemeint habe (Diwan 20, 1 ff. DIETERIClj vgl. dazu den Bericht des BirünT 
bei Heinrichs in: Kugel, Poetry and Prophecy 133 f.). 



1.2 Mubammads Gotteserfahrung bei der Himmelfahrt 391 

Aber vermutlich betonen wir den Unterschied schärfer, als man dies damals 
tat; wenn ein Prophet träumt, so hat er nur Wahrträume. "Die Augen des 
Propheten schlafen, aber nicht sein Herz", sagt Ibn l::Iuzaima unter Berufung 
auf ein bekanntes l:IadI!29; hier sind beide Motive miteinander verbunden. 

Der Traum mag, wie oben S. 387 f. bereits gesagt, ursprünglich zur Legende 
von der Brustöffnung gehört haben. Später verliert er allmählich seine Funktion; 
denn die Himmelfahrt wird als ein Prophetenwunder angesehen und erhält da
mit unbezweifelbare Realität (vgl. etwa BaihaqT, Dalti 'il an-nubüwa II 117 ff. 
und vorher). Um so mehr ist sie damit natürlich einmalig und unnachahmlich; 
als i. J. 819/1416 jemand in Kairo eine Himmelsreise getan zu haben behaup
tete, auf der er Gott persönlich sah und mit ihm redete, steckte man ihn einfach 
in ein Irrenhaus - nicht ohne zuvor einen Juristen um ein Gutachten gebeten 
zu haben (Ibn l;Iagar, Inbä' al-gumr III 99, 2 ff.). 

Abgeschwächt begegnet uns die Überlieferung dann sogar in populären Dar
stellungen, wie wir sie noch im Liber Scalae Machometi vor uns haben 30. 
Mui)ammad sieht auf dem Höhepunkt seiner Reise nur den Thron Gottes, 
nicht Gott selber 31 ; auch als Gott ihm in der Audienz, die er bei ihm hat, den 
Koran überreicht, ist er immer noch durch zwei Vorhänge von ihm getrennt32. 
Anderswo wird das Geheimnis dadurch gewahrt, daß dem Propheten verboten 
wird, zu erzählen, wie er Gott gesehen habe 33 • Wenn er ihn aber schaut, so 
häufig nur als Lichtwesen34, und das Licht ist ebenso Offenbarung wie Hin
dernis. Als Abü Darr von Mui)ammad wissen wollte, ob er Gott gesehen habe, 
soll dieser geantwortet haben: "Licht! Wie hätte ich es sehen (also: da hinein
schauen, aber auch: ihn sehen) können?"35. Wie auch immer aber es um die 
Schau bestellt sein mochte, alle Versionen sind sich darin einig, daß er Gottes 
Stimme hörte36; die auditive Gotteserfahrung hat eindeutig den Vorrang. Frei
lich tritt zu ihr manchmal etwas hinzu, das auf andere Weise den Anthropo
morphismus ans Licht treten läßt: die Berührung durch Gott, die e-rrCX<pi), wie 
man dies in der Spätantike nannte 37. Sie müssen wir nun noch getrennt be
handeln. 

29 Tau~rd 137, pu.; vgl. Cone. VII 48a. 
30 "Libro della Scala", ed. Cerulli, cap. XLIX § 125 . 
.lJ Ib. cap. XX § 52. Als Vorlage vgl. etwa QusairI, Mi'räg 58, -7 ff. 
32 Ib. cap. XLIX § 123 f.; dazu QusairI 60, -4 ff. Vielleicht ist bezeichnend, daß die zitierte 

Version ba~rischen Ursprungs ist (vgl. die Isnäde ibo 28, 2 ff. und 34, 5 H.) . 
. 13 SuyüTt, La 'air 74, 12 f. 
34 Ibn Bäböya, Tau~fd 66, 1 H.; auch in dem Text aus Spanien bei Asin-Palacios, Escatologia 

musulmana 439. 
3S Ibn l:Iuzaima, Taul?fd 134, -4 ff. und vorher, wo der Isnäd interessanterweise über Qatäda 

läuft (5. o. S.386). Vgl. zum gesamten Problem schon Andrae, Person Muhammeds 71 ff. 
In den jüdischen Parallelen bleibt Gott immer unsichtbar (Dean·Otting, Heavenly Journeys 
155ff.). 

,l6 "Libro della Scala", cap. XX § 51. 
37 Dort vor allem mit Bezug auf 10, die, nachdem sie in eine Kuh verwandelt worden war, von 

Jupiter durch Handauflegung ihre alte Gestalt wiedererhielt; der Sohn, den sie hernach gebar, 
hief~ Epaphos (vgl. RE V 2708 f. und IX 1732 H.; dazu F. Wehrli in: Fs. Schefold 199 '" H. 
Hommel (ed.), Wege zu Aischylos II 842 ff.). 
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1.2.1.2.1 Göttliche Berührungen 

Da heißt es, wiederum im Liber Scalae Machometi, welches doch der Schau 
Gottes auswich, Gott habe dem Propheten die Hand aufs Haupt gelegt, so 
daß er deren Kühle in seinem Herzen spürte; auf diese Weise wurde ihm das 
Wissen übertragen, das ihn vor den übrigen Menschen auszeichnete 1. Und in 
einer Variante des oben genannten l:fadI!es vom irdischen Paradies hören wir: 
"Ich sah meinen Herrn in schönster Gestalt wie einen Jüngling mit reichem 
Haar auf dem Throne der Gnade, um ihn herum ein goldener Teppich. Er 
legte seine Hand zwischen meine Schultern, und ich fühlte ihre Kühle in mei
ner Leber. Er sprach zu mir: ... "2. Auch hier also geht es um eine Offenbarung; 
sie wird im Anschluß daran wörtlich mitgeteilt. Das bedeutet natürlich, daß 
das Interesse auf sie gelenkt werden soll; die Begleitumstände dienen nur zur 
Bestätigung und zum Ausdruck der Intimität 3• In diesem zweiten Beispiel wird 
die auditive Gotteserfahrung also anders als im Liber Scalae sowohl durch die 
Schau als auch das Berührungserlebnis verstärkt; hier ist es auch nicht der 
Kopf, der berührt wird, sondern eher das Herz 4 • Ebensowenig ist immer an 
die Himmelfahrt oder die nächtliche Reise zum Paradiesesgarten in Jerusalem 
gedacht; denn man stellte sich vor, daß der Prophet solche Begegnungen auch 
sonst gehabt habe, abends s oder morgens nach dem Gebet 6 (also immer im 
Zwielicht7 ). Gott "kommt" dann zu ihm; er beehrt ihn mit seiner Gegenwart. 
Darum geht auch die Berührung immer von ihm aus; der Mensch könnte, als 
Knecht, niemals wagen, von sich aus seinem Herrn zu nahe zu treten. Die 
Schau war im Gegensatz dazu viel aktiver; wer seinen Blick auf ein Objekt 
richtet, nimmt gewissermaßen von ihm Besitz 8. 

Wie auch immer man sich die Geste vorstellte, man dachte im allgemeinen 
an Wissensübertragung oder Initiation. In der Vorstellung des Liber Scalae 
erhält Mub.ammad, wie wir sahen, beim mi'räg den Koran 9; nach einem der 
oben zitierten l:fad1te wird ihm umfassendes Wissen zuteil - von allem, "was 
zwischen Osten und Westen ist" 10. Oder er erfährt, worüber "der himmlische 

1 Cap. XLIX § 125. 
2 Ritter, Meer 445 f. nach Daraqu~nI, Ru 'yat al-bäri ' . 
. l Vgl. dazu Stetter, Topoi und Schemata 4ff. Während wir die Wärme einer Hand als ange

nehm empfinden würden, ist es im Orient deren Kühle; dazu auch unten S. 522, Anm. 14. 
4 Dag das Herz gemeint ist, ergibt sich nicht nur aus sachlichen Gründen, sondern auch daraus, 

dag der Prophet die Kühle der Hand, die zwischen seinen Schulterblättern aufruht, noch auf 
der andern Seite, "zwischen den Brustwarzen", spürt (Ibn Ijuzaima 142, 13; ähnlich Fa<;!1 b. 
Sägan, 14äh 26, 4 ff.). Manchmal wird das Herz (ru 'äd!) auch direkt genannt (vgl. etwa SuyütI, 
La 'älr 174, pu.). 

5 Conc. III 438 b. 
6 Ibn ad-Da'I, Tab~ira 78, 1 ff. Weitere Parallelen bei Ibn TaimIya, Minhäg as-sunna 2n 509, 

4f. 
7 Auch den MahdI erwartete man unter Stiten abends, wenn die Sonne am Horizont ver-

schwand (vgl. die Belege bei Wasserstrom in: Fs. Wickens 280). 
8 S. auch unten S. 411. 
., S. o. S. 391. 

10 Ibn Ijuzaima, Tau~fd 141, 2. 
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Rat (al-mala' al-a 'lä) sich streitet 11; es handelt sich um die rechte Erfüllung 
der rituellen Pflichten. Wenn Gott ihm zuvor die Hand zwischen die Schulter
blätter legt, so ist ihm, als ob alle Geschöpfe um ihn herum gestorben seien, 
und er hört nichts mehr von den Stimmen der Engel 12 • Wenn ihm allerdings 
die Hand aufs Haupt gelegt wird, ist wohl noch mehr gemeint, nämlich Einset
zung in sein Amt. In ähnlicher Weise hieß es, daß Gott jemandem, den er zum 
Kalifat erschaffen will, mit der Rechten über die Stirn streicht 13. 

Nur daß es ein entsprechendes "Königsritual" in der islamischen Welt ja gar 
nicht gab. Beim Propheten hatte man im übrigen als Sinnbild seiner Initiation 
noch die Brustöffnung; sie wurde von Engeln vorgenommen, nicht von Gott. 
Auch daß dem Propheten bei dieser Gelegenheit der Koran übermittelt wurde, 
hatte seine Probleme; der Koran war ja nicht en bloc geoffenbart worden. 
Man kam darum von der Initiation wieder ab; die Himmelfahrt führte eher 
zu Einzelergebnissen: daß Mubammad die Zahl der Gebete herunterhandeln 
konnte 14 oder daß er einen Blick in die Hölle warP5. So zumindest nach 
sunnitischer Ansicht. Die SI' iten kamen bisweilen gar nicht erst darauf, daß 
das mitgeteilte Geheimnis etwas mit Mubammad zu tun haben könne. Gott 
offenbart ihm vielmehr den hohen Rang' AlTs 16; er erfährt also, daß' AlT sein 
Nachfolger sein soll 17. Und in der SI' a geschah es denn auch, daß das Motiv, 
nun wieder zur Bezeichnung der Initiation, von jemandem anders usurpiert 
wurde, der selber sich als Propheten betrachtete: von dem Gnostiker Abü 
Man~ür al- 'IgIT (hingerichtet zwischen 120/738 und 126/744) 18. Dies ist im 
übrigen der älteste sicher datierbare Beleg. 

Abü Man~ür behauptete, zum Himmel erhoben worden zu sein ('uriga bihr 
ilä s-samä '). Gott habe ihn "nahe zu sich herangeholt" (adnähu) und auf 
Persisch mit yä pasar "mein Sohn" angeredet; dann habe er ihn wieder auf die 
Erde zurückgeschickt mit dem Auftrag, von ihm Kunde abzulegen 19. Abü 
Man~ür hat sich also vermutlich als Sohn Gottes betrachtet; seine Anhänger 

11 Ib. 141, 1; auch SuyütT, La 'äff! 75, 7 ff., in dem Bericht des Qa\:l\:läk b. Muza\:lim (s. o. S. 389). 
12 Suyüp 75, 3 f. 
13 In der Präexistenz? Vgl. Mfzän nr. 8565: BadI! nach dem Medinenser Ibn AbI Qi'b (zu ihm 

s. Bd. II 681 ff.). Parallelen bei Kister in: JSAI 18/1994/98 (wo die Überlieferer vornehme 
Häsimiden sind, u. a. der Kalif Man~ur, der auf Ibn' Abbas zurückgreift). 

14 S. u. S. 592. 
15 Diesem Thema ist das oben S. 391, Anm. 34 bereits genannte Buch von Asin-Palacios weitge

hend gewidmet. 
16 Vgl. Bar Asher in: Arabica 37/1990/294 und 300, Anm. 30; dazu Amir-Moezzi ib.41/1994/ 

127 ff. 
17 Dieser war damals ja noch ein unmündiger Knabe. 
18 Zu ihm s. o. Bd. I 317 und 397. 
19 As' arT, Maq. 9, 11 ff.; NaubabtT, Firaq as-S(a 34, 6 f. > QummT, Maq. 46, apu. f. Nur an 

letzterer Stelle steht, daß Gott Persisch sprach; NaubabtI hat stattdessen: "auf Syrisch". Jedoch 
dürfte Gimaret recht haben, wenn er dies als eine Verschreibung erklärt (s. o. Bd. I 317, 
Anm. 10). Die einzige Schwierigkeit dabei ist die, daß yä als arabische Vokativpartikel an sich 
nicht zu persisch pasar paßt. 
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hielten ihn für den Logos (kalima) und schworen bei diesem Ehrentitel 20. 

Wenn Gott ihn "nahe zu sich heranholt", so ist dies vermutlich eine Anspie
lung auf Sure 53/8, also den Visionsbericht, der in die mi 'räg-Überlieferungen 
eingearbeitet wurde. Zwar ist es dort Gott, der näherkommt, nicht der Pro
phet; aber das Scenario der Himmelfahrt sorgte bald dafür, daß die Rollen 
vertauscht wurden 21 • Auch die Klimax gegenüber den früheren Propheten, 
von der oben die Rede war 22, scheint in veränderter Form aufgenommen. 
Denn wenn Gott bei der Audienz Abü Man~ür mit der Hand über den Kopf 
streicht (masal?a), so erkennt dieser, daß er den Propheten gleichgestellt ist; er 
weiß, daß er nun ein "Freund Gottes" ist wie Abraham. Zugleich ist er damit 
ein Messias (maszh) wie Jesus; dieser war nach Ansicht Abü Man~ür's das 
erste Geschöpf, selber also eine Art Logoswesen 23. Daß er aber durch die 
Handauflegung zum Messias wird, verdankt er der Tatsache, daß seine Ge
meinde das aramäische Lehnwort maszh mit arabischen Ohren hörte; masal?a 
heißt nicht mehr primär "salben" wie hebr. masal? oder syr. mesah 24• Aller
dings hatte man schon in iudenchristlichen Kreisen mit der Bedeutung des 
Wortes gespielt; dort waren es die aramäischen isomorphen Wurzeln mesal? 
"salben" und mesah "messen", die man zueinander in Beziehung setzte 25. 

Abü Man~ür's Erzählung hat in ihrer Geschlossenheit kein Gegenstück. Spä
ter haben auch nur Mystiker es noch gewagt, das mi 'räg-Erlebnis in ähnlicher 
Weise für sich in Anspruch zu nehmen, Abü YaiId al-BistämI z. B.26. Das 
Motiv der göttlichen Berührung wurde nur dort weiter geschätzt, wo man an 
Inkarnationen oder Epiphanien glaubte, etwa bei den Nu~airiern. Sie kannten 
es aus einer Tradition des Cäbir b. Yazld al-Cu'fI, die anscheinend in den 
Kreis der Verehrer des fünften Imams - und damit wieder in die Zeit der 
gulät - zurückreicht. Denn in ihr offenbart sich Mub.ammad al-Bäqir gegen
über Cäbir als der "erhabene große Gott" (Alläh al- 'äfz al-kabzr), indem er 
ihm mit der Hand über Arm und Gesicht streicht. Allerdings spürt dieser ihr 
Gewicht nicht; daran erkennt er, daß er es mit einem übernatürlichen Wesen 
zu tun hat. Die Schau Gottes tritt also hier vor der E1T<l<j)'r; zurück; denn Gäbir 

20 Maq. 9, 13. Er berief sich darauf, daß laut Sure 52/44 ein Stück (kisf) auf wunderbare Weise 
vom Himmel herunterfallen könnte; so sei er von den Banü Hasim, die mitsamt Muhammad 
und 'All im Himmel waren, auf die Erde zu den Si'iten heruntergefallen (ib. 9, 9f.).· 

21 Vgl. meinen oben S. 387, Anm. 5 genannten Aufsatz; dort S. 46. 
2Z S. 388 f. 
2J Vgl. den genannten häresiographischen Bericht. 
24 "Salben" wäre im Arabischen eher dahhana. Wenn man jemandem mit der Hand über den 

Kopf fährt, so ist dies eine Geste des Segnens, etwa bei einem Waisenkind; mast" wurde 
gedeutet als "jemand, der von Gott mit Segenskraft bestrichen worden ist" (Lisän al- 'Arab 11 
594b, 18; allgemein Vollers in: Archiv für Religionswissenschaft 8/1905/98 H.; dazu oben 
Bd. JlI 17). Ob masa"a ohnehin mit massa, lamasa usw. ein gemeinsames Wortfeld "berühren" 
bildet, muß ich den Semitisten überlassen. 

25 Vgl. G. Stroumsa in: HTR 76/1983/285. 
26 Vgl. den Text, den Nicholson in: Islca 2/1926/402ff. herausgegeben hat; dazu Wensinck, Se

mietische Studien 115f. und Nazeer El-Azma in: MW 63/1973/93ff. An letzterer Stelle auch 
zu weiteren Adaptationen des Motivs. 
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sieht weiterhin nur den Imam. Die Hand allerdings "hatte einen Glanz, den 
ich nicht fassen und dessen Ausmaß ich nicht ermessen konnte"27. Es bedarf 
keiner Erklärung, daß die Unbefangenheit, die das Christentum im Umgang 
mit dem Motiv entwickelte - man denke an den ungläubigen Thomas! -, im 
Islam nie erreicht wurde. Der erste Johannesbrief will, wie der Autor gleich 
zu Anfang sagt, das verkünden, "was da von Anfang war, was wir gehört 
haben, was wir gesehen haben mit unseren Augen, was wir beschaut haben 
und unsere Hände betastet haben" (1. Joh. 1.1). 

1.2.1.3 Der Fußabdruck Gottes in Jerusalem 

Daß Jerusalem, wo man im Laufe der Zeit die "ferne Gebetsstätte" von Sure 
17/1 lokalisierte 1, die Stätte des irdischen Paradieses war, wo Gott nach der 
Schöpfung auf dem Throne sitzt und wo er am Ende der Zeiten wieder Gericht 
halten wird, ist eine jüdische Vorstellung 2• Der Islam hat ihr den Gedanken 
hinzugefügt, daß auch Mu}:lammad an derselben Stelle Gott angetroffen habe. 
Das Doppeltor zum I;Iaram as-sarTf, das 'Abdalmalik auf herodianischen 
Mauerresten errichten ließ, hat deswegen vielleicht den Namen Bäb an-nabT 
erhalten; der Prophet ist auf seiner nächtlichen Reise hindurchgeritten 3• Eine 
Himmelfahrt war, solange man sich die Begegnung so vorstellte, nicht nötig. 
Die Überlieferungen sind also wohl früh; die Isnäde der mi 'rag-Traditionen 
weisen im übrigen ohnehin nicht nach Jerusalem, sondern in den Irak 4• Auch 
der Fußabdruck, die Vertiefung im Felsen, die man bis heute den Gläubigen in 
der Qubbat a~-~abra zeigt, kann darum damals noch nicht als die Spur gedeu
tet worden sein, die der Prophet vor seiner Himmelfahrt hinterließ 5 . In der 
Tat finden sich nun nicht wenige Überlieferungen, die darauf hinweisen, daß 
man in Syrien und Palästina - aber auch nur dort - unter Muslimen glaubte, 
Gott selber habe diesen Fußabdruck hinterlassen, als er aus dem irdischen 
Paradies in den Himmel zurückkehrte. Auch das wäre dann ganz anthropo
morphistisch gedacht. 

üb • Abdalmalik sich dieser Idee anschloß, als er den Felsendom errichten 
ließ, läßt sich vorläufig nicht mit Sicherheit entscheiden. Zwar hat gegnerische, 
im I;Iigäz zu lokalisierende Polemik ihm dies untergeschoben; aber die In-

27 Strothmann, Esoterische Sonderthemen, arab. Text 7, ult. ff.lübs. Halm, Gnosis 106 f. 

I Spätestens natürlich unter WalId, als man auf dem Haram as-sarlf die Masgid al-Aq~ä errich
tete - falls sie denn damals schon so hieß. Zur Frage, was ursprünglich mit diesem Ausdruck 
gemeint war, vgl. Paret, Kommentar 295 f. und Busse in: JSAI 14/1991/1 ff. In Jerusalem 
bezeichnete man damit manchmal den gesamten Tempelbezirk (vgl. Grabar in EI 2 VI 707f.). 

2 Vgl. meine Ausführungen in: Raby/Johns (ed.), Bayt a/-Maqdis I 89 ff. 
.l Ib. 97 nach M. Rosen-Ayalon, The Ear/y lslamic Monuments of a/-lfaram al-Sharff 45. 
4 S. o. S. 388 f. 
5 Vgl. EIl II 646 f. = 2IV 367 s. v. ~adam a?Jz.-sharff, wo allerdings der Fußabdruck irrtümlich 

in der Masgid al-aq~ä lokalisiert wird. - Das Buch von St. D. Benin, The Footprints of God. 
Divine Accomodation in Jewish and Christian Thought (Albany 1993) behandelt trotz des 
einschlägigen Titels unser Thema nicht. 
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schriften sagen davon nichts 6• Es ist für unsere Belange auch nicht wichtig. 
Die Umdeutung des Fugabdrucks zeigt natürlich, daß man wie in den übrigen 
Fällen - und mehr noch als dort - bald Bedenken bekam. Der Felsendom 
mag die anfängliche Macht des Anthropomorphismus bezeugen; 'Abdalmalik 
hätte dann mit einer Kuppel - ursprünglich vielleicht: einem Herrscherzelt 
(qubba) 7 - über der Stelle, wo Gott in den Himmel aufgefahren war, die 
Christen übertrumpfen wollen, die jene Plätze mit Kuppeln überwölbt hatten, 
wo Christus von den Toten auferstanden und in den Himmel aufgefahren war. 
Aber das Bauwerk ist in der islamischen Welt auf immer isoliert geblieben. 

Man lokalisierte im übrigen den Platz, von wo aus "Gott in den Himmel auf
stieg, nachdem er Himmel und Erde geschaffen hatte", d. h. vermutlich den 
Platz, wo sein Thron gestanden hatte, auch im heiligen Bezirk der TaqIf bei 
Tä'if, im Tal von Wagg; dort habe Gott "seinen letzten Tritt getan" (vgl. Kister 
in: JSAI 1/1979 = Studies, nr. XI, S. 18 mit Belegen; auch Musnad 'Umar b. 
'Abdal'azlz, ed. Harley in: JASB NS 20/1924/421, 10 ff.; Ibn al-GauzT, Dar 56, 
4 fL). Diesen "letzten Tritt Gottes" (abir wa('a till wa(i 'aha Ilah) deutete man 
später metaphorisch als den letzten Kriegszug des Propheten gegen die Ungläu
bigen (vgl. die Belege bei Kister, ibo S. 1). Jedoch ist die Formulierung gewiß 
wörtlich zu nehmen; auch Wagg war ein irdisches Paradies (vgl. Lammens in: 
MUSJ 8/1922/139 f.). Wir haben es mit einer I)igäzischen Konkurrenztradition 
zu tun. - Als man die Fußabdrücke nur noch mit Propheten, in Jerusalem mit 
MuQ.ammad, in Mekka mit Abraham zusammenbrachte, stellte sich natürlich 
die Frage, wie es überhaupt zu ihnen kommen konnte. Schon Muqätil fand die 
etwas rationalistische Erklärung, daß die Felsen anfangs noch weich waren; alle 
Menschen hinterließen damals Spuren in ihnen. Das Wunder bestand also nur 
darin, daß Gott an der Ka 'ba den Abdruck Abrahams die Zeiten überdauern 
ließ, nicht etwa darin, daß dieser aufgrund seiner Schwere im harten Felsen 
einsank (Gäl)i?-, J:Iayawan IV 206, 2 H.). Von MuQ.ammad und Jerusalem redet 
Muqätil bezeichnenderweise noch gar nicht. 

1.2.1.4 Die Glieder Gottes 

Der Grenzfall, an dem sich die Menschengestalt Gottes am ehesten auf die 
Probe stellen ließ, war seine Geschlechtlichkeit. Natürlich war Gott ein Mann; 
aber er hatte keine Sexualität. Allerdings zeigte sich letzteres nur daran, daß 
er massiv war; dies hinderte an sich nicht, ihm ein Geschlechtsmerkmal zuzu
sprechen. Muglra soll für den Penis einen besonderen Buchstaben reserviert 
haben, das Hä' 1. Später war man nicht mehr so ungeniert: Däwüd al-Gawä-

6 Vgl. dazu meinen oben genannten Aufsatz, S. 98 f.; dort auch zu den möglichen Assoziationen 
mit dem salomonischen Tempel. Zur Frage, wieweit der Mosaikschmuck im Innern des Baus 
(die Mosaiken der Außenwände sind nicht erhalten) sich in diese Deutung fügt, vgl. Rosen
Ayalon, a. a. O. 46 H.; dazu den Text bei Sib~ Ibn al-GauzT in: JSAI 14/1991/60. 

7 Dazu näher ibo 102 f. lind oben Bd. III 424; die qubba bestand aus rotem Leder. Erklärt sich 
so die Angabe bei Sibr Ibn al-Gauz! (JSAI 14/1991/59), daß man Z. Z. 'Abdalmaliks den 
Felsendom im Winter mit rotem Filz bedeckt habe? 

I Ar arT, Maq. 7, 4 f. Warum gerade diesen Buchstaben, ist nicht leicht zu sehen; man entdeckte 
in dem Penis meist eher ein Lam (Wagner, Alm Nuwäs 389 und 397). Daß das Vergleichsmo-
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ribT soll bereits zugegeben haben, daß er sich hier nicht auf die Überlieferung 
berufen konnte2 , und der Ba~rier Mu'äQ b. Mu'äg wand sich nur noch in 
Verlegenheit3• Natürlich zeigen beide Berichte auch, daß die Gegner mit Lust 
immer gleich auf dieses Thema zu sprechen kamen; noch i. J. 47511101 unter
schob ein as' aritischer Prediger den l;Ianbaliten in Bagdäd die Ansicht, Gott 
habe einen Penis 4 . Die l;Ianbaliten fühlten sich damals wohl zu Recht verun
glimpfts. Man diskutierte nämlich auf die Dauer nur noch jene göttlichen 
Glieder, die im Koran oder im (kanonischen) l;IadT! erwähnt waren; man ach
tete auch mehr auf deren Funktionalität als auf die Vollständigkeit der "Ge
stalt". So verschwand die Leibeshöhlung (gauf) aus dem Gespräch, zusammen 
mit dem Herzen, "aus dem die Weisheit hervorgeht"6, auch Ohr und Nase 7 • 

Erhalten dagegen blieben das Auge, die Hand, der Fuß mit dem Schenkel, die 
Seite und vor allem das Antlitz. 

Am wenigsten Anstoß erregte das Antlitz Gottes. Das lag daran, daß es 
schon im Koran in der Wendung ibtiga'a waghi lläh "indem man Gott vor 
Augen hat" ganz metaphorisch gebraucht wurde 8; die Theologen hatten es 
leicht, zu sagen, daß zwischen dem "Antlitz Gottes" und Gott selber dem 
Sinne nach kein Unterschied bestehe 9. Daß man allerdings dennoch den An
thropomorphismus heraushörte und manche das Wort wohl auch so verstan
den 10, zeigt die Reaktion einiger antianthropomorphistischer Stiten. Für sie 
war wagh hier die "Richtung" und wagh Allah damit die" von Gott vorgege-

ment überhaupt in dem Aussehen lag, dürfte daraus hervorgehen, daß Mugira das Alif zu den 
Beinen (qadam) in Beziehung setzte, "wegen ihrer Krummheit" (ib.7, 4). Dabei dachte er 
wohl an das Alif in küfischer Schreibung, das unten einen "Fuß" hatte (vgl. Schimmel, Calli
graphy and lslamic Culture 5). Mit qadam ist ja auch eigentlich der Fu{s gemeint (vom Knöchel 
an, wie es bei den Lexikographen heißt; vgl. Lisän al- 'Arab XII 470a, 7). Da{s an unserer 
Stelle dagegen an das gesamte Bein gedacht ist, wird dadurch gestützt, daß Ibn Hazm in 
seinem Bericht (der vielleicht von As' ari abhängig ist) statt von qadam von säq spricht (Fi~al 
IV 184, 14). Das Alif wurde sonst häufig mit dem aufrechtstehenden Menschen verglichen 
(Schimmel, ibo 94 H.). In der Poesie kommen die Buchstabenvergleiche zu Lebzeiten Mugiras 
auf, bei I)ü r-Rumma. 

2 Vgl. Bd. II 433; auch oben S. 370. 
3 Ib. 380. 
4 Ibn al-Gauzi, Munta;;am IX 4, 16 ff.; zum Vorfall allgemein vgl. Makdisi, Ibn 'Aqrl 375 H. 
S Allerdings finden sich noch bei dem Mystiker Bahä'-i Walad ungewöhnlich direkte Bemerkun

gen (Meier, Bahä '-i Walad 350 f.). Das Problem existierte im übrigen in ähnlicher Form ebenso 
im Christentum; vgl. L. Steinberg, The Sexuality of Christ in Renaissance Art and in Modern 
Oblivion (London 1983), vor allem S. 50 ff. Allgemein jetzt H. Eilberg-Schwartz, God's Phal
lus and Other Problems for Men and Monotheism (Boston 1994), dort S. 73 ff. 

6 S. o. S. 370. Beides fand sich gleichfalls schon bei Muglra (Maq. 7, 2f.). 
7 Dazu Bd. I 345. 
H Vgl. Baljon, ,To Seek the Face of God' in Koran and Hadith, in: AO 2111953/254ff.; Baljon 

vergleicht mit biqqes pene Yahweh im AT. Dazu S. Wagner in: Theol. WB zum AT I 763 ff. 
s. v. biqqes. 

9 S. o. Bd. III 273 für Abü I-Hugail, 400 für Na~~äm; allgemein ibo 275. Dasselbe läßt sich im 
übrigen für das Hebräische sagen. 

10 Man wußte, daß die Juden die Ausmaße der Stirn Gottes in Tausenden von Ellen rechneten 
(Ibn Hazm, Fi~al I 221, 2 H. nach dem S(ür Qoma). 
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bene Richtung", also seine Religion (dtn). Wenn es also im Koran hieß, daß 
"alles dem Untergang geweiht ist, nur Sein Antlitz nicht" (Sure 28/88), so 
bedeutet dies, daß der Islam auf immer bestehen wird 11. Auch das ibtigii' 
waghi fläh ergab auf diese Weise einen guten Sinn. 

Ähnlich verhielt es sich mit dem göttlichen Auge. In den koranischen Wen
dungen "unter unseren Augen" = "unter unserer Obhut" (bi-a 'yuninii) 12 und 
"unter meinem Auge" = "unter meiner Aufsicht" 13 lag das metaphorische 
Verständnis nahe. Dieser Eindruck wurde dadurch verstärkt, daß in bi-a 'yu
ninä der Plural gebraucht war statt des "körperlichen" Duals; die singularische 
Formulierung 'alä 'aint in Sure 20/39 war nicht ganz eindeutig 14. Die Mu'ta
zila verstand die beiden Stellen als bi- 'ilminä "mit unserem (= meinem) Wis
sen" und subsumierte damit die strittige Formulierung unter ein unkörper
liches Attribut, das auch sie anerkannte 15. Andererseits erwarb man Wissen 
vor allem mit den Augen; wenn Gott darum nach Ansicht des Hisam b. al
Bakam als Lichtrnasse Strahlen aussendet, mit denen er die Dinge erkennt, so 
war dies nichts anderes als eine Sublimierung der antiken Theorie, wonach 
der Sehvorgang sich durch Strahlen erklärt, die vom Auge ausgehen 16. Hisäm 
al-GawälIqI hat in diesem Punkte die Menschenähnlichkeit noch viel stärker 
betont. 

Vgl. Bd. I 345 f. Wir haben dort die Vermutung geäußert, daß GawällqI nur ein 
Auge bei Gott annahm. Damit wäre nicht nur der Funktionalität in vollkomme
nerer Weise Genüge getan gewesen; im Koran war außerdem, wie wir sahen, 
nirgendwo von zwei Augen die Rede. Allerdings ist GawälIqr, da er Gott auch 
Ohr und Nase zuschrieb, ohnehin nicht primär vom Koran ausgegangen. 

Mit der "Seite" Gottes (Sure 39/56) verfuhr die Mu'tazila ebenso wie mit 
dem Auge; sie sah darin eine Metapher für Gottes BefehP7. Ibn Bäböya hört 
dagegen eher den Gehorsam des Menschen heraus 18. Diese merkwürdige Dis
krepanz kam dadurch zustande, daß ganb "Seite" an der genannten Stelle im 
Koran eigentlich nur in einer präpositionalen Wendung auftrat, nämlich f'i 
ganbi lläh. In Parets Übersetzung tritt das Wort darum gar nicht an die Ober
fläche: "Wie sehr bedaure ich, Gott gegen über Mißachtung gezeigt zu ha
ben". Muqätil hat also gar nicht so unrecht, wenn er mit dat Allah interpre
tiert 19; der Fall lag ähnlich wie bei wagh Allah. Wenn die Mu'taziliten anders 
- und im Grunde ungeschickter - ansetzten, so lag dies daran, daß die An-

11 Vgl. Ibn Bäböya bei Fyzee, A Shi 'ite Creed 27 mit weiteren Belegen im Apparat. 
12 Sure 11/37 und 23/27; 52/48,54/14. 
13 Sure 20139. 
14 Vgl. Paret, Kommentar 332 zur Stelle; allgemein BaihaqT, al-Asma' wa~-~ifat 395 H. 
15 AS'ari, Maq. 218, 4 und 195, nlt. So im übrigen auch Muqätil b. Sulaimän, der ja keineswegs 

alle Anthropomorphismen wörtlich nahm (vgl. Gilliot in: JA 17911991161; dazu oben Bd. II 
529 f.). 

16 Bd. I 361 und 366. 
17 AS'ari, Maq. 218, 4ff. 
IR Tau~fd 116, 8 ff.; Fyzee, A Shi'ite Creed 27. 
\. Vgl. Gilliot in: JA 179/1991/64. 
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thropomorphisten das Wort isoliert hatten und man in der Diskussion nun 
ganb in {t ganbi lläh nicht mehr mit {t, sondern mit Alläh verband. Unter 
SI' iten hatte man' AlT als die "Seite Gottes" betrachtet 20. Auch bei ihnen war 
das metaphorische Verständnis sekundär. 

Was die Ha n d Gottes anging, so hatte sie ebenfalls im Koran im allge
meinen nichts Körperliches, so häufig sie dort auch vorkam. Wenn gesagt 
wurde, daß etwas "in der Hand Gottes liegt" 21 , ist leicht zu verstehen, warum 
die Mu' taziliten oder die "Gahmiten" yad mit ni 'ma "Gnade" erklärten 22. 

Selbst in Sure 5/64, wo es heißt, daß "Gott seine beiden Hände ausgebreitet 
hat und spendet, was er will", war offenbar nicht mehr gemeint, als daß er 
jedem seinen Unterhalt gibt 23 • Der eigentliche Anthropomorphismus in diesem 
Vers war den Juden in den Mund gelegt: "Gottes Hand ist gefesselt". Aber 
auch hier lag vom Kontext her die metaphorische Intention klar zutage 24 • 

Kritisch war eigentlich nur Sure 38/75, wo Gott sagte, daß er Adam "mit 
eigenen Händen" geschaffen habe. Leute wie Bisr al-MarTsT mochten da noch 
so sehr betonen, daß dies nur "zur Emphase" hinzugesetzt sei 2s ; es hatte doch 
von Anfang an jene jüdisch-christlichen Denkmuster auf den Plan gerufen, die 
den alttestamentlichen Schöpfungsbegriff in den Islam hineinbrachten 26 • Gott 
hatte, so hieß es in einem I:IadT!, das man später als "schwach" ansah, den 
Lehm Adams 40 Tage lang mit seiner Hand geknetet 27• So war es denn auch 
bei einer weiteren Stelle (Sure 39/67) erst die im I:IadT! sich äußernde Exegese, 
mit der die Konkretisierung ins Bild kam: Wenn es im Koran dort hieß, daß 
Gott "am Tage der Auferstehung die ganze Erde in seiner Hand halten wird", 
so fragte man sich nun, wie er sie denn über seine einzelnen Finger verteilt, 
und ließ einen Juden unter Zustimmung des Propheten die Antwort geben 28 . 

Wenn Gott laut Sure 7/143 "dem Berg erschien und dieser zu Staub zerfiel", 
so glaubte man seiner Macht am besten gerecht zu werden, wenn man sagte, 
daß er dazu nur die Spitze seines kleinen Fingers habe herauszustecken brau
chen 29 • In der Präexistenz wird er die Herzen der Gläubigen zwischen zwei 

20 Kui1nT, Käffl145, -5f. 
21 Sure 3/73; vgl. die bei Paret, Kommentar 72 zur Stelle angegebenen Parallelen. 
22 Ar;' arT, Maq. 218, 3; dazu oben Bd. III 400 und Text XX 9. 
23 Text XX 9. Für Ibn Bäböya vgl. Fyzee, Creed 28. 
14 Zum Problem vgl. Paret, Kommentar 125. Ibn Ijuzaima nutzt allerdings die Stelle umgekehrt 

zu dem Beweis, daß "Hand" hier nicht "Gnade" bedeuten könne (Tauhfd 58, -7 ff.). Eine 
Erklärung der Stelle gibt Newby, A History of the Jews of Arabia (Columbia 1988), S. 59. 

2, Text XX 8, a-c. 
26 Dazu Näheres unten S. 448 f. 
27 SahrastänT 77, - 5 f.l176, 2; dazu Gimaret, Livre des Religions 343, Anm. 32 und Gramlich, 

Gazzalfs Lehre von den Stufen zur Gottesliebe 591, jeweils mit Belegen. Allgemein Fahd in: 
Soure es Orientales I, La naissance du monde 260 ff. 

2M S. o. Bd. Il 432f. für Däwud al-GawäribT; Text XX 13, d-e. Zahlreiche Varianten bei Ibn 
Manda, Radd 'alä l-Gahmf)'a 83 H.; auch Ibn Ijuzaima, Tau/lfd 52, 3 ff., Ibn Furak, Muskil 
al-hadfl 95, -4ff. und BaihaqT, al-Asmii' wa~-~ifiit 421 ff. 

29 Ibn Huzaima 75, 8 H. und Ibn Fiirak 97, - 5 H. sowie 98, -7 H.; auch Fück, Arabische Kultur 
269 (nach l:lammäd b. Salama). 
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Fingern hin und her wenden, um ihr Geschick zu bestimmen'o. Wer Gott eine 
menschliche Gestalt zuschrieb, stellte ihn sich im allgemeinen natürlich nicht 
nur mit einer Hand, sondern mit zweien vor und, wie man dann betonte, mit 
zwei rechten Händen]l. Gähir h. Zaid benutzte im Gebet ebenso wie sonst 
die Formulierung: "Gott hat eine Rechte, aber keine Linke" - womit er viel
leicht auch sagte, dag Gott nur eine Hand hat und zudem eine, die man nicht 
unbedingt wörtlich verstehen muß·n. 

Die Füg e Gottes kamen im Koran gar nicht vor. Aber im I:Iadi! hieg es, 
dag Gott seinen FufS (qadam) ins Höllenfeuer setzt, um dessen Glut zu dämp
fen, und auch damit war wieder eine Aussage des Korans weitergesponnen, 
nämlich Sure 50/30, wo die Hölle nach mehr verlangt: sie läßt sich vollaufen, 
bis Gott selber ihr - eben mit seinem Fuß - Einhalt gebietet33 • Die Gegner 
versuchten dem Worte qadam philologisch beizukommen: es bedeute diejeni
gen, die zur Hölle vorausgehen, insofern sie wegen ihrer bösen Taten dazu 
bestimmt sind. Bisr al-MarisT ist so verfahren; im Lisän al- 'Arab wird es auf 
"Basan und seine Anhänger", d. i. wohl die Schule I:Iasan al-Ba~ri's, zurückge
führt 34• Letzteres paßt an sich nicht gut: Hasan war kein Prädestinatianer 35• 

Bisr al-MarTsT beruft sich stattdessen denn auch auf eine Exegese des Ibn' Ab
bäs; sie lautet aber etwas anders 36 • Iranische Anthropomorphisten stützten 
ihre Ansicht mit einer zunftgemäßen dialektischen Argumentation: In Sure 7/ 
195 werden den Götzen Füge und Hände, Augen und Ohren abgesprochen; 
da sollte Gott im Gegensatz dazu wohl damit ausgestattet sein 3? 

Lehrreich ist schließlich, wie man darauf kam, von einem Unterschenkel 
Gottes zu reden. Man berief sich auf den Koran; aber dort war die Sache 
eigentlich ganz anders gemeint. Es hieß nämlich in Sure 68/42, daß am Tage 

30 Muslim, Sa~fI; 2045 nr.2654 (= Qadar 17); weitere Belege bei Gramlich, Gazzälr 64; Text 
XX 13, a. Dies ging auf Sure 6/110 zurück, wo Gott von sich sagt: "Wir kehren ihre Herzen 
und ihre Gesichter um" (nuqallibu af'idatahum wa-ab~ärahum); so erhielt er das Prädikat 
muqallib al-qulüb wal-ab~ar (Gimaret, Noms divins 108). Auch dort war gemeint, daß die 
Herzen in der Macht Gottes stehen - allerdings mit negativem Ausgang: die Menschen verlie
ren die Fähigkeit zu glauben. Zur Entwicklung vgl. auch Abü Tälib al-MakkI, Qüt al-qulüb 
I 124, -11 ff.!übs. Gramlich I 406 f . 

.11 S. o. Bd. 11 433; auch TabarT I 156, 13/übs. Rosenthai 327; Ibn ljuzaima 58, 8 ff.; Ibn Fürak 
38, 8 ff.; BaihaqI 419,4 H.; Kulini, Kaff II 126, 6. Tähir b. al-Husain erhielt von Ma 'mün den 
Titel Qü 1-YamInain (vgl. EIl IV 660 b); ein früherer Beleg für diesen Wortgebrauch mit Bezug 
auf den Menschen findet sich in einem Vers des Farazdaq (zitiert bei Ibn Fürak 40, 3). Zur 
Bevorzugung der rechten Seite vor der linken vgl. Reinfried, Bräuche bei Zauber und Wunder 
nach Buchari 10 H. und Chelhod in: R. Needham (ed.), Right and Left 239 ff.; auch R. C. 
Martin in ER VIII 495 H . 

. lZ Mabbüb b. ar-RabII, Sfra ilä ahl Ha4ramaut in: as-Siyar wal-gawäbät 316, 4f. 
H Vgl. Text XX 15 nach Bisr al-MarTsT; auch FaQI b. Sägän, 14a~ 13, 1 (mit Kommentar); Ibn 

Manda, Radd 'ala l-Gahmiya 41, 2 ff.; Ibn l:;Iuzaima 61, 15 ff.; Ibn AbI l-Hadld, SNB III 227, 
11 H . 

.14 XII 470 b, 12 H. 
3.1 S. o. Bd. 1I 48 . 
. 16 Text XX 15, b. Mehrere Interpretationen bringt auch Ibn Fürak 44, 5 H., z. T. unter Berufung 

auf Ibn al-A' räbT. 
37 So schon Ibn Ijuzaima 60, 5 H.; allgemein SaksakI, Burhiin 20, 16 ff. 
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des Gerichtes "die Wade entblößt", d. h. das Gewand aufgeschürzt wird; im 
Grund bestand kein Anlaß, in dieser Wendung Gott als unausgesprochenes 
Subjekt anzunehmen. Allerdings lasen manche hier ein Aktiv (yakSifu bzw. 
nakSifu) statt des Passivs; man führte dies u. a. auf Ibn' Abbäs und auf Hasan 
al-Ba~rT zurück 38 • Wir wissen nicht, ob auch Muqätil b. Sulaimän sich so 
entschied. Aber jedenfalls bezog er das Wort auf Gott; er war sogar überzeugt, 
daß dessen rechte Wade gemeint sei, die mit ihrem Licht die Erde erleuchten 
werde39. Andere dachten sich die Sache so, daß man beim Jüngsten Gericht 
Gott an dieser Geste erkennt 40; er schürzt sein Gewand (izär) auf und legt 
dabei die andere Hand auf den Kopf41 • Freilich bringt Muqätil daneben bereits 
eine metaphorische Erklärung, die auch bei ihm ausgerechnet wieder durch 
Ibn' Abbäs legitimiert wird 42. Sie paßte besser zu dem späteren Verständnis 
der Stelle und findet sich darum selbst in dem Radd 'alä l-Gahmlya des Ibn 
Manda, obwohl dieser an sich dort den Anthropomorphisten des Wort redet 43. 

1.2.1.5 Tätigkeiten Gottes 

Füße schien Gott schon deshalb zu brauchen, weil er "kommt", um Gericht 
zu halten 1; er tritt dabei zusammen mit den Engeln auf, ~affn ~affn "eine 
Reihe hinter der andern"2. Er steigt aber auch sonst auf die Erde herab -
allerdings nicht zu Fuß; in Minä bzw. "am Vorabend (lai/a) von 'Arafa"3 kann 
man ihm in einer goldenen Sänfte auf einem aschfarbenen - oder roten -
Kamelhengst begegnen. Das ist kein einfacher Spazierritt; Gott nimmt dabei 
das Bittgebet und die Buße der Menschen entgegen 4 • Von Ibn I:Ianbal erzählte 
man dementsprechend, daß er beim I:Iagg Gott auf einem Kamel habe sitzen 
sehens. Bisr al-MarIsT hob demgegenüber hervor, daß Gott im Koran al-

3H Darauf macht Gilliot in: JA 179/1991/62 aufmerksam; vgl. dazu Jeffery, Materials 104. An 
sich paßt zu dem folgenden yud'auna besser das Passiv. 

39 S. o. Bd. II 531, Anm. 20. Ähnlich auch in einem I:IadI!, das man auf einen Klienten 'Umars II. 
zurückführte (Ibn Man+ür, Mubta~ar TD XXIX 277, 7 f.). 

40 BubarI, Sa~f~, TaubId 24 (= IV 463, -4f. KREHL) nach Abü Sa'Id al-IjuQrI; Ibn Ijuzaima 
155, 14 ff., in einem l;I.adI.!; nach Ibn Mas' üd. Ausführlich dazu BaihaqI, al-Asmä' wa~-~ifät 
435 H. 

41 Ibn Baböya, Tau~fd 106, 3 f. nach Zurära b. A 'yan. 
42 Tafsfr IV 409, 6 H. SII:IÄTA. 

43 S. 35 H. 

1 So in Sure 21210 oder 6/158 (vgl. Text 1I 30, e und XX 11; auch oben Bd. III 185 und 438). 
Zur Exegese vgl. Ibn Fürak, Muskil al-I{adrt 78, 6 H. 

2 Sure 89/22; vgl. dazu Gäbi?-, Rasä 'il IV 13, -7 ff. 
3 Der Aufenthalt in Minä geht dem in 'Arafa unmittelbar voraus (8. - 9.l)ü l-l;I.igga); mit beiden 

Angaben ist also der gleiche Zeitpunkt gemeint. Man sollte darum wohl nicht mit "am Abend 
von 'Arafa" übersetzen (obgleich das Ritual dort bei Sonnenuntergang endet). 

4 Text XX 4, a. Vgl. FaQl b. Sägan, hf.ä~ 16, 1 f. mit Anm.; Ibn al-GauzI, Dar 46, 11 ff.; Ibn 
Ijuzaima, Tau~fd 83 ff.; für Ijammäd b. Salama vgl. Fück, Arabische Kultur 269. Varianten 
bei Yaqüt, lrsäd III 153, 5 ff.; Ibn Taimlya, Minhäg 211 509, 2 H. und BaihaqI 565, 1 ff. Es 
handelte sich um das sog. ~adf1 an-nuzül (s. o. Bd. II 608); Ibn Taimiya hat eine Monographie 
darüber geschrieben (vgl. die Bibliographie) . 

.\ Ibn ad-Dä'I, Tab~ira 79, -5 ff. 
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qaiyüm genannt wird und dafS dies zu interpretieren sei als "der, welcher sich 
nicht bewegt" 6. Aber die von ihm gewählte Exegese war keineswegs communis 
opinio; für TabarI ist al-qaiyüm "derjenige, der sich um alles kümmert; der 
Allerhalter'<7. Und für die Theologen der kufischen SI' a blieb die Bewegung 
die zentrale Eigenschaft Gottes, wenngleich nunmehr ganz abstrakt verstanden 
als die Fähigkeit zur Wahrnehmung und Kontaktaufnahme, vielleicht als inner
göttliches Leben - Strahlung eines Lichtwesens, das sich selber wohl gar nicht 
mehr vom Fleck bewegt 8 • 

Wenn Gott sich nicht mehr vom Fleck bewegt, so deswegen, weil man sich 
ihn im Himmel auf seinem Throne sitzend vorstellte. Auch dafür war wie
derum der Koran verantwortlich; das Thema geht auf jüdischen Einfluß zu
rück 9. Dort stand dann auch, dafS Engel den Thron tragen und ihn umgeben, 
wobei sie Gott lobsingen 10. Das l:Iadtl bezeugt, wie man in diesem Sinne wei
terdachte: Man übernahm aus der Vision des Ezechiel (1.10) das Bild von den 
vier geflügelten Wesen, die den Thron tragen und ein je verschiedenes Antlitz 
zeigen 11, und man malte sich aus, wie Gott, wenn er in Zorn gerät, auf seinem 
Thron anschwillt, so daß die Träger ihn nur schwer halten können 12. Er sitzt 
dort "nach Herrenart" (gilsat ar-Rabh): ein Bein über das andere gekreuzt und 
nach hinten zurückgelehnt, mit beiden Händen sich aufstützend - ganz leger 
also, nicht unbedingt so majestätisch, wie wir uns das vorstellen 13. Auch diese 
Vorstellung war offenbar aus dem Judentum ererbt. SahrastänT macht auf die 
Parallele aufmerksam 14, und er weiß auch, wo sie ihren Platz hatte: in der 
Beschreibung des siebten Schöpfungstages, wenn Gott sich von seinem Werke 
ausruht 15; daher die entspannte Haltung. Zwar hieß es in Sure 50138: "Und 
wir haben doch Himmel und Erde, und (alles) was dazwischen ist, in sechs 
Tagen geschaffen, ohne dafS uns Ermüdung überkommen hätte" und noch 
einmal, apodiktischer, im Thronvers Sure 2/255: "Ihn überkommt weder Er-

6 Text XX 5; vgl. Sure 2/255, 3/2 und 20/111. Das Epitheton geht vermutlich auf Dan. 6.27 
zurück (Horovitz, Proper Names 219); Paret übersetzt mit "der Beständige". 

7 Tafsfr 3V 388, 1 H. unter Berufung auf ältere Autoritäten. 
8 S. o. Bd. I 342, 347 f. und 364. Späte sI' itische Kritik an der Vorstellung vom Herabsteigen 

Gottes vgl. KulIni, Käff I 125, 3 H. 
9 So nach O'Shallghnessy, Eschatological Themes in the Qur'än 12 ff.; zum Thema selber vgl. 

ders. in: Numen 20/1973/202ff. und den Sammelband von M. Philonenko (ed.), Le tr6ne de 
Dieu (Tübingen 1993). Weiteres unten S. 407 ff. 

10 Sure 39/75 und 4017; vgl. dazu MarzoqT, Azmina wal-amkina I 100, 12 ff. 
11 So etwa Muqätil b. SlIlaimän, mit neuer individueller Deutung (vgl. Nwyia, Exegese coranique 

69). Sie sind uns über Apk. 4.6-8 als die vier Evangelistensymbole vertraut (vgl. Zimmerli, 
Ezechiell 60 ff.). Die Vorstellung ist bereits von Umaiya b. AbT ~-Salt in einem Vers evoziert 
worden (Ibn Ijuzaima, Tau~fd 60, -8). Dazu Text XXII 254.14, b mit Kommentar und jetzt 
im einzelnen C. Schöck in: WO 27/1996/104 H. 

12 So l;Iammäd b. Salama nach einem gewissen Aiyüb b. 'Abdassaläm, von dem Ibn l;Iibbän 
meinte, daß er deswegen fast schon ein zindrq sei (Mfzän nr. 1089; Fück, Arabische Kultur 
270). 

1.1 Ibn AbT l-l;IadTd, SNB III 226, 3.; Ibn Fürak, Muskil al-~adft 42, 4 H. 
14 Mi/all?1, 9f.1519, 1f.; übs. Gimaret, Livre des Religions 611. 
H Ebenso Ibn Fürak, a. a. O. 
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müdung noch Schlaf". Aber das stand so ja auch in Ps. 121.4: "Siehe, der 
Hüter Israels schläft noch schlummert nicht". Man sah darin nicht unbedingt 
einen Widerspruch; denn auch wenn Gott kein Schlafbedürfnis hat, so kann 
er doch am Sabbat entspannt auf seinem Thron sitzen 16. Seine Haltung ist die 
eines irdischen Königs. 

Vgl. die Art, wie der Kalif al-Wä!iq in der Bd. III 503 wiedergegebenen Erzäh
lung geschildert wird. Auch hierzu besitzen wir eine Parallele in der jüdischen 
Überlieferung, im Midrasch zum Hohen Lied (Neusner, Song of Songs Rabbah 
I 141, Satz C). Bei normalen Sterblichen dagegen sah man diese Haltung nicht 
gerne. Ka'b al-abbar soll sie jemandem mit dem Bemerken verwiesen haben, 
daß nur Gott sich so hinsetzen dürfe (Fa<;l.1 b. Sagan, h!ä~ 25, ult. f.); in einer 
Parallele ist es der Prophetengenosse Qatada b. Nu'man, der deswegen seinen 
Halbbruder Abü Sa 'id al-IjudrT tadelt (BaihaqT, al-Asmä' wa-?--?ifät 448, 10 ff.; 
Ibn ad-Dä'T, Tabsira 79, 2 H.; ohne Bezeichnung der Personen noch Fa41 b. 
Sägän 14,3 f.). BaihaqT meinte allerdings später, die Haltung sei nur dann ver
boten, wenn jemand einen zu kurzen izär trage (ib.451, -9 H.). Ibn 'Arabi 
stellte sich vor, daß Gott, während er auf dem Thron sitzt, einen Fuß ins Para
dies und den andern in die Hölle setzt; er zeigt damit seine Doppelnatur von 
gamäl und galäl (Chittick, The Sufi Path of Knowledge 359 ff.). 

Man muß die oben fixierte Unterscheidung zwischen dem otium Gottes (als 
einer Haltung der Oberschicht) und seiner Ermüdung (die eher einem Tagelöh
ner zukommt) vor dem Hintergrund der heidnischen Kritik an der jüdisch
christlichen Vorstellung vom Schöpfungswerk sehen. Aphrahat scheint sich so 
gegen den Vorwurf von Zoroastriern zu wehren, daß Gott zu schwach gewesen 
sei, um die Welt zu schaffen (Neusner, Aphrahat and Judaism 125). Auch Celsus 
hat an diesem Punkte eingehakt (vgl. H. J. Vogt in: Studia Patristica XXI 
359 H.). Manche Muslime haben dagegen versucht, ihrerseits unter Berufung 
auf den Koran dieses heidnische Argument gegen die Juden zu nutzen (vgl. 
Radtke, Weltgeschichte und Weltbeschreibung 222 ff.); sie haben darin christli
che Vorgänger (vgl. Speyer, Bibi. Hrzählungen 23). Zur weiteren Entwicklung 
der Diskussion über Sure 50/38 vgl. Bd. III 143. Aus der Parallele in Sure 2/ 
255 soll Hisäm b. al-l;fakam geradezu auf die Körperlichkeit Gottes geschlossen 
haben; nur dann nämlich könne die Aussage, daß "weder Ermüdung noch 
Schlaf ihn überkommt", ein "Lob" sein, d. h. auf Gottes Vollkommenheit hin
weisen (Taubldi, Ba-?ä 'ir 2VII 178 nr. 556). 

Gott hat auf dem Throne Platz genug, um jemanden, dem er seine Gunst 
beweisen will, zu sich zu rufen; wir sahen, daß er laut einer Exegese Mugahids 
den Propheten beim Gericht "zu einem lobenswerten Rang (maqäm ma~müd) 
erwecken" und neben sich sitzen lassen wird 17• Von 'Ä'isa wollte man gehört 
haben, daß er ihm dies versprochen habe 18 • Jedoch war Mubammad dabei 
nicht ganz ohne Konkurrenz: MuqaddasT bezeugt, daß in Wasir jemand das 

16 Vgl. das Hadi! bei Tabari I 20, 8f.1übs. Rosenthai 188; auch ib.47, 11 ff.Jübs. 217f. Die 
jüdischen Parallelen behandelt St. Schreiner in seiner Habilitationsschrift Lehre und Gebot 
(Berlin 1987), S. 61 ff. 

I? S. o. Bd. II 642: im Anschluß an Sure 17179. 
18 Ibn al-Gauii, Dar 66, 4 ff. 
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gleiche von Mu'awiya behauptete; Gott wird dem Kalifen bei dieser Gelegen
heit den Bart mit wohlriechenden Essenzen salben und ihn den Menschen wie 
eine Braut zeigen 19. Das war eine Ehrung, die man sonst offenbar für die 
Frommen ganz allgemein - oder zumindest die Blutzeugen unter ihnen -
erwartete 20; denn der "Geliebte Gottes" wird, wie Muqatil b. Sulaiman be
hauptete, am Jüngsten Tag an den Reihen der Engel vorbei schreiten und von 
Gott neben sich auf den Thron genommen werden, so daß er dessen Knie 
berührt 21 • Nun war hier, abgesehen von dem verschiedenen koranischen Aus
gangspunkt, vielleicht auch eine andere Situation intendiert: Der Fromme wird 
vom Gericht ausgenommen und von Gott ausgezeichnet; Mul)ammad dagegen 
nimmt am Gericht teil und übt vom Throne Gottes her seine Fürsprache aus. 
Stärker als sonst tritt im letzteren Fall das Element der Herrschaftsteilhabe in 
den Vordergrund. 

Zur Fürsprache s. u. S. 545 ff. Man hat diese an sich immer, soweit man sie 
denn überhaupt für möglich hielt, aus Sure 17/79 und dem "lobenswerten 
Rang" des Propheten herausgelesen; jedoch hat man die näheren Begleitum
stände, eben das Sitzen auf dem Thron, häufig im dunkeln gelassen. ljusanI 
ließ sich in Qairawän von einem Kaufmann erzählen, wie in Bagdäd um 280/ 
893 darüber ein Streit ausbrach (Abbär al-fuqahä' wal-muhaddilfn 158, -9 ff.); 
auch die oben Bd. 11 642 behandelten Ereignisse gehören in diesen Zusammen
hang. Deutlich ausgesprochen wird der Kontext bei Ibn Ijuzaima, Tauhfd 198, 
-7 ff. - Natürlich muß man hierbei auch Ps. 110.1 bedenken: "Setze dich zu 
meiner Rechten, bis ich deine Feinde zum Schemel deiner Füße lege". Die dort 
gebrauchte Formulierung ist ins Credo eingegangen (sedet ad dexteram patris) 
und hat eine Unmenge theologischer Literatur ausgelöst; vgl. zuletzt sehr umfas
send M. Hengel in: Philonenko, Le trone de Dieu 108 H. Auch die Vorstellung, 
daß Gott den Gläubigen und vor allem den Herrscher mit "Freudenöl" salbt, 
findet sich schon im Psalter (45.8); sie bezieht sich dort auf den König in Israel. 

Um den Sitz im Leben näher zu bestimmen, lohnt wohl auch die Frage, an 
welche Art Thron man denn dachte, wenn auf ihm neben Gott noch eine 
zweite Person Platz finden sollte. Die Känigsthrone des alten Mesopotamien 
hatten meist die Form eines Stuhls; bankartige Throne sind dort nur schwach 
belegt 22 • Dagegen war der Thron der Sasanidenherrscher nach Art einer KAlVT) 

gefertigt, so breit, daß der Großkönig Kissen zu beiden Seiten haben konnte 23 • 

19 AI?san at-taqäsfm 126, 15 ff. Nach der von P. Walker in JAOS 114/1994/343 ff. bekanntge
machten ismä'Tlitischen Häresiographie soll dies die Lehre Ibn l:lanbal's gewesen sein. 

20 Ibn AbT 1·l:fadTd, SNB III 224, apu. f.; hier jeweils im Anschluß an Sure 54/55, wo von einem 
"guten Sitzplatz in Gegenwart eines mächtigen Königs" die Rede ist. 

21 S. o. Bd. II 530. Vgl. dazu die Inschrift BR 5115 (31) bei Nevo e. a., Ancient Arabic Inscrip
tions {rom the Negev 52, wo ein gewisser Bisr b. Tamlm darum bittet, "zu einem lobenswerten 
Rang erweckt" zu werden. 

22 Vgl. M. Men:ger, Königsthron und Gottesthron (Kevelaer 1985); für bankartige Throne vgl. 
dort S. 167. 

23 L'Orange, lconography o{ Cosmic Kingship 38; vgl. auch S.74 und 78, Fig. nr.74 und 78. 
Allgemein dazu H. Kyrieleis, Throne und Klinen, Studien zur Formgeschichte (Berlin 1969). 
Die Achämeniden standen demgegenüber noch in altorientalischer Tradition (vgl. G. Walser, 
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Auch zentralasiatische Fürsten benutzten, vermutlich hieran anknüpfend, 
Throne mit einer Seiten- und Rückwand für zwei oder drei Personen 24. Auf 
einer Miniatur im Haughton-Sähnäme sitzen Kaioosrau und Rustam auf dem 
gleichen Thron 25. An ein solches Sitzmöbel wird man auch denken müssen, 
wenn berichtet wird, daß Ziyäd während seiner Statthalterschaft im Irak einen 
Gelehrten aufforderte, sich neben ihn zu setzen 26. Im Persischen nannte man 
diese Art Thron tabt; er war manchmal so geräumig, daß der Qarmate Abü 
Sa 'Td in al-Hasä mit all seinen sechs Söhnen darauf sitzen konnte. Sie gaben 
dann auch gemeinsam ihre Befehle; wer mit dem Herrscher auf dem Throne 
saß, war ihm gleichgestellt 27 • Für Gott galt dies alles analog. Im übrigen wird 
der Ijosrau, wenn er auf seinem Throne sitzt, mit dem Firmament zu seinen 
Füßen vorgestellt; er ist also vergöttlicht 28. 

Auch die Sitzweise "nach Herrenart" ist vielleicht die der Sasaniden. Auf einem 
Relief in Tang-i Sarwak thront der Fürst in ähnlich bequemer Haltung auf sei
nem Drwän (vgl. P. o. Harper und P. Meyers, Silver Vessels o{ the Sasanian 
Period 105). Von Indien bis Iran kreuzte man beim Sitzen die Beine vor dem 
Körper. Allerdings konnte man auch die Füße leicht herunterhängen lassen und 
dabei die Fußgelenke kreuzen (vgl. von Gabain in: Festschrift Pritsak 260; auch 
Das Leben im uigurischen Königreich von Qocä 106 ff.). Nach Ansicht der 
Mazdakiten saß Gott im Himmel wie der l:Iosrau auf Erden; er regierte dabei 
im übrigen mit Hilfe der Buchstaben, die den Allerhöchsten Namen ausmachen 
(SahrastänI 193, 10 ff.l633, 6 H.). 

Handlungen Gottes bezeugten nach Ansicht der Anthropomorphisten die 
Funktionalität seiner Glieder. So wie sich aus seinem "Kommen" ergab, daß 
er Füße hatte, so folgten Auge und Ohr aus der koranischen Aussage, daß er 
sieht und hört 29• Nach Ansicht früher ST'iten sieht er in der Tat nur das, von 
dem er nicht durch eine Blende getrennt ist, also nur in dem Maße, wie Men
schen zu sehen vermögen 30. Bisr al-MarTsT erklärte demgegenüber, daß "sehen" 
an solchen Stellen immer "wissen" bedeute31 • Aber nach ursprünglichem Ver
ständnis konnte Gott auch vergessen 32; um sein Wissen war es also nicht gut 
bestellt. Daß er allwissend sei, nahm man ohnehin nicht überall an; in Küfa 
- und vielleicht auch anderswo - ging man bis in das späte 2. Jh. davon aus, 

Audienz beim persischen Großkänig 8 ff.). Hengel arbeitet in: Philonenko 154 f. mit Abbildun
gen altägyptischer Throne; aber sie sind für unsere Belange zu früh. 

24 Togan, Ibn Fac/läns Reisebericht 160 f. 
25 Ed. Dickson-Welsh II nr. 172. 
26 Balaguri, Ansab IV 242, -6 'A88ÄS; weitere Beispiele s. o. Bd. 11 643. 
27 Nä~ir.i l:Iosrau, Safarname 82, - 8 f.lübs. Schefer 227. 
28 5. o. Anm. 23. 
29 Vgl. die häufige Formel inna lläh" samf'''" ba~fr; dazu unten S. 427 und 443. 
30 So Qäsim b. Ibrähim mit mu'tazilitischer Formulierung; vgl. Abrahamov in: Arabica 34/19871 

102. 
31 Text XX 10; dazu oben S. 81 und 191. 
32 S. o. S.375. Erst später lehnte man dies aufgrund von Sure 19/64 ab (Ihn Bahöya, Tau~fd 

111, 6 ff.). 
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daß er nichts vorherwisse B . Was er dann sah, war ihm also neu; er nahm es 
wahr, mit seinen Sinnen oder mit seinen (Seh-)Strahlen 34. Gott beweist seine 
Körperlichkeit im übrigen auch dadurch, daß er gesehen wird; die visio beati
fica wurde auf die Dauer zu dem Punkt, wo der Transzendentalismus der 
Gegner zuerst an seine Grenze stieß 35. Gott zeigt sich dabei den Seligen la
chend; denn er ist mit ihnen zufrieden 36. 

Manche Überlieferungen sind völlig an den Rand gedrängt worden und las
sen sich kaum noch aufschlüsseln. Wenn z. B. gesagt wird, daß Gott ein 
Augenleiden hatte und auf dem Krankenlager den Besuch der Engel empfing, 
so verstehen wir den Sinn erst, wenn wir erfahren, daß er sich über die Sintflut 
und die Vernichtung der Menschheit die Augen rot geweint hatte 3?; man 
wußte im übrigen, daß diese Legende aus einem Midrasch stammte 38 . Sie tritt 
in ein neu es Licht, wenn man vergleicht, was Ibn Hazm im Anschluß an eine 
Erzählung bei Mas<üdI über die Liturgie der Juden berichtet; dort kommemo
rierte man am Vorabend des Yom Kippur, wie Metatran, der "kleine Gott" 
(ar-rabb a~-~agfr), sich die Haare raufte und Tränen darüber vergoß, daß sein 
Haus zerstört und seine Kinder zu Waisen geworden seien 39• Metatron hatte 
hier die Funktion, den Anthropomorphismus abzumildern 40, und neben das 
Gedenken an die Sintflut trat das an die Zerstörung des Tempels 41 • 

Aber was soll man mit dem I:IadI! machen, daß Gott seine Person (sich 
selbst? nafsahü) aus dem Schweiß von Pferden erschuf, die er zuvor selber 
erschaffen hatte und dann bis zur Erhitzung sich tummeln ließ?42 Schwitzen 
ist natürlich eine Emanation und bietet damit die Möglichkeit, Schöpfung 

.B S. o. Bd. I 329 und 373 f.; auch unten S. 439 f. 
]4 S. O. S. 385, auch 379 . 
. lI S. u. S. 411 H . 
. 16 DärimT, Radd 'alä I-Gahmfya 50,1; ÄgurrT, Sarr'a 263, 12ff.; 264, 6ff.; 277 H.: nach einem 

l;IadT!. Weitere Belege zu diesem Punkt bei Ibn Ijuzaima, Taul]fd 150, 14ff.; zum theologischen 
Problem jetzt kurz Ammann, Vorbild und Vernunft 24 f. 

17 SahrastänI 77, apu. ff./176, 5 H.; auch Ibn TaimTya, Minhäg 211 400,1 f. Dazu Fück, Arabische 
Kultur 269. 

3M SahrastänT 169, -6/511,9. Vgl. dazu die Stellen bei P. Kuhn, Gottes Trauer und Klage in der 
rabbinischen Überlieferung 47 H. und 401 f. 

39 Murüg 11 390 f.l1I 83 § 802 PELLAT > Fi~al I 223, 11 ff.; dazu Lazarus-Yafeh, Intertwined 
Worlds 31 sowie jetzt Adang, Muslim Writers on Judaism 79 f. und 99 ff. 

40 S. o. S. 376. Im Midrasch findet sich dieses Motiv so noch nicht; Metatron erbietet sich viel
mehr, Gott die Trauer abzunehmen (Kuhn 237). 

41 Kuhn 61ff. und 232 H. 
42 DärimT, Radd 'alä I-Marlst 143, 2 ff.l50D, 11 H.; Ibn Fürak, Muskil al-JtadT1156, ult. H.; Bai

haql, al-Asmä' wa~-~ifät 471 ff.; Fa <.11 b. Sägän, Iqäl] 11, 2 (mit weiteren Belegen im Apparat); 
Ibn ad-Dä'T, Tab~ira 76, apu. H.; SuyütI, La 'äff I 3, g ff.; Ibn AbT l-l:Iadld, SNB III 225, apu.; 
AhwäzT in: BEO 2311970/130 = Yäqüt, lrsäd 111 153, 13 H.; Abü l:Iätim ar-RäzI, A 'läm an
nubüwa 48, 6 H.; Fück, Arabische Kultur 268 mit Belegen; Kohlberg, Medieval Scholar 129 
mit Bezug auf das K. al-Asmä' eines gewissen Sulaimän b. Muqätil. Aufgenommen von I:Iam
mäd b. Salarna. und MU'äg b. Mu'äg; später als Erfindung der zanädiqa abgetan. BagdädT 
weist es zurück, weil es widersinnig sei und keine vernünftige Auslegung erlaube (U~ül ad
dfn 23, Hf.). 
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ohne Zuhilfenahme von Materie verständlich zu machen 4-', Aber schon Mu
gIra b. Sa'Id hatte die Sache einfacher angefangen: Gott selber schwitzt und 
läßt auf diese Weise einen Ozean - oder besser: zwei Meere - entstehen, aus 
denen er die Guten und die Bösen schafft44• In einem späteren sunnitischen 
Text begegnet der Gedanke, daß das Licht aus Scham vor Gott zu schwitzen 
beginnt und so die Engel, den Thron usw. aus sich entläßt 45 • Nach der Vorstel
lung der Ahl-i I:Iaqq werden die pang-tan oder sas-tan, also wiederum Engel
wesen, aus dem Schweiß, dem Schnurrbart, den Achselhaaren Gottes geschaf
fen 46• Wozu also die Pferde? Der einzige Bezug, der sich vorläufig anzubieten 
scheint, ist der zu Sure 100, in der man die femininen Plurale der Schwurfor
meln in Vers 1-5 als Hinweis auf Pferde deutete 47 • Warum es gerade Gottes 
"Person" oder seine "Seele" war - und nicht etwa seine "Gestalt" -, die auf 
diese Weise geschaffen wurde, wissen wir nicht. 

1.2.2 "Sitzen auf dem Thron" und Allgegenwart Gottes 

Der Thron war das hervorstechende Machtsymbol Gottes im Koran; Gott hat 
üblicherweise weder Szepter noch Krone 1. So erklärt sich wohl, daß schon 
früh der sogenannte Thronvers Sure 2/255 besondere Anziehungskraft für die 
muslimische Frömmigkeit gewann; wir finden ihn z. B. auf einer Inschrift, die 
vermutlich ins 2. Jh. zurückgeht und jetzt im Museum in Amman aufbewahrt 
wird 2. Wer ihn nach jedem Gebet rezitiert, so hieß es in einem I:IadI!, der wird 
nur durch seinen Tod daran gehindert, sofort ins Paradies einzugehen 3• Dabei 
war der Thron nur eines unter mehreren Themen, die in diesem verhältnismä
ßig langen Vers berührt wurden; im übrigen stand dort kursf statt des üblichen 
'ars4• Aber der Vers hatte ähnlich wie Sure 112 den Charakter eines Glaubens-

43 S. o. Bd. I 317. 
44 As' arT, Maq. 7, 10 f.; dazu oben S. 386. 
45 Bei Macdonald in: 151. Studies 3/1964/290, wo in der Übersetzung fälschlich 'irq "Ader" statt 

'araq "Schweiß" gelesen ist. Zum Text s. u. S. 521, Anm. 2. 
46 Ni'matulläh, Sahname-yi haqtqat vv. 727ff.; Minorsky in: EIz I 260f.; Mokri in: JA 265/ 

1972/241. Daß die Engel aus den Körperhaaren Gottes geschaffen werden, steht auch in einem 
l;ladT!; diese wurden offenbar als Lichtpartikeln gedeutet (vgl. Fück 269; dazu BaihaqT 432, 
- 5 ff. und Ibn ad-Dä'T, Tab~ira 76, apu. ff.; auch oben S. 387). 

47 TabarT, Tafslr lXXX 271 H.; auch hier steht bail wie im l;ladT!. Allgemein dazu Neuwirth in: 
Festschrift Falaturi 6 ff., wo noch Sure 7111- 5 einbezogen wird. Für unseren Zusammenhang 
ist wichtig, daß die Pferde in schnellem Lauf vorgestellt werden. 

1 Eine Krone trugen ja auch die Umaiyadenkalifen im allgemeinen nicht (vgl. EIran VI 418 f.). 
Wenn MugTra b. Sa'Id den Allerhöchsten Namen auf Gottes Krone Platz nehmen ließ, so war 
dies eine jüdische Vorstellung (s. o. Bd. I 402). Ähnliches gilt vielleicht für das I:IadII oben 
S.389. 

2 Munaggid, Dirasat (r ta 'rtb al-bau al- 'arabt 11 S . 
.1 Sie! SuyütI, La 'all I 230 H. mit weiteren Beispielen. 
4 Die Exegeten haben darunter hier in der Tat manchmal den Schemel verstanden statt des 

Throns (vgl. TabarT, Tafstr 'V 398f. nr.S789ff.); s. auch unten S. 412. Jedoch ist korse im 



408 D 1.2 Das Gottesbild: Anthropomorphismus 

bekenntnisses. Sowohl Theodor Abü Qurra 5 als auch' Ammär al-Ba~rI6 sahen 
in der Thronvorstellung ein Kernelement muslimischen Denkens 7• 

Wir können das Spektrum populärer Vorstellungen, die sich um diesen Kern 
herum ausbreiteten, hier nicht entfalten 8• Schon im Judentum hatte man ange
nommen, da{~ der Thron wie Gott aus Licht besteht; Tüftler stellten sich vor, 
daß im Urozean aus dem Reflex des göttlichen Lichts ein Leuchten entsteht, 
aus dem der Thron gebildet wurde 9 • In der SI' a begegnet der Gedanke, daß 
sein Licht gebrochen ist; er ist rot, grün, gelb und weiß - wohl im Gegensatz 
zu der rein weigen Farbe des göttlichen Lichtes 10. Wahrscheinlich dachte man 
dabei an den Regenbogen 11. Aus diesem vierfarbigen Licht entstehen dann 
wiederum das irdische Licht, Sonne und Mond 12, aber auch die Erleuchtung 
im Herzen des Menschen, das Wissen u. Gott ist der, der in der Höhe wohnt 
(al- 'alt) 1\ er hat sich nach dem Schöpfungswerk "auf dem Thron zurechtge
setzt" (istawä 'alä 1- 'arS) 15. Aber es ist nicht so, daß der Thron ihn trüge; 
vielmehr wird dieser von Gott getragen 16. 

Das Verhältnis zwischen Gott und dem Thron hat in mannigfacher Weise 
zur Spekulation angeregt. Ein HadI! beantwortet die Frage, wo Gott denn 
war, bevor er den Thron schuf: "im Gewölk ('amä '), darunter Luft und dar
über Luft" 17. Schon Auzä'I meinte dann, daß Gott gar nicht auf, sondern über 
seinem Thron sitze (fauqa 'arsiht) 18; er ist "oben" (bi-g,ihati fauq), wie der 
karrämitische Theologe Hai~am b. Mubammad später sagte 19. Andererseits 

Aramäischen des Danielbuches der "Thron". Allgemein dazu Vitestam, 'Arsh and KursT. An 
Essay on the Throne Tradition in Islam, in: Living Waters. Festschrift Ll1Jkkegaard 369 ff. 

S Vgl. REI 46/1978/129. 
6 Burhän 77, -6 ff. 
7 Beide sind bezeichnenderweise Christen; ein Jude hätte wohl kaum einen großen Unterschied 

gesehen. Die Bedeutung des Thronverses für die Anthropomorphisten betont QaQi 'Abdalgab
bar, Fac!/149, 15 f. Zu seiner Ausdeutung bei TabarI und Naisabüri vgl. Monnot in: MIDEO 
1.5 /1982/119 H. 

H Vgl. dazu Fahd in: Sources orientales I 246 ff.; Corbin, Et san trone hait porte SUT l'eau, in: 
In Principio 293 H. Für Muqätil b. Sulaimän vgl. Nwyia, Exegese coranique 69; für Suyü{I 
Heinen, Islamic Cosmology 77 ff. Zahlreiches Material ist von I)ahabi in seinem K. al- 'Ulaw 
lil- 'Al, al-Gaffär gesammelt worden. 

9 Scholem, Jüdische Mystik 123; allgemein dazu jetzt B. Ego, Gottes Thron in Talmud und 
Midrasch, in: Philonenko, Le tröne de Dieu 318 H. Auf jüdische Vorbilder weist auch 
O'Shaughnessy in der oben S. 402, Anm. 9 genannten Arbeit hin. 

10 Kulini, Kä{T I 129, 12 ff.; Maglisi, Bi~är LVIII 10,3 ff.; dazu Amir-Moezzi, Guide divin 127. 
11 Vgl. dazu allgemein E. Zenger, Gottes Bogen in den Wolken (Stuttgart 1983). 
12 TabarT I 76, apu. f./übs. Rosenthai 247. 
13 Käff I 129, 12 ff. 
14 Gimaret, Noms divins 206 f. 
15 Sure 7/54 mit den Parallelen in Paret, Kommentar 161; Nagel, Koran 180. Dazu oben S. 395. 
16 Bi~är III 330 f. nr.35 (nach Hisäm b. al-l;:Iakam); X 198, -5 ff. 
17 Also bevor sich die Wolken zerteilen und der Regenbogen sichtbar wird; Fück, Arabische 

Kultur 270 nach l;:Iammad b. Salarna. 
18 l)ahabI, Ta 'rTb al-Isläm VI 228, 1 f. 
19 Guwaini, Sämil 511, 12 f.; für Ibn Karram selber behauptet bei Sahrastäni 80, 3 f.I181, 3 f. 

(vgl. dazu Gimaret, Livre des Religions 348, Anm. 12). Zu Hai~am b. Mubammad vgl. meine 
Ungenützten Texte 68 H. 
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bestanden viele J:lanbaliten weiterhin darauf, daß er den Thron berührt; Ibn 
al-GauzT hat dies abzuschwächen versucht 20. Dabei stellte sich die Frage, ob 
der Thron ihn umgibt; denn Gott wäre dann ja kleiner 21 • Die frühen Karrä
miten fanden den Kompromiß, daß er nur von unten her begrenzt wird; in 
allen übrigen Richtungen dagegen ist er unendlich 22. Das erlaubte ihnen zu 
sagen, daß er gleichwohl gewaltiger sei als alles andere; denn obgleich der 
Thron Himmel und Erde in sich faßt 23 , hatte man doch immer schon zu der 
Annahme tendiert, daß Gott größer ist, größer auch als die Welt 24• Ibn Kulläb 
verstand "auf dem Thron" einfach als "oben", ohne daß damit ein bestimmter 
Ort gemeint sei 25. Bereits Hisäm b. al-I:Iakam hatte so weit abstrahiert, daß 
er in dem Thron nur noch eine (metaphorische?) Bezeichnung für den Ort sah, 
an dem Gott sich befindet 26 • Aber selbst dann mußte man sich prinzipiell 
entscheiden, ob nicht eher Gott der Raum (fa4ä') ist, in dem sich die Dinge, 
also wohl auch der Thron, befinden 2? Gott ist dann, so mußte man wohl 
sagen, unendlich 28 • Man fühlt sich daran erinnert, daß im Judentum Gott 
als der Ort (mäqöm) bezeichnet wurde 29. Aber auch auf Jamblich ließe sich 
verweisen; für ihn war Gott der Raum in dem Sinne, daß er alles zusammen
hält und umfaßt 30• 

In der Polemik reduzierte sich dies häufig auf einfache Alternativen: Oben 
und Unten etwa 31 oder Irgendwo und Nirgendwo. Gott ist entweder überall, 
im "Raum", oder an einern bestimmten Ort, nämlich auf seinem Thron. Daß 
Gott überall sei, galt als Ansicht der "Gahmiten"32. Jedoch schwankten diese 

20 Dar subhat at-tasbzh 47, 6 ff. und 17,5 H. 
21 Umso mehr natürlich, wenn auch Mu\:lammad noch darauf Platz hat. Man ließ darum den 

Propheten selber betonen, daß nur vier Fingerbreit für ihn übrig seien (TB VIII 52, 11 und 
15). 

22 Vgl. meine Ungenützten Texte 21. Schon bei Ezechiel wird Gott durch eine "feste Platte" 
(raqz') gegenüber den vier "Lebewesen", welche den Thron tragen, abgegrenzt (I 1.22); aller
dings befindet sich der Thron über ihr. 

23 So KulInI, Käfz I 132 nr. 3 f. 
24 Vgl. As' arI, Maq. 208, 10 ff.; auch DärimI, Radd 'alä I-MarTsT 85, 7 ff.l443, 6 ff. 
25 S. o. S. 192. 
26 S. o. Bd. I 364. 
27 Als Ansicht einer bestimmten Gruppe genannt bei Ibn AbI l-l;IadTd, SNB III 227, pu. nach 

NaHäm und Burgü!; kürzer As' arI, Maq. 209, 5 f., offenbar gleichfalls nach Burgü!; Naswän, 
l;lür 146, pu. ff.; I:;I.wärizmI, Mafätzl? 20, Ilf. (wo Fa4ä 'zya zu lesen ist statt Qa4ä 7ya); am 
ausführlichsten der von P. E. Walker in: JAOS 114/1994/343 ff. behandelte häresiographische 
Text, wo auch die Namen zweier Sektenhäupter mitgeteilt werden. Vgl. dazu Schreiner, Ces. 
Schriften 277 ff. 

28 MaqdisT, Bad' I 103, 9 (wo wiederum falsch a~"äb al·qa4ä' steht statt a~I?äb al-fa4ä '). 
29 "Ort" im Sinne von "Raum" (vgl. Jammer, Das Problem des Raumes 28 ff.; Wolfson, Philo I 

247 H.; Urban, The Sages 66 ff., wo mit "der Allgegenwärtige" übersetzt ist). Auch nach der 
Formulierung in SNB ist Gott makän al·asyä '. 

30 Simplikios, In Categ. 363, 32 - 364,6 KALBFLEISCH. Jammer weist auf die Beziehung zwischen 
Raum und Licht hin; der Raum ist von Licht erfüllt (36 H.) . 

. 11 Für das Weltbild des christlichen Mittelalters vgl. dazu etwa H. Blumenberg, Genesis der 
kopernikanischen Welt 40 f . 

. 12 S. o. Bd. II 537 und 534. 
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zwischen Immanentismus und Transzendentalismus; einig waren sie sich nur 
darin, daß sie jede Lokalisierung Gottes ablehnten J\ Letzteres taten die Mu'
taziliten auch; Gott ist überall, insofern er alles lenkt und regiert, so lautete 
die übliche Formcp4 - überall, aber nirgendwo besonders35 , oder überall, 
ohne die Dinge zu berühren noch von ihnen getrennt zu sein 36. Selbst auf der 
Spitze eines Berges ist man ihm nicht näher 3? Mit gewissen Nuancen setzte 
sich dieser Gedanke schließlich bei allen spekulativen Theologen durch. Selbst 
Asketen waren ihm anfangs nicht abgeneigt gewesen; die Bakrlya ist dafür ein 
gutes Beispiel 18 • Die Gegner formierten sich vor allem in Iran, unter den Aske
ten bei Ibn Karräm und seiner Schule]<), sonst vornehmlich unter den Säft' iten 
und den Banbaliten. Selbst mit einem so konservativen Mann wie Ibn Bibbän 
al-Bustl (der selber Säfi'it war) legte man sich an, weil er Gott für unbegrenzt 
hielt 40. 'Abdalläh al-An~ärI warf den As' ariten vor, sie glaubten, daß der Him
mel leer sei und Gott sich im Bauch eines Hundes aufhalten könne 41 • Das 
war ein naheliegendes Argument; es findet sich ähnlich auch im indischen 
Lokäyata 42. Der Verfasser des Skand gumänfk vicär mokiert sich über die 
Widersprüche, in welche die Muslime sich verwickelten 43. 

Dag Gott weder in den Dingen noch augerhalb ihrer sei, hat auch der Vater 
des GaläluddTn RümT noch ausführlich dargelegt (Meier, Bahä '-i Walad 118 f.)j 
Gott ist vielmehr "mit" allen Dingen (ib. 144 ff. und 160 ff.). Das klingt ein 
wenig nach einem Panentheismus im Sinne Spinozasj jedoch reicht zumindest 
für die frühen Gahmiten das Material nicht aus, um sagen zu können, wieweit 
die Parallele ging. Rabbinische Zeugnisse zur Ubiquität Gottes hat S. Schechter 
gesammelt (Some ASfJects or Rabbinie Theology 26 ff.). Sollte die Intensität der 
Diskussion gerade in Ostiran etwas damit zu tun haben, daß bei den zentral
asiatischen Türken das Wort für "Gott", tängri, eigentlich "Himmel" bedeutete? 
(vgl. J-P. Roux, La religion des Turcs et des Mongois 110 ff.). 

Welche Position die Traditionalisten hinter ihrer Polemik jeweils verbargen, 
ist nicht immer leicht zu erkennen. Auch sie glaubten natürlich, daß Gott alles 
regiert; nur schlossen sie daraus nicht, daß er überall real gegenwärtig sein 
müsse. Die Mu' taziliten und viele Gahmiten taten dies wohl ebensowenig; 
aber sie waren schneller mit einer metaphorischen Erklärung bei der Hand. 

33 Ib. 501 f. 
H S. o. S. 130 und Bd. III 88. Für die Gahmlya vgl. Dariml, Radd "alä I-MarlsI101, 11 ff.!459, 

4ff. 
35 So KultnI, Käff I 94, 3 ff. nach einem Prophetenausspruch. 
36 Ibn Qutaiba, Ibtilä{ ff I-Iaf:? 36, 3 f.l239, -4 f. 
37 Därim., Radd 'alä I-Marfsl 100, 13/458, 7. 
3H S. o. Bd. II 110. I:lasan al-Ba~rI, bei dem sie anknüpften, soll jeden Kommentar zur Frage 

verweigert haben (vgl. den ibäc;litischen Bericht bei Mubammad b. Ibrahlm al-Kind., Bayän 
as-sar II 49, 2ff.). 

39 Vgl. dazu jetzt U. Rudolph, AI-Mäturfdi und die sunnitische Theologie in Samarqand 303 ff. 
40 Vgl. Fück in: Eil III 799. 
41 l)amm al-kaläm, zitiert von Beaurecueil in: MIDEO 5/1958/81, Anm. 2. 
42 Vgl. Tucci in: Atti Lincei, Serie V, 17/1923/284. 
43 Ü bs. de Menasce 167, 2 ff. 
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Der Thron (kurst) ist das Wissen Gottes, so sagte man unter Berufung auf Ibn 
'Abbäs. Dieser nämlich hatte gerade die Kernstelle Sure 2/255 so gedeutet: 
wenn der Thron "weit über Himmel und Erde reicht", so, weil Gott selbst 
über den entferntesten Winkel Bescheid weiß44 - und nicht nur die Gahmiten 
sprachen es nach 45, sondern selbst Ta barI schloß sich ih~l an 46. Wenn Gott 
"sich auf seinem Th rone niedersetzt", so ist dies für den Gahmiten, mit dem 
DärimI sich auseinandersetzt 47, einfach Ausdruck seines Herrschens 48; inso
fern setzt er sich auf allem nieder 49. 

1.2.3 Die Schau Gottes im Jenseits 

Daß es dem Menschen vergönnt sei, Gott zu schauen, ist schon dem Propheten 
selber problematisch geworden 1. "Die Blicke (der Menschen) erreichen Ihn 
nicht", so heißt es in Sure 6/103, und in Sure 42/51 wird dies dahin präzisiert, 
daß Gott nur "hinter einem Vorhang" mit denjenigen spricht, denen er seine 
Botschaft mitteilt 2• So verwundert es nicht, daß frühe Exegeten wie Mugähid, 
'Ikrima oder I:Iasan al-Ba~ri die visuelle Schau (ru 'yat Alläh bil-ab~är) abge
lehnt haben sollen 3. Im I:Iadi! begegnet der Gedanke, daß Gott beim Jüngsten 
Gericht durch Vorhänge aus Finsternis, Wasser usw. abgeschirmt ist\ manch
mal wird auch dort die ru 'ya direkt zurückgewiesens. Widerstand erhob sich 
ebenso im Judentum 6 , und selbst der Patriarch Timotheos 1. hat auf einer 
Synode z. Z. Härün ar-Rasld's Glaubensbrüder exkommuniziert, die behaupte
ten, daß Asketen Gott schauen könnten und auch Jesus dies in seinem irdi
schen Leben getan habe7. 

44 T abarI, Tafstr 'Y 397 f. nr. 5787 f. 
45 Text XX 17, a; Ibn Manda, Radd 'alä l-Gahmtya 45, 11 und apu. f. 
46 TafsTr 3y 401, 1 ff.; dazu Kopf in: SI 5/1956/54. 
47 S. o. 5.225. 
4H DärimI, Radd 'alä l-MarW 84, 5 ff.l442, 4 H.; zu den verschiedenen Interpretationen vgl. Ibn 

Hazm, Fi~alll 123, -11 ff. 
49 KulTnT, Käft I 127 nr. 6. Auch für Karl Barth ist die Allgegenwart Gottes die Basis von Gottes 

Herrschaft. Er ist allem andern gegenwärtig; Ferne und Nähe sind eins (Kirchliche Dogmatik 
11 1 518 ff.). Der Thron ist innerhalb des Raumes über den irdischen Raum erhöht und insofern 
allein Gottes Raum (ib.533). 

1 S. o. S. 387. 
2 Ygl. auch Paret, Mohammed und der Koran 145/'50. 
3 Ibn Hazm, Fi~al III 2, Hf.; QäQI 'Abdalgabbär, MuxnllV 213, 3ff. > Malä\:1imT, Mu'tamad 

466, 2ff.; Rab!' b. HabIb, Musnad lIJ 22 nr. 855 mit weiteren Namen; auch oben Bd.1I 655, 
Anm. 3, und 700 f. Der uns überlieferte, vermutlich kastigierte Text von Mugähids Tafstr 
enthält zu beiden Stellen nichts. 

4 SuyiirI, La 'alt I 15, - 6 H. und vorher. 
\ S. o. S. 387 und 390f.; dazu ÄgurrI, Sart'a 276, -4ff. oder SaukänI, Fawä'id magmü'a 441, 

8 ff. Die Gahmiten haben ebenso wie die Mu' taziliten diese Traditionen ausgenutzt (vgl. Ibn 
tIuzaima, Tauhtd 155, 1 H. und oben Bd.lI 701; auch ibo 186 und I 139). 

(, Gruenwald, Mysticism 93 H.; Rüger in: Mittelpunkt Bibel, Festschrift Fick 39 ff. 
7 Gemeint sind wohl Messalianer; vgl. J. Martikainen, Timotheos I. und der Messalianismus, 

in: J. Martikainen/H. O. Kvist, Makarios-Symposion über das Gebet (Abo 1989), S. 47ff. An 
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Demgegenüber fand die ru 'ya unter all jenen einen Anwalt, denen das Para
dies viel bedeutete: den Mystikern, etwa im Kreis des' Abdalwäl:lid b. Zaid 8, 

und den Glaubenskämpfern; vor allem in den lugür, an der Grenze zu Byzanz 
ebenso wie in Ostiran, breitete die Vorstellung sich aus 9. Man ließ sich von 
l;IadI!en schildern, wie die Seligen sich am Freitag auf Podesten und Stühlen 
versammeln und Gott von seinem himmlischen Thron ('arS) zu ihnen auf sei
nen irdischen Thron (kurst) im Paradies herabsteigt 10; dann wird der Vorhang 
gehoben, und sie erblicken ihren Herrn leuchtend wie den Mond in einer Voll
mondnacht 11. Schon 'Urnar 11. soll sich solche Erzählungen haben vortragen 
lassen 12. MU~äsibT hat sie in seinem K. at-Tawahhum in einer Gesamtdarstel
lung zum Einklang gebracht L,; I)ü n-Nün vergegenwärtigt sich darüber hinaus 
das "geistliche Konzert" 14, in welchem David zur Feier des großen Augen
blicks den Psalter rezitiert 15. Im Todesjahr des I)ü n-Nün 16 wird die ru 'ya auf 
einem oberägyptischen Grabstein als Glaubensartikel ausdrücklich genannt 17. 

Im Koran hatten diese bezwingenden Bilder nur sehr bedingt einen Rück
halt. So sehr dort die Freuden des Paradieses geschildert wurden, so wenig 
wurde von der Schau gesprochen. Nur in Sure 75/22 f. war gesagt, daß "strah
lende Gesichter" "auf ihren Herrn schauen" werden - aber nicht im Paradies, 
sondern "an jenem Tag", also beim Gericht, wenn die Gesichter der Verdamm
ten "finster sind, so daß man meinen könnte, eine Brandkerbe werde darauf 
angebracht". Eine visio beatifica war das nicht, eher ein kurzer Augenblick 
des Glücks, in dem der Mensch erfaßt, daß Gott ihm wohl will. Auf diesen 
Moment bezog man denn auch häufig das BadT! von dem Mond in der Voll
mondnacht l8 • Und selbst wenn man eine Schau nach dem Gericht annahm, 

sich ist die Gottesschau im Christentum wegen der Inkarnation kaum zum Problem geworden. 
Aber immerhin hat auch Augustin eine körperliche Schau nicht akzeptiert; man sieht nicht, 
man glaubt (Civitas Dei XXII 29.1). 

8 S. o. Bd. II 97 ff.; auch Bd. I 143 f. 
9 Darauf macht auch Muranyi in: ZDMG 136/1986/532 aufmerksam. Vgl. oben Bd. 11 535 und 

550 f.; für die ostiranischen banafitischen Quellen auch Wensinck, Muslim Creed 130 und 
193 f. Später fanden sich in Spanien ähnliche Bedingungen (vgl. Fierro in: RSO 66/1992/22ff.). 

10 DärimI, Radd 'alä I-Gahmfya 50, 1 H.; auch Bd. II 90. 
11 Därimi 46, 1 ff.; Ibn Fürak, Muskil al-hadr! 84, 8 ff.; Däraqutni, K. ar-Ru 'ya 99 H. (mit Auf

zählung aller Varianten). Dazu Cone. V 467a und oben Bd. II 432 und 726, auch III 438; zur 
philologischen Problematik Bd. V 358, Anm. 3. - Zur Ausbreitung dieser I:Iadi!e im Magrib 
vgl. Muranyi, a. a. O. 529 ff. 

12 ÄgurrI, Sar(a 262, 10 H. 
Ll S.54, ult. ff.; übs. in Gedankenwelt 214 und bei A. Roman, Une vision humaine des (ins 

dernieres 71 ff. § 196 ff. 
14 Der Vergleich stammt von Massignon (Essai 2209). 
LI Abü Nu' aim, Hilya X 82, 20 ff.; übs. bei Massignon, Essai 2209 f. und Schacht, Lesebuch 91 f. 

Dazu Gedankenwelt 214 f. 
16 245/860; s. o. Bd. II 727 f. 
17 RCEA II 21 nr.430. 
18 Vgl. etwa DarimI, Radd 'alä l-Gahmrya 47, 1 ff. und Ibn Ijuzaima, Taul?rd 100, - Sff. sowie 

110, 5 ff.; auch oben Bd. II 726. Vermutlich war es ursprünglich auch so gemeint; man hat in 
den anderen Versionen nur den Bezug auf das Gericht eliminiert. Vgl. dazu Bd. II 109. 
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konnte diese doch gewiß nicht permanent sein; dazu war den Seligen zuviel 
anderes versprochen. So bürgerte sich denn recht bald ein, hilfsweise die Aus
sagen in Sure 10/26 und 50/35 heranzuziehen, denen zufolge die "Rechtschaf
fenen" (allagfna al?sanü) neben dem "Allerbesten" (I?usna) noch etwas "Zu
sätzliches" (ziyada) erwarten dürfen. Diese Zugabe war eben die Schau 19; der 
Freitag, an dem Gott sich nach dem oben genannten Prophetenwort den Seli
gen zeigt, erhält dort darum den Namen yaum al-mazfPo. 

Mit dieser exegetischen Ausweitung wurde die Beweislage recht komplex. 
Wer an die visio beatifica glaubte, verließ sich im Grunde auf l;IadI!e; die 
Exegese von Sure 10/26 und 50/35 war alles andere als hieb- und stichfest 21, 
und mit Sure 75/22 f. ließ sich nicht zeigen, daß die Schau als Lohn auch 
nach dem Gericht den Seligen noch zuteil würde. Wer dagegen die Gottesschau 
aus grundsätzlichen Erwägungen leugnete, mochte sich zwar auf das La tudri
kuhü l-ab~ar von Sure 61103 berufen und dazu noch die Mose-Perikope von 
Sure 7/143 heranziehen, der zufolge selbst der Sinai zu Staub zerfiel, weil er 
der Theophanie nicht standhielt 22; aber er hatte Sure 75/22 f. gegen sich. So 
kam es, daß sich statt geschlossener, einheitlicher Positionen bald Kompro
misse herausbildeten. Die Traditionalisten unterschieden häufig zwischen der 
Schau im Diesseits und der im Jenseits und gestanden zu, daß das lä tudrikuhü 
l-ab~är im Diesseits durchaus seine Gültigkeit haben, während es unter den 
Mu' taziliten manche gab, die nur eine Schau mit den Augen (bil-ab~är) für 
unmöglich hielten, eine solche mit dem "Herzen" aber akzeptierten 24• Oirär 
meinte, daß den Menschen im Jenseits von Gott ein sechster Sinn gegeben 
werde 2\ auch das lief im Grunde auf eine ru 'ya bil-qalb hinaus. Naggär sagte, 
daß die Schau möglich sei, sich aber nicht beweisen lasse 26• 

19 S. o. Bd. I 266 sowie 11 379 und 550 f.; DärimI, Radd 'ala I-Marlst 160, pu. ff.!518, 11 H.; 
DäraqutnI, Ru 'ya 297 H. (mit Aussprüchen von tabi'ün in diesem Sinne); Ibn Ijuzaima 118 ff.; 
TabarT, TafsTr .lXV 62, apu. H. Selbst Farrä' erwähnt diese Deutung (vgl. Beck in: Le Museon 
64/1951/200). 

20 DärimT, Radd 'ala I-Gahmlya 50, 9. 
21 Id., Radd 'ala I-Martst 158, - 5 ff.!516, Sff.; TabarI1XV 69, 8 H. Die Gahmiten beriefen sich 

für ihre abweichende Deutung auf l:lasan al-Ba~rI (Ibn Ijuzaima 121, 1 H.). Paret versieht die 
Gleichung l?usna == "Paradies" mit einem Fragezeichen; ziyada übersetzt er mit "Übermaß (an 
Lohn)". 

22 Text XIII 21 A, XIV 19, 0 und XV 29; zur Behandlung dieser Stelle vgl. a\1gemein Tuft in: 
Hamdard Islamicus 611983, Heft 3/3 ff. Ähnlich auch Text XX 12, f. 

2.1 So etwa einige ba~rische Murgi'iten (vgl. Gimaret in: JA 173/1985/243; ähnlich oben Bd. 11 
739). Hinweise darauf bei Mu~äsibI, Fahm al-Qur 'an 371, 5 ff. und Pseudo-Qäsim b. Ibrählm, 
'Adl wat-taul?id in: 'Imära, Rasa 'ill 105, 13 ff. 

24 So Abü l-Hu~ail (s. o. Bd. III 256); ähnlich auch KindT, al-Qaul fr n-nafs, in Rasa 'il I 277, 13: 
ru 'ya 'aqlfya la l?issfya. Für die frühe SI' a vgl. Amir-Moezzi, Guide divin 122 f.; dieser vermu
tet darin eine mystische Tendenz (144f.; s. aber oben S. 390). 

25 S. o. Bd. 1lI 49. 
2h Ibn Hazm, Fi~al III 2, 9; s. o. S. 360. Natürlich ließen sich all diese Überlegungen nicht ganz 

von der Frage trennen, ob der Prophet Gott geschaut habe (s. o. S. 387 ff.; dazu Ibn Ijuzaima 
130, 1 ff.); man betonte, daß auch er Gott beim Gericht sieht und dann zur Fürsprache herauf
gerufen wird (ib. 161, -4ff.). 
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Allerdings fragte sich, ob mit diesen Zwischenlösungen viel gewonnen war; 
denn mochte auch der Sehvorgang sich nicht mehr mit dem Gesichtssinn voll
ziehen, so bezog er sich doch immer noch auf ein sichtbares Objekt, und es 
war alles andere als ausgemacht, daß Gott ein solches Objekt sein konnte. 
Gewiß nicht für diejenigen, die ihm im Gefolge Gahms sogar das Prädikat 
"etwas" absprachen 27 • Aber auch für andere taten sich Schwierigkeiten auf, 
zumindest solche begrifflicher Art; man mußte immer mit dem Einwand rech
nen, daß Sichtbarkeit Körperlichkeit voraussetze 28 • Vor allem die antike Seh
theorie, die von den Anthropomorphisten sonst gerne bemüht wurde 29 , stand 
nun im Weg: Wenn man nicht die Dinge selber, sondern nur Farben sah 30, ließ 
sich die Gottesschau nicht begründen. Und wenn man sich Gott allgegenwär
tig vorstellte, "an allen Orten" (fl kulli makän), dann fehlte das wichtigste 
Spezifikum, das nach den ererbten optischen Vorstellungen für den Sehvor
gang unerläßlich war: die Richtung des Blicks auf einen bestimmten Punkt3!. 

So kamen die Mu' taziliten vermutlich dazu, ihre Position der der Gahmiten 
anzupassen: Man sieht Gott nicht, man erkennt ihn nur 32• Sure 75/23 deutete 
man dann um: "die auf ihren Herrn schauen" ist zu verstehen als "die auf den 
Lohn von seiner Seite warten"33. Auch in der SI'a bekehrte man sich auf die 
Dauer zu diesem Standpunkt. 

Vgl. die Traditionen bei KulTnT, Käfr I 95 H.; dazu MufTd, Fu~ül 11 121, 15 ff.J 
286, - 8 ff. und SarTf ar-Ra<;!T, al-Magäzät an-nabawfya 27, 4 H. (mit einer meta
phorischen Deutung des Vollmond-HadT!es). Anfangs hatte das Problem in der 
SI' a eine verhältnismä{sig geringe Rolle gespielt; die ru 'ya taucht unter den 
grundlegenden Glaubenswahrheiten nicht auf (s. o. S. 357 f.). Das hängt viel
leicht damit zusammen, daß man stattdessen die irdische Schau des Imams hatte 
(so Amir-Moezzi, Guide divin 328 f.). Viele "Imämiten" haben darum schon früh 

27 S. o. Bd. II 499 und unten S. 432 ff. 
2S Vgl. etwa TB XI 466, 4 ff. als Argument des Ibn Abi Duwad gegen Ibn I:Ianbal oder Dahabi, 

Siyar Xl 167, -6f. mit Bezug auf das Verhör des AQmad al-Ijuzä'i; auch Bd. 1399 und III 
288. Darum dann der Nachweis, daß schon Seiendes gesehen werden könne (5. o. S. 160). 

29 S. o. S. 385 und 406 . 
. JO Dazu Bd. I 365 f. und III 354; auch oben S. 138. 
31 Natürlich auch der Abstand von dem wahrgenommenen Objekt; vgl. dazu Bd. n 502 und 

eingehend Tuft, Controversy over "Ru 'ya" 175 ff. 
32 So im Grunde auch schon Abo I-Hugail (vgl. Text XXI 67 f.). Für die Gahmiya vgl. Text XX 

12, b-d. Die ostiranischen l:Ianafiten, die an der ru 'ya festhielten, sagten stattdessen, daß es 
bei ihr keine Distanz zwischen Gott und seinen Geschöpfen gebe (vgl. den "Fiqh Akbar 11", 
§ 17; Wensinck, Muslim Creed 193 f. und 229). Ähnlich vermutlich Zuhair al-Atari (vgl. Bd. II 
739). Über die Bedingungen der Sichtbarkeit nach gahmitisch/mu'tazilitischer Ansicht vgl. 
Abdus Subhan in: IC 15/1941/422 ff. und Stieg lecker, Glaubenslehren 781 ff.; sie sind kurz 
zusammengefaßt in Text XXIII 11 (SaIiQ Qubba) . 

. B GäQi~, Radd 'alä l-Musabbiha, in: Rasä 'ilIV 9, apu. f.; Pseudo-Qäsim b. Ibrahim 105, -6 f.; 
Abo 1-I:Iusain al-Ba~ri, Mu 'tamad 31, H. Man übernahm dies anscheinend von Mugahid 
(s. o. Bd. II 640, Anm. 20 und Tabari, Ta(sfr lXXIX 192, -8 ff., wo allerdings in einer der 
Überlieferungen S. 193,2 ff. der Lohn auf diesseitige Dinge eingeschränkt wird). Eine ähnliche 
Exegese bei dem mittleren Ab.fas (Bd. II 182); stärker abweichend ein Enkel Abo I:Ianifa's 
nach seinem Grofsvater (vgl. Text XX 3, b-d; dagegen aber Bd. [ 211). Weiteres dazu Tuft 
103 ff. 
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mit den Mu'taziliten in diesem Punkte gemeinsame Sache gemacht (ib. 118 H.); 
für die spätere Phase vgl. Nettler in: Humaniora Islamica 1119731140 ff. 

Allgemein zum Thema vgl. die vorher bereits zitierte Dissertation von A. K. 
Tuft, The Origins and Development of the Controversy over "Ru 'ya" in Medie
val Islam and its Relation to Contemporary Visual Theory (Univ. of California, 
Los Angeles 1979); ein Auszug daraus ist der oben Anm. 22 genannte Aufsatz. 
Einen guten Überblick gibt auch N. PürgawadT in seiner Studie Ru 'yat-i mäh 
dar äsmän, die in mehreren Heften der Zeitschrift Nasr-i dänis erschienen ist 
(10/1368 s., dort nr. 1, S. 6 ff.; nr. 2, S. 2 H.; nr. 3, S. 16 ff.; nr.4, S. 4 ff. und 
nr.5, S. 16 ff.; jetzt auch in Buchform, Teheran 13755./1996). PürgawädT be
zieht dabei auch die spätere Mystik mit ein. Unter den Quellen sind einige 
Monographien besonders hervorzuheben, die aus dem Umfeld der a~l?äb al
I?adf! stammen, neben der bereits genannten des Däraqu~nI (K. ar-Ru 'ya, ed. 
IbrähIm Mul}.ammad al-'AII und Al}.mad FabrI ar-Rifä'I; Zarqä' 1411/1990) 
z. B. die des 'Abdarral}.män b. 'Umar Ibn an-Nal}.l}.äs (323/935-41611025, K. 
Ru 'yat Alläh) und die des syrischen Historikers Abü Säma, der sich u. a. mit 
ZamabsarT auseinandersetzt (l)au ' as-särf ilä ma 'rifat ru 'yat al-bärl, ed. Al}.mad 
'Abdarral}.män as-SarTf; Kairo 1405/1985). Die ausführlichste Behandlung, die 
mir aus der Primärliteratur bekannt ist, findet sich bei Ibn al-WazTr, al- 'Awä~im 
wal-qawä~im fl d-dabb 'an sunnat Ab, l-Qäsim, im 5. Bd. der Edition von 
Su'aib al-Arnä'ü~; der Autor läf~t dabei beide Seiten zu Wort kommen. 

Wenn die Mu'tazila anfangs zu Kompromissen neigte (Oirär, Abü I-Hudail), so 
erklärt sich dies vielleicht daraus, daß sowohl in Küfa, wo I)irär wirkte, als 
auch in Ba!jra, wo Abü l-Hugail zu Hause war, starke Strömungen die Lehre 
von der Gottesschau unterstützten; erst in Bagdäd kam die Mu'tazila mit der 
GahmIya näher in Kontakt. In der Polemik findet sich dabei u. a. das Argument, 
daß man ein Objekt, das man sieht, auch berühren könne (QirqisänI, Anwär 
170, 11 ff.). Das hat natürlich alte Wurzeln; mochten die küfischen gulät auch 
untergegangen sein, so gab es in Ba!jra doch manche Asketen, die für möglich 
hielten, daß Gott sie berühre und sie ihn umarmten (As'arT, Maq. 214, 4ff.). 
Allerdings ließen die meisten Anhänger der ru 'ya sich auf einen solchen Analo
gieschluß nicht ein; sie verwiesen darauf, daß man Farben zwar sehe, aber nicht 
fühle (QirqisänT 170, ult. ff.). Die diesseitige Gottesschau bewies man nun da
mit, daß es Menschen gab, die von Gott geträumt hatten; "wer Gott im Traume 
sieht, kommt ins Paradies", so überlieferte der Küfier Yüsuf b. Maimün (Mfzän 
IV 475, 3 f.; s. o. Bd. I 230). In dem apokryphen Traumbuch des Ibn STrIn wer
den einige Fälle besprochen (Tafsfr al-manämät 5, 10 ff.). Paradebeispiel war 
der küfische batfb Raqaba b. Ma!jqala al-' AbdI (s. o. Bd. II 100). Natürlich 
wurde die Gottesschau damit gleichzeitig entwirklicht (s. o. S. 390); aber in 
jedem Fall war klar, daß der Empfänger des Traumes ein anthropomorphisti
sches Gottesbild vertrat. Die Gahmiten hielten denn auch solche Träume für 
reine Phantasiegebilde (s. o. Bd.II 504). Noch GazzälI (?) hat sich ausführlich 
zum Problem geäußert (al-Ma4nün bihr 'alä gairi ahlihr, in: Al-Qu~ür al-'awälI 
305 H.). Weitere Beispiele vgl. Ritter, Meer der Seele 447 f.; immerhin erzählt 
noch Al}.mad AmIn in seiner Autobiographie davon, daß er als Kind einmal 
Gott im Traum gesehen habe (My Life, übs. I. J. Boullata; Leiden 1978, S. 40). 
- Zum Unterschied zwischen der ru 'yat Alläh im Islam und der visio beatifica 
im Christentum vgl. Gardet, Dieu et la destinee de l'homme 341 H. 
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1.2.4 Zusammenfassung und Ausblick 

Im Lichte dieser Materialien ist die These, von der wir ausgingen, daß nämlich 
der Anthropomorphismus im Islam abgeleiteten Charakter habe 1, zu modifi
zieren. Er stützt sich kaum auf Aussagen in der Schrift; der Koran enthält viel 
weniger Anthropomorphismen als das Alte Testament. Sein Nährboden ist 
vielmehr das HadI!. Dabei haben nicht wenige der Propheten worte, in denen 
er greifbar wird und auf die die "Systematiker" sich stützten, versteckt exegeti
schen Charakter; sie zeigen, wie man den Koran mit einem bestimmten Hinter
grundwissen las. Dieses Hintergrundwissen war offenbar an lokale Traditio
nen gebunden; der Anthropomorphismus ist darum nicht so sehr abgeleitet 
als vielmehr induziert. Es handelte sich ja auch nicht um ein neues Phänomen; 
schon die beiden früheren Offenbarungsreligionen hatten sich damit auseinan
dergesetzt. Das ändert nichts daran, daß häufig auch der jeweilige Bildungs
stand eine Rolle gespielt haben mag. BIrünI hat später festgestellt, daß einfache 
Leute Götterbilder brauchen, weil sie sich an das Konkrete halten 2 . Er sagte 
das mit Bezug auf Indien; beim Hinduismus konnte man lernen, was genuiner 
Anthropomorphismus war. Bereits Gabi:? hat Worte des Verständnisses für 
diese fremde Welt gefunden 3; er wußte im übrigen auch, daß die islamischen 
Anthropomorphisten wegen ihrer intensiven Gottesbeziehung die eifrigeren 
Beter waren 4 • Das war natürlich für ihn kein Grund, ihren Standpunkt für 
richtig zu halten S; aber darin steckte doch der Keim zu der Erkenntnis, daß 
jemand, der sich "ein Bild von Gott machte", nicht damit auch unbedingt 
etwas über die transzendente Wirklichkeit aussagte 6 • 

Solange der exegetische Grabenkrieg noch nicht voll entbrannt war, konn
ten wörtliches und metaphorisches Schriftverständnis noch unbehelligt neben
einanderstehen. Muqatil b. Sulaiman geht, obgleich Anthropomorphist, bei 
manchen KoransteIlen, mit denen man später anthropomorphistische Positio
nen abstützte, noch ganz unbefangen von deren übertragener Bedeutung aus 7 • 

Umgekehrt wußten die Iba<;liten, daß man in der Zeit, bevor sie sich zu einem 
transzendentalistischen Gottesbild entschieden 8, in ihren Kreisen gegen gele
gentliche Anthropomorphismen nichts einzuwenden gehabt hatte 9 • Auf loka-

1 s. o. S. 374. 
2 Ta~qlq mä lil-Hind 84, 4fUÜbs. Sachau I 111. 
, lfayawan I 5, -4 ff./übs. Souami 195 f. 
4 lfugag an-nubüwa, in: Rasa 'il Jll 253, 8 ff./übs. Ritter, Meer der Seele 441; dazu oben S. 115. 
5 Der ganze Abschnitt wendet sich gegen die Christen, insofern sie jesus als sichtbaren Gott 

verehren (ib. 251, -5 H.). 
n Y. Friedmann stellt fest, daß der iranische Historiker Gardezl, der den Hinduismus aus eigener 

Anschauung kannte, sich aller Kritik enthielt (JAOS 95/1975/216). Bahä'uddln Valad, der 
Vater Galäluddln Rümi's, urteilte ähnlich wie Gä~i~ (vgl. F. Meier, Baha '-i Walad 268 und 
278 mit weiterem Material zum Thema). 

7 S. o. Bd. II 529; jetzt auch Gilliot in: JA 279/1991/57 ff. 
H S. o. Bd. II 206 f. 
9 Ma~büb b. ar-Ra~il, S,ra ila ahl lfa4ramaut in: as-Siyar wal-gawabat I 316, 7 ff. Vgl. auch 

für Mugahid oben Bd. II 642. 



2.4 Anthropomorphismus: Zusammenfassung 417 

ler Ebene traten sich beide Tendenzen sowohl in Ba~ra 10 und in Küfa 11 als 
auch - in besonderem Maße - in Ostiran 12 gegenüber. Dabei hat es gewisse 
Auseinandersetzungen über das Problem gegeben; aber brisant wurde die Sa
che erst, als man die aus lokaler Tradition entstandenen Materialien sammelte 
und überregional miteinander verglich. Für die Theologie, vor allem die der 
Mu 'tazila, war dies ein Anstoß, die Frage rational zu bewältigen. 

Auf dieser rationalen Ebene war der Transzendentalismus leichter zu vertei
digen. Er wurde im Prinzip ja auch von den Anthropomorphisten nicht geleug
net, ebensowenig wie dies die Christen taten, wenn sie der Inkarnation anhin
gen. Die Vorstellung von einem Gott, der anders ist, nicht menschenähnlich, 
aber dennoch auch nicht unerreichbar oder fremd, ist darum bis heute für den 
Islam wesensbestimmend geblieben. Zweifellos steckte darin auch ein spekula
tiver Fortschritt. Aber man wird sich hüten müssen, diesen eindimensional 
in ein zeitliches Früher oder Später umzumünzen. Gahm b. Safwan, der den 
Transzendentalismus auf die Spitze trieb, ist der früheste islamische Theologe, 
dessen Profil für uns festere Konturen annimmt; auch Ga' d b. Dirharn, der 
weit von ihm entfernt, in übermesopotamien, ähnliche Vorstellungen ver
trat B , steht dort ganz am Anfang. Es ist möglich, daß beide durch neuplatoni
sche Ideen beeinflußt sind 14; dennoch würde man sich einer Vereinfachung 
schuldig machen, wenn man den Trend zu einem abstrakteren Gottesbild auf 
die Berührung mit griechischem Denken zurückführte. Eine solche These läßt 
sich zwar für das Judentum aufstellen 15; in der Frühzeit des Islams dagegen 
war diese Synthese im Vorderen Orient längst vollzogen und konnte im ferti
gen Amalgam übernommen werden. Dort, wo Ga' d b. Dirharn wirkte, war 
kurz zuvor, unter YazId 11., ein Bilderverbot ausgesprochen worden 16; viel
leicht verrät sich darin schon der gleiche Geist 17. Zurückhaltung gegenüber 

10 Asketen, Mystiker (s. o. Bd. IJ 99 f.) und Traditionarier (ib. 379 f.) gegen Mu'taziliten und 
Ibä~iten. 

11 "Räfi~iten" und ein Teil der Murgi'iten (z. B. 'Ubaid al-Muktib; s. o. Bd. I 212f.) gegen Aba 
I:IanTfa (s. o. Bd. I 211) und die Zaiditen (vgl. den Tafsir garib al-Qur'än des Aba l:;Iälid al
WäsitI, ibo S. 265). Auch KalbT, der vermutlich der extremen Sr' a nahestand (ib. 298 f.), nahm 
in seinen Korankommentar antianthropomorphistische Traditionen auf, die ihm von Ibn' Ab
bäs überliefert wurden (DärimT, Radd 'alä I-Marist 54, 3ff.l411, - 5 ff.). 

12 Gahm b. Safwän gegen die meisten, wenn nicht alle Murgi'iten (Aba MutI' an-NasafT subsu-
miert die musabbiha unter die Murgi'a; Radd 120, -4ff.). 

1.1 Zu ihm s. Bd. II 449 ff. und oben S. 389. 
14 Bd. II 454 f. und 499 f.; dazu unten S. 425 f. 
IS Vgl. etwa das monumentale Werk von H. A. Wolfson über Philo (1- 2, Cambridge, Mass. 

1948). Schon Aristobul von Alexandrien hat in einer Lehrschrift an Ptolemaios VI. Philometor 
(ca. 175-170 v. Chr.), also zwei Jahrhunderte vor Philo, die Anthropomorphismen des Alten 
Testamentes umgedeutet (Hanson, Allegory and Event 42; Hcngel, Judentum ulld Hellenismus 
1298). 

16 S. o. Bd. I 27. 
17 Zur Beziehung zwischen göttlicher Transzendenz und dem Verbot von Götzenbildern bzw. 

der Anbetung fremder Götter im AT vgl. O. Keel, Jahwe- Visionen und Siege/kullst 37 ff. 
Texte aus dem Judentum bringt F. Petcrs, Judaism, Christiallity, and Islam III 52 ff. Zu den 
Argumenten in der byzantinischen Theologie vgl. Sr. Gerö, Hyzantine Inmodasm durill? the 
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anthropomorphistischer Ausdeutung der Schrift aber findet sich bezeichnen
derweise auch ganz am Rande der Alten Welt, im traditionellen Zentrum des 
Islams: im Jj.igäz, bei Ibn' Abbas und Mugahid in Mekka 18, bei Ibn AbI 
Yabyä 1':1 und Ibn Isl:ülq20 in Medina. Zwar gab es auch dort eine Gegenströ
mung; der Qadarit Mu\:lammad h. 'Aglän scheint in ihr eine wichtige Rolle 
gespielt zu haben 21. Aber man geht doch wohl nicht fehl in der Annahme, 
dag der Transzendentalismus sich, wenn er nicht durch Substrate konterka
riert wurde, schon aus dem Koran selber nähren konnte. 

Die Gegenseite versuchte dem Problem mit der bilä kai[in-Formel beizukom
men. Die Wurzeln dieses Ansatzes reichen weit zurück. Ibn al-Mägasün be
tonte in seinem Fatwä gegen die Gahmlya, dag man bei Gott nicht nach dem 
Wie fragen soJle 22; in der frühen SI' a stagen wir, als diese noch ganz anthropo
morphistisch dachte, auf ähnliche Formulierungen 23 • Der Gedanke lag an sich 
ja auch nahe; in der christlichen Theologie hatte zu Beginn des 7. Jh's sich 
bereits der Syrer Babai in diesem Sinne geäugert 24• Aber die Ausdrucksweise 
selber ist anscheinend recht spät. Wir finden sie im Fiqh absat, jedoch erst in 
einer späteren Schicht dieses Textes 25, dann bei Zuhair al-A!arI, also vermut
lich in der zweiten Hälfte des 3. Jh's26, und schlieglich bei As'arI 27 oder bei 
MäturIdI28 , As' arI führt sie in seinen Maqälät auf die a~l?äb al-I?adf!: zurück 29; 
auch Gäbi?- kennt sie aus dieser Ecke 30. Sie besagt, daß Gott nicht jene Befind
lichkeiten besitzt, die wir an irdischen Dingen, vor allem an uns selber, beob
achten; sekundär lief~ sich - allerdings nicht unbedingt zwingend - aus ihr 
heraushören, daß man sich deswegen über jene auch keine Gedanken machen 
solle. 

Vgl. dazu Frank in: Arabic Seien ces and Philosophy 2/1992/24 f. und ausführ
licher in: Le Museon 104119911155 ff. Er tadelt dabei ib.175, Anm.87 mit 
Recht, daß die frühere Forschung, z. B. Wensinck oder McCarthy, immer von 
der letztgenannten Konnotation ausgegangen ist und damit denen, die die For-

Reign uf Leu IlI. und allgemein Pelikan, Christian Tradition II 91 H.; grundsätzlich dazu Stroh
maier in: J. Irmscher (Hrg.), Der byzantinische Bilderstreit 83 H. 

IH S. o. Bd. 11 642. Auf Ibn' Abbäs berief sich die Ibä~iya im Irak (5. o. Bd. II 207 f.). 
19 S. o. Bd. II 698 und 701. 
20 S. o. S. 387; vgl. auch das kitäb fr Nifa, das er angeblich schrieb (Bd. II 676). 
21 Vgl. Watt in: Transactions Glasgow Univ. Or. Soc. 18/1959-60/40, Anm. 2; dazu oben Bd. II 

681. 
22 S. o. Bd. 1I 700. Auch von seinem Zeitgenossen Mälik b. Anas gibt es einen viel überlieferten 

Ausspruch in diesem Sinne (vgl. etwa Abü l-Mu'in an-NasafI, Tab~irat a/-adilla 130, l2f.). 
23 s. u. S. 426. 
24 Pelikan, Christian Tradition II 49. Die Kirchenväter bieten vermutlich noch frühere Belege. 
2.\ S. o. Bd. Il 538. Von Saibäni überlieferte man in Iran nur eine approximative Formulierung 

(NasafI, Tab~ira 130, 4 ff.). 
26 Bd. II 739. 
27 lbäna 6, 9ff. und öfter; vgl. Frank in: Le Museon 104/1991/159. 
2H Tau~rd 85, 15 H. Weitere Belege bringen W. M. Watt in: Transactions Glasgow 13/1947-49/ 

1 ff. sowie Frank, a. a. O. 159 ff.; jetzt auch Abrahamov in: Arabica 42/1995/365 ff. 
29 Maq. 290, 9 ff. 
10 S. o. Bd. III 468. 
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mel benutzten, Fideismus, Antiintellektualismus oder gar Agnostizismus unter
stellte. Man sollte stattdessen bei der Einzelinterpretation bis zum Beweis des 
Gegenteils sich besser auf die erstere Interpretation beschränken. Kaifrya ist, 
als "Infinitiv" zu kaifa (vgl. Bd. V 378), die Eigentümlichkeit der irdischen 
Dinge; sie wird vorausgesetzt, wenn man von einer "Form" oder "Gestalt" redet 
(ib. 156 f.). 

Die angedeutete Doppelsinnigkeit hing damit zusammen, daß viele der Aussa
gen, um die es ging, im Koran standen, also nach Ansicht der Mehrheit von 
Gott selber stammten; man konnte sie dann nur hinnehmen, so wie sie wa
ren 31. Hier lag der entscheidende Unterschied zum Standpunkt eines "Gah
miten" wie Bisr al-MarisT, der in den koranischen Metaphern menschliche 
Rede über Gott sah; er betrachtete die "geborgten" (musta 'ar), d. h. übertrage
nen, Darstellungsweisen im Koran als geschaffen 32. Wenn diese hingegen Rede 
Gottes waren, so konnten sie nicht mehr "geborgt" sein; Gott spricht niemals 
anders als in eigentlicher Rede 33 . Gerade das war mit biLa kai(in gesagt: Weil 
wir Gottes eigentliche Befindlichkeit nicht kennen, wirkt sie auf uns metapho
risch. Das schließt den Gebrauch von magäz im Koran nicht aus; Ibn Qutaiba 
hat sich in dem einschlägigen Kapitel seines Ta 'wfl muskil aL-Qur 'an darüber 
verbreitet 34 • Metaphorische Ausdrucksweise ist, so meinte Ibn Hazm, Teil der 
normalen Sprachstruktur35 • Aber man darf sie im Koran nur dort vorausset
zen, wo sich ein Indiz dafür findet 36 • Dieses Indiz liegt im Kontext; die AS'ari
ten erklärten darum das, was wir Metapher nennen würden, als kontextuelle 
Bedeutung eines polysemischen Ausdrucks 37. 

Das Gegensatzpaar haqfqa : magäz griff, so spürte man, im Koran nicht; es 
galt nur auf der sprachlichen, nicht dagegen auf der theologischen Ebene. Man 
hat es darum, nachdem es sich einmal ausgebildet hatte, unbefangen nur dort 
benutzt, wo es um menschliche Rede ging, vor allem im Bereich der Poesie. 
Zwar taucht es auch in den u~üL al-fiqh oder im tafsfr auf, jedoch nur solange 
man es nicht auf göttliche Attribute anwenden mußte. Im kaläm dagegen war 
es von Anfang an umstritten 38 . Nur die Mu'taziliten und - später von ihnen 
nicht mehr getrennt - die "Gahmiten" hatten im Grunde nichts dagegen; aber 
auch bei ihnen stammen unsere besten Belege aus den u~ül al-fiqh, bei Ga~~ä~ 

31 Darum konnte der Maturldit Abü I-Mu'In an-NasafT sagen, daf~ man zwar auf Arabisch von 
einer Hand Gottes reden dürfe, nicht dagegen auf Persisch (BahT al-kaläm 21, 4 f.lübs. Jeffery, 
Reader on Islam 389). 

12 Text XX 1; dazu oben Bd. III 184 . 
. B Das verlangte schon der benutzte Terminus; lJaqfqf, "veritativ", war von haqiqa, "Wahrheit, 

Wirklichkeit" (veritas), nicht zu trennen. 
34 S. 76 ff. 
JS l~käm IV 29, 6ff.!2I 414, 5ff.; dazu Arnaldez, Grammaire et theologie 78f. 
36 So Ibn Samä< a, al-Iktisäb fi r-rizq al-mustatäb 20, -4ff. 
37 VgJ. Frank in: Le Museon 104/1991/162, Anm. 54. Im Referat des Ibn Taimlya ist die Schlüs

selvokabel hier qarfna, der "Begleitumstand"; wenn ein Wort ohne qarfna verständlich ist, 
wird es in seiner umgangssprachlichen Bedeutung gebraucht, sonst metaphorisch (Imän 109, 
-7f.) . 

. 1H VgJ. EI2 V 1025 H. s. v. Mac;!iaz; jetzt vor allem Heinrichs in: ZGAIW 7/1991-92/253 ff. 
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oder Abü l-tIusain al-Ba~rI-w. Die extreme Gegenposition vertraten diejenigen, 
welche jegliche übertragene Bedeutung im Koran ausschlossen; unter ihnen 
war der Sohn des Däwüd al-I~fahänI4o. Allerdings gingen die meisten, zumin
dest verbal, nicht so weit. Sachlich war man ohnehin nicht so sehr voneinander 
entfernt; auch die 2ähiriten ließen sich im konkreten Einzelfall auf eine kon
textuelle Bedeutung ein 41 . Man stritt vor allem um das Prinzip. Das Problem 
verschärfte sich dann noch einmal, als Philosophen wie Ibn SInä den Anschein 
erweckten, daß sie die Offenbarung insgesamt als metaphorisch ansähen 42• 

Das Thema bedarf weiterer Untersuchung. Auf theologischer Ebene wird es 
ausführlich behandelt von Ibn TaimIya in seinem K. al-Imän (5. 83 ff.). Ihm ist 
aufgefallen, daß ausgerechnet Ibn I:Ianbal einen Fall von magäz im Koran zu
Iief~, dort nämlich, wo Gott von sich in der 1. Person Plural spricht (85, 7 ff.). 
Ansonsten sieht er wie die heutige Forschung den Anfang "orthodoxer" Be
schäftigung mit diesem Begriff bei Abü 'Ubaida (84, 2 ff.). Natürlich stellt sich 
das Problem grundsätzlich auch in der christlichen Theologie, nur daß man 
dort heutzutage immer die menschliche Rede über Gott im Blick hat; die Meta
pher ist dann die einzig adäquate Weise, über Gott zu sprechen, und erhält 
insofern den Rang von eigentlicher Rede (vgl. etwa Barth, Kirchliche Dogmatik 
11, 259 und Ricoeur, La müaphore vive 325 ff.). Daß dies wiederum damit 
zusammenhängt, daß Anthropomorphismus eine Grundgegebenheit menschli
cher Existenz ist, sagt E. jüngel (s. o. S. 376). Die Lehre von der analogia entis 
löst die Schwierigkeit nicht; sie ist denn auch im Islam nicht entwickelt worden 
(vgl. dazu die Angaben bei Meier, Bahä '-i Walad 315 f.; allgemein jüngeI, Gott 
als Geheimnis der Welt 3357 ff.). 

In einer späteren Phase hat gelegentlich noch eine Rolle gespielt, daß man weite 
Bereiche poetischer Sprache, Metaphern, Hyperbeln usw. in der Dichtungstheo
rie als "Lüge", also als bewußte Veränderung der Wirklichkeit ansah (als kriti
sches Argument bereits notiert von Ibn Qutaiba, Ta 'wil muskil al-Qur 'än 99, 
6f.; später etwa bei Abü Ya'lä, 'Udda II 700, ult. und bei al-Mu'aiyad fi d-dIn, 
Magälis I 11, 1 ff. Allgemein dazu Heinrichs, Arabische Dichtung und griechi
sche Poetik 58 ff.; Bürgel in: Oriens 23-24/1974/54 ff. und jüngst N. Ajami, The 
Alchemy of GLory. The diaLectic of truthfulness and untruthfulness in MedievaL 
Arabic literary criticism, Washington 1988, mit weiterer Literatur). Als ehrlich 
galt unter den poetischen Stilmitteln nur der explizite Vergleich; sein Vorkom-

39 Für Ga~~a~ vgl. Heinrichs 268 H.; für Abü l-l;Iusain al-Ba~rI vgl. Mu 'tamad 16 ff. Letzterer 
spricht von denjenigen, die magäz im Koran für möglich halten, als der überwiegenden Mehr
heit (al-gumhur; S. 30, 12); die Gegner sind für ihn ahJ az;-:;.ahir, "Literalisten", die er dann 
kurz widerlegt (31, 7 ff.). Zum mu' tazilitischen und gahmitischen Gebrauch von ~aqfqa : 
magaz in der Theologie vgl. Bd.1I 497 f. und III 185; auch Heinrichs 256. Zu magäz in der 
späteren u~ül al-fiqh-Literatur Modarressi in: JAOS 106119861787 ff. 

411 'AbbädI, Tabaqat as-Sä(i'iya 74, H.; neben ihm wird dort der Safi'it A~mad Ibn al-Qa~~ at
TaharT, ein Schüler des Ihn Suraig, genannt (gest. 3351947; vgl. Halm, Ausbreitung 130). Ahü 
Ya'lä kennt diese Einstellung auch von einigen l;Ianhaliten ('Udda II 695, 7ff.; vgl. Ibn Tai
miya, iman 84, ult. ff.). Unter den Zahiriten vertrat sie in Spanien der qiüji Mungir b. Sa'Td 
al-Ballüri (Ibn Taimiya 85, 6; zu ihm s. o. S. 274 f.). Wie Mu~ammad b. Dawüd verfuhr, zeigt 
das Beispiel bei Heinrichs 264 f. 

41 Ähnlich Ibn Taimlya, Iman 102, - 5 H. 
42 S. u. S. 555 f. 
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men im Koran hat auch nie jemanden gestört (vgl. dazu Wagner, Grundzüge I 
181; Heinrichs in: ZGAIW 1/1984/209). Zamabsarl entdeckte dann, dag Fiktio
nalität wie überall, so auch im Koran und im tIadI! nicht notwendig Unwahr
heit bedeutet (vgl. Heinrichs in: Fs. Schimmel 246). In der Frühzeit allerdings 
hat man den Koran gar nicht unter poetologischem Gesichtspunkt betrachtet, 
nicht einmal in der i 'gaz-Diskussion (s. u. S. 608 H.). 

Jenseits und unabhängig von diesen hermeneutischen Theorien lebte ein un
verstellter Anthropomorphismus weiter in jenen Bewegungen und literarischen 
Genera, die eher die Unterschichten und das Kleinbürgertum ansprachen, bei 
den a~~äb al-~adf143, bei den Hanbaliten 44, in der Mystik45 , in der Apokalyp
tik, im Volksglauben allgemein. Daß in der Mystik anfangs vor allem die 
Grenzkämpfer die treibende Kraft gewesen zu sein scheinen, haben wir gese
hen 46 • Muqätil b. Sulaimän, der Anthropomorphismus mit Ansätzen mysti
schen Denkens verbindet 47 , stand den Grenzkämpfern anscheinend nahe 48 • 

Ibn Hanbal hielt ihn bezeichnenderweise für den besten unter den frühen Exe
geten49 • Wenn anthropomorphistisch denkende Süfls wie Ibn Karräm sich so 
gerne nach Jerusalem zurückzogen, so vielleicht, weil sie dort, am Orte des 
mi'räg (und des irdischen Paradieses), Gott näher zu sein hofften. 

Material zu diesem Thema jetzt bei Elad in: JSAI 14/1991/67 f. Zu Ibn Karräm 
s. u. S.752 sowie Bd.II 610; böse Zungen behaupteten, er habe einen Sohn 
gehabt, den er 'Abdalgaslm (!) nannte (Ibn ad-Dä'I, Tab~ira 68, 11). Was die 
Grenzkämpfer angeht, so sollte man allerdings nicht übersehen, dag sie nicht 
nur darauf hofften, als Blutzeugen (suhada') im Paradies Gott schauen zu kön
nen, noch bevor die übrigen Muslime dort eingelassen werden, sondern auch 
- und noch vielmehr -, dort sich mit den Paradiesesjungfrauen vereinigen zu 
können. Vgl. zu diesem Topos jetzt M. Jarrar in: Abhath 41/1993/27 H.; Ibn al
Mubärak hat eine Qa!?Ide darüber gedichtet (ib. 58). Das hat mit tasbth nicht 
unbedingt etwas zu tun. Manche Mystiker hielten sich bei diesem Thema ohne
hin zurück. ljarräz lehnte das tasbrh ganz ab (s. o. S. 286); HakIm at-Tirmigl 
träumte von der Gegenwart Gottes, ohne ihn dabei zu sehen (Bd. 11 559). Abu 
Yazld al-Bis{ämI schaute "auf Gott mit dem Auge der Gewißheit", als er ein 
Zwiegespräch mit ihm führte, sagt aber nicht, wie er ihn sah (SahlagI bei 'Abd
arra1:tmän BadawI, Satahat a~-!$afrya 138, 3 H.); da dies im Zustand des Entwer
dens (fanä') geschah, läßt sich von sinnlicher Wahrnehmung ohnehin wohl 
nicht mehr reden. 

43 Ein gutes Beispiel ist Ibn l:Iuzaima mit seinem K. at- Tauhrd; er war Säfi"it. 
44 Näheres s. u. S. 423 f. Für Ibn l;Ianbal selber mag das Zeugnis bei Ibn AbI Ya'lä, Tabaqät al

ljanäbila I 312, - Sff. stehen; vgl. auch oben Bd. III 449 f. 
4\ S. o. Bd. II 99 H. Ibn 1:1aM besteht in seiner 'aqrda darauf, dafS der Prophet bei seiner Himmel

fahrt Gott realiter gesehen habe (DailamI, Srra 296, 105 f.). Über tasbrh und tanzrh bei Ibn 
• Ara bI und bei GalaluddIn RomI vgl. Pourjavady in: Spektrum Iran 1/1986/20 H. 

46 S. O. S. 412. 
47 Dazu näher Nwyia, Exegese coranique 35 H. 
48 S. o. Bd. 11 516 f. und 509. 
49 Ibn AbI Ya'lä, Tabaqät I 68, 3 f. 
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Der Gegensatz zwischen Anthropomorphisten und Transzendentalisten ist je
doch nicht von vornherein schichtenspezifisch gewesen. Erst die Verachtung, 
welche die Mu'taziliten und andere für alles Nicht-Rationale hegten, hat ihn 
dazu gemacht. Dabei finden sich interessanterweise die ersten Beispiele für die 
Verschärfung des Konfliktes und eine härtere Sprache auf seiten der 
musabbiha: vielleicht in der Hinrichtung des Ga' d b. Dirharn 50 und gewiß in 
einem Passus der Bäqir-Apokalypse, die den Grundstock des Umm al-kitäb 
bildet. Dort weigert sich' Azäza '11, vor Salmän al-FärisI als dem präexistenten 
Adam, in dem Gott selber sich manifestiert, niederzufallen, und er tut dies mit 
dem Argument, daß Gott ja gar nicht in Salmän wohnen könne, weil er im 
höchsten Himmel weile; die Transzendenz Gottes wird somit, innerhalb einer 
Adaptation der Perikope Sure 15/28 H., als ein Gedanke des Satans ausgege
ben. Die Idee, die auf diese Weise zurückgewiesen wird, ist widergöttlich und 
verführerisch zugleich; denn Gäbir al-Gu' fI, dem die Offenbarung Bäqirs zu
teil wird, ist geneigt, 'Azäza '11 recht zu geben. Erst der Imam kann ihn eines 
Besseren belehren 5 t • . 

In ähnlicher Weise sahen die Gahmiten und Mu'taziliten dann indem An
thropomorphismus einen Einfluß der zanädiqa. Sie führten die I:IadI!e, in de
nen er an die Oberfläche trat, auf deren Machenschaften zurück 52; I;Iammäd 
b. Salama, der sie in Ba~ra verbreitete - und angeblich von den SafIs in 'Abbä
dän erhalten hatte 53 -, wurde als der Stiefsohn des Ibn AbI 1-' Augä' bezeich
net 54• Man überlegte sich, wieweit das tasbrh ein Grund sein könne, jemanden 
aus der Gemeinschaft der Muslime auszuschließen 55. Der Mu'tazilit Aba 
'Umar al-BähilI56 soll sich vor dem Kalifen MuhtadI (reg. 255/869- 256/870), 
als dieser, am Rande eines Teiches sitzend, jedem einen Wunsch freistellte, 
erbeten haben, daß der Teich voll sei vom Blut der Anthropomorphisten 57• 

Die Ibä<;iiten sahen keine Bedenken, sie zu töten 58 und ihre Angehörigen zu 
versklaven; Qäsim b. IbrähIm hat in einem separaten Traktat die gleiche Mei
nung vertreten 59. Allerdings hatte dies alles meist keine direkten juristischen 

so s. o. Bd. II 453 ff. 
51 Vgl. den Text bei Halm, Gnosis 160 H., vor allem 167. 
52 S. o. Bd. III 182f. für einen Gahmiten und für Gäl}i~; später auch Maläl}imI, Mu 'tamad 308, 

12 ff. und, in mu'tazilitischer Tradition, Abü I:Iätim ar-Räzl, A 'läm an-nubüwa 48, 6 H. Die 
These wurde sogar von Gegnern der Mu'tazila wie Ibn Qutaiba übernommen; DärimT aller
dings hat gegen sie protestiert (vgl. etwa Radd 'alä l-Marfsi 89, 1 ff.l446, - 5 ff. für das amrad
I:IadI!). S. o. S. 406, Anm. 42, und vorher 402, Anm. 12. 

\] S. o. Bd. II 379. 
54 Fück, Arabische Kultur 260; deutlich als bloße Vermutung gekennzeichnet bei BaihaqI, al

Asmä' waNifät 560, 7 f. (wo allerdings das Verhältnis auf den Kopf gestellt ist). 
55 S. o. Bd. III 136 für Murdär; auch Bd. II 176 für den ba~rischen Murgi'iten Abü Samir. Diffe-

renzierter Abü l-Hudail (Bd. III 288). Weiteres s. u. S. 674. 
S6 ZU ihm s. o. S. 244 f. 
57 Qä4I' Abdalgabbär, Fat/l 311, - 5 H. 
5H Selbst auf der Flucht, was sonst dem ibä4itischen Ehrenkodex widersprach (Maq. 109, 10 H.; 

dazu Bd. II 231). 
59 Madelung, Qäsim 121 f. 
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Konsequenzen; häufig bescheinigte man mit dem takftr nur den Gegnern das 
Höllenfeuer60• Diese äußerten sich im übrigen auf ihre Art ebenso selbstsicher. 
Ein gewisser Abü s-Sa'ädät, ein Schüler des TabaränI (gest. 360/971), der 
aus Karo stammte oder dort zu Hause war, überlieferte von Ibn Banbai ein 
bezeichnendes BadI! qudsI, das dieser auf Ibn' Abbäs (!) zurückgeführt haben 
soll: "An jedem Vorabend eines Freitags steigt Gott mit 600000 Engeln in die 
hiesige Welt hinab und nimmt auf einem Thron aus Licht Platz. Vor ihm 
befindet sich eine Tafel aus roten Rubinen, auf der diejenigen Mitglieder der 
Gemeinde Mubammads verzeichnet sind, welche die Schau (Gottes, seine) Be
schaffenheit 61 und Gestalt vertreten. Er ist stolz auf sie vor den Engeln und 
sagt: Das sind meine Knechte, die mich nicht verleugnet haben; sie haben die 
sunna meines Propheten erfüllt und mit Bezug auf Gott keinen Tadel gefürch
tet. Bei meiner Macht und Herrlichkeit, ich lege vor euch, 0 Engel, Zeugnis 
ab, daß ich sie ohne Gericht ins Paradies einlassen werde"62. 

Die Banbaliten blieben weiterhin aggressiv. Nicht nur Tabart und Ibn Bib
bän 63, sondern auch Abü Nu'aim bekam es mit ihnen zu tun; er wurde aus 
der Moschee vertrieben 64. QusairI ärgerte sich über sie, als er nach Bagdäd 
kam 65. Sie schufen neue lokale Traditionen oder setzten alte fort, in Damaskus 
etwa66, vielleicht auch in Herat 67• In Iran blieb der Anthropomorphismus 
ohnehin stark. Die Geographen notieren ihn für die Städte Hamadän und 
Käsän 68, Bäkim al-GusamI für die Landschaft Ägarbaigän 69. Die Z,ähiriten 
waren dafür bekannt, vermutlich in der Gegend von I~fahän7o. In GIlän 
glaubte man noch z. Z. des SamsaddIn ad-DimasqI (654/1256-727/1327), daß 
Gott um die Mittagszeit (!) die Menschen auf einem grauen (ashab) Esel besu
che 71. 'Alläma al-Billt (648/1250-726/1325) behauptete dasselbe von den 

60 S. u. S. 675. Auch die mi~na ist kein Gegenbeispiel. Zwar spielte in ihr neben dem balq al
Qur 'an auch der Vorwurf des tasbfh eine Rolle (s. o. Bd. III 466 und 472 f.)j aber auf Abfall 
vom Glauben hätte ja die Todesstrafe gestanden. Später allerdings haben die Almohaden ihren 
gihad gegen die Almoraviden mit deren Anthropomorphismus gerechtfertigt (vgl. EIl III 959 f. 
s. n. Ibn Tumart). 

61 Kai(fya, offenbar als Antithese zum bila kai( gemeint. 
62 SuyütT, La 'air I 26, - 8 ff.; zum Tradenten vgl. Mrzan nr. 634. 
63 S. o. S. 410 und Bd. II 642. 
64 S. o. Bd. II 629. 
65 Ibn al-'ArabT, 'Awä~im 282, 9 ff. Der Verfasser hat sich übrigens in allen Gegenden, die er 

durchreiste: Ägypten, Syrien, Irak ihre Wortführer gemerkt (ib. 283, 5 ff.). Da{~ es auch gemä
ßigte Leute unter ihnen gab, zeigt der Fall des Ibn al-GauzT. Er nennt in seinem Dar subhat 
at-tasbih die Namen der Radikalen, u. a. den des Abü Ya'la Ibn al-Farrä" des Verfassers des 
Mu'tamad (5, 4ff.). 

66 Für das 7. Jh. vgl. Pouzet, Damas aU VW/XIII" siede 88ff.; Ibn Qudama geht zu Anfang des 
Jahrhunderts in seinem Taqrrm an-na~ar auf die Frage ein (§ 71 H. MAKDlSI). 

67 Dort vor allem durch den Mystiker' Abdalläh al-AIl~ärl; zu seinem K. al-Arba 'fn (f dalä 'il at-
tau~fd s. o. S. 374, Anm. 8. 

6H Schwarz, Iran 527 und 568. Käsan war überwiegend sfitisch (5. o. Bd. II 631). 
69 Risälat Iblfs 137, 10; s. auch oben S. 241. 
70 SaribT, rti~äm I 191, -5f. 
71 Nubabat ad-dahr 226, 13ff. MEHREN/Übs. 315; ähnlich SaksakT, Burhän 20, 9ff. für Tabari

stän. Vgl. oben S. 401. 
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tIanbaliten in Bagdäd; er setzte noch eins drauf mit der Bemerkung, daß sie 
dem Esel Futter und Stroh aufs Dach ihres Hauses legten, weil dieser ja im 
Gegensatz zu Gott nicht unversorgt bleiben könne72 • Die I:Iurüfis haben später 
um ihres Anthropomorphismus willen sogar den Gebetsruf geändert; sie füg
ten nämlich den Satz hinzu: ashadu anna Ädama balffatu lläh, weil sie glaub
ten, daß Gott sich im Antlitz Adams geoffenbart habe, der nach seinem Bild 
geschaffen warn. Aber im grogen und ganzen schliff sich die Diskussion doch 
ab: Man wußte, daß ein Gott, der vom Scheitel bis zur Sohle Menschengestalt 
hatte, ein Konstrukt der Phantasie war, das sich bei näherer Betrachtung auf 
jene Einzelheiten reduzierte, die im Koran und im I:Iadil verbalisiert worden 
waren 75. Andererseits hütete man sich davor, diese Formulierungen nach "gah
mitischer" Manier ganz aus der Welt zu schaffen; man bestritt nur noch ihre 
semantische und theologische Erklärbarkeit. 

72 Minhag al-karama in: Ibn Taimiya, Minhag as-sunna 2n 506, -4 ff. Bemerkenswert ist, daß 
Ibn ad-Dä'T den iranischen musabbiha auch naturwissenschaftliche Ansichten, zu Erdbeben, 
den Gezeiten usw. zuschreibt (Tab~ira 82, - 5 ff.). 

7.1 Vgl. Ritter in: Oriens 7/1954/l. 
74 Typisch dafür ist Ibn l:Iuzaima. Er geht die Attribute einzeln durch und stellt dabei immer 

die Koranbelege an den Anfang; ~üra akzeptiert er dagegen nicht (Tau~fd 26, 6 ff.). 
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1.3 Namen und Attribute 

Für Gahm b. Safwän war Gott unerkennbar; er hat keine Eigenschaften. Das 
ist, wenn man die weitere Entwicklung betrachtet, eine extreme Position; die 
Mu'taziliten sind nicht so weit gegangen. In der Frühphase dagegen ist sie 
nicht ganz isoliert. Auf der gleichen Linie liegt, wenn in einem hermetischen 
Logion, das vermutlich Sälim Abu 1-' Alä', der Sekretär des Kalifen Hisäm, ins 
Arabische übersetzte, gesagt wird, daß Gott keine mähfya habe 1. Der neupla
tonische Einfluß, den wir oben 2 bereits einmal hypothetisch für diese Zeit 
angenommen haben, mag sich auch hier wieder äußern. 

Allerdings ist das Wort mähfya schwer zu fassen; man unterschied es von 
annfya "Dasein, Existenz" und verstand darunter etwa "individuelle Wirklich
keit" 3. Das Gegensatzpaar ist charakteristisch für die frühe küfische Theolo
gie; aber es findet sich auch bei dem Christen' Ammär al-Ba~rl4 und ist später 
von den Neuplatonikern um Kindl übernommen worden 5. Oirär b. 'Amr und 
Naggär waren die letzten, die es im kaläm gebrauchten; auch sie glaubten, 
daß man bei Gott die mährya nicht zu erkennen vermöge, selbst wenn sie diese 
ihm nicht mehr völlig absprachen 6 • Das Problem selber war ohnehin damit 
nicht erledigt; es lebte in der Form fort, ob Gott eine nafs habe oder nicht. 
Auch nafs bezeichnete das, was man mit mähfya auszudrücken versuchte: Got
tes Personhaftigkeit. Jedoch ließ die neue Vokabel sich nun aus dem Koran 
herausholen 7; damit konnten auch die a~~äb al-~adf1 die Frage angehen. Die 
Gahmiten allerdings sahen in der nafs bloß eine unnütze Hypostase. 

Vgl. Ibn I:juzaima, Taul?fd 4, 9 ff.; ablehnend auch Qäsim b. Ibrählm (Made
lung, Qäsim 115). Ibn I:juzaima setzt die Erörterung des Problems an den An
fang seines Buches; wahrscheinlich sah er in der na{s die Basis für weitere Attri
bute. Vgl. noch BaihaqI, al-Asmä' wa~-:iifät 351 f.j allgemein Gimaret, Noms 
divins 151 ff. 

Die Theologie konnte vor der Unerkennbarkeit Gottes nur mit Sprachlosigkeit 
reagieren. BallI b. Abmad ~ietet dafür ein gutes - und später viel belächeltes 
- Beispiels. Die kufische SI' a versuchte es mit sprachlichen Neubildungen: 

1 Ed. Grignaschi in: BEO 19/1965-66175, Z. 10; im Anschluß an einen pseudaristotelischen 
Fürstenspiegel. Der Text betont übrigens, ähnlich wie Gahm b. Safwän, die absolute Allmacht 
Gottes (S. 50); vielleicht lag hierin auch sein Interesse für die Umaiyaden. 

2 S.417. 
3 S. o. Bd. I 369 für Hisäm b. al-l;Iakam. In dem hermetischen Logion steht vielleicht ebenfalls 

anniya neben mäh/ya, wenn man statt ainfya so lesen darf. 
4 Masä 'ilI53, 9 . 
.\ Vgl. die Belege Bd. I 363, Anm. 52. Dazu jetzt weiter Endreß in GAP III 20 f. 
6 S. o. S. 150 und Bd. III 49. Auch der sog. Ta(sfT des Ga' far a~-Sädiq kennt mä 'fya mit Bezug 

auf Gott (MUS] 43/1968/188, pu.; zum Werk s. o. Bd. I 303 f.). 
7 Allerdings nur in Form eines Reflexivpronomens (vgl. Sure 3/28, 6/12 und 54, 20/41). Am 

aussagekräftigsten war die Rede Jesu in Sure 5/116: "Du (Gott) weigt Bescheid über das, was 
ich in mir hege. Aber ich weiß über das, was du in dir hegst, nicht Bescheid" (vgl. Text XIV 
19, p). 

8 S. o. Bd. II 223 f. 
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"Gott hat ohne Wo das Wo gewot und ohne Wie das Wie gewiet (aiyana i-ain 
bilä ain wa-kaiyafa i-kaif bilä kaif) , Er ist weder durch Wieheit (kaifüfTya) 
noch durch Woheit (ainünTya) zu erkennen und weder durch ein Sinnesorgan 
noch durch einen VerstandesschlufS (qiyäs) irgendwie wahrzunehmen"9, Er ist 
"ohne Vor vor (allem) Vor" und "ohne Nach nach (allem) Nach" 10, Formen 
wie kaifüffya oder ainünTya klangen fremdartig und doch irgendwie vertraut; 
von mitte/schwachen Wurzeln (zu denen ja sowohl aina als auch kaifa gehör
ten) wurden seit jeher Nomina nach der Form fa 'lüia gebildet 11, Dieselben 
Erscheinungen finden sich in der Mystik, etwa bei Abü Yazld al-Bistamloder 
bei Gunaid 12, Gott hat" weder kaifTya noch kaimüsTya", weder Befindlichkeit 
noch Saftigkeit, so soll schon Quss b, Sä'ida zum Lobe Gottes gesagt haben 13, 

Die Anspielung auf xv~6s, den Körpersaft, war hier wohl vor allem gelehrter 
Kothurn 14; die Lexikographen hörten aus dem Wort heraus, daß Gott keiner 
Nahrung bedarF', Aussagen dieser Art eigneten sich gut zum rhetorischen 
taul;Td, "Preis sei Gott, der der kaifTya und der mähTya vorausgeht! Er ist 
erhaben über alles Lokalisierte, Begrenzte und Beschreibbare (gamT' al-ainTyät 
wal-mal;düdät wal-mau~üfät)", so überlieferte man von Aristoteles 16, Gott ist, 
so war damit gesagt, "etwas, das sich weder verstehen noch definieren läßt" 17, 

Deus definiri nequit 18; sein Wesen ist seine Unbegreiflichkeit, seine CxKCXTCXÄll

""ICX oder incomprehensibilitas 19, Was der Mensch über ihn sagt, ist wahm, 
bloße Vorstellung 20, 

Der neuplatonische Ansatz hatte im christlichen Denken seit jeher zahlrei
che Anhänger gefunden, Maximus Confessor, der maßgebliche byzantinische 
Theologe zu Lebzeiten Mubammads, hatte den apophatischen Charakter des 
Wissens über Gott betont; nur negative Aussagen sind hier wirklich wahr 21 , 

Für die christlichen Theologen arabischer Zunge, die in der frühen Abbasiden
zeit lebten, hat S, Griffith dieselbe Tendenz nachgewiesen 22, Im Islam dagegen 

9 KulinT, Käf; I 78, 13 f.; auch 88, 12. Inhaltlich ähnlich, wenngleich nicht so gespreizt, das 
hermetische Logion in BEO 1911965-66175, Z. Wf. 

10 Ib. 89, -4 und 90,2; weitere Beispiele bei Ibn Bäböya, TauIJfd 14, 8ff. 
11 Vgl. daimüma, kainüna, saibüba (Wright, Grammar I 120). Später hat man in der Karrämlya 

zur Bezeichnung göttlicher Tateigenschaften auch andere Stämme so behandelt (vgl. Unge
nützte Texte 22: bäliqüqfya, räziquqfya). 

12 Vgl. z. B. dessen Brief an YaQyä b. Mu'äg, ed. Ahdel-Kader 2/Übs. Reinert bei GramIich, 
Islamische Mystik 22 f. 

Ll Ibn al-A!fr, Nihäya IV 200, 4 ff. > Lisän al- 'Arab VI 197 b, 14 ff. 
14 Ullmann, Medizin im Islam 20; WKAS I 512a. 
1S Dazu oben S. 369. Natürlich ist kaimüsfya morphologisch keine direkte Parallele zu kaifuf;ya. 
16 Mubassir b. Fätik, Mubtär al-IJikam 186, 1. 
17 KulTni, Käf; I 82 nr. 1. 
18 Dazu K. Barth, Kirchliche Dogmatik!I1 216ff. 
19 Ib. 207 f, mit einem Abri{s der geschichtlichen Entwicklung. 
20 So in der sI'itischen Überlieferung, aber vielleicht auch bei ljalIl (s. o. Bd. II 224). 
21 Pelikan, Christian Tradition II 32 f. Grundlegend ist hierzu die Theologie des Pseudo-Dionys, 

vor allem dessen Traktat De divinis nominibus, Zum Problem aus heutiger Sicht Jünge/, Gott 
als Geheimnis der Welt 3316ff. (zu Pseudo-Dionys ibo 348ff.). 

22 In: Proc. PMR Conference 4/1979166 f. und 79 ff. 
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wirkte das Modell etwas fremd. In viel stärkerem Maße als das Alte oder das 
Neue Testament enthielt der Koran Prädikationen Gottes, in denen diesem in 
positiver Sprache bestimmte Eigenschaften beigelegt wurden. Diese liturgi
schen Bekräftigungen hatten im allgemeinen die Form eines Nominalsatzes: 
"Er ist der Hörende und Wissende" usw.; die personalen Aspekte Gottes, die 
in den Prädikaten dieser Sätze herausgehoben wurden, nannte man seine "Na
men". Natürlich konnte man solche "Namen" auch aus Verbalsätzen erschlie
ßen, und man hat später sehr wohl diese Möglichkeit genutzt. Aber schon 
SIbawaih betonte, daß die asma', die Nomina, gegenüber den aräl, den Ver
ben, den Vorrang haben 23; zudem ließ die Häufigkeit der Prädikationen im 
Koran ein weiteres analytisches Vorgehen nicht unmittelbar notwendig er
scheinen. Vor allem aber empfahl schon die Schrift selber, Gott mit ,,(all) den 
schönen Namen" (al-asmä' al-I?usna) anzurufen, die ihm zustehen 24; damit 
war in der Gebetspraxis schon zu Lebzeiten des Propheten der Abstraktions
prozeß eingeleitet, von dem die Theologie später profitieren konnte. 

Für die Auswahl der Namen spielte keine Rolle, ob die Prädikate durch ein 
Adjektiv oder ein Nomen ausgedrückt wurden (vgl. Allah, rabb, saiyid usw. 
neben 'ahm, 'azlz usw.); aber natürlich waren die Adjektive und Partizipien 
viel häufiger. Ebenso ist Pseudo-Dionysius Areopagita verfahren. Dagegen geht 
Johannes Damascenus analytisch vor, und zwar auf philosophischer Basis; 
darum sind die \5IWlJaTO, die er in seinem De fide orthodoxa auflistet (I 
cap. 14), viel abstrakter. 

Die "allerschönsten Namen", wie man auch übersetzen kann 25, werden somit 
nicht zufällig bereits in einer der Inschriften am Felsendom als separate Einheit 
neben dem Antlitz Gottes, seiner Barmherzigkeit und seinem" vollkommenen 
Wort" angerufen26 • In einem I:IadIl, das man auf Abü Huraira zurückführte, 
wurde demjenigen, der sie aufsagt, das Paradies versprochen 27. Dabei wird 
auch ihre Zahl genannt: 99 sollen es sein, einer weniger als 100. Das hat 
sich bekanntlich durchgesetzt; bis heute werden sie so an einem "Rosenkranz" 
abgezählt 28 • Aber es gab konkurrierende Vorstellungen: In einer sI' itischen 
Tradition ist von 360 Namen die Rede 29; auch von 1001 Namen hat man 
gesprochen 30. Umgekehrt empfahl Sahl at-TustarI, Gott mit den 40 Namen 

23 Er begründete dies damit, daß ein Satz allein aus asmä' zusammengesetzt sein könne (auch 
Adjektive sind asmä '), während eine finite Verb form (fi 'I), ein Handeln, immer eines Nomens 
bedarf (vgl. U. Mosel, Syntaktische Terminologie 77 f.). 

24 Sure 7/180 und 17/110; auch 20/8 und 59/24. 
25 So in der Buchausgabe der Übersetzung von Paret, wo aber in einer nachträglich eingeführten 

Anmerkung zu den einzelnen Stellen jeweils unter Verweis auf Wehr, Der arabische Elativ (25), 
auf die andere Möglichkeit hingewiesen wird. Letztere ist dann in der Taschenbuchausgabe in 
den Text genommen. 

26 Am Osttor; vgl. van Berchem, CIA, Jerusalem "lfaram" 248/übs. Busse in: Das Heilige Land 
109/1977/11. 

27 Conc. I 474 b; dazu Gimaret, Noms divins 51 f. 
2H Vgl. Wensinck in: EIl s. v. Subl?a; Venzlaff, Der islamische Rusenkranz, vor allem S. 37 ff. 
29 KulTnT, Käft I 112 nr. 1. 
JO Vgl. Meier, Bahä '-i Walad 139, Anm. 11. 
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anzurufen, die von I:-Iasan al-Ba~rT überliefert wurden 31, und in einem Gebet, 
das SaqTq al-BalhT benutzte und das er auf den Propheten zurückführte (über 
Uwais al-QaranT !), werden nur 36 aufgezählt. 

Jeweils mit der Zurückweisung ihres Gegenteils: "Du bist lebendig, nicht sterb
lich" usw. (Suyürr, La 'älf II 349, -8 ff.). 36 und 360 sind runde Zahlen (s. o. 
Bd. III 302), auch 40; 1001 und 99 sind beinahe rund bzw. bewußt nicht rund 
(vgl. dazu H. Reinfried, Bräuche bei Zauber und Wunder nach Buchari 1 f.). In 
einer Variante (Suyü~T 350, - 5 H.) sind es dann allerdings 52, und QusairT erläu
tert in seinen Fu-?ü/ ff l-u-?ül 85 Namen (ed. Frank in: MIDEO 16/1983/65 ff. 
§59). Vgl. auch "das Gebet des Propheten IdrTs" bei Abü Tälib al-MakkT (Qüt 
al-qulüb I 71, 22 ff./übs. GramIich 257 ff.: mit 40 Namen) und das des Ibn 
I:fanbal bei I::IaIläl, Musnad 475, 1 ff. (wo die Namen wiederum mit anderen 
Formeln vermischt sind; hier hat die Liste einen antigahmitischen Akzent). 

Zudem kommt es in jenen Versionen des I:-IadTres, in denen die Namen einzeln 
genannt werden, zu erheblichen verbalen Abweichungen; wir besitzen vier ver
schiedene Fassungen, dazu noch eine ihrerseits wiederum differierende Liste 
des Sufyän b. 'Uyaina 32. Wichtig ist dabei, daß von vornherein zahlreiche 
Namen dabei waren, die im Koran keine Grundlage hatten. Man könnte ver
muten, daß man einfach keine 99 zusammenbekam 33 • Aber das stimmt nicht 
unbedingt; denn Sufyän b. 'Uyaina hat das Kunststück geschafft, er hat nur 
in ganz wenigen Fällen aus Verbalformen extrapoliert 34• Es hat wohl eher von 
Anfang an Litaneien gegeben, die vom Koran prinzipiell unabhängig waren, 
und Sufyän hat dann auf sie reagiert. Wahrscheinlich empfand er ihre Unab
hängigkeit als Übelstand. In den tIadTren ist dieser noch nicht ins Bewußtsein 
gedrungen. SI' itische Quellen bieten einen ähnlichen Befund 35. 

Damit lag der Schluß nahe, den die Gahmiten von Anfang an zogen: Wir 
haben es hier nicht mit göttlicher Eigenprädikation, sondern mit menschlicher 
Rede über Gott zu tun. Das hatte gar nichts Abwertendes an sich; der Mensch 
preist Gott in diesen Litaneien, und er tut dies mit Worten, die, auch wenn sie 
sich nicht immer im Koran fanden, doch dessen Geist entsprachen. Nur war 
damit natürlich gesagt, daß diese Worte geschaffen waren; am göttlichen Ur
sprung der Schrift hatten sie keinen Anteil. Hier lag im 2. Jh. der eigentliche 
Streitpunkt. tIaddäd al-GadalT ist wegen dieser Meinung in Ba~ra zu Tode 
gepeitscht worden 36. Er stand mit ihr gewiß nicht allein; unter den Ibä<;liten 

.1I K. al-Mu 'äraqa, bei Tun~, Sahl b. 'Abdalläh at-Tustarf und die Sälim/ya 116 § 168. Dieselbe 
Zahl vertrat später noch die zaiditische MutarrifIya (vgl. Tritton in: Le Museon 63/1950/60) . 

. 11 Vgl. dazu Gimaret, Noms divins 55 H.; auch Gardet in EI2 I 714 H. 
33 Ibn' ArabT meinte später, daß nur 83 Namen mit Sicherheit bekannt seien (Chittick, The Sufi 

Path of Knowledge 44). 
34 Gimaret 69 ff. 
35 KulinT, Käff I 114 nr. 2 und 120 ff. nr. 2; für Ibn Baböya vgl. Gimaret 66. Eine vom Koran 

unabhängige Liste von Gottesnamen findet sich auch im K. Sirr al-balfqa (S. 33, 5 ff. = § 2.3; 
vgl. Weißer, Das "Buch über das Geheimnis der Schäpfung" 78 H.); jedoch steht sie ganz in 
hellenistischer Tradition. 

16 S. o. Bd. Ir 184 f. 
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haben die Nukkär für immer an ihr festgehalten und damit wahrscheinlich 
einen althergebrachten Standpunkt perenniert37. Man mußte sich dann fragen, 
in welchem Verhältnis Gott zu diesen Namen stand. Er ist der Sinn (ma 'nä), 
der durch sie alle ausgedrückt wird, so heißt es in sI' itischen Zeugnissen, die 
vermutlich auf die gleiche Zeit zurückgehen; er ist darum nicht mit dem jewei
ligen Namen identisch. Er selber ist zwar ewig; aber seine Namen sind nur 
irdische Worte 38• Prononcierter noch Bisr aI-MarIsT: Gott hat gar keinen Na
men; denn auch ein Mensch existiert ja unabhängig von seinem Namen 39• Der 
Koran enthielt in der Tat keinerlei Selbstoffenbarung Gottes nach Art einer 
"Ich bin ... "-Aussage39a• 

Nur ließ sich die Frage auf der Grundlage des koranischen Befundes weder 
in der einen noch in der anderen Richtung leicht entscheiden. Denn im Koran 
fand sich ebensowenig jene Art der invocatio nominis, die durch ihre Du
Anrede sofort als Gebet zu erkennen war. Die Prädikationen, die er enthielt, 
waren kultische Anamnesen in der 3. Person, die bereits durch eine theologi
sche Reflexion hindurchgegangen und in ihr objektiviert worden waren 40. Sie 
konnten, da nicht selten Gott die Sprache seines Propheten zu lenken schien 41 , 
auf dem Weg über die Vorstellung von der Verbalinspiration als Selbstaussagen 
verstanden werden 42. So kommt es, daß die Auseinandersetzung über diese 
Frage sich in den Quellen häufig wie eine Frühform des Streites um das fJalq 
al-Qur 'än präsentiert. Der Abbaside Man~ür b. Mul;tammad, ein Bruder des 
Härün ar-Rasld 43, soll Bisr al-MarlsI, als dieser bei ihm schriftlich anfragte, 
ob der Koran "Schöpfer" sei oder "geschaffen"44, ermahnt haben, sich solche 
"Neuerungen" aus dem Kopf zu schlagen und stattdessen bei den göttlichen 
Namen zu bleiben, die im Koran stehen - weil dies nämlich die Rede Gottes 
sei 45. 

37 'AlT Yal)yä Mu' ammar, lbiitjrya 302. Vielleicht wendet sich 'Isä b. 'Alqama al-Mi~rI, wenn er 
diese Lehre bekämpft (s. o. Bd. II 721), gegen Leute aus seiner eigenen Schule; vgl. auch 11 
185 . 

. !H KulInI, Kafr I 87 nr. 2 (Ga'far a~-Sädiq in Antwort auf eine Frage des Hisäm b. al-I:-iakam); 
113 f. nr.4; 114 nr. 2; 116 nr. 7. 

39 Text XX 1, c; dazu Bd. III 184. 
39a Mit Ausnahme der Stellen Sure 20/12-14 und 21115, die aber beide nicht direkt in unseren 

Zusammenhang gehören. Sure 20/12-14 ist eine Nacherzählung des Dornbuscherlebnisses; 
dort ist das "Ich bin, der ich bin" bezeichnenderweise in "Ich bin Gott" umformuliert. 

40 Hilfreich zur Präzisierung des Problems ist R. SchaeffIer, Das Gebet und das Argument (Düs
seldorf 1989), dort vor allem S. 97 ff.; allerdings werden dort, wie bei dieser Sache naheliegt, 
in erster Linie die Du-Aussagen in den Blick genommen. 

41 Nämlich in den mit "Sprich (qul)" beginnenden Sätzen; s. u. S. 623 f. 
42 Wobei Gott allerdings auch da stricto sensu nichts über sein Wesen verrät, sondern dem 

Menschen die Namen nur mitteilt, damit dieser sich ihrer in Anamnese und Reflexion bedie
nen kann (vgl. dazu Leuze, Christentum und Islam 179 f.). 

4.~ Er leitete i. J. 185/801 die Pilgerfahrt (TabarI III 651, 5 f.). 
44 Hier wird in der Tat eine Alternative zugrunde gelegt, die nur in der Frühphase der Diskussion 

eine Rolle spielte (s. u. S. 628). 
45 Ibn' Abdrabbih, 'lqd III 62, 10 H. 
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Im gleichen Sinn hat Säfi'T angeblich gefordert, daß derjenige, der bei einem 
Namen Gottes falsch schwört, eine Sühne zahle, weil die Namen ungeschaffen 
seien; wer dagegen bei der Ka 'ba oder anderen irdischen Dingen schwöre, 
komme im Falle eines Meineids ungeschoren davon 46 . Das Fatwä war vermut
lich fiktiv 47• Darum ließ man auch Bisr al-MarTsT zur Frage Stellung nehmen 
- natürlich mit umgekehrtem Ergebnis: Wer beim Barmherzigen (ar-RalJman) 
schwört und damit Gott meint, mu{s im Falle eines Meineids Sühne leisten; 
wer dagegen dabei an die Sürat ar-Ral;1män denkt, geht straffrei aus - obwohl 
diese Sure ein Teil des Korans ist 4R • Das war eine 1J1la von der Art, wie man 
sie den l;fanafiten gerne zutraute; man verbreitete Dicta des Abü l;fanTfa 49 und 
des SaibänT5o, die in dieselbe Richtung zielten. Ihre Autoren waren, so insi
nuierte man damit, allesamt "Gahmiten" gewesen. Am wirkungsvollsten -
und fintenreichsten - ließ sich argumentieren, wenn man den "Namen" Alläh 
selber benutzte: Soll denn "Allah" geschaffen sein, wenn und weil er im Koran 
vorkommt?51. Oder, wie Ibn al-Mägasün meinte: Kann denn Sure 112 geschaf
fen sein, wenn Gott selber hier sein Wesen in Worte faßt?52. Um hier nicht 
dauernd die Ebenen zu verwechseln, kamen die Gahmiten - und später 
ebenso die Mu'taziliten -, auf die Idee, im Verein mit den Grammatikern 
terminologisch zwischen ism und musamma, Name und Benanntem, zu unter
scheiden 53 . Die Namen sind, wie man gegen Ende des 3. Jh's in der Mu'tazila 
sagte, nicht ~ifa "Eigenschaft", sondern wa~f "Beschreibung", wa~f al-wa~if 
oder tasmiyat al-musammf54• Die Gegner bezeichneten dies, wenn sIe pole
misch wurden, als ta '(li, "Entblößung, Entleerung" des göttlichen Wesens. 

Ibn ljuzaima, Taul?fd 25, - 5 ff.; KullnI I 120, -4 ff. Zu ta'(fl als Gegenteil von 
tasbfh vgl. Strothmann in EI I IV 742 ff. s. v. Tashblh; auch Furat in IA XIII 
61 f. s. v. ta '(fl. Jedoch konnte man auch ein Gebot "entleeren" (AfarT, Maq. 
91, ult.); es war dann seines Sinnes beraubt, annulliert. Der Begriff hat nie 
systematische Funktion gehabt; in den Maqalät des AS' arT wird er zur Bezeich
nung einer Sekte überhaupt nicht eingesetzt. Amir-Moezzi, Guide divin 143 
übersetzt darum einfach mit "agnosticisme"; jedoch ist dies angesichts der Tat
sache, daß nur das Wesen Gottes "entleert" und nicht etwa seine Existenz als 

46 Lalaka'i, SarI? u~ül i 'tiqäd ahl as-sunna 211 nr. 343 f.; QahabI, 'Ulüw 205, 2 ff.; vgl. auch 
Bd. II 507. 

47 Der Sache nach wird es dann allerdings später bei Abo l-Mu'In an NasafI, Tab~irat al-adilla 
313, 4 ff. von einem Ag' ariten als igmä' al-fuqahä' bezeichnet. 

4R Text XX 23. 
49 S. o. Bd. I 192. 
so Ibn ad-Da'!, Tab~ira 92, 11 f. 
51 S. o. Bd. II 507; vgl. auch die Argumentation des Nu'aim b. Hammad in Bd. II 725. Daß Gott 

ein Teil des Korans sei, weil er darin genannt wurde, begegnet als separate Lehrmeinung bei 
AfarI, Maq. 586, 13 H. 

52 S. o. Bd. II 696, wo bei "Ibn al-Magasün" unklar bleiben mußte, ob Vater oder Sohn gemeint 
ist. 

51 S. o. S. 201 f.; allgemein Abü Talib al-MakkT, Qüt al-qulüb II 89, 12f.!übs. Gramlicn II1 23. 
54 Wobei dann die Möglichkeit offen blieb, daß auch Gott dieser wä~if oder musammT ist; so 

Ka'br laut MiiturrdI, TauQfd 50, 10 f. Für ~ifa = wa4bei Gubba'r vgl. Allard, Attributs divins 
122. 
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solche in Frage gestellt wird, zu allgemein. Man mag mit dem Gedanken spie
len, den etwas auffälligen Wortgebrauch auf griech. KEVWO"IS zurückzuführen. 
Schon Theodor Abü Qurra bezeichnete die Mu'taziliten als mu 'attila (Mfmar 
fr ikräm al-Tqünat 103, 1 DICK); er könnte hier in christlicher Tradition stehen. 
Jedoch wird der Begriff an der Kernstelle im NT (Phi!. 2.7) positiv verstanden: 
Christus "entäußerte sich selbst (SavTOV EKEVWO"EV) und nahm Knechtsgestalt 
an". In diesem christologischen Kontext ist er auch von den Kirchenvätern auf
genommen worden (vgl. die Belege bei Lampe, Patristic Lexicon 744 ff. s. v.; 
dazu Pelikan, Christian Tradition I 256 f. und allgemein P. Henry in: Suppl. 
Dict. de la Bible V 7 ff. s. v. Kenose sowie U. Gerber in: Ev. Kirchenlexikon 11 
1027 ff.). Zwar begegnet im NT daneben auch der - an sich viel näher liegende 
- negative Gebrauch (vgl. 1. Kor. 1.17 und 9.15; dazu Theol. WB zum NT III 
661 f.); aber er hat sich terminologisch nicht ausgewirkt. Achten muß man viel
leicht darauf, daß die christliche Theologie immer davor warnte, die KEVWOIS 
über Christus hinaus auf Gott selber auszudehnen; "der Schoß des Vaters wird 
nie von der Gottheit des Sohnes entleert (EKEvw61l)" , sagt Athanasius (Expositio 
fide; in: PG XXV 204 B). Umgekehrt insistierten die Muslime natürlich auf 
der reinen Knechtsnatur Jesu; Timotheos muß sich vor dem Kalifen dagegen 
verwahren, diese nicht ernstzunehmen (Apology, übs. Mingana 80 f.). Das 
Thema bedarf einer näheren Untersuchung. Für Beratung an dieser Stelle habe 
ich L. Abramowski und E. Jüngel zu danken. 
Die Muslime selber sagen von einem christlichen Einfluß nichts. AS' arT führt 
das ta 'tri der Gahmiten auf die zanadiqa zurück (lbana 45,1 ff.); den Mu'tazili
ten wirft er vor, es von "ihren Brüdern, den Philosophen" übernommen zu 
haben (Maq. 483, 7 ff.). Was er meinte, war tanzfh, griech. acpaipEO"IS (dazu van 
den Bergh, Tahafut al-Tahafut II 88 ad 135.3; Happ, Hyle 636 ff.). Damit war 
der gleiche Sachverhalt positiv oder zumindest wertneutral ausgedrückt, daß 
nämlich Gott, wie AS'arT mit Bezug auf diese (neuplatonischen) "Philosophen" 
sagt, eine "Entität ('ain)" ist, "die von Urbeginn an besteht", ohne daß sich 
eine weitere Aussage über ihn machen ließe - also wiederum apophatische 
Theologie. Auch sonst finden sich terminologische Differenzen. Die "Entäuße
rung" umschrieb man, wenn denn einmal in der islamischen Theologie von ihr 
die Rede war, mit der Vokabel inbala 'a (vgl. SuyütT, Itqän I 43, 15; dort auch 
zusammen mit !iura "Gestalt"). Ta '(Tl aber heißt ursprünglich weniger "entlee
ren" als "einer Frau ihren Schmuck abnehmen" (Lisän al- 'Arab XI 453 f. s. v.). 

Die theologische Gewichtung des koran ischen Materials brachte ihre eigenen 
Schwierigkeiten mit sich; sie ist auch nicht unbedingt geradlinig verlaufen. 
Mugahid ging noch ganz unbefangen davon aus, daß es unbekannte Namen 
Gottes gibt; er nannte Ramaej,än als Beispiel 55. In der SI'a legte man dieselbe 
Ansicht Mubammad al-Bäqir in den Mund; man solle deswegen, wenn man 
den Monat meine, immer sahr Ramaq,iin sagen 56. Das war vermutlich aus 
Sure 2/185 entwickelt, wo eben diese Wortverbindung stand und Ramaq,än im 
Genitiv natürlich auch den Besitzer oder Herrn des Monats bedeuten 
konnte 57 • Schon damals stand ein Exeget also vor dem Problem, daß, wenn 

55 Gabi~, ljayawän I 342, -4 ff. 
56 Ibn a~-Saffar, Ba~ä 'ir ad-daragät 311 ne. 12. 
57 Vgl. TabarI, Tafsfr 3m 444 f. ne. 2811. 
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man den Koran als Quelle für die göttlichen Namen benutzte, man sich überle
gen mugte, wie man sie daraus ableitete. Damit ist man nie recht fertig gewor
den. Zwar mochte man fordern, dag über Gott nur so geredet werde, wie er 
dies selber im Koran tut und wie der Prophet dies getan hat; der I:Ianbalit 
BarbaharI (gest. 329/941) hat diesem Prinzip Ausdruck verliehen 58. Aber sein 
Schulgenosse Abü Ya'lä (gest. 458/1066) mugte sich dann dagegen verwahren, 
daß die Sälimlya Gott als fmän "Glaube" bezeichnete 59, obgleich auch dies 
aus dem Koran herausgelesen war. Dort hieg es nämlich in Sure 5/5: "Und 
wer den Glauben leugnet (man yakfur bil-fmän), dessen Werk ist hinfällig", 
und da es nicht ganz logisch schien, dem Glauben gegenüber "ungläubig zu 
sein" (kafara bi- statt des üblichen gahada), waren schon früh einige Exegeten, 
u. a. wieder Mugähid, auf den Gedanken gekommen, fmän als Alläh zu inter
pretieren 60• Mochte Abü Ya'lä nun hier zu Recht protestieren, so war er doch 
auch selber nicht besonders konsequent. Zwar lehnte er es ab, daß man jedes 
Verb, das in einer koran ischen Aussage über Gott vorkommt, in ein Partizip 
transponieren und damit zu einern "Namen" machen könne; Gott ist kein 
"Spötter" (säbir; nach Sure 9/79) oder "Ränkeschmied" (mäkir; nach Sure 3/ 
54)61. Aber er erlaubte, Gott einen "Führer" (dalfl) zu nennen, obwohl dies 
so gar nicht im Koran stand und man das Wort auch als "Beweis" verstehen 
konnte 62• Ibn I:Ianbal war ihm darin vorausgegangen 63• Wörter mit lobendem 
Beiklang kamen leichter davon 64; von vornherein war eben der Sprachge
brauch mit entscheidend gewesen 65. 

Bei Gubba'I ist zu sehen, welchen Grad an Subtilität diese Überlegungen 
erreichen konnten 66. Jedoch hatte vor ihm in der Mu'tazila bereits 'Abbild b. 
Sulaiman den sprachlichen Aspekt des Problems in den Vordergrund gestellt67• 

Nur daß es ihm wie fast allen Theologen seiner Zeit längst nicht mehr so sehr 
um "Namen" ging als um Attribute. Das war nicht dasselbe. Bisr al-MarIsI 
z. B. sah zwar in den Namen nur menschliche Rede; aber er scheint konzediert 
zu haben, dag Gott gewisse Eigenschaften besitze 68 . Namen waren für sich 
stehende sprachliche Äugerungen, aqwäl, wie' Abbäd sagte, also Bestandteile 
von Sprechakten 69; Attribute waren Inhalte. Gahm b. Safwän hatte freilich 

58 Vgl. Frank in: MIDEO 18/1988/118. So auch Ibn' ArabT (vgl. Chittick, Sufi Path of Knowledge 
42) und selbst die Bagdäder Mu' tazila (As' arT, Maq. 525, 7 ff.). 

59 Mu 'tamad 69, 4 ff. 
60 TabarT, TafsfrlIX 592ff. nr. 1129lff. 
61 Mu 'tamad 62, 16 ff.; ähnlich BagdädT, U~ül ad-dfn 129,5 H. Dazu oben 5. 374 f. Zum Problem 

von qiirr "schadend" s. o. S. 8, Anm. 26. 
62 Ib. 68, 14 ff. 
6.l Ib. 62, 9 f. 
64 Vgl. Gimaret, Noms divins 99. Das normale - und koranische - Wort für daltl war hädf 

(ib. 367 ff.). 
65 Bezeichnenderweise hat Af arT anders als BarbahärT auch noch den Konsens der Muslime als 

Basis anerkannt (Luma' 10, 7 f.). 
66 As' arT, Maq. 534, 13 H., auch 526, Sff.; dazu Allard, Attributs divins 126 ff. 
67 5. o. S. 20 ff. 
6H S. o. Bd. III 185 f. 
69 5. o. S. 20 f. 
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diesen Unterschied noch nicht gemacht; für ihn war Gott nicht nur namenlos, 
sondern auch eigenschaftslos. Aber so eigensinnig wie er, Gott nicht einmal 
sai' zu nennen 70, wagte man dann lange Zeit kaum noch zu sein; selbst Theo
logen, die Gott als den absolut Anderen betrachteten, etwa der "Murgi'it" a~
Sälihl:, nannten ihn immer noch sai' lä kal-asyä '71. 
. A~ dieser Stelle überlagerten sich wieder einmal theologische und sprachli
che Probleme. Sai' hieß "Ding", aber auch "etwas". Ein "Ding" konnte Gott 
natürlich nicht sein, ein "Etwas" schon eher. Was die Theologen aber meinten, 
war im Grunde nichts anderes als "seiend" 72; sai' ist, wie Gubbä'l: sagte, 
"alles, was sich zur Sprache bringen und über das sich eine Aussage machen 
läßt"73. Er hatte dies von den Philologen (ahl al-Iugal; Mubarrad sah in sai' 
das universellste aller Nomina 74. Wenn Gahm Gott das Prädikat sa;' absprach, 
so wollte er wohl auf nichts anderes hinaus, als daß Gott VlTEPOVO"\OS oder 
E1TEKElva T~S ovcrias seilS; Gott ist nicht das Sein, sondern der Hervorbringer 
des Seins, bzw. aller seienden Dinge, munsi' al-asyä ' bzw., wie man manchmal 
auch sagte, musaiyi' al-asyä '76, oder, mit anderer Vokabel, mu 'aiyis al-ais 77. 

Nahezu alle anderen Theologen behielten sai' für Gott bei und mußten darum 
in der einen oder andern Form zwischen geschaffenem und ungeschaffenem 
Sein unterscheiden; alles, was sai ' genannt wird, ist geschaffen, nur Gott nicht, 
so überliefert Ibn Bäböya von Ga' far a~-Sädiq 78. 

Auf die Dauer trat dann neben sai' das Wort maugüd79. Damit war, nach
dem einmal die Fremdheit des Neologismus sich verloren hatte, terminologisch 
etwas Klarheit geschaffen. Aber auf der theologischen Ebene empfand man 
lange Zeit ein gewisses Unbehagen. Na~~äm hielt jegliche Spekulation darüber, 
ob Gott sai' sei oder lä sai', für Ketzerei 80. Hisäm al-Fuwatl: scheint geradezu 

70 5. o. Bd. II 499. 
71 5. o. 5. 136. 
72 Eine Übersicht über die Definitionen von sai' im frühen kaläm gibt Jolivet, Etudes sur Avi-

cenne 20 ff. 
7.1 As'ari, Maq. 161, 9f. 
74 Muqta4ab IV 280, -4. Weitere Definitionen dieser Art bei Frank, Beings 31, Anm. 14. 
75 Die letztere Formulierung stammt bekanntlich von Plato (Rep. 509 B 6 ff.). Jedoch meinte er 

damit nur "jenseits des Anwesenden"; erst die Neuplatoniker machten daraus "jenseits des 
Seins" (vgl. ]üngel, Gott als Geheimnis der Welt 1316 ff.). Zur Entwicklung vgJ. allgemein ]. 
Whittaker, 'ETT€KEIVa vov Kai oucria~, in: Vigiliae Christianae 23/1969/91 ff. 

76 VgJ. Bd. V 215 zu Text XIV 7. 
77 50 bei Kind, und Pseudo-Ammonius (Stern, Isaac Israeli 66 ff.; Rudolph, Doxographie 121). 

Das Kunstwort ais, aus dem Verb laisa über dessen ebenso künstliche Substantivierung al
laisu unter Wegfall der Negation abstrahiert, findet sich schon bei GäQi~ (vgl. Bd. III 113 und 
Wort index s. v.). 

18 Tau~fd 95, 8. 
79 50 schon bei Hisäm b. al·Hakam, wenn die Formulierung auf ihn zurückgeht (Bd. I 356); 

auch bei Sulaimän ar-Raqqi, vielleicht unter christlichem Einfluß (Bd. II 481), schließlich dann 
bei Ibn Kulläb (s. o. 5. 190; auch Gimaret, Ash 'arT 26 f.). Allgemein Gimaret, Noms divins 
133 ff. 

~o 5. o. Bd. III 400. Freilich spielte hier wohl mit, daf~ mit lä sai' nun auch das "Nichts" noch 
in die Diskussion kam. 
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auf Gahm zurückgegriffen zu haben 80a. Auch sein Lehrer Abu I-Hugail hütete 
sich, die Wärter sai' oder maugüd in die Attributenlehre hineinzuziehen; in 
der Schöpfung war die Zahl der "Dinge" für ihn ohnehin begrenzt 81 • Gottes 
Anderssein brachte er mit der Formel auf den Begriff, das dieser "der Gegen
satz zur Welt" sei (biläf al- 'älam) 82; so dann auch Qäsim b. Ibrählm und 
der jüdische Theologe Muqammi~8'. An dieser Stelle sah 'Abbäd b. Sulaimän 
Gelegenheit, das schwer zu fassende Wort sai' einzubringen. Sai' heißt, so 
sagte er, mit Bezug auf Gott wie auf alles übrige Seiende: daß etwas ein je 
Eigenes und damit anderes ist X4• 

Säli~T bewegte sich auf der gleichen Ebene, nur daß er mit seinem sai' lä kal
asyä ' das Element der Transzendenz noch stärker betonte. Attribute gestand er 
im Gegensatz zu 'Abbäd nicht mehr zu; aber er war sich mit diesem darin 
einig, dafS es ein Prädikat gebe, welches Gott allein zukomme und darum sein 
Anderssein prägnant - und prägnanter als sai' - ausdrücke: ewig 85 • Die grif
fige Formel sai' lä kal-asyä " die im Grunde dadurch überflüssig wurde, emp
fahl sich weiterhin, weil im Koran Gott an einer Stelle als sai' apostrophiert 
zu sein schien 86. Sie wird später gebraucht von so verschiedenen Leuten wie 
dem STräzer Mystiker Ibn ljaflf87 oder dem SI' iten Ibn Bäböye 88. In der SI' a 
reichte sie offenbar auch über SälibI zurück 89; sie paßte in ein Milieu, in dem 
man die Unbegreiflichkeit Gottes so stark betonte 90. Allerdings konnte es aus 
eben diesem Grunde auch gerade dort geschehen, daß man das Paradigma 
noch einmal auf die Radikalität Gahms zurückbog: in der Ismä'IIIya. Aber 
diese Entwicklung liegt jenseits des von uns gesetzten zeitlichen Rahmens. 

Natürlich mag hier auch lokale Tradition eine Rolle spielenj die Ismä'TITya ge
hört ja wie Gahm nach Ostiran. Nach Ansicht Sigistänls drückt die Formel sai' 
lä kal-asyä' die Transzendenz Gottes nicht adäquat aus; denn Gott ist über
haupt nicht sai '. Allerdings ist er ebensowenig nicht sai'j man bedarf einer 
doppelt negativen Theologie (Walker, Early philosophical Shiism 77 f.). Ebenso 
auch HamTdaddin al-KirmänT (dazu jetzt de Smet, La Quietude de I'Inteliect 
75 H.). Zum Übersteigen des Seins speziell vgl. Walker 72 ff., de Smet 41 ff. und 
Landolt in: AS 45/1991/44 f.; in isma'Tlitischer Tradition auch SahrastanT (vgl. 

so. S. o. S. 9 f. 
Sl Ib. 275; dazu Frank in: Le Museon 82/1969/471 f. 
82 Bd. III 244. 
83 Vgl. Madelung in: Aram 3/1991/38. 
84 Text XXV 37; dazu oben S. 18 f. 
85 S. o. S. 20 und 136. 
86 Sure 6/19; vgl. Gimaret, Noms dirins 144 f. 
87 In dessen im Anhang zu seiner Vita abgedruckter <aqrda (DailamI, Sirat-i Ibn /jarlr 286a, 26). 
88 Fyzee, A Shi 'ite Creed 26. 
89 S. o. S. 136. 
90 S. O. S. 425 f. Dort finden sich auch ähnliche Formulierungen: Gott ist sai', aber undefinierbar 

(Amir-Moezzi, Guide divin 114) oder sai' bi-~aqfqat as-sai 'rya "Seiendes im wahrsten Sinne 
des Wortes" (in einem Ausspruch des Ga'far a~-Sadiq bei Kullni, Käfil81, -4). Man verglei
che auch das Spiel, das ljal'il b. A1:tmad mit dem Worte sai' treibt (Bd. [[ 223). - Wer waren 
die Zaiditen, die nach den Angaben Af arls Gott nicht sai' nennen wollten, aber auch ablehn· 
ten, ihm dieses Prädikat ausdrücklich abzusprechen (Maq. 70, 4ff. und 181, 2f.)? 
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A. Hartmann in: Fs. Khoury 196 ff.). Gott ist mu 'aiyis al-ais nach Abü Hätim 
ar-RäzI (Walker 53); musaiyi' as-sai' ist Ausgangspunkt von Überlegungen Kir
mänIs (de Smet 144, wobei dieser m. E. zu Unrecht hier von einem IV. Stamm 
in der Bedeutung "wollen" ausgeht). Für KirmänI ist der transzendente Gott 
nicht einmal ewig (de Smet 60 f.). 

Prädikate wie sai', qadfm, maugüd o. ä. hatten den Nachteil, daß sie über die 
Person Gottes nichts aussagten, und natürlich fanden diese blutleeren meta
physischen Gespenster sich auch nicht im Koran 91. Andererseits erwiesen sich, 
wenn man Gott als "perfekte Person"92 begriff, die 99 Namen als etwas hin
derlich; viele von ihnen waren bloße Synonyme. Darum erstaunt nicht, daß 
man immer nur einige wenige Attribute diskutierte, anfangs, noch außerhalb 
der Mu'tazila, bei den Ijärigiten und Zaiditen, die polaren Eigenschaften 
Wohlgefallen und Zorn, mit denen die Prädestination sich umschreiben ließ, 
später vor allem Allmacht und Allwissenheit. Bisr al-MarIsT soll vier Attribute 
anerkannt haben 93 ; später waren es einige mehr. 

Vgl. die Aufzählungen in Text XXI 56, a - b (Abü I-Hugail); XXII 173, a - b 
(Na?-?-äm); XXXIII 6, a -c (Ibn Kulläb). Sie erheben allerdings nicht unbedingt 
Anspruch auf Vollständigkeit. Der Andalusier Ibn Masarra hielt die Zahl der 
göttlichen Attribute für unendlich (vgI. den Text bei Massignon, Recueil 701 
übs. Schacht, Der Islam 106 f.). Auch Ibn Kulläb hat sie vermutlich noch nicht 
gezählt; spätere, gegenteilige Nachrichten sind Spekulation (s. o. S. 187). Diese 
erklären sich wohl daraus, daß man mittlerweile zwischen Wesens- und Tatei
genschaften unterschied und die ersteren dann heraushob; man kam so häufig 
auf sieben oder acht: Wissen, Leben, Macht, Wollen, Hören, Sehen und Rede 
(vgI. etwa Ibn Rusd, Kasf 'an manähig al-adilla 160, 3 ff./übs. Alonso, Teologia 
241 ff.; FabraddIn ar-RäzI, Mu~a~~al 135, pu. f.l2313, -8; Wensinck, Muslim 
Creed 188 für den sog. Fiqh akbar ll) und dazu die Einzigkeit, die aber im 
Grunde mit dem Wesen Gottes identisch war (Allard, Attributs divins 5, 
Anm. 1, und 56 f.). KullnI erwähnt insgesamt elf, von denen er sieben mit einem 
Gegenteil verbindet (KäfT I 112, 1 ff.). BäqillänI soll fünfzehn Attribute ange
nommen haben (Ibn Hazm, Fi~al IV 207, 7 ff.); man behauptete dies auch von 
Ibn Kulläb (s. o. S. 187). In der indischen Philosophie gab es eine kanonische 
Liste von 24 göttlichen Eigenschaften (vgl. K. H. Potter, Encyc/opedia of Indian 
Philosophy IJ: Metaphysics 112); so strikt sind die Muslime nie gewesen. 

Mit den polaren Eigenschaften ri4ä und saba(lga4ab bzw. waläya und 'adäwa 
arbeitete man sowohl in der GazTra (Sulaimän ar-Raqqi; vgI. Bd. II 481) und in 
Syrien (Abü Sulaimän ad-DäränT; vgl. Gramlieh in: Oriens 33/1992/31) als auch 
in Iran, und zwar dort ebenso die I:Iärigiten (Bd. 11 580 und 592) wie die J:-Ianafi
ten (Fiqh absat 56, - 5 ff., auf Abü HanIfa selber zurückgeführt; vgl. Daiber, 
Islamic Concept of Belief 250), vermutlich auch ein Theologe wie Abü ~-SabbäQ 
aus Samarqand (Bd. II 562), später dann ai-HakIm as-SamarqandI (as-Sawäd 
al-a ';am § 29). Abü I-Hu~ail hat über das Thema geschrieben (vgl. Werkliste 

91 Man hat sie trotzdem später von dorther legitimiert (vgl. etwa Gimaret 134 und 144f.); aber 
das ist reine Konstruktion. 

92 Luhmann, Funktion der Religion 131. 
9.1 S. o. Bd. III 185 f. 
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XXI, nr. 14). Diese breite Streuung verbietet es wohl, an außerislamischen Ein
fluß zu denken. Natürlich redeten auch die Christen von dem göttlichen Wohl
gefallen (man denke an die Taufe jesu!); aber das Wort, das sie dafür im Arabi
schen benutzten, war masarra - für einen Muslim mehr als mißverständlich 
(vgl. meine Frühe mu 'tazilitische Häresiographie 67 ff.). Zwar fällt auf, daß 
weder rä4r noch säbit je als Gottesname gebraucht wurden; walf taucht auf, 
wird aber häufig eher im Sinne von "Meister, Beschützer" verstanden (Gimaret, 
Noms divins 325 f.). Jedoch ist der Gegensatz Wohlgefallen: Zorn durchaus ko
ranisch (vgl. Sure 3/162 und 47/28); die Formel ra4iya llähu 'anhu (vgl. Sure 
3/15 und 51119; Parallelen bei Paret, Kommentar 62 und 134) ist ja Bestandteil 
der religiösen Alltagssprache geworden. Die Ijärigiten assoziierten damit ver
mutlich auch die Antithese waläya.' barä 'a, mit der sie ihr zwischenmenschli
ches Verhalten kategorisierten (5. o. Bd. 11 580 und 224 f.). Da8 Gott dem Men
schen unter zwei polaren Aspekten begegnet, ist ein naheliegender Gedanke; in 
der Mystik benutzte man später die Termini gamäl und galäl (vgl. Meier, Fa
wä 'ih al-gamäl 79 ff.; Gramlieh, Derwischorden 11 28 f.; zu den jüdischen Ent
sprechungen Mach, Zaddik 127). Ebenso nahe liegt, daß er das Gute mit Wohl
gefallen ansieht und das Böse mißbilligt (vgl. die Unterscheidung zwischen 
seientia approbationis und seientia reprobationis in der christlichen Theologie; 
Barth, Kirchliche Dogmatik BI 638 f.). Wenn man die beiden Eigenschaften als 
ewig betrachtete, kam Prädestination heraus, als Sonderfall auch die Lehre von 
der muwäfät (s. o. S. 11); dann korrespondierte ihnen die Einteilung der Men
schen in ahl al-ganna und ahl an-när. 

Man fühlt sich versucht, das dichotomische Schema in eine gesamtislamische 
Entwicklung hineinzustellen. Gahm b. Safwän kannte überhaupt keine Attri
bute. Der Imam al-Qäsim b. Ibrähim redet nur von einem einzigen Attribut, 
dem Anderssein und der Einzigkeit Gottes, das er mit dessen Wesen (dät) gleich
setzt (so in seiner Mas 'alat af- Tabarryain, ed. Abrahamov in: jSAI 11/1988/49, 
-4 f.; dazu Madelung, Qäsim 112 f.). Das geschilderte polare Konzept wird 
dann von dem der Mu' taziliten und AS' ariten abgelöst; erst bei ihnen kann man 
von einer Attributenlehre sprechen. jedoch heif~t dies nicht, daß die älteren 
Vorstellungen damit überholt gewesen seien. Auch Literalisten wie Ibn l;Iazm 
hielten von einer Attributenlehre nichts (vgl. Fi~al IV 207, 15 ff.). Qäsim b. 
IbrähTm ist im übrigen jünger als Abo. l-Hugail und an-Na??äm. Allerdings 
lebte er in Medina und Ägypten und war dort etwas weit vom Schuß. Man 
muß wohl jeweils auch lokale Traditionen berücksichtigen. 

Auf die Dauer unterschied man, um Ordnung zu schaffen, mehrere Katego
rien, zunächst deren zwei, 'Abbäd dann drei 94; später unterteilte man noch 
genauer 95• Das Zweierschema fand am meisten Anklang; man redete dann 
von Wesens- und Tateigenschaften, ~ifät ag-gät und ~ifät al-fi 'I. Jedoch hat 
es sich erst allmählich durchgesetzt. Abü I-Hugail wendet es noch nicht an, 
ebenso wenig vermutlich NaHäm 96; auch 'Abbäd setzt anders an. Selbst Ibn 

94 S. o. S. 22. 
95 Dieses Thema untersucht R. M. Frank in seinem Buch Beings and their Attributes (Albany 

1978). Vgl. auch Gimaret, La doctrine J'al-Ash 'art 235 ff. 
96 Vgl. Bd. III 272 f. und 401. 
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Kullab steht ihm fern 97. Die spätere banafitische Theologie hat es gleichfalls 
nicht anerkannt 98 . AfarT verbindet es mit der Bagdäder Schule99 • Dort stellte 
man dann bald fest, daß es bestimmte Attribute gab, die durch den Raster 
fielen. Manche ließen sich auf beiderlei Art einordnen: "edel" etwa 100 oder 
"weise" 101. Andere paßten gar nicht hinein, z. B. diejenigen, die nach' Abbäds 
Sprachgebrauch Gott "aufgrund des Tuns eines andern" beigelegt werden wie 
z. B. ma 'lüm "erkennbar" 102, oder - viel wichtiger - diejenigen, auf die die 
Anthropomorphisten sich konzentrierten: das Antlitz, die Hände USW. I03 . 

Unter diesen Umständen ist vielleicht von Belang, daß dieses Schema etwa 
gleichzeitig in der islamischen und in der christlichen arabischen Theologie 
eingeführt wird 104, Den Christen war die Unterscheidung wichtig, weil sie -
im Gegensatz zur griechisch-westlichen Theologie - auch die Hypostasen als 
Attribute betrachteten 105 und jene auf diese Weise von den übrigen Eigen
schaften trennen konnten. Abel hat die Hypothese aufgestellt 106, daß die Mus
lime in diesem Punkte von den Christen gelernt hätten; aber das Kapitel aus 
De fide orthodoxa von Johannes Damascenus, auf das er alles zurückführen 
will, bringt die Unterscheidung nicht sauber heraus 107, und der Passus in der 
apokryphen Risäla des Kind!, wo sie deutlich. ausgesprochen ist, ist vermutlich 
zu spät 108. Man müßte zuvor auch untersuchen, ob das Kriterium, nach dem 
man die beiden Kategorien unterschied: daß nämlich zu den Tateigenschaften 
ein Gegenteil in Gott denkbar ist, zu den Wesenseigenschaften dagegen nicht 
(also Wollen: Nichtwollen oder Wohlgefallen: Zorn, aber nicht Wissen: Un
wissenheit), irgend wo ein Vorbild hat. 

Das Kriterium wird bei Ar;' arT, Maq. 508, 11 ff. den Mu' taziliten allgemein 
zugeschrieben; jedoch sieht es so aus, als ob in diesem Referat die Lehre' Ab-

97 S. o. S. 186. 
98 Vgl. Gimaret in: SI 47/1978/146 f. As' arT benutzt es gelegentlich bei der Beschreibung härigiti

scher Lehren (Maq. 99, 12; auch 96, 4f.); aber wahrscheinlich handelt es sich nur um ein von 
ihm hinzugefügtes Interpretamenturn (s. o. Bd. II 580 und 592, Anm. 24). Zu dem etwas un
klaren Wortgebrauch bei Naggär s. o. S. 159. 

99 Maq. 505, 8 ff. in einem Abschnitt, der S.503, 12 ff. mit der Erwähnung der "Bagdäder" 
beginnt und dann durch eine Digression unterbrochen wird (vg!. Text XXVI 1, Kommentar); 
auch 506, 8 f. 

100 Vg!. Text XXIX 11 für IskäfI oder Text XVIII 20 für ')sä a~-SüfI; As'arI, Maq. 528, 9ff. für 
Gubbä'r, der als Nicht-Bagdäder in die Diskussion eingreift. Dazu oben S. 82. 

101 So, für die "Bagdäder" allgemein ausgesagt, Maq. 505, 11 ff. 
102 S. O. S. 22 f. 
10.1 Man sprach später hier von ~ifät babarfya (s. o. S. 190). Die erstere Gruppe spielte nur dann 

eine Rolle, wenn man wie 'Abbäd Attribute, die jenseits des koranischen Sprachgebrauchs 
standen, überhaupt akzeptierte (s. o. S. 432). 

104 Vgl. 'Ammär al-Ba~rI, Masä 'i/156, 6 H., allerdings mit anderer Terminologie; etwa gleichzeitig 
bei Abo Rä'ita, aber wiederum nur der Sache nach (vgl. Griffith in: OC 64/1980/182). Abo 
Qurra dagegen kennt die Unterscheidung nicht (vgl. Madelung in: Aram 3/1991/37). 

105 'Ammär al-Ba~rl benutzt für diese die Bezeichnung ~ifa t}ätiya (Masä'iI177, 1 und 3). 
106 In: Griente cristiano 504, Anm. 13. 
107 Cap. I 14: q>veYlS vs. EVi:pYElCX. 
lOK Vgl. die Übersetzung bei Tartar, Dialogue 125 f.; dazu Ein!. 68 ff. 
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bads vorausgesetzt sei (509, 4 ff.). An anderer Stelle wird es darum erst mit 
Gubba'l zusammengebracht (530, Sf.). Vgl. dazu auch Allard, Probleme des 
attributs divins 115 f. und, für die Sr'a, McDermott, Al-Mufrd 143 und KulinT, 
Kafr 1 111, 2 H. - Berührung mit christlicher Theologie hätte Sulaiman ar
RaqqT gehabt haben können; auch mit Bezug auf ihn spricht Af arT von ~ifat 
ag-gät (aber nicht von ~ifät an-nafs; s. o. Bd. n 483). Jedoch glaubte er, daß 
alle Attribute von Ewigkeit her mit Gott da sind (ib.481). Im Syrischen sind 
die entsprechenden Termini drlaitä ga-/s,yänä und d,läitä ge-sä 'i5rula (vgl. Min
gana in: Woodbrooke Studies 11 13); im Judentum sprach man von middi5t 
'a~miyi5t und middöt pe'äliyöt (vgl. Thoma in: TRE XIII 639). Auch die abend
ländische Theologie trennt zwischen attributa absoluta, quiescentia oder incom
municabilia einerseits und attributa relativa, operativa oder communicabilia 
andererseits (Barth, Kirchliche Dogmatik Hl 392); allgemein dazu jetzt Leuze, 
Christentum und Islam 158 ff. und 172 H. 

Die "Tateigenschaften" umschreiben Gottes Bezug zur Welt; die Mu'tazila hat 
sie wahrscheinlich ausgesondert, um die Transzendenz Gottes zu wahren. Ein 
weiterer Grund lag vermutlich darin, daß man lange Zeit nicht über die Kate
gorie der Potentialität verfügte 109; man hätte ja sonst sagen können, daß Gott 
von Ewigkeit her und seiner Person (nafs) nach virtuell immer schon Schöpfer 
usw. ist. Allerdings wurde das alte Gegensatzpaar annfya: mähtya nunmehr 
hinfällig. Die mähfya war unerkennbar gewesen; I;>irär und Naggär vertraten 
darum eine strikte theologia negativa, in der sich eine Attributenlehre kaum 
entwickeln konnte 110. Bei Qäsim b. Ibrährm ist mähfya durch Jät ersetzt; auch 
er hat keine Attributenlehre im später üblichen Sinne des Wortes. 

Er kennt nur ein einziges Attribut, die Unvergleichlichkeit Gottes, seine Ver
schiedenheit von der Schöpfung (s. o. S. 436). Das ist Gottes gät, im Unter
schied zur annrya (Madelung, Qäsim 112). Zu dat vgl. vorläufig die in Bd. V 
398 angegebene Literatur; die Geschichte dieses Begriffs ist noch zu schreiben. 
Im Koran stand er nicht; dort fand sich nur nafs. Man hat in der Tat gelegent
lich von ~ifät an-nafs statt von ~ifät ag-gat gesprochen (so Maq. 505, 12; vgl. 
auch Frank, Beings and their Attributes 55). Jedoch begegnet nie die Wortver
bindung nafs Alläh statt gät Alläh; sie war wohl zu mißverständlich. Dat Allah 
dagegen soll schon von 'AlT in einer Predigt gebraucht worden sein: "Wer über 
das Wesen Gottes nachsinnt, begeht Ketzerei" (tazandaqa; Kulini, Kafr VIII 22, 
1). 'Ammär al-Ba~rT kennt das Wort (s. o. Anm. 105); jedoch bezeichnet er das 
Wesen Gottes als gauhar "Substanz" (Masa 'il 149, 3 H.). Vielleicht stand bi
datihr Pate, mit dem man das aristotelische Ka6' a~1T6 wiedergab (vgl. Wolfson 
in: Homenaje Millas-Vallicrosa 11 550 = Studies in the History of Philosophy 
and Religion I 148); FaräbT geht in seinem K. al-lJuruf ausführlich auf diese 
Wortverbindung ein (S. 106ft. § 74-79). Zwar hieß Gott im Koran gu faell 
(Sure 2/105, 2/243 usw.) oder ga l-quwa (Sure 51/58); aber wenn man daraus 
ein dät abstrahierte, mußte man sich fragen lassen, ob ein Femininum denn für 
Gott überhaupt passend sei (Ibn' AgIl, Funun 66, 5 ft.). Der SarTf al-MurtaQa 

109 S. o. S. 28 und 48 f., auch unten S. 454 f. 
110 S. O. S. 158 und Bd. III 37; ähnlich auch Muqammi~ ('lSrün maqäla IX 17 ff. = S. 196 fL). 

Allerdings kannte Naggär Wesenseigenschaften (oben S. 159). 
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hielt den Einwand für wichtig genug, um ihn ausführlich zu widerlegen; für ihn 
ist rjät "ein Ausdruck für die Sache selbst und an sich" ('ibära 'an nafs as-sai' 
wa- 'ainihf; Hs. Princeton, ELS 2751, fol. 119 a -b). Das Wort stieß auch in 
der Mu'tazila auf Widerstand. Abü I-Hugail benutzt es mit Bezug auf Gott 
anscheinend noch nicht (s. o. Bd. III 273 und 278); 'Abbäd lehnt es ab (s. o. 
S. 22). In jedem Fall muß man sich hüten, bei der Übersetzung mit "Wesen" zu 
viel Metaphysik zu assoziieren (s. o. S. 190); auch "Person" ist nicht gemeint 
(s. o. Bd. 11 739). Vgl. noch Frank, Beings 53 und Gimaret, Noms divins 150 ff., 
kurz auch Endreß in GAP III 21. 

1.3.1 Die Anfänge der Attributen/ehre 

TabarT bemerkt scharfsichtig, daß die Attributenlehre sich nicht mit Prophe
tentraditionen abstützen lasse 1; im 1. Jh., als man noch mit I:Iadilen Theologie 
machte, kam sie niemandem in den Sinn. Ein Gott, der Menschengestalt hatte, 
brauchte im Grunde keine Attribute; er war Person durch und durch 2. Erst 
als Gahm dies leugnete, verspürte man die Notwendigkeit, bestimmte Aspekte 
des göttlichen Wesens auszugrenzen. Dabei ging man in den einzelnen Regio
nen erst einmal verschiedene Wege. In Ostiran, wo man Zorn und Wohlgefal
len Gottes unterschied, überlegte man bald auch, wie Wohlgefallen und göttli
ches Wollen sich trennen, wenn der Mensch etwas Böses tut3 . In der ba~rischen 
QadarTya hatte man gelernt, daß Wissen und Wollen bei Gott sich nicht 
decken müssen: Er mag die Handlungen der Menschen vorherwissen; aber das 
heißt nicht, daß er sie auch vorherwill oder vorherbestimmt 4• In Küfa ging 
man - zumindest in der SI' a - gar nicht von einem göttlichen Vorherwissen 
aus; Gott reagiert auf die Ereignisse, wenn sie da sind 5. Gott handelt, so sagte 
man, durch "Bewegung"; so vollziehen sich auch Wahrnehmungen und Er
kenntnis in ihm 6. Sein Wille ist also nicht unveränderlich; aber wenn er sich 

1 $arfh as-sunna, in: REI 36/1968/198, -7 ff. 
2 Vgl. dazu auch die Überlegungen von Nagel in: Klimkeit, Götterbild 93 H., vor allem 113. 
3 Fiqh absa( 54, 5; zum Gegensatz zwischen amr und masr'a vgl. ibo 53, 7 ff. (= hier Bd. II 538) 

sowie Bd. II 578 f. Für Ba~ra S. Bd. II 82. Das Problem ließ sich gut am Beispiel der Opferung 
Isaaks/Ismaels aufzeigen; später kam in der Mystik die Reflexion über das Verhalten Satans 
hinzu (vgl. P. Awn, Satan's Tragedy and Redemption 101 ff.). 

4 So schon in der qadaritischen Risäla, die den Namen des l;Iasan al-Ba~rI trägt (77, 4 H.). Die 
entgegengesetzte These, daß nämlich das göttliche Wissen vorherbestimmende Kraft besitze, 
findet sich bereits in einem l;IadI! (Därimi, Radd 'ala l-Gahmfya 58, 13 ff.). 

5 Vgl. die Ausführungen zum badä ' Bd. I 315 f.; auch ibo 329 f. Eine entwickeltere Theorie zum 
Verhältnis von Wissen und Willen bei diesem Theorem vgl. KulinT, Käff I 148 f. nr. 16. Ähnlich 
auch außerhalb Küfas und der Si' a: für Gahm b. ~afwän vgl. Bd. 11 498 f.; für die Qadariya 
unten S. 492. Natürlich setzen auch volkstümliche Legenden manchmal voraus, daß Gott et
was nicht vorher weiß; er muß "nachbessern" (vgl. etwa MaqdisT, Bad' IJ 47, apu. ff.; dazu 
Radtke, Weltgeschichte 80 f.). Dasselbe gilt für das oben S. 406 zitierte l;IadI! von der Trauer 
Gottes über den Tod der Menschen in der Sintflut. 

6 S. O. S. 402. 
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"eines andern besinnt", so ist dies Ausdruck seiner Freiheit 7 . Da Gott den 
Inhalt seines Wissens und Wollens nicht in sich trägt, stellt sich auch das 
Theodizee-Problem noch nicht. 

Der umgekehrte Gedanke, daß Gott nämlich von Anfang an schon alles 
wisse, weil er seine gesamte Schöpfung seit Urewi~keit vor sich oder bei sich 
habe, begegnet in der Frühzeit ebenfalls: in der Gazlra, bei Abu I:Ia<;lir an
Na~IbI, und in Ostiran, bei Abü ~-Sabbab as-SamarqandI8• Das ist die alte 
Vorstellung vom KOO"I-IOS VOT)TOSj sie ist am eindrucksvollsten bei Ibn 'ArabI, 
in dessen 'älam al-miläl, aufgenommen worden 9. In dem von uns behandelten 
Zeitraum dagegen hat sie sich nicht durchsetzen können. Selbst Pseudo-Am
monios lehnt sie ab, obwohl er in neu platonischer Tradition steht 10. Die frü
hen Mu' taziliten konnten nichts mit ihr anfangen, weil ihnen der Begriff der 
Potentialität fehlte, ohne den sie kaum lebensfähig warllj man beschränkte 
sich auf die Bemerkung, daß, wenn Gott eine Änderung seines Planes will, er 
deswegen nicht unbedingt seinen Willen ändern muß12. Ursprünglich wurden 
offenbar alle Attribute als wandelbar verstanden. Man dachte damals nur 
nach über das Handeln Gottesj seine mähfya war ja unerkennbar. 

Ein altes Prädikat der mäh/ya war vielleicht al-I?aqq. Nach Muqätil b. l:faiyan 
(zu ihm s. o. Bd. 11 51Off.) sagt Gott von sich selber: ana 1-l?aqq al-qä 'im allar;/f 
lä azülu (Fasaw! III 275, 7). Gemeint ist: "der Wahre", "der Seiende", der nicht 
vergeht. Da das Prädikat koranisch ist (Sure 22/6 und 62, 31/30; dazu Rahbar, 
God of Justice 31 ff.), findet es sich in allen Listen der göttlichen Namen. Je
doch waren die Theologen nicht immer bereit, es im eigentlichen Sinne auf 
Gott anzuwenden; auch der Sinn war umstritten (Gimaret, Noms divins 138 ff.; 
dazu Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur'än 97 ff.). Paret übersetzt 
mit "wahrhaftig", betont also statt des ontologischen Aspekts den der Verkün
digung. Das lägt sich damit rechtfertigen, dag bei 1:Iassän b. Tabit (?) Gott 
als iläh al-I?aqq, also "Gott der Wahrheit" bezeichnet wird (Farrukh, Bild des 
Frühislams 28). Jedoch setzte sich zumindest in der neuplatonischen Tradition 
das ursprüngliche Verständnis unter neuem Vorzeichen wieder durch. Kind! 
spricht von dem "Ersten Wahren, welches alles (andere) Wahre verursacht" (Ra
sä 'il I 98, 1 f.); er konnte sich dazu auf die für ihn zusammengestellte "Theolo-

7 Zurära b. A'yan hat dies in einem Vers deutlich ausgesprochen: "Ohne das badä' gäbe es in 
Ihm keine Freizügigkeit (ta~arrufJ, und Er wäre wie ein Feuer, das immerfort (auf die gleiche 
Weise) loht" (SIräzl, Sar~ al-Luma' 485,8). Vgl. dazu Madelung in: 151. Phi/os. Theology 123 f. 
Auch Kar! Barth scheut nicht die Formulierung, daß der Wille Bewegung in Gott hineinbringe; 
das ist für ihn mit dem "Leben" Gottes gemeint (Kirchi. Dogmatik 11 1 584 f.). 

8 S. o. Bd. 11 470 und 562. 
9 Vgl. Corbin, Imagination cTl!atrice 139 H.; zuerst Nyberg, Kleinere Schriften des Ibn 'Arabr 

48 ff. Allgemein dazu Wolfson, Philo I 200 H.; H. J. Kraemer, Ursprung der Geistmetaphysik 
21 ff. und die Bd. II 470, Anm. 9 genannte Literatur, 

10 Vgl. seine Doxographie, cap. I - IV und den Kommentar von U. Rudolph dazu (5. 118 fL). 
11 Das ändert sich erst bei Sa!:t!:täm (s. o. S. 45). Vgl. auch die kurze Bemerkung bei As' arI über 

einen gewissen Anyab b. Sahl al-Ijarräz (Maq. 163, 7 f.); er ist z",;ar nicht weiter zu belegen, 
dürfte jedoch, wie der Kontext nahelegt, jünger gewesen sein als Sa!:t!:täm. 

12 "Willing a change is not changing one's will"; vgl. dazu Sorabji, Time, Creation and the 
Continuum 240 ff. Zu diesem Argument bei Mul;!äsibi s. o. S. 202 f. 
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gie im Sinne des Aristoteles", d. h. Plotin und Proklos, aber auch auf die Doxo
graphie des Pseudo-Ammonios stützen (vgl. die Stellen bei Endreß, Proclus Ara
bus 93 f. und 286, Anm. 1; Rudolph, Pseudo-Ammonios 77, ult. ff. und 207). 
Ob Pseudo-Ammonios neben IJaqq auch IJikma als Attribut für Gott gebraucht, 
wie Alon (in: Festschrift Baneth 95 H.) und Rowson (Al- 'Ämirf on the After/ife 
287 und A Muslim Philosopher 235 ff.) angenommen haben, ist fraglich (vgl. 
Rudolph, a. a. O. 159 ff.). - Für Bisr al-MarTsT erfüllte al-qaiyüm die Funktion, 
die al-IJaqq im Sinne von "der Beständige" vorher gehabt hatte (vgl. Bd. III 
185). 

1.3.2 Die Entwicklung der klassischen Attributenlehre 

Spekulationen über bestimmte Eigenschaften Gottes hatte es auch unter den 
Neuplatonikern schon gegeben; der Philosoph Abu I:Iämid al-IsfizärI resümiert 
diesbezügliche Gedanken des Proklos, die von Johannes Philoponos widerlegt 
wurden 1. In dem vorher bereits zitierten hermetischen Text, der vielleicht von 
Sälim Abu l-'Alä' übersetzt wurde, ist von ~ifät lä bi-ilbät, "nicht positiv aus
gedrückten Eigenschaften", also vermutlich einer theologia negativa, die 
Rede 2 • Die frühen Theologen ließen sich von ihrer Scheu, über die mährya 
etwas auszusagen, keineswegs immer daran hindern, irdische Kategorien auf 
Gott anzuwenden; Hisäm b. al-I:Iakam tat dies mit seinem Körperbegriff3, 
Mu' ammar mit seiner ma 'nä-Theorie 4• Jedoch stand einem solchen Analogie
denken häufig der Sensualismus im Wege, den sie aus dem iranischen Milieu 
geerbt hattens. A~amm kam auf diese Weise zu seiner Aussage, daß Gott we
der Körper noch Akzidens sei 6. Es ist gewiß kein Zufall, daß weder Bisr b. al
Mu'tamir und seine Schüler, etwa Murdär, noch Tumäma eine umfassende 
Attributenlehre ausgebildet haben 7 . Zwar stellt bereits der Patriarch Timo
theos in seinem 40. Brief die christliche Trinität vor dem Hintergrund dessen 
heraus, daß auch die Muslime über die ~ifät spekulieren 8; aber er denkt an 
andere Vertreter des kaläm, in erster Linie wohl an I)irär, vielleicht auch schon 
an Abu I-Hugail. 

Mit Abu I-Hugail nämlich vollzieht sich eine Wende. Er scheint als erster 
das Problem durch eine systematische Analyse des koranischen Befundes ange
gangen zu haben. Die Schrift enthielt, wie man wahrscheinlich längst wußte, 
nicht nur "Namen" Gottes, sondern auch Attribute: Neben Aussagen wie in na 

I Vgl. die Edition des Textes von Gimaret in: MUS] 50/1984/247, -6ff. 
2 BEO 19/1965-6/75, 5. Man beachte, die Echtheit einmal vorausgesetzt, den frühen Gebrauch 

des Wortes ijbät. 
3 S. o. Bd. I 358 f. 
4 S. o. Bd. III 80 f. 
5 Vgl. dazu Bd. I 452 und II 399; auch III 68 und 73. 
6 S. o. Bd. II 400. 
7 Bisr b. al-Mu'tamir hat mit seinen Gedanken. über den göttlichen Willen vielleicht auf die 

Unterscheidung zwischen amT und masf'a zurückgegriffen (s. o. Bd. III 122 f.). 
K Vgl. Griffith in: La vie du Prophete 101. 
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lläh iJ 'ä Li m" gaibi s-samawäti wal-ar4 * innahü 'a I fm"n bi-dat; ~-~udar9 stan
den andere wie qu/: innama 1- 'i / m" 'inda llah 10 oder wasi 'a rabbuna kulld 

sai'i~l 'i/m,mlt. Man war also berechtigt, aus den "Namen", den Adjektiven, 
die Nomina, d. h. die Attribute, herauszuholen; "Gott ist wissend" ließ sich 
verstehen als "Gott hat ein Wissen". Dabei ist wichtig, sich vor Augen zu 
halten, da(~ "wissend" hier nicht unbedingt "allwissend" bedeutete; man hatte 
ja bisher immer nur über Tätigkeiten Gottes nachgedacht, nicht über seine 
Natur. Allah" 'ä/im hieß erst einmal nur, daß Gott über eine bestimmte Sache 
Bescheid wußte. Dementsprechend war 'ilm nicht einfach "Wissen" und erst 
recht nicht "AlIwissenheit", sondern ein einzelner "Wissensakt"; /aha 'i/m hief~ 
"er hat Wissen von einem bestimmten Ereignis". So war dies auch im Koran 
gemeint; wenn man den Propheten nach der Stunde des Gerichtes fragte, so 
antwortete er auf Geheiß Gottes: innamä 'ilmuha 'inda rabbr "über sie weiß 
nur mein Herr Bescheid" 12. Der Gedanke an eine permanente Hypostase kam 
also gar nicht erst auf; Abü l-Hu4ail arbeitete denn auch nicht mit philosophi
schen Kategorien, sondern vollzog die genannte Umformung rein auf der 
sprachlichen Ebene. Er sah darum keine Bedenken, zu behaupten, daß der 
Wissensakt mit Gott identisch sei; mit der Aussage "Gott ist wissend", von 
der aus er zu dieser Behauptung gekommen war, war ja der Bereich von dessen 
Person nicht überschritten. Allerdings hatte er nun der theologia negativa den 
Abschied gegeben; wahrscheinlich fühlte er, daß er mit seiner positiven Auf
schlüsselung der "Namen" dem Geiste des Korans eher gerecht wurde 13. Er 
lebt in einer Zeit, in der die Grammatik in die Exegese eindringt 14. 

Die Gegner, d. h. wohl "Altmu'taziliten", Leute seiner eigenen SchuleiS, 
sahen sogleich die Gefahr, die in diesem Schritt lag: Bringt man nicht, wenn 
man nunmehr nicht nur einen Wissensakt, sondern auch einen Willensakt 
(parallel zu Alläh" murfd), einen Schöpfungsakt (parallel zu Allahu ba/iq) usw. 
bei Gott postuliert, doch eine Vielheit in ihn hinein? 16 NaHäm formulierte 
darum anders: Gott ist nicht wissend durch einen Wissensakt, den er hat, 
sondern er ist wissend durch sich selber (bi-nafsiht). Ebenso ist er dann auch 
wollend durch sich selber oder Schöpfer durch sich selber; er weist mit seinen 
Namen immer nur auf seine Natur zurück 17. Aber jetzt stellte sich die Frage, 

9 Sure 35/38 mit zahlreichen Parallelen; vgl. die Konkordanz s. v. 'ahm und Paret, Kommentar 
16 zu Sure 2/33. 

10 Sure 67126; Parallelen vgl. Paret, Kommentar 180 zu Sure 7/187. 
1I Sure 6/80; vgl. Parer, Kommentar 145 zur Stelle. 
12 Sure 7/187. 
13 Vgl. dazu Bd. 1II 272 ff. 
14 Zum ersrenmal in dem K. Ma'anf l-Qur'än des Kisä'l (gest. 189/805; vgl. GAS VIII 117 und 

allgemein Neuwirth in GAP II 125 f.). Zu den gleichnamigen Werken des Abfas und des Farrä' 
s. o. Bd. IJ 182. 

15 Selbst sein Schüler Hisäm al-Fuwarl hat seine Attributenlehre vielleicht nicht übernommen 
(s. o. S. 9). 

16 Zum Problem vgl. auch Barth, Kirchliche Dogmatik BI 368 H. 
17 S. o. Bd. III 399 f. Das hieß nun wohl auch, daß "wissend" zu "allwissend" geworden war; 

'All ar-Rigä soll darum, als er Abü I-Hugail's Formel ablehnte, auch 'alim durch 'al/m (li
datihf) ersetzt haben (Musnad al-Imäm ar-Ri4ä I 15, 4 ff., nach Ibn Bäböya). 
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warum man denn dann noch verschiedene Namen gebrauchte. Abü I-Hugail 
hatte noch sagen können, daß sie sich durch ihren Objektbezug unterscheiden: 
"wissend" bezieht sich auf Gewußtes, "wollend" auf Gewolltes USW. 18 ; jetzt 
lief alles auf verschiedene Aspekte der göttlichen Natur hinaus. So ist es nur 
folgerichtig, wenn man sich in der folgenden Generation endgültig für das 
Gegensatzpaar ~ifät ag-gät vs. ~ifät al-fi 'I entscheidet; IskäfI tut dies ebenso 
wie 'Isa b. al-Hailam a~-SüfII9. Für die Mu'taziliten war damit zugleich ge
sagt, daß nur die "Wesenseigenschaften" ewig waren; die Tateigenschaften tra
ten erst mit ihrem Objekt, der Welt und den Menschen, in die Existenz. Zu
gleich ließ sich auf dieser Ebene das Problem der Anthropomorphismen in 
neuer Weise angehen. Hören und Sehen Gottes, die von Theologen wie Bisr 
al-MarlsI ganz geleugnet wurden 20, hatten für die Mu'tazila weiter Bestand; 
jedoch mußte man, da mit ihnen Tätigkeiten Gottes bezeichnet waren, den 
Zeitaspekt besonders bedenken 21 . IskäfI führte statt ihrer den zusammenfas
senden "Namen" mudrik, "wahrnehmend" ein. 

S. o. S. 81 f. Später unterschieden sich die ba~rische und die Bagdader Schule 
dadurch, daß die eine mudrik als separates Attribut neben samT' und ba~tr 
behandelte, während die andere es mit 'älim "wissend" gleichsetzte (Mankdlm, 
SUB 168, 5 ff.). In der sI'itischen Tradition ließ man schon Mubammad al
Baqir gegen die Tendenz reden, Sehen und Hören bei Gott voneinander zu 
trennenj Gott ist mit allem nur auf eine einzige Weise gemeint (alJadt al-ma 'näj 
KulInT, KäfrI 108 nr. 1). 

Mit Abü I-Hugail war das Dilemma der Attributenlehre sichtbar gewordenj 
sie mußte zwischen Transzendenz und Offenbarung vermitteln. Nur wenn man 
von einer Gottebenbildlichkeit des Menschen ausging, ließen sich die "Namen" 
Gottes analogisch erklären; jetzt dagegen sah es so aus, als sei jede Vollkom
menheit Gottes mit jeder anderen und mit der Fülle aller anderen identisch 22. 
So verwundert nicht, daß bereits zu Abü I-Hugail's Lebzeiten sich in Ba~ra 
eine Opposition entwickelte, die auf der von ihm geschaffenen Grundlage zu 
Schlüssen gelangte, welche von der Mu'tazila nicht mehr verantwortet werden 
konnten. Das Gegenmodell nimmt zum erstenmal Gestalt an bei Ibn Kullab; 
der entscheidende Wortführer ist später al-AS'arI23 • Für Ibn Kulläb waren die 
Attribute nicht mehr identisch mit Gott, sondern "Momente" (ma 'änf) in sei
nem Wesen, die ein eigenes Sein beanspruchen können. Immerhin bezeichnete 
sich Gott im Koran nicht nur als qawl "mächtig"24, sondern auch als "Besitzer 

1K s. o. Bd. III 274. 
19 S. o. S. 82 und 88; dazu S. 436 f. Vgl. ~ifa (r g-gat bei Naggär (Werkliste XXXII, nr. 8). 
20 Text XX 18, c; dazu oben S. 405. 
21 S. o. Bd. III 273 für Abü I-Huc;!ail; auch MubäsibI, Fahm al-Qur 'än 344, -4 H. Zusammenfas

send Gimaret, Noms divins 262 H. und Ash 'arf 288. 
22 So Barth, Kirchliche Dogmatik Il 1 374. 
23 Zu den grundsätzlichen Unterschieden vgl. die erhellenden Ausführungen von R. M. Frank 

in: Philosophies of Existence 258 ff. 
14 Etwa in Sure 11/66, 22/40 und 74, 33/25 usw. 
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von Macht" 25. Andererseits konnte man nicht so weit gehen, diese ma 'anf als 
verschieden von Gott zu bezeichnen; denn dann wären sie Akzidenzien wie 
bei einem Menschen. Ibn Kulläb landete darum bei der Formel, daß sie" weder 
identisch mit Gott noch nicht-identisch mit ihm" seien. Auf diese Weise hatten 
die Christen seit je das Verhältnis zwischen dem göttlichen Wesen und den 
Hypostasen umschrieben; Ibn Kulläb setzte sich darum dem Verdacht aus, von 
ihnen beeinflußt zu sein 26. Jedoch war dies, wenn es überhaupt stimmte, eine 
polemische Verkürzung. Die Formel war in der islamischen Theologie längst 
heimisch. Sulaimän ar-RaqqT hatte sie auf die göttlichen Attribute ange
wandt 27, vor ihm auch schon Hisäm b. al-l;Iakam 28; dieser hatte sie nicht etwa 
von den Christen übernommen, sondern offenbar von seinem in dualistischer 
Tradition stehenden Lehrer Abü Säkir ad-Dai~änT29. In dem Modell der Mu'ta
ziliten sah man stattdessen manchmal den Einfluß der "Philosophen" am 
Werke. Ai;' arT hat dies für Abü I-Hugail behauptet 30; Ibn Sä'id al-AndalusT 
konkretisierte es später, indem er auf Empedokles hinwies3 !. Er hatte dies bei 
• ÄmirT abgeschaut; letzterer hatte Empedokles in der Tat eine Attributenlehre 
dieser Art untergeschoben 32. 

Beide Systeme hatten die Überzeugung gemeinsam, daß eine Konzeptualisie
rung der Sprache des Korans prinzipiell möglich sei; das trennte sie von dem 
bila kaif der Traditionalisten. Beide basierten auf einem radikalen Nominalis
mus; denn sie waren aus der Analyse der göttlichen "Namen" erwachsen. Aber 
sie setzten auch beide voraus, daß die Prädikate für Gott im sei ben Sinne 
galten wie für den Menschen; diese wurden univok gebraucht33 • Das war der 
Preis, den man für die Abkehr von der apophatischen Theologie zahlte. Qirär 
hatte die Übertragbarkeit noch pointiert abgelehnt34; so war er auch dazu 
gekommen, dem Menschen das Attribut baliq abzusprechen 35 • Für diejenigen 
dagegen, die nach ihm eine explizite Attributenlehre entwickelten, war der 
Mensch ebenso qädir "handlungsrnächtig" wie Gott; es gibt im Arabischen 
bezeichnenderweise kein besonderes Wort für "Allmacht"36. Dieses Postulat 

25 l)u l-quwati l-matTn; Sure 51/58. S. o. S. 438. 
16 S. O. S. 187 ff. 
17 Wobei auch er wie Ibn Kullab in ihnen separate Entitäten (asyä " manchmal auch ma 'änt) 

sah; s. o. Bd. II 481 f. 
2M S. o. Bd. I 374. 
29 Ib. 357 und 437 . 
.10 Vgl. Text XXI 63, e mit Kommentar. 
.1\ Tabaqät al-umam 21, pu. ff.; übernommen bei Ibn az-Zubair, dem Verfasser der Silat as'Sila 

(vgl. Tornero in: AI-Qanrara 6/1985/32, 15 ff.) . 
.12 Amad 'alä l-abad 78 ff. ROWSON. Die Beziehung ist zum erstenmal notiert bei Stern in: Actas 

IV Congresso UEAI (Coimbra), S. 326; vgl. jetzt dazu Rowson, A Muslim Philosopher 206 ff. 
und 223 H. (wo darauf hingewiesen wird, daß z. T. Pseudo-Ammonios zugrunde liegt) . 

.1.1 Vgl. hierzu und zum Vorhergehenden näher Frank in: Arabic Sciences and Philosophy 2/1992/ 
24 H. 

34 S. o. Bd. III 37 f . 
.lS S. o. S. 36. 
16 Ebenso wenig wie für "Allwissenheit" (s. o. S. 442). 



1 Der göttliche Wille und die Schöpfung 445 

der Univozität gründete wohl darin, daß der Koran nicht Rede über Gott war, 
sondern Rede Gottes selber 37; hätte Gott seine eigene Sprache, so würde man 
ihn gar nicht verstehen. Gerade auf dem Gebiet der Sprachtheorie allerdings 
stieß das Axiom auch an seine Grenzen 38 • 

1.3.2.1 Der göttliche Wille und die Schöpfung 

Man konnte den Problemen des univoken Sprachgebrauchs dadurch auswei
chen, daß man lexikalisch zwischen göttlichen und menschlichen Eigenschaf
ten differenzierte. Es ist gewiß kein Zufall, daß man im theologischen Diskurs 
beim Menschen immer weniger von qudra sprach als von isti(ä 'a (das für Gott 
nicht gebraucht wurde). Diejenigen, die das menschliche Handeln mit kasb 
oder iktisäb umschrieben, vermieden auf die Dauer in diesem Zusammenhang 
nicht nur balaqa, sondern auch fa 'ala:. Allerdings waren solche Ausweichma
növer nicht überall möglich. So sah Gäbi~ z. B., daß ein Willensakt im Men
schen anders strukturiert ist als in Gott 2; man hat das Problem sogar doxogra
phisch zu fassen versucht 3 • Aber man definierte den Unterschied normaler
weise nur vom Ergebnis her: Der Mensch kann nicht sicher sein, ob ihm das, 
was er will, auch gelingt; bei Gott dagegen fällt, da seine Macht durch nichts 
außerhalb seiner selbst gehindert wird, der Willensakt mit seiner Durchfüh
rung zusammen. Das Gewollte verwirklicht sich bei ihm ohne Verzug (bilä 
fa~l)4. Das hieß im Grunde auch, daß göttliche Willensakte keine eigene Exi
stenz haben; zumindest haben sie keine Erstreckung in der Zeit 5 • Nun war 
dies ohnehin nicht anders intendiert. Wille (iräda) war für das Sprachverständ
nis der damaligen Zeit ein Wollen, ein jeweils einmaliger Willensakt (im Engli
schen volition, nicht will); er konnte darum nicht permanent sein. Es war 
darum auch nicht unbedingt notwendig oder empfehlenswert, ihn ewig zu 
nennen 6 • "Gott will von Ewigkeit her" heißt "Er weiß von Ewigkeit her, was 
er will (bzw. wollen wird)", so drückte an-NaHam es aus 7; nur so ließ sich 
im übrigen auch vermeiden, daß der göttliche Wille sich zur Prädestination 
ausweitete 8 • Erst Naggär hat hier konsequent eine Gegenposition bezogen; vor 
ihm war der Gedanke, daß der Wille eine "Wesenseigenschaft" Gottes sei, nur 

37 s. u. S. 614 ff. 
38 S. o. S. 185 f.; auch Frank, a. a. O. 32 f. 

1 S. o. S. 164 und 169. 
2 S. o. S. 105 f. und 108. 
3 Allerdings vielleicht erst spät; vgl. Maläl:limI, Mu 'tamad 240, 2 ff. 
4 Vgl. Text XXI 125 für Abo l-Hugail; dazu Bd. III 247. Für Na:?~äm ibo 402. Zu bilä {a~l vgl. 

Bd. V 318 und 43l. 
5 Rudolph, Pseudo-Ammonios 200 für Oirär und Nanäm. 
6 S. o. Bd. III 82f. für Mu' ammar. Für Abo I-Hugail ist der göttliche Willensakt ein Akzidens 

(Bd. III 280). 
7 S. o. Bd. III 403. 
8 MUQäsibI hat darauf hingewiesen, wenngleich unter der entgegengesetzten Perspektive (Fahm 

al-Qur'än 341, 9ff.). Zur Entwicklung allgemein vgl. Alousi, The Problem o{ Creation in 
Islamic Thought 224 ff. 
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in zaghaftem Ansatz gedacht worden 9. Die Mu' taziliten haben über dieses 
Attribut vermutlich nur nachgedacht, weil es ein Faktum gab, woran sich 
erwies, daß ein göttlicher WiIlensakt doch nicht immer zwingend verwirklicht 
wird: die Sünde. Denn nach ihrer Ansicht richtete sich ein solcher Willensakt 
immer nur auf das Gute; er konnte also hier nur mit dem Gebot (amr) iden
tisch sein, das Rechte zu tun 10. Aber das gehört in das Kapitel der menschli
chen Willensfreiheit 11. 

Solange Wille und Gewolltes zeitlich zusammenfielen, war der göttliche Wil
lensakt eigentlich ein Schöpfungsakt. Darum: so wie irada = muräd, so auch 
!Jalq = ma!Jlüq; oder: wenn irada :f: muräd, dann auch balq :f: ma!Jlüq 12. Die 
Gleichung !Jalq = mablüq wirkte schon rein sprachlich überzeugend; denn 
!Jalq hieß sowohl "Schöpfungsakt" als auch "Schöpfung, Erschaffenes" 13. Die 
Doppeldeutigkeit ist anscheinend zum ersten mal von Abü I-Hugail klar er
kannt worden 1\ in Iran hat man darum später mit Bezug auf den Schöpfungs
akt lieber von tabltq als von balq gesprochen 15. Abü I-Hugail hat im Zusam
menhang damit auch den Unterschied zwischen einem göttlichen Willensakt 
und einem Schöpfungsakt auf den Begriff gebracht: Ein Schöpfungsakt ist im 
Gegensatz zu einem Willensakt immer von einem Sprechakt begleitet; denn 
Gott will die Dinge nicht nur, er sagt zu ihnen auch "Sei", wenn er sie in die 
Existenz ruft. Erst mit diesem Sprechakt wird materialiter etwas neu gesetzt. 
Denn sonst will Gott meist nur, daß an den Dingen etwas geschieht; sie sind 
dann der Ort, an dem sich sein Wille ereignet. Die Erschaffung dagegen hat 
keinen Ort; denn das erschaffene Ding ist zu diesem Zeitpunkt noch gar nicht 
da !6. Also ereignet sich dieser Willensakt, der gleichzeitig ein Schöpfungsakt 
ist, "im Ortlosen" (lä (1 makän), als Hypostase; er hat kein Substrat!7. 

Diese Theorie war etwas kompliziert. Sie war es deswegen, weil sie auf den 
Koran Rücksicht nahm. Die Vorstellung vom Schöpfungswort war nämlich 
dort bereits ausformuliert, etwa in Sure 2/117: "Wenn Er eine Sache beschlos
sen hat, sagt Er zu ihr nur: Sei!, dann ist sie" 18. Dennoch haben schon Zeitge-

9 Bei Bisr al-Marisi (vgl. Bd. III 186) und interessanterweise auch bei Bisr b. al-Mu'tamir 
(ib. 122). Natürlich implizit überall bei den Prädestinatianern, aber dort kaum im Zusammen
hang eines expliziten Systems. Sie benutzten dann auch lieber das Wort mast'a. 

10 Vgl. Bd. III 48 für Oirär, 122 für Bisr b. al-Mu'tamir, 139 für Murdär; auch 11 741 für den 
Murgi'iten Abü Mu'äg at-Tümani. Dazu die sprachliche Analyse bei Na?:~äm (III 40lf.). 
Allgemein dazu Brunschvig in: FO 12/1970/37 f. = Etudes I 299 f. 

11 S. U. S. 492. 
12 Wie bei Bisr b. al-Mu'tamir; vgl. Bd. III 12Zf. Auch bei Oirär (Text XV 22). 
13 Vgl. Bd. 11 740 und III 240. 
14 Bd. III 28lf. 
15 Ib. 186f. Man konnte auch beide Termini ersetzen, durch takwln: mukauwan (ib.; dazu Gi

maret, Noms divins 310). Argumente für und gegen balq = mabluq sammelt Fabraddln ar
RäzI, Mafätfi? al-gaib IV 178, 6 H. 

16 Das war polemisch bereits von Ibn al-Muqaffa' bzw. dem Autor der ihm beigelegten Schrift 
gegen den Islam festgestellt worden (s. o. Bd. II 32). 

17 S. o. Bd. III 240 und 280. 
18 Parallelen vgl. Paret, Kommentar 27 zur Stelle. Ausführlich behandelt bei O'Shaughnessy, 

Creation and the Teaching of the Qur 'än 40 Cf.; dort S. 41 auch zu christlichen Parallelen. 
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nossen des Abü I-Hugail dieses Detail beiseite geschoben, Bisr b. al-Mu'tamir 
z. B., auch Bisr al-Marisi 19 . Im Grunde steht er allein; selbst Nanam ist ihm 
nicht gefolgt 20 • Wahrscheinlich zeigt sich darin eine Tendenz zur "Entmytholo
gisierung" des Korans 21 • Allerdings war die Frage auch deswegen so schwer 
in den Griff zu bekommen, weil man den Sinn des von Gott Gesagten nicht 
von dem Sprechakt selber unterschied; mit der Annahme eines ewigen Willens 
oder eines KOO"IJOS VOT)TOS wäre dies viel einfacher gewesen. Noch FabraddIn ar
RazI wiederholt das Argument, daß man den Imperativ "Sei" nicht als Anrede 
auffassen dürfe, weil das Ding, an das er sich richtet, noch gar nicht exi
stiert 22. Die einzigen, bei denen Abü I-Hugail's Konzept auf die Dauer fort
lebte, waren die iranischen Isma 'Iliten. Allerdings redeten sie statt von kun, 
dem Schöpfungswort, von amr, dem "Imperativ" (was kun nach der Gramma
tik auch war), und dieser "Imperativ" war nun nicht nur eine Hypostase, 
sondern als solche auch Bestandteil und erste Stufe eines Emanationsprozesses. 

Vgl. de Smet, Le Verbe imperati( dans le systeme cosmologique de l'ismaelisme; 
in: RScPhil. 73/1989/397 ff. Auch Walker, Early philosophical Shiism 84; für 
SigistanI ist amr = kalima (kun) = irada = ibda '. Abü I-Hugail hatte sich 
im Falle des balq wegen der Äquivozität des Wortes noch mit dem Problem 
herumschlagen müssen, ob das Erschaffen selber erschaffen sei (Bd. III 281). 
Jetzt dagegen, wo balq durch eine andere Vokabel, nämlich amr, ersetzt war, 
ließ sich leicht sagen, daß diese Hypostase nicht erschaffen sei; sie übt bloß das 
Erschaffen auf eine andere Weise aus, nämlich als ibda " welches punktuell ist 
und nicht andauert wie das balq (Walker 82 f.). Man könnte sich vorstellen, 
daß die Isma'Iliten sich von Theologen wie Abü Mu'ag at-rumanl und Zuhair 
al-MarI haben inspirieren lassen, die in der Tradition Abü I-Hugail's standen 
(s. o. Bd.II 740); das wäre dann ein Grund mehr, letztere nicht in Ägypten, 
sondern in Iran anzusiedeln. Jedoch sollte man auch an den Schöpfungsmythos 
der frühen Isma'IIIya denken, in welchem künf und qadar, also das (weibliche) 
Schöpfungswort und die (männliche) göttliche Allmacht zusammenwirken (vgl. 
Halm, Kosmologie und Heilslehre 53 ff.; Das Reich des Mahdi 26). Ähnliche 
Spekulationen wie bei Abü I-Hugail finden sich im übrigen bei Pseudo-Ammo
nios, dessen Text gleichfalls den iranischen Ismä'Iliten bekannt war (vgl. Ru
dolph 201 ff.), und im K. Sirr al-!Jaltqa (vgl. Weisser, "Buch über das Geheimnis 
der Schöpfung" 89 cap. 11 2; dazu Zimmermann in: Pseudo-Aristotle in the 
Middle Ages 196 H.). 

Wenn Abü l-Hugail in dem schöpferischen Willensakt Gottes eine "ortlose" 
Hypostase sah, so war dies zugleich seine Art, die creatio ex nihilo auszu
drücken. Auch das verstand sich wiederum nicht von selbst. Im Koran war das 
"Nichts" ebensowenig eine Kategorie wie in der Genesis. Nach der biblischen 

19 S. o. Bd. III 123 und 186. 
20 Ib.401. 
21 So später deutlich bei al-KindI; vgl. Walzer in: Oriens 10/1957/210 f. = Creek into Arabic 

182f. 
22 Mafiit1~ al-gaib XIII 33, 5 ff. Allerdings hatte er wohl die Karrämiten im Visier; denn diese 

hatten in dem kun einen Sprechakt (qaul) gesehen, der in Gottes Wesen entsteht und dort aus 
einer ewigen qä 'ilrya, also einer Prädisposition daZll, hervorgeht (Mutawall1, Mugnf 16, 10 ff.). 
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Schöpfungsgeschichte ordnet Gott das Chaos, aber er geht ihm nicht voraus, 
oder besser: er schafft die guten Dinge differenzierend gegenüber den konstitu
tiven Vorgegehenheiten Erde, Finsternis und Urflutl>. Dieses Auseinanderdiffe
renzieren vollzieht sich durch Benennen: "Gott schied das Licht von der Fin
sternis. Und Gott nannte das Licht Tag, während er die Finsternis Nacht 
nannte"24. Der Koran enthält demgegenüber gar keinen Schöpfungsbericht; er 
setzt das biblische Vorbild als bekannt voraus und bezieht sich dann darauf25• 

Aus dem Benennen wird dabei ein Heraufrufen, eben durch das Schöpfungs
wort; damit war der Schritt zur creatio ex nihilo eingeleitet 26. Die islamischen 
Theologen haben darum vermutlich meist auch gar nicht gemerkt, daß sie 
einen neuen Gedanken in die Offenbarung hineintrugen. SahrastänI allerdings 
ha t es ausgesprochen 27. 

Zur Frage, ob der Koran die Erschaffung aus nichts lehrt, vgl. Beck in: Le 
Museon 89/1976/199 ff. und O'Shaughnessy, a. a. O. 1 ff.; auch Alousi, Pro
blem of Creation 11 ff. Zur Entwicklung im Christentum vgl. Grant, Miracle 
and Natural Law 135 ff. und G. May, Schöpfung aus dem Nichts. Die Entste
hung der Lehre von der creatio ex nihilo (BerIin 1978). May weist darauf hin, 
daß auch das rabbinische Judentum diese Vorstellung nicht kannte (S. 22 f.); 
zur voraufgehenden Phase vgl. H.-F. Weiss, Untersuchungen zur Kosmologie des 
hellenistischen und palästinischen Judentums (Berlin 1966). Der erste christliche 
Denker, der den Satz aufstellte, dag die Materie von Gott hervorgebracht sei, 
war Tatian (May 153 ff.). 

Creatio ex nihilo und göttliche Transzendenz hängen gewiß eng zusammen. 
Das Schaffen aus Materie ist anthropomorph; Gott hat dergleichen nicht nö
tig 28 • Aber Anthropomorphismus war im Islam ja anfangs gar nicht verpönt. 
Nach dem Koran entsteht die Welt durch Spaltung des Urstoffs; alles Belebte 
geht sodann aus dem Wasser hervor 29• Auch die ersten Exegeten haben sich 
daran gehalten: Gott ist in einer Wolke über dem Urozean und schafft dann 

2J Dazu zuletzt W. Groß in: Fs. P. Hünermann 149 ff. sowie in Groß/Kuschel, "Ich schaffe Fin
sternis und Unheil", S. 35 ff. 

24 Gen. 1.4 f.; vgl. bereits G. von Rad, Theologie des Alten Testaments 6} 155 ff. 
2.1 In einer Weise übrigens, die den Kritikern nicht konsistent genug schien (Text XXXV 89, i); 

vgl. Paret, Kommentar 433 zu Sure 41/9-12. 
26 An den entsprechenden KoransteIlen wird balaqa häufig durch qa4ä ersetzt. Jedoch ist, wenn 

dies auf den Menschen angewandt wird, nur eine Belebung durch den Geist, keine creatio ex 
nihilo gemeint (O'Shaughnessy 46 f.). Erschaffung durch das Wort findet sich als theologisches 
Konzept auch schon in Psalm 33.6; zum Weiterwirken im rabbinischen Denken vgl. Goldberg 
in: Judaica 36/1980/107. 

27 In seinem Korankommentar Mafätfl? al-asrär (Facs. Teheran, fol. 105b, 10 ff./übs. Monnot in: 
La controverse religieuse 291). Er verbindet dies mit der Beobachtung, daß auch qadfm dort 
nicht "ewig" heißt. 

28 Auf diese Art ist die Vorstellung vielleicht auch entstanden, bei den Gnostikern (vgl. May, 
Schöpfung aus dem Nichts 76). 

29 Sure 21/30; dazu Speyer, Biblische Erzählungen 4 f. Vgl. zum Folgenden auch den Artikel 
Khal~ in EIl IV 980ff. (R. Arnaldez). 
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als erstes den Thron, auf dem er als Herrscher Platz nehmen wird 30; die Him
mel werden aus dem Dampf geschaffen, der aus dem Wasser aufsteigt 31 • Er 
schafft den Fisch (nün), auf dessen Rücken er die Erde ausbreitet 32; sie würde 
ja sonst im Wasser versinken. Und da der Fisch sich bewegt, müssen die Berge 
die Erde festhalten 33 • Zwar wird hervorgehoben, daß Gott "allein" ist; aber 
gemeint ist doch nur, daß es die Engel und den Menschen noch nicht gab 34• 

Wie im Judentum, so liebte man es auch im Islam, Schriftstellen kreativ mit
einander zu kombinieren. So fand sich z. B. der Fisch an sich gar nicht im 
Koran; das Wort nün war ohnehin ungewöhnlich. Aber Jonas, der von dem 
Wal verschluckt worden war, wurde in Sure 21/87 dü n-nün, "der mit dem 
Fisch" genannt 35, und der Buchstabe Nün stand als Sigel am Anfang von Sure 
68. Indem man beides miteinander verband, wurde aus der schwer zu deuten
den Sigel der Fisch36 • Auf sie aber folgte an derselben Stelle eine Anrufung 
des Schreib rohrs (qalam) und dessen, "was man (damit) niederschreibt". Letz
teres war, wie man schon bald verstand, das Geschick der Menschen; der 
"Fisch" aber stellte, stärker als zuvor der Buchstabe, die gesamte Sequenz 
hinein in den Schöpfungsmythos. Als der Streit um die Prädestination ein
setzte, wurde die Stelle zu einem Kronzeugen; jetzt sah man in dem Schreib
rohr dasjenige, das Gott als erstes geschaffen hatte 37• Das Nün ließ sich dann 
aus dem Kontext von Sure 68/1 heraus, wenn auch nicht unbedingt sprachlich 
überzeugend, als "Tintenfaß" deuten 38. 

Nicht nur Thron und Schreibrohr aber traten in Konkurrenz; auf die Frage 
nach dem ersten Geschaffenen gab es noch viele weitere Antworten. Dabei 
ist zu beobachten, wie der Schöpfungsvorgang an Materialität, aber auch an 
Direktheit verliert; man suchte nach Medien, deren Gott sich bedient hatte. 
Siglen wie das Nün mögen der Punkt gewesen sein, an dem der - an sich aus 
der Gnosis stammende - Gedanke in die Exegese eindringen konnte, daß Gott 
die Buchstaben bei seiner Schöpfung benutzt habe39; daraus ließ sich dann 
schließen, daß jene als Hypostase (tai' mutawahham) zuerst geschaffen wa
ren 40. Auch der Wille mochte derart hypostatische Funktion erhalten: Gott 

]0 TabarI 134, 7ff./Übs. Rosenthal204; Tafsfr ]XV 246f. nr. 17980f. zu Sure 11/7. Dazu oben 
S.408. 

31 Ib. I 49, pu. f./übs. 220 nach Sure 41111; vgl. Arnaldez in EI2 IV 983. 
32 TabarI I 48, 7ff./übs. 218; dazu Bd. III 239 mit weiteren Material. 
.B Ib., im Anschlug an Sure 78/7 und 13/3 (mit Parallelen bei Paret, Kommentar 257). 
,4 Vgl. dazu Alousi 49 H. Wie sehr man sich hüten muß, solche Aussagen überzuinterpretieren, 

zeigt die zitierte Arbeit von May (etwa S. 7 f.). 
35 In Sure 68/48 dagegen ~ä~jb al·~üt. Das Wort nün ist wahrscheinlich aramäischen Ursprungs; 

vgl. Horovitz, Koranische Untersuchungen 155 und Speyer, Biblische Erzählungen 407 f . 
.16 So deutlich in der Tradition bei TabarT I 48, 14 ff./Übs. 218; vgl. Tafstr 2XXIX 14 f. Vgl. auch 

Ibn Ijuzaima, Tau~fd 243, 7 f. und BaihaqI, al-Asmä ' wa~-~ifat 482, 11 f . 
.17 HT 77ff.; auch TabarI I 48, 4ff./Übs. 218f . 
.1H VgJ. SuyürI , La 'air I 131, 5 f. 
39 S. O. S. 384 H. 
40 Abü l:Iätim ar-RäzI, Ztna I 66, 5 ff.lübs. Vajda in: Arabica 8!196111l9ff.; an dieser Stelle ist 

ihnen noch das tawahhum Gottes vorgeordnet. 
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schafft ihn zuerst und dann die Dinge mit ihm 41. Oder, wiederum gnostisch 
und extrem-sI' itisch: Gott schafft, als Lichtwesen, aus seinem Willen zuerst 
den Schatten 42 • Schließlich hieß es sogar, Gott habe die Vernunft ('aql) als 
erstes geschaffen 4.~. Das hat an der zitierten Stelle offensichtlich neuplatoni
sche Wurzeln, muß aber nicht überall so gemeint sein; manche haben damit 
vielleicht nur die herausragende Rolle des menschlichen Verstandes betont 44. 

Man erzählte sich, daß man in Gegenwart Mul;ammad al-Bäqir's darüber ge
stritten habe, was denn nun als erstes geschaffen sei: die Vorherbestimmung 
(qadar), das Schreibrohr oder der Geist (ruQ), und er habe entschieden: Nichts 
von alledem; das erste Geschaffene, aus dem alles andere gekommen sei, sei 
das Wasser 45 • Der Imam kehrte damit wieder zum Koran zurück; aber der 
Urozean war nun nicht mehr ein vorgegebener Stoff, sondern selber geschaf
fen. Schon bei Mugjra b. Sa'jd kommt er durch das Schwitzen Gottes zu
stande 46 • 

Im Koran wird baliq "Schöpfer" an zwei Stellen durch badr< "Hervorrufer, 
Neuschaffer" ersetzt47 • Hieraus hat man später den Begriff ibda' abgeleitet, 
mit dem man die creatio ex nihilo bezeichnete48 • Auf einem ägyptischen Grab
stein aus dem Jahre 240/855 wird Gott badr' mubtadi' genannt 49• Aber im 
Koran deutet nichts darauf hin, daß badr' sich von baliq unterschiede; auch 
die Exegeten hörten anfangs aus dem Wort nur heraus, daß Gott Himmel und 
Erde, die an beiden Stellen damit verbunden werden, alleine oder als erste 
erschaffen habe 50. Wann und wo sich der Schöpfungsbegriff radikalisiert hat, 
wissen wir nicht. Es ist möglich, dafS die neuplatonisch orientierte frühe Theo
logie diesen ProzefS einleitete; die bereits mehrfach zitierte Sammlung hermeti
scher Logia aus der Umgebung des Kalifen Hisäm enthält eine klare Aus
sage 5 !. Auch Gnostiker wie MugTra b. Sa 'jd kommen in Frage 52• MubäsibI 
hat den Gedanken der creatio ex nihilo plakativ in das Proöm seiner Ri 'äya 
aufgenommen: " ... denn (Gott) war von Ewigkeit her einer, ohne dafS es etwas 
neben ihm gegeben hätte. Dann begann er die Dinge zu erschaffen, nicht aus 

41 Kulini, Kaff! 110 ne. 4. 
42 Al-Haft wal-a:j,illa 30, 7 f. TÄMIR; dazu oben S. 379 f. 
41 S. o. Bd. I 354, wiederum nach einer si' itischen Quelle. 
44 S. o. Bd. II 170; Alousi, Creation 69 ff. Dazu jetzt sehr differenziert die Dissertation von D. S. 

Craw, The Spectrum of the Notion of al- 'Aql in early Hadith (McGill University, Montreal). 
45 Kulini, Kaff VIII 94 f. nr. 67; vgl. auch Arnaldez in Ef IV 984. 
46 Zu den kosmogonischen Vorstellungen der frühen SI' iten jetzt ausführlich Amir-Moezzi in 

Elran VI 317 ff. 
47 Sure 2/117 und 6/101. 
4H SO etwa bei Kindi; vgl. Ef III 664 s. v. ibda '. Für Qäc,lT 'Abdalgabbär vgl. Peters, God's 

Created Speech 268; zur Entwicklung allgemein jetzt de Smet, La Quiüude de l'lntellect 111 ff. 
49 RCEA I 289 nr. 372. 
50 TabarT, Tafsfr 111 541 nr. 1858 f. 
51 BEO 19/1965-6/74, 8: ansa'a l-!;alfqa lä min maugüdät wa-a~dalahä la min mutaqaddimät. 

Zum Text s. o. S. 425. 
52 Nach MugTras Ansicht war Gott, bevor er seinen Allerhöchsten Namen aussprach und damit 

die Buchstaben in die Existenz treten ließ, "allein, ohne daß etwas bei ihm gewesen wäre" 
(AS'arT, Maq. 7, 7). Vgl. auch oben S. 384f. 
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etwas, das ewig neben ihm existiert hätte; er schuf die Dinge also aus nichts 
(fa-btara 'a l-asyä') und ließ sie entstehen und bestimmte sie, wie er wollte" 53. 

Aber das ist auch nicht viel früher verfaßt als der genannte Grabstein. Die 
Frage ist u. U. müßig und falsch gestellt. Die Vorstellung von der creatio ex 
nihilo mußte ja nicht erarbeitet werden; sie war längst entwickelt und floß bei 
den Neophyten unbemerkt mit ein, dies aber nicht unbedingt in allen Regionen 
zur gleichen Zeit. 

Der Passus bei MubäsibI enthält im übrigen unkoranisches Vokabular; ibta
ra 'a findet sich in dieser Bedeutung nicht einmal im HadI!. Das Wort gehärt 
ebenso wie ahdala oder augada zu jenen Begriffen, mit denen die Theologen 
ausdrückten, daß Gott etwas "ohne Urstoff und ohne Vorbild" (min gaiyi a~lin 
wa- 'alä gaiyi miläl) 54 in die Existenz rief55 . Allerdings scheinen sie häufig gar 
nicht primär das Verhältnis Gottes zur Materie im Blick gehabt zu haben; 
manche Mu'taziliten verstanden Schöpfung eher als In-Bewegung-Setzen 56• 

Das war ein griechischer Gedanke57; man konnte sich auf diese Weise also 
viel besser mit seinen Gegnern verständigen 58, kam aber in ein ganz anderes 
Fahrwasser. Nanäm erklärte die Dinge als eine Mischung von Ingredienzien, 
die sich gegenseitig durchdringen 59, und sein Schüler Gäbif hob die Konse
quenz hervor, daß diese Grundbestandteile, nachdem sie selber einmal geschaf
fen sind, immer nur neue Verbindungen eingehen 60. Deutliches Engagement 
für die creatio ex nihilo finden wir eher in der philosophischen Grauzone am 
Rande des kaläm, wiederum in einem neuplatonisch inspirierten Text: dem 
oben bereits erwähnten K. Sirr al-baltqa 61 • 

Das ist vielleicht kein bloßer Zufall. Die Gegner des Schöpfungs begriffs 
rekrutierten sich nämlich gleichfalls in erster Linie aus Kreisen, die der Philo
sophie und antikem Denken nahestanden: aus der sog. Dahrlya. Mit diesem 
Wort war keine bestimmte Schule bezeichnet; es war vielmehr ein Sammelbe
griff für einzelne Personen oder Personengruppen, mit denen man im bürgerli
chen Milieu der Städte immer zu tun hatte: Ärzte, Astronomen (bzw. Astrolo
gen), Alchemisten 62. Ein Dahrit hält nichts vom ibtirä', sagte Gäi)i f ; auch an 

53 Ri 'äya 1, 5 ff. 
54 So TabarI, Tafsfr 31I 581, 8 mit Bezug auf bad'-. Dazu jetzt Rudolph, Pseudo-Ammonios 129 f. 
55 Vgl. für die Kombination bilä a~l = i!Jtara 'a Ibn SabIb in Text XXXI 4, f. 
56 Vgl. Bd. III 325 f. für Na:gam. 
57 Wie aus dem unbewegten Beweger des AristoteIes ein Schöpfer wird, schildert Sorabji in: 

Aristotle Transformed 181 ff. 
5H S. u. S. 453 f. 
59 S. o. Bd. III 335 ff. 
6() S. O. S. 109; für Na:gam vgl. Bd. III 366 ff. 
61 Vgl. Zimmermann in: Pseudo-Aristotle 198 mit Belegen. Dasselbe wird dort für die Theologie 

des Aristoteles festgestellt (S. 174 f. und 199 f.); aber diese ist vermutlich später anzusetzen. 
Für die Doxographie des Pseudo-Ammonios vgl. den Kommentar von Rudolph 118 ff.; für den 
Liber de Causis jetzt Endreß in: Oriens 34/1994/183 f. mit Literatur. Von daher übernimmt al
Kind!. 

62 Vgl. Kraus in: al-Taqafa 226/1943/12; auch oben Bd. II 40 und III 332 f. 
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Prophetenwunder glaubt er nicht 63 • Er erkennt nur den Augenschein an 64; 

daraus folgt Rationalismus oder, wie die Muslime dies sahen, Skepsis 65. Der 
Leugnung des Anfangs entsprach die Leugnung des Endes; es gibt keine Escha
tologie. Dahr ist die ewige Zeit, die unaufhörliche Drehung des gestirnten 
Himmels, das "Rad der Sphäre" (carb-i falak), wie die persischen Dichter 
später sagten 66. Von dahr hatten schon die altarabischen Dichter gesprochen. 
Aber sie hatten damit vor allem das "Schicksal" gemeint67 ; das spielte in dem 
irakischen Milieu, in dem die islamischen Theologen mit der Dahrlya zusam
menstießen, keine Rolle mehr. Bei dieser kamen vielmehr iranische und antike 
Gedanken zum Tragen. 

Allerdings hatte die Überlieferung auch immer schon das Antidot zur Verfü
gung. Die Propositiones des Proklos über die Ewigkeit der Welt ('E1TlXE1Pf)
~CXTCX mpi a'iOloTT1TOS TOO KOO'~OV) 68 sind aus dem Arabischen besser bekannt 
als aus dem Griechischen; aber man las zusammen mit ihnen auch die Widerle
gung durch Johannes Philoponos 69 . Letzterer war Christ und hatte allen 
Grund, Einspruch zu erheben. Aber auch im Umfeld der iranischen Religionen 
gab es verschiedene Lager. Die Zoroastrier kannten ein Weltende 70 und sahen 

6J I;layawän IV 90, 3 fE. Vgl. weiterhin die angebliche Diskussion Abo I:Ianifa' s mit einem Dahri
ten im Kommentar des Abo I-Lai! as-SamarqandI zum Fiqh absat (ed. Daiber. The Islamic 
Concept of Belief 190 fE. , Z.771ff.). 

64 Ib.90, 1; dazu oben Bd. I 452. 
65 Ein charakteristisches Beispiel ist die mit dem Namen des Ibn al-Muqaffa' verbundene Schrift 

gegen den Islam (s. o. Bd. II 31 f.). Vgl. auch die Ausführungen im Garsäspnäma, übs. Masse 
Il 30 f. 

66 Ringgren, Fatalism in Persian Epics 49 ff., auch 9 H. 
67 Literatur dazu vgl. HT 75; s. auch oben Bd. I 25. 
6R Vgl. jetzt die deutsche Übersetzung bei M. Baltes, Die Weltentstehung des platonischen Ti

maios nach den antiken Interpreten Il 134 H. 
69 Vgl. Walzer in: EI 2 1 1340 s. v. Buru~/us und Endreß, Proclus Arabus 15 ff.; dabei sind, wie 

A. Hasnaoui kürzlich nachgewiesen hat, Auszüge aus Philoponos' De aeternitate mundi contra 
Proclum im Arabischen sekundär Alexander von Aphrodisias zugeschrieben worden (Ar. Sc. 
and Phil. 4/1994/68 ff.). Zum Umfeld der Diskussion unter christlichen Autoren des 6. ]h., 
z. B. Aneas von Gaza und Zacharias von Mytilene, auch eine Generation vorher schon Syn
esios von Kyrene, vgl. E. Rowson in seinem Kommentar zu 'Ämirls Amad 'alä l-abad (1988), 
S. 252 ff. Zu den diesbezüglichen Werken des ]ohannes Philoponos vgl. Sorabji in: Philoponus 
and the Rejection of Aristotelian Science 7 und 167 f., auch 233 f.; zu seinem Einfluß oben 
Bd. 1lI 231 und 394, auch 42 f. Bruchstücke einer bisher unbekannten Schrift des letzteren über 
die creatio in tempore hat S. Pines in lOS 2/1972/320 H. bekanntgemacht; mit französischer 
Übersetzung ediert von Troupeau in: Memorial Festugiere 77 ff. Die Fragmente von Contra 
Aristotelem, vor allem aus Simplikios, aber auch aus arabischen Quellen (FarabI), sind in 
englischer Übersetzung von Ch. Wildberg vorgelegt worden: Philoponus. Against Aristotle, 
on the Eternity of the World (lthaca, Cornell Univ. Press 1987); zur Textgeschichte vgl. ders. 
in: Sorabji, Philoponus 198 ff. - Das Interesse an der Kontroverse wird auch dadurch belegt, 
daß Pseudo-Ammonios, der Proklos als Neuplatoniker sehr schätzte, den Nachweis versucht, 
daß dieser die Ewigkeit der Welt gar nicht vertreten habe (cap. XXV mit Komm. S. 204 ff. 
RUDOLPH). 

70 Zaehner, Dawn and Twilight of Zoroastnanism 312 ff. 
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in Ohrmazd den Schöpfer71 . Die Markioniten lehnten zwar die creatio ex 
nihilo ab, kritisierten aber diejenigen Dahriten, welche Gott auch als Lenker 
des Kosmos nicht anerkannten 72. Nach dem Denkart hießen diejenigen, die 
nicht an die Existenz des Schöpfers Ohrmazd und des "Propheten des den" 
(d. i. Zarathustra) glaubten, "in der Sprache des Reiches", also der Muslime, 
Sophisten und Dahrlya 73. Gemeint sind u. a. wohl die Zurvaniten; schon ihr 
Name verwies auf zurvan-i akanarak, die "unendliche Zeit"74. Die creatio ex 
nihilo wurde aber auch im Denkart selber abgelehnt; denn aus nichts kommt 
nichts 75. 

Zurvanitische Ideen blieben in der Tat nicht ganz ohne Einfluß auf den 
Islam; Abü 1-' Atahiya ist dafür ein BeispieF6. Aber daß die Welt einen Anfang 
und ein Ende habe, konnte von einem Muslim nicht geleugnet werden. Schon 
Gahm b. Safwan verlieh diesem Axiom radikalen Ausdruck: Gott ist der Erste 
und der Letzte (Sure 57/3); er war am Anfang alleine, und er wird es auch am 
Ende sein 77. Gahm stützte sich darin wohl auf einen breiten Konsens. Der 
Medinenser Abü Salil) I)akwan as-Samman (gest. 1011720) benutzte in einem 
Gebet, das er vor dem Einschlafen zu sprechen empfahl, die Formel: "Du bist 
der Erste; also gibt es vor dir nichts. Und du bist der Letzte; also gibt es nach 
dir nichts" 78. Beide gingen wohl davon aus, daß Gott als einziger die Zeit 
ausfüllt; er ist in der Zeit oder vielleicht die Zeit selber - ana d-dahr, wie das 
HadI! sagte79. Aber Gahm dachte sich die Sache so, daß nicht nur nichts auf 
Gott folgt, sondern dieser auch als einziger übrigbleibt; damit war vorausge
setzt, daß die Menschen nicht auf ewig im Paradies bleiben werden. Diese 
Konsequenz wollten nur die wenigsten tragen; sie schien auch nicht durch den 
Koran gedeckt 80. 

Allerdings hatte das Modell den Vorteil, daß sich damit am klarsten der 
Dahrlya entgegentreten ließ. So hielt Abü I-Hugail denn zumindest daran fest, 
daß alle Bewegung einen Anfang und ein Ende habe; das Paradies konnte 
dann sehr wohl ewig sein, vorausgesetzt daß in ihm auf die Dauer ewige Ruhe 

71 Ib. 249 f.; nach der Vorstellung Zarathustras schafft Gott die Welt im übrigen durch sein 
Denken, also ex nihilo (ib. 199). Vgl. dazu das Referat bei QäQT . Abdalgabbär, Ta!bU 331, 
2ff. 

72 S. O. Bd. I 432. 
73 Denkart, übs. de Menasce 237 § 225; vgl. auch den Text bei Zaehner 197. 
74 Zaehner 181; allgemein zu ihnen ibo 198 ff. sowie jetzt Boyce in: Fs. Yarshater 20 ff. und 

Shaked in: J5AI 1711994/50 ff. 
75 Übs. de Menasce 327 § 362. 
76 Ag. IV 5, 14 ff.; S. O. Bd. I 448. Der bekannte zurvanitische Ursprungsmythos war den Arabern 

bekannt (vgl. Abü 'Isä al-Warräq bei MalähimT, Mu 'tamad 597, -7 ff.); dazu Qä<;lI' Abdalgab
bär, Ta!bft 334, 4 ff. 

77 S. O. Bd. 11 505; vgl. dazu Rudolph, Pseudo-Ammonios 129. 
7H Muslim, $a~r~ 2084 = I)ikr 61; Parallelen vgl. Conc. I 134b und Ibn l:Juzaima, TauJ?fd 77, 

6 H., auch Gimaret, Noms divins 172. 
79 HT 76. Der IbäQit Naffä! b. Na~r al-QanrarTnI überspitzte dies später dahin, daß Gott ad

dahr ad-da 'im sei ($älih Bäglya, al-/ ba4iya fi l-Garid 63 H.). 
HO Dies hing allerdings daran, wie man b-l-d in gannat al-buld oder balidrna (iha verstand (s. o. 

Bd.1I 505 und III 54; auch unten S. 550 f.). 
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herrschte. Für die Dahriten war die Bewegung (der Gestirne) das Grundele
ment ihres Weltbildes gewesen 81; indem Abü l-Hugail sich darauf einließ, kam 
er dazu, Schöpfung als In-Bewegung-Setzen zu verstehen. Seine Nachfolger 
akzeptierten dies, wie wir sahen, versuchten aber der darin angelegten Konse
quenz zu entgehen. Spätestens bei IskäfI wird die Analogie zwischen Anfang 
und Ende aufgehoben; man kann, so meinte er, beweisen, daß alle Bewegung 
einen Anfang haben muß, ohne deswegen auch deren Ende zugestehen zu 
müssen 82. KindI zeigte kurz darauf, daß es tatsächlich Phänomene gibt, die 
zwar einen Anfang, aber kein Ende haben, nämlich die Reihe der Zahlen oder 
die Zeit 83• 

Mit dieser Annäherung an eine philosophische Fragestellung, die seit der 
Spätantike diskutiert wurde, ließ sich Gott nicht mehr als derjenige verstehen, 
der in der Zeit ist; er hat vielmehr die Zeit mit der Bewegung geschaffen 84. 

Zeit war ja, wie Aristoteles gesagt hatte, das Maß der Bewegung85 • Nun war 
es auch nicht mehr möglich, mit der kufischen Theologie Bewegungen in Gott 
anzunehmen 86; Gott ist unwandelbar und steht außerhalb der Zeit. Zwar ist, 
so heißt es im K. Sirr al-baltqa 87 , die Welt zu einem bestimmten Zeitpunkt 
geschaffen; aber die Zeit wurde init der Welt geschaffen, es gibt keine Zeit für 
die Zeit. Allerdings: wenn es keine Zeit für die Zeit gibt, wie kann dann Gott 
noch vor der Schöpfung da sein? Dieser neue Aspekt des Problems hat die 
Theologen im zweiten Drittel des 3.1h's beschäftigt. Gott ist gar nicht vor 
den Dingen da, so sagte' Abbäd; er ist nur "vorher" im prinzipiellen Sinne. 
Wenn er den Dingen vorgeordnet ist, so weil sie von ihm abhängen. Statt von 
zeitlicher Posteriorität redete' Abbäd also von Kontingenz. Zwar wird Gott 
zum Schöpfer erst mit der Schöpfung; aber man darf deswegen doch nicht 
sagen, er sei von Urbeginn an ein Nicht-Schöpfer gewesen 88. SälibI versuchte 
den Sachverhalt durch Verfremdung der Normalsyrache zu pointieren: Gott 
ist nicht qabla l-asyä', sondern qablu l-asyä '89. Sabbäm arbeitete als erster 
mit der Vorstellung der Potentialität: die Körper haben auch vor der Erschaf
fung in Gottes Wissen eine gewisse Existenz 9o• Das war bei ihm noch etwas 
roh gedacht; auch der Begriff der Möglichkeit war noch nicht vorhanden 91. 

SI Vermutlich vor allem wegen der Astrologie; die in ihr vorausgesetzte Gesetzmäßigkeit des 
Himmels war durch die Ewigkeit von dessen Bewegung gewährleistet (vgl. die Lehre der 
"Chaldäer" bei Diodorus Siculus, Bibliotheca historica 11 30; dazu van der Waerden in: SB 
Heid. Ak. Wiss., Math.-Nat. KI. 1972, nr. 5, S. 20). 

81 S. o. Bd. III 26l. 
Rl Vgl. den Text, ed. Celentano in: AIUON 39/1979, Suppl. 18, S. 7, lOf. Bei den Zahlen igno-

riert Kind. dabei, dem Geiste seiner Zeit entsprechend, die Existenz negativer Zahlen. 
H4 Für Ibn SabIb s. o. S. 129. 
85 S. o. Bd. III 242. 
86 S. o. S. 402 und 439. 
87 S. 62, 2ff. 
H8 S. o. S. 23. 
S9 S. o. S. 140 f. 
90 S. o. S. 48 f. 
91 Es ging ja nicht um Möglichkeit, sondern um Existenz oder genauer: um Bestehen Ijubut) als 

ein "Etwas" (sai '), und zwar um Bestehen im Wissen Gottes. SaI,JI,Jäm entzog damit endgültig 
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Aber es war doch ein entscheidender Durchbruch; erst jetzt wurden Systeme 
wie das aristotelische, das auf dem Gegensatz von ovvaj..lIS und EvepYEla aufge
baut war, für das Denken des kaläm konvertibel. 

Die Annäherung, die damit eingeleitet war, hat immer noch Jahrhunderte 
gebraucht, und sie ist selbst dann auf halbem Wege stehengeblieben. Mit dem 
Kontingenzbegriff allein haben die Theologen das Verhältnis zwischen Gott 
und Welt nie erklären wollen; Schöpfung blieb immer Schöpfung in der Zeit. 
So ist die Frage, die schon die Dahrlya gestellt hatte, warum nämlich Gott 
die Welt gerade zu diesem Zeitpunkt geschaffen habe und nicht vorher oder 
nachher 92, auch noch von GazzälI in seinem Tahä{ut al-{aläsi{a behandelt 
worden 93 • Nie auch hat man das Verhältnis zwischen Gott und Welt auf ein 
solches zwischen Ursache und Wirkung reduziert 94; daß Gott Ursache sei, 
stand nur bei den Philoso'phen, etwa in dem pseudaristotelischen K. al-hjä~ {: 
I-bair al-ma~4, dem lateinischen Liber de Causis. Selbst die Ismä'Iliten haben 
sich in diesem Punkt von den Neuplatonikern distanziert 95 • Das göttliche Wol
len blieb eine freie Entscheidung, mit der sich eine Absicht verband; Gott 
tut nichts "zum Spaß", so sagte der Koran, und die Theologen richteten sich 
danach 96. 

Über den Grund, warum er sein Alleinsein aufgegeben hatte, ließ sich frei
lich Einigkeit kaum erzielen. Um der Menschen willen, so sagten die Mu'tazili
ten und verstanden darunter: um ihnen zu nützen; die Schöpfung war also ein 
karitativer Akt 97 • Gott schuf, so mochte man dann sagen, aus Großmut (güd) 
und Barmherzigkeit 98• Das hatten auch die Christen schon so gesehen 99; Mu
qammi~ sprach es ihnen nach 100. Allerdings gewann es in der Verklammerung 
mit der Lehre von der Inkarnation einen tieferen Sinn; die Muslime mußten 
sich dagegen immer den Einwand vor Augen halten, daß der karitative Akt 
Adressaten galt, die es noch gar nicht gab. Da bot sich dann an, die Vorstel-

Lehren den Boden, nach denen ein Ding erst Ding wird, wenn Gott es in die Existenz versetzt 
und damit auch um es weiß (so Sai~än at-Täq nach Maq. 37, 3 ff.; dazu Bd. I 341). 

92 So bei 'Ammär al-Ba~rI, Masä'il106, 4ff. 
93 Vgl. die Übersetzung in: van den Bergh, Averroes' Tahafut al-Tahafut I 1 ff.; dazu B. S. Kogan, 

Averroes and the Metaphysics of Causation 46 ff. Allgemein jetzt R. C. Dales, Medieval Dis
cussions of the Eternity of the World (Leiden 1990). 

94 Wenn Ibn ar-Rewandi einen Ansatz dazu bei Abü 'Affän ar-Raqqi, dem Schüler des Na~~äm, 
entdecken will, so ist dies wohl in erster Linie Polemik (5. o. S. 118). 

95 Vgl. Walker, Early philosophical Shiism 41 für Sigistäni. Dieser verstand sich nur dazu, Gott 
mu 'ill 'illat al- 'ilal, causator causae causarum zu nennen (vgl. Madelung in: Nasr (ed.), Is
mä 'flf Contributions to Islamic Culture 57). I:IamIdaddTn al-Kirmäni war noch zurückhalten
der (vgl. de Smet, La Quii!tude de l'lntel/eet 134 H.). Allgemein zur Frage auch Alousi, Problem 
of Creat;on 237 H. 

96 S. o. Bd. III 280; dazu MaqdisI, Bad' I 115, 3 H. 
97 Bd. 111 406; zu den Ansätzen im Koran vgl. O'Shaughnessy, Creation 59 f. 
98 MaqdisI, Bad' I 115, ult. f. 
99 Justin, Apol. I 10, 2; II 4, 2 und 5, 2; Irenaeus, Haer. IV 14, 1; im arabischen Sprachraum 

Abü Rä'i~a 36, 5 H. GRAF (CSCO Bd. 130). 
JOO 'ISrün maqäla XII 3 = S. 231 STROUMSA. 



456 D 1.3.2 Das Gottesbild: Attributenlehre 

lung von der Präexistenz Mubammads 101 noch einzuarbeiten. Das geschah vor 
allem in der Mystik. Gott, so heigt es bei Abü Tälib al-MakkI, hat die Welt 
wegen der Menschen geschaffen, aber Adam (als Ahnherrn der Menschen) 
wegen Mu\:lammad und Mubammad um Seiner selbst, d. h. um Gottes wil
len 102. Oder, formal und inhaltlich noch stärker zugespitzt: "Wärest du (Mu
bammad) nicht gewesen, so hätte ich die Sphären nicht geschaffen" 103. 

Man konnte den Sinn der Schöpfung aber auch darin sehen, dag die Men
schen - und nur sie - Gott zu erkennen vermögen; Gott erschliegt sich also 
in ihr. Die SI' a hat diesen Gedanken gepflegt 104, und wiederum hat die Mystik 
ihn aufgegriffen, auch hier mit einem HadT! qudsT: "Ich war ein verborgener 
Schatz und wollte, dag ich erkannt würde" 105. Das war souverän gedacht, 
aber schwer zu beweisen; darum kleidete es sich ja auch in die Form einer 
Selbstaussage. Schon Naggär bestritt, daß sich überhaupt ein einziger umfas
sender Grund finden lasse; die Welt ist zu komplex dazu, Gott hat viele 
Gründe gehabt 106. Da mochte man sich dann bald fragen, ob Gott überhaupt 
einen Grund haben mußte; die Af ariten leugneten es 107, ebenso Ibn Hazm 108. 

Ma' arrI sagte in einem Vers seiner Luzümtyät: "Gott hat mich geformt (~auwa
ranl); doch ich weifS nicht, warum. Erhaben ist der Mächtige, der Eine" 109. 

Die Erhabenheit Gottes äufSert sich nämlich auch in seiner Autarkie; er ist 
gant, auf niemanden angewiesen 110. 

Er zieht sich aber auch nicht aus der Welt zurück; der göttlichen Bedürfnis
losigkeit und Seinsfülle korrespondiert seine Sorge. Schon der Koran bringt 
deutlich - viel deutlicher als das AT - zum Ausdruck, daß die Schöpfung 
nicht nur ein Geschehen "am Anfang" war, sondern sich immerfort vollzieht, 

101 Dazu unten S. 592 f. 
102 Qüt al-qulüb I 244, 16ff./übs. GramIich II 213, nach den "abbar Däwüd". Kürzer auch als 

l;Iadi! qudsi; vgl. Furüzänfar, Al;adfl-i Malnawf 181 nr.575. 
103 Lauläka mä balaqtu l-afläk: berühmtes, aber offensichtlich spätes l;IadT! qudsi (vgl. Furüzänfar 

172 nr. 546; Schimmel, Und Muhammad ist sein Prophet 114). 
104 Maglisi, Bil;är V 312 ff. 
10.\ Auch dies wird anderswo - und früher? - als Ausspruch Davids überliefert (Furüzänfar 29 

nr. 70; dazu Ritter, Meer der Seele, Index 711). Ibn TaimTya bezeichnete das Wort als Fäl
schung (Ibn ad-Daiba', Tamytz at-taiyib min al-~abft 153, 10ff.). Über Ursprung und Alter 
der genannten Dicta ist vorläufig nichts auszumachen. 

106 Text XXXII 21. Das ließ sich aus dem Koran nachweisen (vgl. O'Shaughnessy, Creation 
58 ff.). 

107 Für Af ari vgl. Gimaret, Doctrine 435; für Fagraddin ar-Räzi z. B. Ma(ätfl; al-gaib XVII 21, 
-4ff. 

lOH Für ihn vgl. Arnaldez, Grammaire et theologie 295. 
109 Luzümfyät I 296, 2 ZANo/übs. Nicholson, Studies in lslamic Poetry 159. Allgemein auch 

Maqdisl, Bad' I 116, 5 f. 
1 to So schon im Koran; vgl. Sure 4/131 und die bei Paret, Kommentar 107 angegebenen Parallelen. 

Zur späteren Interpretation des Wortes vgl. Gimaret, Noms divins 223 f. Der Begriff der aV
To:pKEla wird in der griechischen Philosophie und im hellenistischen Judentum und Christen
tum benutzt (vgl. B. Gärtner, The Areopagus Speech and Natural Revelation 216 ff.); gant 
entspricht dort OU lTPOcr8E6~EV6s "TIVOS. - Natürlich konnte man auch kaum nach den Gründen 
der Schöpfung fragen, wenn man, wie etwa die frühen sI' itischen Theologen, Gott kein Vor
herwissen zuschrieb. 



1 Der göttliche Wille und die Schöpfung 457 

als täglich erfahrbares Eingreifen Gottes in den Lauf der Welt. Gott ruht eben 
nicht; er ist auch am siebten Tag der thronende Herrscher, der alles be
stimmt ll1 . "Gott besitzt eine Tafel, die auf der einen Seite aus einer Perle und 
auf der andern aus einem Smaragd besteht, mit einem Schreibrohr aus Licht", 
so soll Mälik b. DTnär von l;Iasan al-Ba~rI überliefert haben; "mit ihr schafft 
er, mit ihr schenkt er Lebensunterhalt, mit ihr gibt er Leben und Tod, erhöht 
und erniedrigt, tut Tag und Nacht, was er will" 112. Die Allmachr Gottes stand 
den Muslimen von Anfang an viel klarer vor Augen als seine Allwissenheit 113; 

der Gedanke, daß Gott vorausschauend die Welt wie ein Uhrwerk sich selber 
überlassen hat, wäre ihnen kaum gekommen. Natürlich finder diese Vorstel
lung sich auch im christlichen Mittelalter noch nicht; aber der Koran hatte 
doch einen eigenen Akzent gesetzt 114. 

Am ehesten befanden sich die Muslime hier noch im Einklang mit den Ju
den. Diese neigten dazu, in Gen. 2.2 das Wort yisbot (von dem der "Sabbat" 
herkommt) in dem Sinne zu verstehen, daß Gott am siebten Tage sein Werk 
zwar unterbricht, nicht aber beendet; schon bei Philo findet sich darum die 
Vorstellung von der immerwährenden Schöpfung 115. Aber während im Juden
tum die theologische Systematisierung nach Philo wieder aufgegeben wird, 
kann sie sich im Islam später frei entfalten. Die Sälimlya machte den Gedan
ken in Ba~ra zu einem ihrer Lehrsätze 116. Der Philosoph IränsahrT 117 stützte 
damit das Postulat ab, daß Gott, wenn er handelt, nicht aus dem Zustand der 
Tatenlosigkeit in den des Tuns übergehe; er handelt eben immerzu 118. Sogar 
die Mu'tazila, obgleich unter den Theologen noch am ehesten von hellenisti
schem Geiste geprägt, richtete sich zumindest in der ba~rischen Schule auf 
die Dauer danach aus. So sehr sie nämlich dem Menschen Handlungsfreiheit 
zugestand, so wenig hatte sie einen Blick für die Eigenständigkeit der unbeleb
ten Natur. Daß die Dinge aus sich heraus wirken, nach dem Gesetz, nach dem 

111 Vgl. dazu Nagel, Der Koran 181. Auch oben S. 402f. 
112 Suyüt), La 'iillI 20, 2 ff.; zu Malik b. DInar s. o. Bd. 11 91 ff. Eine Variante mit anderem Isnad 

bei BaihaqI, al-Asmii ' wa~-#fiit 606, apu. ff. 
lU Zu ihr s. o. S. 40Sf. und 439. 
114 Die frühe christliche Polemik hat das deutlich gesehen (vgl. die unter dem Namen des Johan

nes Damascenus laufende t!.l6:Ae~IS IV 429 f. KorrER = Glei/Khoury, Schriften zum Islam 
170ff.; zur Autorschaft s. u. S. 627, Anm. 14). Wie anders die westliche Scholastik angesetzt 
hat, ist von M.-D. Chenu in seiner Theologie au douzieme siede herausgearbeitet worden 
(Paris 1957; dort vor allem Kap. 1 und 5). Immerhin hatte schon Origenes geglaubt, daß Gott 
sich am siebten Tag, also nach der Schöpfung, "in seinen Wachtturm zurückzieht" und auf 
sich selbst schaut - allerdings offenbar erst, nachdem die Weltzeit zu Ende gegangen ist 
(Contra Celsum 5.59/übs. Chadwick 310; dazu H. J. Vogt in: Studia Patristica XXI, S. 359 ff.). 

11.\ May, Schöpfung aus dem Nichts 19; Wolfson, Philosophy of the Kalam 511. Das Verb 5iibat 
heißt "pausieren, eine Zäsur machen" (vgl. Köhler/Baumgartner, Lexicon in Veteris Testa
ment; Libros 946). Die Bedeutung "ruhen" ist in den ältesten Texten nicht direkt impliziert; 
vgl. ar. sabata "abschneiden, unterbrechen". Später ist gemeint: "den Sabbat feiern". 

116 Vgl. Böwering, Myst;cal Vision of Existence 95, nr. 10. 
117 Zu ihm s. o. S. 120 und 291. 
IIH Vgl. Meier in: Oriens 33/1992/12. 



458 D 1.3.2 Das Gottesbild: Attributenlehre 

sie angetreten, wurde blofS von einer Minderheit geglaubt: von Mu'ammar l19 , 

von Na~~am 120, von Tumama 121, später von Ka'bI l22 und in besonders auffäl
liger Weise von der MutarrifTya im Jemen 123. Sonst aber betonte man, daß 
Gott jederzeit "schöpferisch" in den Lauf der Natur eingreifen könne 124. Na~
?-äms Schüler al-Gabi?: beklagte sich darüber; manche, so meinte er, sähen 
einen rechten Monotheismus nur dann verwirklicht, wenn sie den Dingen eine 
eigene Natur (tabr'a, ~aqfqa) absprächen, obgleich sie sich damit doch der 
Möglichkeit beraubten, Gott aus dem Wirken der Natur zu beweisen 125. 

In der Tat findet sich der teleologische Gottesbeweis bei den Mu'taziliten 
nicht besonders häufig 126, und dort, wo er auftaucht, in einem Apokryphon, 
verbindet er sich bezeichnenderweise mit dem Namen des Gäbi~ 127. Die Theo
logen der andern Seite dagegen erschlossen im Gefolge des Abü l-Hugail Gott 
gerade aus der Unstetigkeit alles irdischen Seins, aus der Bewegung 128. Der 
Substanzbegriff im aristotelischen Sinne war ihnen fremd; die Akzidenzien 
erklären sich nicht aus der Natur der Dinge, sondern werden an diesen von 
Gott erschaffen 129. Darum brauchten sie auch nicht den Begriff der Potentiali
tät; Dinge, die keine EVEPYEIO: haben, besitzen auch keine ouvcq.llS. Möglich ist 
immer nur das Wirkliche; der Bereich des Möglichen war darum wie die ge
samte reale Schöpfung nach Ansicht Abü I-Hugail's zahlenmäßig begrenzt. 

s. o. 5.453 -455. Das entspricht dem Möglichkeitsbegriff, den die Megariker 
im Gegensatz zu Aristoteles entwickelt hatten. Nicolai Hartmann hat seine Vor
züge gegenüber dem des Aristoteles aufgezeigt. Aristoteles stellte sich eine Real
welt vor, "in der sich eine Überfülle des ,bloß Möglichen' zwischen die Bestände 
des Wirklichen drängt, gleichsam als eine zweite Art des Seienden"; das gibt es 
in der Wirklichkeit nicht (Kleinere Schriften 11 94). Vgl. dazu auch A. Faust, 
Mäglichkeitsgedanke I 33 f. 
Allerdings stellte Abü l-Hugail dies in einen theologischen Rahmen: die existie
renden Dinge sind maqdürät, Objekte der göttlichen Allmacht. Gott könnte 
diese zwar ungeschaffen lassen; aber sie existieren deswegen nicht potentiell. 
Gair maqdür sind nur diejenigen Objekte, die in einem Schöpfungsakt als 
Alternative bestanden; grammatikalisch betrachtet hat maqdür hier überhaupt 
keine Gerundivbedeutung (vgl. dazu Bd. III 258 f.). Im übrigen dachte auch die 
Gegenseite nicht unbedingt prinzipiell anders; der kumün-Begriff des Na?:?:äm 

119 S. o. Bd. III 68 ff. 
120 Ib. 341 ff.; zu den beiden Genannten auch Wolfson, Philosophy of the Kalam 559 ff. (wo 

allerdings die Quellenbasis etwas schmal ist). 
121 Zu ihm s. o. Bd. III 165. 
122 Vgl. McDermott, Theology of Al-Muftd 215 f. 
123 Vgl. Madelung in: Akten VI. Kongreß UEAI Stockholm 77 f. (= Re!. Schools and Sects, 

nr. XIX). Zur Kritik des Ibn Rusd an GazzälI in diesem Punkt vgl. Kogan, Averroes and the 
Metaphysics of Causation 13S ff. 

124 So etwa prononciert Abü l-Hugail (5. o. Bd.1II 277). Weiteres s. u. S. 474f. 
125 l;layawän II 134, apu. ff.!Übs. Souami 69. Auch oben Bd. III 366 f. 
126 Dies, obgleich er im Koran bereits angelegt ist; vgl. etwa Sure 16/10 ff. 
127 S. o. S. 208, aber auch 362. 
m S. o. S. 7 und 335. 
m Näheres dazu s. u. S. 460 f. und 470 H. 
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hat gleichfalls mit Potentialität nur bedingt etwas zu tun (s. o. Bd. III 335). 
Diejenigen aber, die davon ausgingen, daß auch das Nichtseiende schon "etwas" 
sei, Sabh.am und seine Nachfolger (s. o. S. 45 und 48), wurden bezeichnender
weise beschuldigt, an die Ewigkeit der Welt zu glauben (so etwa von dem SI'iten 
MufId, vgl. dessen I-jikäyät in: Tura!una 4/1409, Heft 3/124 H.; auch Alousi, 
Problem of Creation 204 f. und Madelung in: Akten VI. Kongreß UEAI Stock
holm 81, Anm. 17). 

Aristoteliker wie Maimonides sahen den systematischen Unterschied natürlich 
genau 130. Tabit b. Qurra, auch er kein Freund der Theologen und im übrigen 
noch der alten ~abischen Philosophenre1igion anhängend 131, hielt seinen mus
limischen Gesprächspartnern vor, daß Gott gar nicht in ihrem Sinne all
mächtig sein könne, weil er, wie das Beispiel der Bienenwabe zeige, sich an 
vorgegebene geometrische Strukturen halten müsse, um Vollkommenheit zu 
erreichen 132. Das Modell der permanenten Schöpfung aber verdichtete sich 
auf die Dauer zu einem konsequenten Okkasionalismus; nicht nur schafft Gott 
immer wieder neue Dinge, er schafft auch die bereits bestehenden, scheinbar 
beständigen Dinge in jedem Augenblick neu 133. Damit war eine alte Tendenz 
auf die Spitze getrieben; die Zeit war atomisiert 134. Früher, in der Epoche, die 
uns interessiert, hatte man nur einige bestimmte Einzelphänomene in dieser 
Weise zerlegt: die Bewegung und das menschliche Handeln 135. Das atomisti
sche Modell selber allerdings hatte damals schon im Mittelpunkt des Interesses 
gestanden; als der Okkasionalismus sich ausbreitete, hatte es seine Blütezeit 
bereits hinter sich. 

1.3.2.1.1 Exkurs. Die frühislamische Atomenlehre 

Der islamische Atomismus ist eine Errungenschaft der Mu' tazila; er ist in 
Ba~ra konzipiert worden. Die kufische SI' a kannte ihn nicht, ebensowenig 
Gahm b. Safwan. Gabi~ erzählt von einem Stiten namens Abu Luqman, der 
auf die Frage eines Mu'taziliten 'All als Atom (guz' lä yatagazza') bezeichnete, 
Abu Bakr und 'Umar dagegen als teilbar und 'U.tman sogar als doppelt teilbar; 
Gabi~ kann sich dies nur so erklären, daß der Mann von einer Terminologie 

130 Dalalat al-~a 'irIn 206, 8 f. 
131 Wenn auch vermutlich in geläuterter Form (5. o. Bd. II 446 ff.). 
132 Stroh mai er, Denker im Reich der Kalifen 49. Das Beispiel von der Biene ist wohl bewußt im 

Anklang an den Koran gewählt (s. o. Bd. III 433); ein anderes Beispiel bei Pseudo-Magri~i, 
Picatrix 335,16 ff./übs. 351. Vgl. auch Wolfson, Philosophy 614 f. Daß dies in antikem Denken 
wurzelt, zeigt A. Dihle, Die Vorstellung vom Willen in der Antike 9 H. 

13.1 Tagdfd al"balq fll-anat; für Ibn 'Arabi vgl. Chittick, The Sufi Path of Knowledge 18. 
134 Die klassische Studie dazu ist D. M. Macdonald, Continuous Recreation and Atomic Time in 

Muslim Scholastic Theology, in: Isis 9/1927/326 H.; auch ders., Development of Muslim Theo
logy 201 ff. Ausführlich dann M. Fakhry, lslamic Occasionalism 25 ff. und jetzt L. Rubio, EI 
"ocasionalismo" de los te6logos especulativos istamicos. Su posible inf/uencia en Guillermo 
de Ockham yen los "ocasionalistas" de la Edad Media (Madrid 1987). Für das Abendland 
noch R. Specht, Die Vorstellung von der Ohnmacht der Natur, in: Fs. Walzer 425 ff. 

135 S. u. S. 472 f. und 483 f. 
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beeindruckt war, die er überhaupt nicht verstand 1. Dennoch scheinen die ba~ri
schen Atomisten von jemandem gelernt zu haben, der zumindest zeitweise in 
Küfa wirkte: von I;>irär b. 'Amr. Dieser sprach zwar noch nicht von Atomen, 
sondern von Teilen (ab 'äc!); aber er formulierte bereits einen wichtigen Grund
satz, der auch dem islamischen Atomismus auf immer ein eigenes Gesicht gab: 
daß nämlich diese Teile nur vereint in die Existenz treten 2 . Denn die Atome 
waren nach islamischer Auffassung keine Korpuskeln, sondern erhielten ihre 
Körperlichkeit erst in der Kombination miteinander. Allerdings waren sie im 
Gegensatz zu den Teilen nicht wahrnehmbar3 . Das, was I;>irär nämlich als 
"Teile" bezeichnet hatte, waren Eigenschaften gewesen - die Eigenschaften 
eines Körpers, der nur in ihnen "gebündelt" sich darbot 4 • Man erfährt ihn mit 
den Sinnen, und nur das, was man so von ihm erfährt, die "Akzidenzien" 
(a 'r#), ist Teil von ihm. 

Dieser erkenntnistheoretische Sensualismus war vermutlich aus iranischem 
Denken ererbt 5• Er findet sich in anderer terminologischer Einkleidung auch 
bei dem Ba~rier al-A~amm6. Allerdings paßte er auf die Dauer schlecht zu der 
mu'tazilitischen Theologie. Er lag nahe bei Religionen wie dem Manichäis
mus, der sich in islamischer Umgebung den Anstrich eines naturwissenschaft
lichen Systems gab7 , und auch die Dahrlya kam vermutlich gut mit ihm aus 8; 

aber wer wie Abü I-Hugail die Existenz eines unsichtbaren Gottes beweisen 
wollte, mußte sich etwas anderes einfallen lassen. Für diesen war der Atomis
mus denn auch nicht Teil eines physikalischen Systems, sondern ein Theolo
goumenon. Er unterschied zwischen den Atomen, die er die "nicht mehr weiter 
teilbare Einzelsubstanz" (al-gauhar al-wä};id al/aar lä yanqasimu) nannte 9, 

und den Akzidenzien, die an ihnen aufscheinen und ihnen inhärieren. Das 
Akzidens aber, das aus den Atomen einen Körper machte, war der Zusammen
halt (ta 'lI!) oder das Vereinigtsein (igtimä '), und dieses Akzidens war von 
Gott gegeben. Gott also war derjenige, der auf solche Weise sichtbare Wirk
lichkeit entstehen ließ, und Gott konnte diese, indem er ihr das Akzidens 
Zusammenhalt entzog und durch das Akzidens Trennung ersetzte, auch wie
der zunichte machen 10. Mit dem Atomismus wurde somit nur verdeutlicht, 
wie der göttliche Wille arbeitete. Nirgendwo ist gesagt, daß Gott die Atome 

I ljayawan III 37, pu. ff./übs. Souami 132f. 
z S. o. Bd. III 38 f. 
3 Ib.227. 
4 Zum Modell des "Bündels" s. o. Bd. III 43 f.; jetzt auch Dhanani, Physical Theory of Kalam 

90ff. 
5 S. o. Bd. I 452. Man verband ihn aber auch mit indischen Strömungen (Bd. II 20 und 503). 
6 S. o. Bd. II 399. 
7 S. o. Bd. I 424. Zum Materialismus der Manichäer vgl. auch G. G. Stroumsa in: HTR 81/ 

1988/43 H. 
ß Dazu allgemein oben S. 451 f. 
~ Text XXI 4, a; ebenso oben Bd. III 68 für Mu' ammar. 

111 S. o. Bd. III 224 und 229 f. Zur Rolle des ta 'Irf vgl. auch Ibn STnä, Sifa', TabfIyat I 185, 8 H. 
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zuerst schuf und dann sozusagen als Bausteine benutzte 11; er ruft die Dinge 
vielmehr als Ganze in die Existenz durch sein Schöpfungswort. Auch Mu' am
mar, der gleichzeitig mit Abü I-Hugail dasselbe Modell benutzte und es viel
leicht vor ihm entwarf12 , sah dies vermutlich nicht anders. Nur daß er das 
ta 'Irr nicht kannte und die Akzidenzien aus der Natur der Körper hervorgehen 
ließ; nach seiner Ansicht konnte Gott nur durch die von ihm selbst gewollte 
Prädisposition der Körper wirken 13. Insofern ist Mu' ammar stärker naturwis
senschaftlich ausgerichtet als Abü I-Hugail. Er hat sich damit jedoch gegen
über diesem nicht durchgesetzt. Na?-?-am, der an sich ähnlich dachte wie 
Mu' ammar 14, wandte sich bezeichnenderweise von dem Atomismus ab, weil 
er ihn als ein in dieser Hinsicht ungeeignetes Modell ansah. 

Wir haben es, wenn man so will, mit einer Retheologisierung antiker Wis
senschaft zu tun 15. Allerdings sollte man nicht vergessen, daß in der hellenisti
schen Philosophie der Topos DEpi eEWV in die Physik gehörte 16. Schon damals 
hatten sich in dem, was David Furley die "kosmologische Krise der Antike" 
genannt hat 17, Ansätze gegenübergestanden, die ebenso divergierten wie die 
des Abu I-Hugail und des Na?-?-am; im übrigen hat noch der bedeutendste 
Atomist der frühen Neuzeit, Gassendi, eine voluntaristische Theologie vertre
ten 18. Dennoch besteht kein Zweifel daran, daß der Atomismus des Abo 1-
Hugail eine ganz andere Intention hat als der der Antike. Abu l-Hugail will 
gar nicht die Natur erklären wie Demokrit oder Leukipp - schon deswegen 
nicht, weil es die Natur in seinem Weltbild sozusagen nicht gibt. Für die beiden 
Vorsokratiker waren die Atome ewig, unendlich an Zahl und immerfort in 
Bewegung 19; sie bewegten sich in der unendlichen Leere des Alls, und nur der 
Zufall führte sie zusammen 20. Vor allem aber waren sie körperlich; sie hatten 

11 Man sollte allerdings nicht unterschlagen, daß ab und zu die Vorstellung begegnet, die Men
schen hätten in der Präexistenz beim Urbund mit Gott (mfläq) atomare Gestalt gehabt (so 
etwa Ibn Manda, Radd 'alä I-Gahmrya 63, 9; vgl. dazu Amir-Moezzi, Guide divin 41 und 
oben Bd. III 278). Man konnte sich dann fragen, wie Atome in diesem Zustand schon auf 
eine Frage Gottes, das a-Iastu bi-rabbikum, reagieren können (Kulini, Käfr II 12, 8 ff.). Aber 
hier liegt das bekannte I;fadi! von der Nachkommenschaft (duTrrya) Adams zugrunde, welche 
Gott aus dessen Lenden herausholt (vgl. HT 32ff.); das Wort für "Atom" ist darum an dieser 
Stelle bezeichnenderweise darr, nicht gauhar oder guz' (Iä yatagazza '). 

12 S. o. Bd. III 67 f. 
13 Ib. 68 ff. 
14 S. O. S. 457 f. 
LI Also ein ähnlicher Vorgang wie in der Alchimie, welche in der Gnosis durch Anverwandlung 

der magisch-chemischen Traditionen des Alten Orients entstand (vgl. dazu Colpe, Problem 
Islam 52 f.). 

16 Vgl. etwa Diogenes Laertius VII 132 und 147 ff.; auch SVF II 299 ff. mit Bezug auf Chrysipp. 
Dazu oben S. 359. 

17 The Cosmological Crisis in Classical Antiquity, in: Proc. Boston Area Colloquium in Ancient 
Philosophy II, ed. J. J. Cleary (Lanham 1986), S. 1 ff. 

18 VgL dazu M. J. Osler (ed.), Atoms, Pneuma and Tranquil/ity. Epicurean and Stoic Themes in 
European Thought, Cambridge 1991, dort S. 155 ff. 

19 Für Leukipp vgl. etwa Jürß, Griechische Atomisten 115 und 118. 
20 Das wird z. B. von Alexander von Aphrodisias in seinem DEpi lTpovoias konstatiert. Der Text 

ist von Mattä b. Yünus ins Arabische übersetzt worden (vgl. H. J. Ruland, Die arabischen 
Fassungen von zwei Schriften des Alexander von Aphrodisias 1 ff.). 
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Haken und Ösen, um sich im Fall durch das Vakuum miteinander zu verklam
mern. Der Fortschritt bei Demokrit hatte gerade darin bestanden, daß Teillo
sigkeit nicht mehr mit Dimensionslosigkeit zusammengesehen wurde; seine 
Vorgänger hatten nämlich noch nicht zwischen dem materiellen und dem geo
metrischen Punkt unterschieden 21 • DafS die Korpuskeln durch den Zufall re
giert wurden, konnte keinem Theologen gefallen; die Kirchenväter sahen 
darum in dem eigendeterminierten Chaos der Atomisten nur heidnische Leug
nung der Schöpfung 22• Abü I-Hugail dagegen konnte, indem er ein transzen
dentales Prinzip, eben Gott, an die Stelle des Zufalls setzte, dieser Verweige
rungshaltung den Abschied geben. 

Dieser grundsätzliche Unterschied ist seit jeher in der Forschung herausgestellt 
worden, nicht nur in der Islamistik, sondern auch von den Philosophiehistori
kern. Das liegt daran, dag man in der Darstellung des Maimonides eine be
queme, wenngleich aus gegnerischer Perspektive geschriebene Zusammenfas
sung zur Hand hatte (dazu Fakhry, Occasionalism 25 ff.; jetzt auch Schwarz in: 
Maimonidean Studies 11 159 H. und 111 143 H.). Auch der oben S. 459 genannte 
Aufsatz von Macdonald stützt sich in erster Linie darauf. Wie sehr Maimonides 
verallgemeinert hat, stellte sich erst beim Erscheinen der seitdem maßgeblichen 
Quelle, der Maqälät al-Islämfyfn des As' arT (Istanbul 1929), heraus. Sie wurde 
zum erstenmal von O. Pretzl in: Der Islam 19/1931/117ff. behandelt, einige 
Jahre später dann von S. Pines in seiner häufig zitierten Dissertation Beiträge 
zur islamischen Atomenlehre (Berlin 1936). Tertiäre Resümees gehen seitdem 
im allgemeinen von diesen Arbeiten aus, so etwa, recht prägnant, A. Mieli, 
La science arabe (Rom 1938), S. 138 ff., oder, etwas wirr, Tayeb Tisini, Die 
Materieauffassung in der islamisch-arabischen Philosophie des Mittelalters 
(Berlin 1972), S. 37 H. und 1:Iusain Murüwa, an-Naza 'ät al-mäddfya fr l-falsafa 
al- 'arabfya al-islämfya (Beirut 1978, 51985) I 725 ff. Von selbständigem Wert 
sind H. A. Wolfson, The Philosophy of the Kalam (Cambridge, Mass. 1976), 
S. 466 ff. (unter Verwertung eines früheren Beitrags zur Festschrift E. Voegelin, 
dort S. 593 H.) und das Buch von C. Baffioni, Atomismo e antiatomismo nel 
pensiero islamico (Neapel 1982; dort S. 89 ff. über den kaläm). Vgl. auch die
selbe, Valore "filosofico" dell'atomismo de! Kaläm, in: AIUON 40/1980/243 ff. 
(mit Übersetzung der wichtigsten Belegstellen aus den Maqälät), L. E. Good
man in: Journal of Jewish Studies 3111980/214ff. und D. Konstan in: Ancient 
Philosophy 2/1982/60 ff.; Textmaterial ist zusammengestellt bei Levey in: Chy
mia 7/1961/40 ff. Die russische Dissertation von Taufiq IbrähTm Kämil, Der 
Atomismus des Kaläm und seine Stellung in der arabisch-islamischen Philoso
phie des Mittelalters (Moskau 1978) war mir leider nicht zugänglich; vgl. zu 
ihr Batunsky in: Religion 12/1982/372 f. Grundlegend und von groger Origina
lität jetzt Alnoor Dhanani, Kaldm and Hellenistic Cosmology. Minimal Parts 
in Ba~rian Mu'tazilr Atomism (PhD Harvard 1991); ich habe für den vorliegen
den Band und für Bd. VI die gedruckte Fassung (The Physical Theory of Kaläm. 

21 So im übrigen auch Euklid; er postuliert die unendliche Teilbarkeit und definiert dennoch 
den Punkt als unteilbar. Die Entwicklung wird herausgearbeitet in der Studie von Luria, Die 
Infinitesimaltheorie der antiken Atomisten; vgl. dort etwa S. 124 und 127. 

22 Vgl. Lasswitz, Geschichte der Atomistik I 11 ff.; danach Sorabji, Time, Creation and the 
Continuum 351. Ebenso übrigens auch die Juden (vgl. Urban, The Sages 29 f.). 
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Atoms, Space, and Void in Ba~rian Mu 'tazilf Cosmology; Leiden 1994) heran
ziehen können. 

Nun hatte es der kalam ja nicht mit Demokrit oder Leukipp zu tun, sondern 
mit einer jahrhundertelangen Tradition, die sich aus deren Anstoß ergeben 
hatte. In der Spätantike war das System einigen Veränderungen unterworfen 
worden, die den Übergang in das islamische Modell leichter verständlich ma
chen. Epikur hatte die Formen, unter denen die Atome auftreten, stark einge
schränkt; denn diese haben keine "Qualitäten, die den Phänomenen zukom
men"23. Da sie trotz allem eine gewisse körperliche Größe besitzen müssen, 
unterschied er neben ihnen sog. Minima (€ACxXIO'TO), unter denen man sich die 
kleinstmöglichen Einheiten unter Absehung von aller Körperlichkeit vorzustel
len hat. Damit war eine neue Diskussionsebene erschlossen; man setzte solche 
Minima nicht nur bei den Körpern, sondern auch mit Bezug auf Zeit, Bewe
gung und Raum an und redete jetzt von Zeit-, Bewegungs- oder Raumquanten 
statt von Atomen im alten Sinne 24 • Die Rangordnung der diskussionswürdigen 
Probleme wurde dabei maßgeblich bestimmt durch die Kritik, die Aristoteles 
im sechsten Buch seiner Physik an dem Atomismus alter Prägung geübt hatte; 
dort stand, im Zusammenhang mit den zenonischen Paradoxa, das Phänomen 
der Bewegung im Vordergrund. Die zenonischen Paradoxa aber hat auch Na?-
?-äm in seiner Kritik des Abü l-Hugail aufgegriffen 25, und für die Bewegung 
hatte jeder der frühen Mu'taziliten eine andere Erklärung. Das Bild, das die 
mutakallimün des 4./10. jh's und vermutlich auch schon ihre frühmu'taziliti
schen Vorgänger sich von den Atomen machten, erinnert, wie Dhanani in 
Auseinandersetzung mit Pines festgestellt hat 26, stark an die Minima des Epi
kur: kleinste Einheiten, die, als unteilbar vorgestellt, im Rahmen einer diskre
ten Geometrie 2? Felder im Raum besetzen 28 • Diese Vorstellungen wurden den 
Muslimen vermutlich nicht durch syrische, sondern durch iranische Zwischen-

23 In seinem Brief an Herodot bei Diogenes Laertius X 54 H.; dazu Sambursky, Physikalisches 
Weltbild der Antike 152 H. 

24 Vgl. H. J. Krämer, Platonismus 310. Allgemein dazu M. Gigante, Scetticismo ed Epicureismo; 
Neapel 1981. 

25 S. o. Bd. III 314 und 318 f. BTrunT wollte später von Ibn STnä wissen, warum AristoteIes die 
Atomisten mit den zenonischen Paradoxa so schlechtgemacht habe (As 'ila wa-agwiba 17 ff. 
= Ibn Sina Risaleleri, ed. Ülken II 19, 12ff.). Auch in der Scholastik des 14. Jh's hat übrigens 
der dort aufkommende Atomismus sich am Problem horizont des AristoteIes orientiert; daraus 
erklären sich manche Gemeinsamkeiten mit dem kaläm (vgl. Murdoch in: La science de la 
nature; Cahiers d'Etudes Medievales 11, S. 12). 

26 Vor ihm übrigens auch schon Konstan in dem oben genannten Aufsatz. 
27 Der Begriff bezeichnet die Gegenposition zur kontinuistischen Geometrie im Sinne Euklids, 

der auch Aristoteles anhängt. 
28 Die Frage, ob die Atome unter diesen Umständen eine Ausdehnung haben, einen Raum ausfül

len (ta~aiyuz), wird in der Frühzeit noch nicht entschieden und hat später, seit Gubbä'i und 
Ka'bi, zu Differenzen geführt (s. o. Bd. IJI 225 ff.; dazu ausführlich und sehr scharfsinnig 
Dhanani, Physical Theory of Kaläm 97 ff., für die Frühphase ibo 133 ff.). Abu l-HuQail hat 
dafür nur die Kategorie kaun, "Befindlichkeit" im Sinne von: an einem bestimmten Ort sein 
(1II 234 f.). Zu den Übereinstimmungen und Unterschieden zwischen epikureischem und isla
mischem Atomismus allgemein vgl. Dhanani 191 f. 
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träger vermittelt; unter den zanädiqa gab es Atomisten 29, und das Phänomen 
der Bewegung wurde auch hier heftig diskutiert 30. Wahrscheinlich kannte man 
dort den Atomismus als Gegenmodell zur Kp5:criS 01' or..wv, die auf die Mi
schungstheorien der dualistischen Religionen eingewirkt hat31 ; nicht nur Na?:
?:äm, sondern auch die Alchemisten waren sich darüber im klaren, hier vor 
einer grundsätzlichen systematischen Entscheidung zu stehen32• Übersetzun
gen antiker Texte haben gewifs keine Rolle gespielt; die Physik des Aristoteles 
ist erst spät explizit herangezogen worden 33. 

A. o. Makovel'skij hat in seinem Aufsatz Atomistika na bliinem Vostoke (in: 
Voprosy filosofii 1957, Heft 3, S. 112-116; zusammengefaßt bei Baffioni, Ato
mismo 5 ff.) bereits in der Antike jemanden ausfindig machen wollen, bei dem 
der Atomismus im Dienste der Religion stand: Ekphantos von Syrakus, der als 
Pythagoreer die Atome als Punkte verstand und nicht als Körper. Sie bewegen 
sich darum nach seiner Ansicht nicht durch ihre Schwere, sondern werden von 
einer "göttlichen Kraft" getrieben. Jedoch wissen wir über ihn nahezu nichts 
(vgl. Wellmann in RE V 2215; van der Waerden, Die Pythagoreer 465). Mako
vel'skijs Studie behandelt den islamischen Atomismus im übrigen zu undifferen
ziert und kommt auch sonst über eine Skizze nicht hinaus (vgl. die Kritik bei 
Baffioni 11 ff.). Allerdings ist festzuhalten, daß Ekphantos wahrscheinlich auch 
in der Turba philosophorum begegnet, als Teilnehmer an der kosmologischen 
Debatte (Plessner, Vorsokratische Philosophie 64 ff.). - Daß die Kirchenväter 
trotz ihrer Abneigung gegen die heidnische Zufallshypothese das Atom als letzte 
körperliche Einheit nicht unbedingt verwarfen, zeigt eine Stelle in Gregor von 
Nyssa's Schrift über das Sechstagewerk (PG XLIV 72 A 10 ff.), auf die R. M. 
Frank aufmerksam gemacht hat (in: lslamic Philosophical Theology 93, 
Anm.111). 

Demokrit bekam im übrigen auf die Dauer ein ganz anderes Gesicht; man sah 
in ihm einen orientalischen Weisen, und Clemens von Alexandrien, Athenago
ras oder Tertullian haben ihn deswegen hochgeschätzt (vgl. R. M. Grant in: 
Wolfson Jubilee Volume I 382 f.). Ähnliches gilt für die arabische Tradition; in 
der Doxographie des Pseudo-Ammonios erinnert nichts an seine ursprüngliche 
Lehre (vgl. U. Rudolph, Pseudo-Ammunios 148; allgemein Baffioni 25 ff. und 
Daiber in: Proc. First Internat. Congress on Democritus 251 ff.). Allerdings be
ziehen sich manche Texte in allgemeiner Form auf seinen Atomismus (vgl. 
Strohmaier, Demokrit über die Sonnenstäubchen, in: Philologus 112/1968/1 H.; 
Daiber, a. a. 0.261 ff.; auch Wolfson, Philosophy of the Kalam 474ff.). Ein 
Referat von Epikurs Atomenlehre wurde den Arabern durch die Placita philoso-

29 S. o. Bd. I 442 . 
.10 Ib. 437 und 442. An iranische "gnostische Sekten" als Vermittler denkt auch Pretzl (a. o. O. 

127 H.) und jetzt wiederum Dhanani 182 ff. 
.ll S. o. Bd. I 399 und III 336 f . 
.12 Vgl. Gabir b.l:laiyan, ed. Lory 161, Sff.; für NaHäm s. o. Bd. j[[ 362ff. Allerdings war es 

früh auch schon zu Überschneidungen gekommen; Bardesanes, der an sich zu den Ahnherren 
der Na:gämschen kumun-Theorie gehärt (s. o. Bd. m 337), meinte zugleich, dafS die Elemente 
atomare Strukturen haben (Drijvers, Bardai~an 137; auch in: ]ELO 21/1969-70/198 f.) . 

. 1.1 Später hat Ibn STna die mutakallimün in der Physik seines Sifä ' im aristotelischen Sinne kriti· 
siert (s. o. Bd. III 236f. und 311; eingehend jetzt Marmura in: ZGAIW 7/1991-2/183 H.). 
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phorum bekannt (I 3.18 = 102 ff. DAIBER); es ist teilweise übernommen in $i
wan al-I?ikma 4, 16 ff. DUNLOP/80, 11 ff. BADAWI. 

Auch in der Terminologie scheinen die Araber sich an die Griechen anzuleh
nen. Al-guz' allar;f,t La yatagazza' für "Atom" entspricht oll€pes 34; igtimä' 
(ta 'ltf) und iftiraq erinnern an O"VYKPIO"lS und OIO:KPI0"IS35 , mumassa an a<jlll 
und mugawara an TTapa6€0"Is36. Allerdings heißen in einem der Referate, die 
Pseudo-Plutarch in den Placita phiLosophorum von der Lehre Epikurs gibt, die 
Atome agsam latTfa "feine Körper"37, und genau das waren sie nach Ansicht 
der mutakallimün nicht. Sie waren gawähir oder, wie man beim Singular häu
fig erläuternd hinzufügte, al-gauhar al-wäIJid bzw. af-gauhar allagf fa yanqa
simu 38• Aristoteles hatte bereits von Demokrit gesagt, daß er "die unteilbaren 
Größen (TCx ll€ye6T) TCx &Tolla) zu Substanzen (ouO"lat = gawähir) mache"39. 
Das Wort gauhar selber scheint wiederum auf iranische Vermittlung hinzudeu
ten; göhr bedeutete schon im Mittelpersischen die "Substanz"4o. Allerdings 
war die Vokabel im Arabischen seit langem bekannt; die Dichter bezeichneten 
damit im allgemeinen die solide Abstammung, den gesunden Kern einer Fami
lie 41 • Walld 11. spricht von der "Substanz" des Weines; damit ist die philoso
phische Bedeutung schon für das Ende der Umaiyadenzeit belegt 42. Daß die 
Atomisten sich gegenüber einer Tradition absetzten, dürfte daraus hervorge
hen, daß sie das Wort durch af-waIJid und allagf la yanqasimu näher spezifi
zierten; ob dies auch mit mi. göhr schon geschah, wissen wir nicht 43 . Gegen 
die letztere Annahme spricht, daß gauhar bei den mutakallimün im Verbund 

34 Vgl. etwa Simplikios, In Arist. Phys. Z 2.938, 17 ff. DIELS = Usener, Epicurea 197 frg. 277. 
Diodoros Kronos sprach statt von Atomen von "tei/losen Körpern" (Furley, Two Studies 
131 f.). 

35 s. o. Bd. III 228. 19timä' läßt sich daneben vermutlich auch mit CxepOtO"I.lO zusammenbringen 
(ib.224). 

36 Bd. III 364. 
37 5.21 DAIBER (= I 24.2). 
38 Vgl. Pretzl 122, Anm. 1. 
39 Met. VII 13.1039a 10 f. Das Attribut a/lagr lä yanqasimu würde dann 6:5taipETOV entsprechen 

(vgl. Met. V 3.1014 b 5 und De gen. et corr. I 1.314 a 21). Dazu Wolfson, Philosophy of the 
Kalam 466. 

40 Bailey, Zoroastrian Problems 89ff., auch 124; dazu jetzt Endreß in GAP III 15. 
41 50 Hassän b. Täbit 181 v. 4 'ARAFÄT; 'Umar b. AbT RahI'a 96 v. 8 und 97 v. 3 SCHWARZ; Ibn 

Qais ar-Ruqaiyar 3 v. 15 RHODOKANAKIS; an den letzten drei Stellen in der offenbar stereoty
pen Verbindung al-gauhar al-muhaggab "der Edelkern". Die Grundbedeutung ist "Juwel"; 
jedoch begegnet der metaphorische Gebrauch schon im Hugailitendiwan (nr. 93 v. 9 KOSEGAR
JEN = 256 v. 38 WELLHAUSEN; vgl. dazu Näldeke, Briefe an Goldziher 214 und 216). Im 
übrigen ist auch im Pehlevi göhr sowohl in der Bedeutung von "Abstammung" als auch in 
der von "Juwel" belegt (McKenzie, Concise Pahlavi Dictionary 36). 

42 Dfwän 8 v. 5 GABRIEU/übs. Derenk 101; Wagner, Grundzüge II 39 f. Was Abo 1-' Atähiya 
genau meint, wenn er gauhar neben ma 'din gebraucht (Dfwän 449 v. 39), ist mir nicht ganz 
klar. 

4.1 Pretzl hat vermutet, daß die mutakallimün das Wort im Mitteliranischen bereits mit der Be
deutung "Atom" vorfanden (Der Islam 19/1931/122, Anm. 1). Was R. Azar, Der Begriff der 
Substanz in der frühen christlich-arabischen und islamischen Gotteslehre (Diss. Bonn 1967), 
S. 131 dazu sagt, ist reine Phantasie und vermutlich aus Prctzl, S. 129 herauskombiniert. 
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mit 'ara4 "Akzidens" auftritt; dies aber ist ein Wort, das schon im Koran 
begegnet, in der Bedeutung von "etwas, das einem entgegentritt, sich anbie
tet", die "Glücksgüter (des Diesseits)", wie Paret übersetzt 44. Das Begriffspaar 
gauhar: 'arm:! ist in den logischen Schriften des Mubammad Ibn al-Muqaffa' 
gegeben 45 • Freilich zeigt der Fall des Qirar, daß man 'ara4 auch isoliert ge
brauchen konnte; bei ihm war 'ara4 tatsächlich das, was sich dem Blick des 
Menschen "anbot", die Eigenschaft, unter der er einen Körper wahrnahm. 

Dag 'ara4 im kalam nie genau dem "Akzidens" im aristotelischen Sinne ent
spricht, hat Frank gezeigt (in: Fs. G. Hourani 42). Im kaläm hat man seine 
Bedeutung aus der Etymologie herzuleiten versucht (Text XXI 17 und XXII 2; 
dazu Bd. 1Il 334). Vgl. auch Färäbi, K. al-Hurü(95, 3 ff. § 56 f. - Der Übergang 
von "Substanz" zu "Atom" bereitet solange keine Schwierigkeiten, als man al
gauhar al-wa~id (alladr la yanqasimu) als begriffliche Neuschöpfung der Atomi
sten betrachtet, zu der al-gauhar im Sinne von "Atom" nur die verkürzte Form 
ist; "die (nicht weiter teilbare) Einzelsubstanz" ist genau das, was man unter 
einem Atom verstand. So hat sich auch Pines entschieden; die alternative Hypo
these, da{~ gauhar von vornherein (ähnlich wie 'ilm "einzelner Wissensakt" oder 
iräda "einzelner Willensakt") eine einzelne Substanzeinheit, eben das Atom, 
bezeichnen könne, verwirft er selber, nachdem er sie zur Diskussion gestellt hat 
(Atomenlehre 3 f.). Später allerdings haben die mutakallimün im allgemeinen 
nur noch mit dem verkürzten Begriff gearbeitet (Pines 4; Frank, a. a. O. 39 ff.). 
Interessant ist die Frage, wieweit atomistische Begrifflichkeit in andere Bereiche 
der Theologie oder andere Wissenschaften hineingewirkt hat. Man wird dies 
z. B. annehmen dürfen, wenn Gäl;li? beim Koran von ta '/r( spricht; dort ist nicht 
etwa "Verfasserschaft" gemeint, sondern "Komposition, Zusammensetzung" 
(s. o. S. 112). Auch die Grammatik sollte man unter diesem Gesichtspunkt ein
mal näher untersuchen: gumla als "Satz" z. B. (dazu Weiteres unten S. 480) oder 
die Übertragung der Bewegungslehre auf die Phonologie (I?araka "Vokal" als 
Gegensatz zu sukün). Wörter wurden ja als Folge von a~wät muqaUa'a, von 
getrennt artikulierten Lauten (= Konsonanten) verstanden, die sich entweder 
"bewegen" oder in Ruhe sind (vgl. Bd. I 376 und III 409; dazu Text XVI 15, c, 
wo auch ta 'lr(hinzutritt). Der Vokal ist das Mindestmaß, das nötig ist, um zwei 
Konsonanten gegeneinander abzusetzen (Bravmann, Phonetische Lehren 1S). 
Schon die frühen griechischen Atomisten hatten sich, wie Aristoteles verrät, für 
ihre Theorie an der Alphabetschrift orientiert (Met. A 4. 985b 13 ff.; vgl. dazu 
Laktanz, Div. Inst. 3, 17, 24/übs. ]ürß, Griechische Atomisten 321; allgemein 
Sambursky, Das physikalische Weltbild der Antike 175 f.). Die Buchstaben hei
ßen auf griechisch bezeichnenderweise "Elemente" (J'TOlXEia). Auch die Buch
stabenspekulation des Mugrra b. Sa 'id atmet den gleichen Geist. 

44 'ara4 (ad-dunyii), Sure 8/67 und 9/42; vgl. Paret, Kommentar 203 und Lane, Lexicon 2008 f. 
s. v. MäturId"i hat auf diese Stellen verwiesen (Tauhrd 17, 2f.). Vgl. auch 'arie! mumtir in Sure 
46124: "aufziehendes Gewölk, das Regen bringen wird". 

4.1 S. 11, 6 DÄNISPAZÜH. Der vorherrschende Begriff für Substanz ist dort allerdings 'ain (vgl. 
Afnan, Philosophical Terminology 99 f.). In derselben Schrift findet sich im übrigen auch, 
worauf jetzt Dhanani aufmerksam macht (Physical Theory 185), die älteste Beschreibung 
eines atomistischen Körpermodells im Sinne Mu' ammars; sie ist lediglich nicht als solche 
gekennzeichnet. 
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Nun stellen sich diese Abhängigkeitsfragen freilich ganz anders, wenn man 
sich entschließt, auch den indischen Atomismus in den Vergleich mit einzube
ziehen. Macdonald hat hier nach Parallelen gesucht46; außerhalb der Orienta
listik ist dies auch vorher schon geschehen 47. Pines hat dem Problem die bisher 
sorgfältigste Untersuchung angedeihen lassen 48; jedoch liegt diese nun mehr 
als ein halbes Jahrhundert zurück. Das Zögern der Forschung ist verständlich; 
nicht nur fehlt es einem Islamisten im allgemeinen an der indologischen Kom
petenz, sondern man hat es im indischen Raum auch mit verschiedenen Syste
men und einer durch unscharfe Chronologie komplexen Tradition zu tun. Der 
Kontext ist insofern wieder grundsätzlich verschieden, als hier ebenso wie in 
der griechischen Welt Gott aus dem Spiel bleibt; im System des Vaise~ika sind 
die Atome ewige, nichtverursachte materielle Substanzen 49• Aber Pines weist 
daneben zu Recht auf Übereinstimmungen hin: Wie bei Abü l-Hugail sind die 
Atome, verglichen mit den Körpern, ausdehnungslos; sie sind übersinnlich und 
werden erst sinnlich wahrnehmbar, wenn sie mit anderen vereint sind 50. 

Ebenso wie die Araber arbeiten die Inder mit dem Vergleich vom Berg und 
dem Senfkorn 51, und vor allem stellen sie eine Frage, die auch jenen wichtig 
war: wie ein Atom sich mit anderen berühren kann, und mit wievielen es sich 
berühren muß, um einen Körper zu bilden. Das hat die Griechen, soweit wir 
dies beurteilen können, gar nicht interessiert. Aber es mag den Iranern wichtig 
gewesen sein; die Übernahme hätte sich jedenfalls in ihrem Milieu vollziehen 
müssen. Nachweisen können wir das nicht; aber es ist nach allem, was wir 
über den Gedankenaustausch in diesem Raum wissen, nicht unwahrscheinlich. 
Jedenfalls wird man sagen dürfen, daß der islamische Atomismus nicht durch 
Urzeugung entstanden ist; die Anregungen, die er aufnahm, scheinen vielge
staltig gewesen zu sein. Das hinderte ihn nicht daran, diese völlig selbständig 
zu kombinieren und weiterzuentwickeln. 

Wir erkennen es am ehesten daran, wie die islamischen Denker mit dem 
Problem der Berührung (mumässa) umgingen. Acht Atome müssen zusammen
kommen, damit ein Körper entsteht, so sagte Mu' ammar; sechs, so meinte, 
vermutlich in Auseinandersetzung mit ihm, Abü l-Hugail. Zugrunde lag eine 
verschiedene RaumvorsteIlung; Mu' ammar dachte an einen Würfel, Abü 1-
Hugail an die sechs Richtungen, wie sie auch Aristoteles schon gekannt 
hatte 52. Mu' ammar mag dabei von einer Packlage der Atome ausgegangen 
sein, Abü l-Hugail gewiß eher von einer Gitterstruktur. Aber man kam davon 
wieder ab. Zwar hat Hisäm al-FuwatT diesen Ansatz noch einmal weiterge
dacht, indem er die kleinsten Körper Abü I-Hugail's zu "Molekülen" machte, 

46 Vgl. Isis 9/1927/330 und 342 H. 
47 Vgl. die Belege bei Pines, Atomenlehre 102, Anm. 2. In breiterem Rahmen ist die Indienthese 

vor allem von Horten vorgetragen worden. 
4H Ib. 102 ff. 
4~ Potter, Encyclopedia of Indian Philosophies 79 ff. 
.10 Vgl. dazu auch Abhidharmakosa, übs. de la Vallee Poussin JI 213: als buddhistische Lehre . 
.11 Dazu oben Bd. III 229 und 322f.; aber auch I 356 und II 399. Dazu jetzt Dhanani 163 ff. 
u S. o. Bd. III 67 und 225. 
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aus denen dann Körper von jeweils 36 Atomen entstehen 53. Aber der Trend 
ging in eine andere Richtung: weg von der Anschauung, hin zur reinen Speku
lation. Das lag an Nan;am; dieser hatte gezeigt, daß ein Atom per definitionem 
gar nicht verschiedene Seiten haben kann, an denen es sich mit anderen be
rührrS4• Darum definierte sein Schüler Sälil) Qubba das Atom als geometri
schen Punkt, der sich nur mit einem weiteren berühren kann und dann in 
diesem aufgehen mufs 55. Ihm schlossen sich die Theologen der nächsten Gene
ration an. IskafT sah den Körper schon mit zwei Atomen verwirklicht, weil 
"Körper" nichts anderes heißt als "das Zusammengesetzte" 5\ Abü I-J:Iusain 
a~-Salil)I meinte mit einem einzigen Atom auskommen zu können, weil auch 
in diesem die Zusammensetzung virtuell schon angelegt sei 57. Iskäfls Lehre 
setzte sich durch 58; man störte sich nicht daran, daß er mit seiner Körperdefi
nition der Physik völlig den Abschied gegeben hatte. Griechisch war das alles 
nicht und wohl auch nicht indisch; selbst wenn der kalam an dieser Stelle einen 
Anstoß aufgenommen haben sollte, ist er sofort einen eigenen Weg gegangen. 

Selbst Mu'ammar und Abü I-Hugail haben mangelndes Interesse an den 
physikalischen Aspekten ihres Systems dadurch bekundet, daß sie den Begriff 
des Vakuums völlig ignorierten; zumindest schweigen die Quellen sich darüber 
aus 59. Nun hatte auch AristoteIes nicht an die Existenz eines Vakuums ge
glaubt 60; Atomisten kamen nicht umhin, seine Kritik zu berücksichtigen. Die 
Stoiker teilten seine Meinung, zumindest was das Innere der Welt anging; aller
dings glaubten sie, daß es außerhalb des Universums das Leere gebe 61 • Straton 
von Lampsakos zeigte dann experimentell, daß man in der Tat ohne die Hypo
these eines Vakuums auskommt: Wenn man einen Stein in ein mit Wasser 
gefülltes Gefäß wirft, so wechselt er mit dem Wasser bloß den Platz62• Für 
Abü I-Hugail war der Raum vermutlich mit Luft ausgefüllt 63; unter den muta
kallimün überlegte man sich, ob nicht, wenn es gar keine Luft gäbe, die Wände 

53 S. o. S. 4f. 
54 S. o. Bd. III 309. Dazu jetzt Dhanani 167 ff. 
55 Bd. III 425 f. 
56 S. o. S. 87. 
57 S. o. S. 137 f. 
SM Zumindest bei den As' ariten (s. o. S. 87). Zur Nachfolge des SälibI vgJ. Dhanani 57 f. Weitere 

Positionen sind die des Ka 'bI (vier Atome; s. o. Bd. I1I 227, dazu jetzt Dhanani 135) und die 
des QalänisI (drei Atome; vgl. Gimaret in: JA 277/1989/242). Allgemein auch MufId, Awä'il 
al-maqälät, Appendix 77, 3 H. 

,9 Vgl. auch Pretzl in: Der Islam 19/1931/124f. 
60 Vgl. Lasswitz, Atomistik 106 ff.; Dijksterhuis, Val en worp 22 H.; jetzt Lettinck, Aristotle's 

Physics 317ff. (auch für den Kommentar des Johannes Philoponos). 
61 Vgl. Aetius, Placita philosophorum 11 9.21147 DAIBER; allgemein Sorabji, Matter, Space and 

Motion 125 ff. Diese Frage ist bezeichnenderweise auch im frühen kalam diskutiert worden 
(5. o. Bd. I 364). 

62 Gatzenmeier, Naturphilosophie des Straton 96; in Auseinandersetzung mit Gatzenmeiers Ge
samtinrerpretation jetzt Furley, Strato's Theory of the Void, in: Festschrift Moraux 594 ff. 

63 S. o. Bd. III 240. Aristoteles führt diesen Gedanken auf Anaxagoras zurück (Phys. IV 6. 213a 
24 ff.; dazu Pines, Atomenlehre 49). Für den kalam vgl. noch As' arI, Maq. 442, 15, allerdings 
ohne nähere Zuordnung. 
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eines Zimmers sich berühren müßten 64 • Im übrigen redete Abü l-Hudail gar 
nicht von dem Raum, in dem, sondern von dem Ort (makän), an dem sich 
eine Sache befindet; dieser Ort ist nur ein Akzidens eben dieser Sache. Das 
war bei Aristoteles ähnlich; der Raum ist nicht die Ausdehnung (olo:cnrwa) 
zwischen den Wänden eines Behältnisses, sondern bloß die Gesamtsumme aller 
Örter (T61TOI)65. In einern mu'tazilitischen Text, der sich auf Mu'ammar be
zieht 66, wird "Raum" auch im Arabischen mit al-amkina umschrieben. Alle 
diese "Orte" sind, so muß man sich vorstellen, von Minima besetzt 67 • 'Abbäd 
b. Sulaimän hat die Existenz eines Vakuums geradezu ausgeschlossen 68; impli
zit lehnte er damit auch ab, daß die Atome Kugelgestalt haben könnten 69. 

Noch Yabyä b. 'AdI (gest. 364/974) sagt in seiner Widerlegung des Atomis
mus nichts von einem Vakuum 70. Jedoch hatte sich die Sachlage in der Zwi
schenzeit geändert. Die Argumente des Aristoteles waren nun nicht nur be
kannt, sondern auch in einer arabischen Übersetzung der Physik zugänglich 
(durch Isbäq b. I:Iunain, gest. 298/Ende 910). Was Epikur zum Vakuum gesagt 
hatte, konnte man in den Placita philosophorum nachlesen7 !; dieser Text war 
von Qusrä b. Lüqä (gest. 3011913) ins Arabische übertragen worden. Mul;tam
mad b. Zakarlyä' ar-RäzI (gest. 313/925?) nahm unter seinen fünf Urprinzi
pien auch eine atomistisch gefaßte Materie an, die mit einer "Substanz der 
Leere" (gauhar aL-baLä') zusammengeht; damit ließ er in gewisser Hinsicht die 
Lehre Demokrits wieder aufleben72• Sein Zeitgenosse Abü Häsim (gest. 3211 
933) suchte gegenüber Ka'bI die Existenz eines Vakuums damit zu beweisen, 
daß Tiere in einem tiefen Brunnen nicht leben können 73. Ka' bI demonstrierte 
die Richtigkeit der alten Lehre mit Experimenten; er geriet ja auch mit RäzI 
aneinander74. Aber gerade die Experimente weckten die Neugier; sie ließen 
sich im allgemeinen auch umgekehrt deuten. Wir erfahren von ihnen bei Ibn 
Mattäya 75 und Abü Rasld 76. Letzterer nahm zu dem Thema noch einmal in 

64 Maq. 432, 14ff. 
65 Phys. IV 4. 211 b 14 ff.; dazu Jammer, Prohlem des Raumes 16 f. Zur späteren Diskussion 

über diese Auffassung vgl. Sorabji in: Philoponus and the Rejection of Aristotelian Science 
14 f. und Furley, ibo 130 ff. 

66 MaqdisI, Bad' II 121,4 = Text XVI 49, f. 
67 Der makän wird auf diese Weise zu einem ~aiyiz (vgl. Dhanani 65 H.). 
6H Text XXV 100, b; das Zeugnis ist allerdings spät. 
69 Weil dann nie eine lückenlose Packlage erreicht werden kann (s. O. 5.29, Anm. 13). Atome 

haben nach Auffassung der mutakallimün Würfelform, zumindest virtuell (s. O. Bd. IIJ 225 f.; 
Genaueres jetzt bei Dhanani 113 H.). 

70 Vgl. Endreß in: ZGAIW 1/1984/159. 
7\ Daiber, Aiitius Arabus 120 (17.34), 124 (I 12.5), 128 (I 18.3) und 131 (120.1); vgl. auch Abii 

l:lätim ar-RäzI, A 'läm an-nuhüwa 135, 9 H. 
72 Pines, Atomen/ehre 40 f., 47 f. und 76; Baffioni, Atomismo 115 H.; Goodman in: Philosophical 

Forum 4/1972/26 f. 
7.1 Abii Rasld, Masä 'il fr l-biläf 50, apu. ff.; allgemein MufId, Awä 'il, Appendix 81, 6 ff. Dazu 

Dhanani 87. 
74 Vgl. Eiran I 360 a; auch QäQI 'Abdalgabbär, Talbu 624, apu. H. 
7S Tadkira 116 ff.; dazu jetzt Sa'Td Murad, Ihn Mattawaih wa-ärä 'uha I-kalämrya wal-falsafrya 

379 H. 
76 Masä 'il fr I-biläf 47, 7 H. (auch schon Biram, Atomistische Substanzenlehre 24 ff.). Zum Ver

hältnis bei der Quellen zueinander vgl. Daiber, Aetius Arahus 363 f.; eine genauere inhaltli(he 
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seinem K. an-Naqc! 'alä a~~äb aHabä 'i' Stellung; er hielt damals, ein] ahrhun
dert nach Abü Hasim, die Annahme eines Vakuums für unerläßlich 77• Mit den 
a~~äb at-tabä 'i' waren wohl die Bagdäder Mu' taziliten gemeint; sie standen 
über Ka'bT noch in der Nachfolge des Na~~äm und konnten Abü RasTd's Mei
nung nichts abgewinnen 78. Jedoch hat diese sich auf die Dauer, vor allem in 
der Af arTya, weitgehend durchgesetzt. 

Daiber hat in seinem Aufsatz über FarabTs Vakuum-Traktat in: Der Islam 60/ 
1983/37 ff. die Verhältnisse rekonstruiert. Zur Af arlya dort S. 45; vgl. auch das 
Material, das Pines in Atomenlehre (47, Anm. 1, und 49; 80, Anm. 2 und 3) 
sowie in: REJ 103/1938/21 und jüngst Gimaret in La doctrine d'al-Ash 'arT 
(S. 63 f.) gesammelt haben. Zahlreiche Übersetzungen finden sich in der ähnlich 
angelegten Darstellung von M. Schwarz in: Maimonidean Studies II 170 ff. Je
doch ist anzunehmen, daf~ Maimonides sich für seine Schlußfolgerungen vor 
allem auf Ibn STna stützte; dieser hatte in seiner Physik die Lehre der islami
schen Atomisten ziemlich eingehend beschrieben (Tabr'ryät 185, 7 ff.). Die Ex
perimente werden auch von BTrunT aufgeführt; jedoch hält dieser nichts von 
einem Vakuum (vgl. seinen Briefwechsel mit Ibn STna 47, 5 ff. und 58, 4 ff.; 
dazu Heinen in: Chelkovski, The Scholar and the Saint 54 ff.). Für Ibn Bägga 
vgl. Lettinck, Aristotle's Physics 299 f. 

Man kann sich natürlich fragen, ob das Schweigen der frühen Quellen tatsäch
lich ein Desinteresse der ersten Generationen am Problem des Vakuums spiegelt 
oder ob man nicht vielmehr damals unreflektiert der Ansicht des Aristoteles 
folgte, daß Bewegung auch in einem Plenum, einem angefüllten Raum, möglich 
sei (dazu näher Dhanani 82 ff.); Luft und Wasser wurden ja als elastisch angese
hen. Aber man würde dann doch erwarten, daß die Doxographen diese Ansicht 
irgendwo registrieren. Daiber geht auf die Frage nicht ein; er bringt a. a. O. den 
Unterschied zwischen der frühen und der späteren Mu'tazila nicht zur Sprache. 

Der zweite Punkt, in dem Abü l-Hugail eher ontologisch dachte als physika
lisch, ist die Lehre von den Akzidenzien. Lukrez hatte sich mit dem Problem 
auseinandergesetzt, ob es farbige Atome gibt79• Für Abü l-Hugail konnte sich 
die Frage gar nicht stellen; denn die Atome sind unsichtbar. Die Farben sind 
nur Akzidenzien an dem aus Atomen zusammengesetzten sichtbaren Körper. 

Analyse jetzt bei Dhanani 76 ff. M. Schwarz hat aus einer andern Stelle bei Ibn Mattöya 
nachgewiesen, daf~ auch Qä<;\T 'Abdalgabbär, der gemeinsame Lehrer der beiden Autoren, ein 
Vakuum für nötig hielt (in: Isis 64/1973/384f.). Die Experimente sind z. T. aus Aristoteles, 
Phys. IV 6. 213a 25 ff. inspiriert und werden dort auf Anaxagoras zurückgeführt; auch Heron 
von Alexandrien hat Pate gestanden (vgl. Daiber in: Der Islam 60/1983/39). Vgl. die Behand
lung bei Johannes Philoponos (0. Furley, Summary of Philoponus' Corollaries on Place and 
Void, in: Sorabji, Philoponus and the Rejection of Aristotelian Science 130 ft und Sedley, 
ibo 143 ff.). Zur Wiederaufnahme in der Spätscholastik E. Grant, Much Ado about Nothing 
77ft 

77 Masä 'il 48, 2; dazu Madelung in Elran I 367 b. Das Buch ist nicht erhalten. 
78 Daß Na??äms kumün-Begriff sich mit der Idee eines Vakuums nicht vertrug, hat Ibn STnä 

notiert (Sifä', Tabi'Tyät lI-IV, S.105, 3). Zu berücksichtigen ist allerdings, da(~ Ka'bT Atomist 
war (Elran I 361 a). 

79 Vgl. G. Müller; Die Darstellung der Kinetik bei Lukrez 57 ff.; auch Jürß, Griechische Atomi
sten 444 ff. 
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Akzidenzien treten ohnehin normalerweise erst an dem Körper auf; sie sind 
das, was man an ihm wahrnimmt. Dabei sind sie selber Entitäten: die 
Schwärze, die Wärme usw.; prinzipiell sind sie darum von ihm ablösbar, so 
daß sie "nicht an einem Ort" (lä (r makän) auftreten können 80. Abü I-Hugail 
dachte wohl so, weil er I)irärs Lehre vor Augen hatte. Auch dort waren die 
Akzidenzien nichts anderes als Sinneseindrücke gewesen, und sie waren sogar 
völlig auf sich gestellt, weil es keine Substanz gab. I)irär hatte unterschieden 
zwischen konstitutiven Akzidenzien, durch deren Zusammenwirken ein Kör
per erst entsteht (d. h. die wir zusammen wahrnehmen müssen, um überhaupt 
zu wissen, daß wir einen Körper vor uns haben), und anderen, die nachher an 
dem bereits wahrgenommenen Körper auftreten. Die letzteren währen nur ei
nen Augenblick; die ersteren können von Dauer sein, und sie sind es wohl 
auch häufig, weil nur so die Welt nicht in eine Serie flüchtiger und diskonti
nuierlicher Eindrücke zerfällt. Zu ihnen gehören auch die Farben; denn ohne 
Farbe würden wir einen Körper gar nicht sehen 81 . Abü I-Hugail brauchte diese 
Konsequenz nicht mehr zu fürchten; er hatte ja nun die Atome, die "Substan
zen" waren. Farbe ist darum für ihn etwas Sekundäres; sie tritt erst am Körper 
auf, nachdem dieser "zusammengesetzt" worden ist. Ein konstitutives Akzi
dens dagegen ist eben dieser "Zusammenhalt"; ta 'fr( oder tarkrb ist darum 
auch später, etwa in dem oben geschilderten Dissens zwischen IskäfT und Sä
li!)I, immer ein Schlüsselbegriff geblieben. Schon mit Bezug auf die "Trennung" 
war dies anders; über sie und ihre kategoriale Zugehörigkeit hat man sich 
bald gestritten. 

S. o. Bd. III 230 f.; zum Problem allgemein auch Schwarz in: Maimonidean Stu
dies II 189 f. Ähnlich wie bei den göttlichen Attributen hatte man manchmal 
ein Interesse daran, festzustellen, wie viele Akzidenzien es überhaupt gibt. Das 
war zugleich die Frage danach, unter welchen Aspekten die Welt der Phäno
mene wahrgenommen wird. Die Quantität z. B. war für die mutakallimün kein 
Akzidens (,ÄmirI, Amad "ala l-abad 132,5 ff. ROWSON [1988]). Ein anonymer 
Kommentator von Ibn Mattöya's Tagkira zählt 22 Akzidenzien auf (vgl. Dha
nani 16, Anm. 6); bei BagdädI sind es 30 (U~ül ad-drn 40, 9 ff.). Beide gestehen 
jedoch zu, daß weitere Akzidenzien im Gespräch waren, über die man sich bloß 
nicht einigen konnte; zu letzteren vgl. etwa die Diskussionen bei Abü RasId, 
Masa 'il ff l-bilaf § 87, 122-123 und 146. Wenn Massignon in Passion 2m 75/ 
III 65 eine Liste von 21 "objektiven Akzidenzien" bringt, zusammen mit ihren 
21 Gegenteilen, die er nicht nennt (weil es sie nämlich häufig gar nicht gibt), 
so ist wiederum eine Auswahl aus den vorherigen gemeint. Allein die Tatsache, 
daß man Akzidenzien zahlen mäßig begrenzen konnte, zeigt natürlich, daß wir 
es mit einem ganz andern Akzidensbegriff zu tun haben als bei Aristoteles. 

Primäre und sekundäre Qualitäten hatte schon Epikur unterschieden 82. Daß 
die Eigenschaften erst den Atomverbindungen zukommen, sah man auch in 

HO s. o. Bd. III 240 f. und 280; vgl. oben S. 446 zum göttlichen Willen. Diese Ablösbarkeit wurde 
von den Philosophen, die in aristotelischer Tradition standen, geleugnet (Ibn al-MurtaQä, al
Ba~r az·zabbar I 106, 9). 

HI S. o. Bd. III 228 f. und 354; dazu Bd. I 366. 
M2 S. o. Bd. III 44. 
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Indien SOlO. Die Frage war allerdings, ob Eigenschaften akzidentell sein müs
sen. Die Dualisten glaubten das nicht; alles in der Welt ist von Na t u raus 
entweder gut oder böse. Ihre muslimischen Gegner schlossen daraus, daß sie 
die Akzidenzien überhaupt leugneten H4. Das war vielleicht etwas voreilig 85 ; 

aber daß sie ihnen eine zentrale Stellung in ihrem System anwiesen, wird man 
kaum behaupten wollen. Na~~äm, der in vielen Dingen den physikalischen 
und ontologischen Vorstellungen der Dualisten Tribut zollte, kannte nur ein 
einziges Akzidens: die Bewegung86• 

Das hängt nun damit zusammen, dag er diesen Begriff sehr weit faßte. Aber 
damit stand er ja nicht allein; Hisäm b. al-I:Iakam war genauso verfahren 87. 

Bewegung und Ruhe standen im Zentrum philosophischen Denkens, seitdem 
Plato im Sophistes in ihnen die Hauptkennzeichen alles Seienden gesehen 
hatte 88 . Die Spekulationen verbanden sich mit denen über Identität und Ver
schiedenheit, die von Parmenides angestoßen worden waren. Sie fanden in der 
Spätantike ihren Weg auch in den iranischen Raum 89; die zanädiqa waren 
fasziniert davon 90. Die Atomisten allerdings schränkten den Begriff ein; sie 
benutzten ihn nicht im Sinne von "Wandel, Veränderung", sondern nur mit 
Bezug auf den Ortswechsel und da nach den Prinzipien der von ihnen vertrete
nen diskreten Geometrie. Bewegung ist darum diskontinuierlich; der sich be
wegende Körper schreitet jeweils fort von einem bestimmten "Feld" zu dem 
nächstbenachbarten, derart daß er in jedem Augenblick eines von ihnen be
setzt91 , bis er irgendwo zur Ruhe kommt. Die Bewegung ist dabei immer ein 
Akzidens, nur eben nicht mehr das einzige. 

Gahm b. Safwän, der ja noch kein Atomist war, sah in der Bewegung einen 
"Körper". Aber er wollte damit nur sagen, daß sie kontingent ist; für ihn ist 
alles außer Gott ein Körper (Text XIV 15; dazu Bd. 11 506). Wer den Begriff 
"Akzidens" vermeiden wollte, konnte auch von ma 'nä reden (so etwa Hisäm 
b. al-I:-Iakam); das lief auf ein non liquet hinaus. 

Wenn im kaläm nun in schneller Folge verschiedene Lehrmeinungen zum 
Thema auf treten 92, so läßt auch dies wiederum den Schluß zu, daß man sich 
in einer Tradition stehend wußte, für die die Axiomatik, eben die diskrete 
Geometrie, kaum noch kontrovers war. Aristoteles, der die Auflösung der 

H.~ Abhidharmakosa, Übs. de la Vallee Poussin 39. 
H4 QäQI' Abdalgabbär, Mugnf V 31, 9 und 11, 16/übs. Monnot, Penseurs 190 und 155. 
MS Vgl. die differenzierenden Bemerkungen von Abu 'Isä al-Warraq, ibo 11, 17ff. = AfarI, Maq. 

349, 12ff. 
Hb S. O. Bd. 111 360 H. 
H7 S. O. Bd. I 357. 
HH Sophistes 254 D. Zu den verschiedenen Bedeutungen von "Bewegung" bei Aristoteles vgl. 

Physik V 4. 
H9 Vielleicht kann Damaskios hierfür als Beispiel dienen (s. O. Bd. III 326); er kommt immer 

wieder auf das parmenideische Problem zurück (vgl. etwa Dubitationes § 313). 
90 S. O. S. 463 f. 
91 Arab. saga/ai man beachte die Übereinstimmung mit der Terminologie der Grammatik. 
92 S. O. Bd. III 40 für I,)irar; 75 für Mu' ammar; 233 ff. für Abü I-Hugail; 324 ff. für Na~~äm. 



1.1 Die Schöpfung: Atomenlehre 473 

Bewegung in einzelne Punkte als Fehlschluß gebrandmarkt hatte 9J, wurde 
überhaupt nicht berücksichtigt; die nächsten Parallelen liegen bei Epikur und 
im Skeptizismus 94. Dabei ging es nicht darum, Bewegung zu leugnen; sie 
wurde zwar als Prozeß negiert, aber im Resultat anerkannt. So hatte auch 
Diodoros Kronos im Vergleich zur älteren eleatisch-megarischen Eristik die 
Sache gesehen 95. Der Meinungsstreit innerhalb des kalam macht ein wenig 
den Eindruck einer Pflichtübung; die Tradition verlangte, daß man über die 
Bewegung eine Meinung habe, und sie stellte gleichzeitig das Material zur 
Verfügung, aus dem jeder sich seinen eigenen Standpunkt bilden konnte. Zwar 
läßt sich zeigen, wie der Bewegungsbegriff in den jeweiligen systematischen 
Zusammenhang hineingehört; aber physikalische Probleme, die sich im Zu
sammenhang mit ihm stellten, etwa die Frage, wie Bewegung angestoßen wird 
und warum sie weiterbesteht, wurden offenbar kaum behandelt. Die Aus
nahme ist wiederum Nagäm; er kennt einen Begriff, der dem des Impetus 
nahe zu kommen scheint 96, und er hat mit seiner Theorie vom "Sprung" (ta
fra) das Phänomen der Beschleunigung in den Griff zu bekommen versucht 97 • 

Für die Atomisten dagegen war nur wichtig, daß Bewegung bereits den Ato
men selber inhäriert; das führte zu einem Streit darüber, was geschieht, wenn 
zwei Kräfte eine Sache bewegen und die Atome zwischen ihnen aufgeteilt wer
den müssen 98. Später, in der scholastischen Phase der Mu' tazila, hat sich das 
Spektrum der Fragen erweitert; aber dies ist offenbar vor allem dem durch 
Na~~äm gegebenen Anstoß zu verdanken 99. 

Mit dieser Erweiterung des Problemhorizontes gingen systematische Ver
schiebungen einher, die, ähnlich wie die Lehre vom Vakuum, vorher allenfalls 
virtuell in den erreichten Lösungsversuchen angelegt waren. Seit Gubbä'I fing 
man an, von Akzidensatomen zu reden 100; denn wenn man Bewegungsimpulse 
über verschiedene Atome verteilen konnte 101 oder wenn Beschleunigung sich 
dadurch erklärte, daß mehr und mehr Atome eines sich bewegenden Körpers 
mit Bewegungsquanten besetzt wurden 102, so konnte dies auch heißen, daß 

93 Phys. VI 9. 239b 8; dazu F. Kaulbach, Der Begriff der Bewegung 2. 
94 Vgl. die Belege oben Bd. III 234. 
95 H. J. Krämer, Platonismus 310 f.; weitere Belege s. Bd. III 326, Anm. 7. 
9h I 'timiid; s. o. Bd. III 324 H. 
97 Dazu Bd. III 310 ff. Der Scholastiker Buridan erklärt Beschleunigung als eine Kette sukzessiver 

Quantensprünge; aber er verstand darunter, daß jedes Minimum ein wenig schneller ist (Wolff, 
lrnpetustheorie 226). 

9H Vgl. Bd. III 73, Anm. 51 für Mu'ammar; ibo 236 für Abü I-Hugail; ibo 121 und Text XVII 19 
für Bisr b. al-Mu'tamir; Text XVIII 11 für Murdar; oben S. 5 für Hisam al-Fuwati und S. 73 
für Ga' far b. I:Iarb. 

99 Zeuge ist neben Ibn Mattöya und Abu Rasid dafür vor allem Ibn Sina (s. o. Bd. III 236 f. und 
311ff.). Genauer dazu jetzt Dhanani 176ff. 

HK) Vgl. Gimaret, Ash 'ar! 65 f. 
101 S.o.; besonders eklatant in der Lösung des Ga'far b. I;-Iarb. 
102 Vgl. Bd. III 236 f. für Abu I-Hugail: Diese Lösung weicht nicht nur ab von der des NaHäm 

(s.o.), sondern auch von der des Epikur; dieser hatte angenommen, daß die Atome in einem 
zur Bewegung kommenden Körper erst einmal einheitlich gerichtet werden müssen, bevor sie 
eine größere Geschwindigkeit erlauben (vgl. W. G. Englert, Epicurus on the Swerve and Volun
tary Action 46 f. und 59 H.). 
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das Akzidens Bewegung atomisiert wurde 103. Noch deutlicher liegt der Fall 
beim Zeitatomismus. Er ergab sich im Grunde aus der Diskontinuität der 
Bewegung; Abu l-Hudail hat dies anscheinend gesehen 104. Auch in der Theorie 
des menschlichen Handeins war er vorausgesetzt 105. Aber er ist in der Früh
phase anscheinend weitgehend unreflektiert geblieben; jedenfalls zeigen die 
Quellen kaum Zeichen einer Analyse 106. Das war in der Antike ähnlich gewe
sen. Überall, wo man die endliche Teilbarkeit von Strecken annahm, war Zeit
atomismus fast automatisch gegeben 107; aber er ist dann doch nur bei einigen 
Denkern an die Oberfläche getreten: bei Diodoros Kronos, bei Epikur 108. Die 
mutakallimün hielten sich vermutlich auch deswegen zurück, weil die Zeit 
nicht leicht zu kategorisieren war. Abü l-Hudail betrachtete sie als Hypostase, 
d. h. als Akzidens ohne Substrat 109; damit stand fest, daß sie nicht durch ihren 
Träger atomisiert wurde wie die Bewegung. Man faßte den Sachverhalt schon 
rein sprachlich auf andere Weise. Jeder Körper ist, so ließ sich sagen, zu jedem 
Zeitpunkt in einem bestimmten Zustand; "Zustand" (~äl) wird in unseren 
Texten tatsächlich häufig dort gebraucht, wo wir waqt "Augenblick" erwarten 
würden 110. Erst ganz spät, bei Ibn' ArabT lll oder bei FabraddTn ar-RäzTI12, 

begegnet der Plural änät; er wurde von den Philosophen im Anschluß an Ari
stoteles entwickelt 1 I3. 

Physikalischer Atomismus und zeitlicher Okkasionalismus sind dabei nicht 
unbedingt aneinander gebunden; BäqillänT, der im allgemeinen für den letzte
ren steht, hat sich für den Atomismus, den er von Af arT her kannte, kaum 
besonders interessiert. Wichtig für die Ausbildung seines Modells war viel eher 
die Lehre von der Momenthaftigkeit der Akzidenzien 114. Wenn man annahm, 
daß gewisse Akzidenzien keine Dauer (baqä') haben 11.\ so war damit gesagt, 

IOJ Dazu Text XXI 13 -14; wie sehr dies an die Probleme der Kinetik gebunden war, geht aus 
15, a-b hervor. 

\04 Vgl. Text XXI 13, d. 
\05 Vgl., wiederum für Abü l-Hugail, Bd. III 247 f. 
\06 Allgemein dazu Schwarz in: Maimonidean Studies 11 175 ff.; auch Gimaret, Ash 'ar; 66 f. 
107 So in der Akademie (vgl. Krämer, Platonismus 350 nach der Schrift De lineis insecabilibus, 

ib.348). 
lOH Sorabji in: lnfinity and Causality, ed. Kretzmann 40 und 60 sowie 68 ff.; vorausgesetzt auch 

später bei Gregor von Nyssa (PG XLIV 72 A 10 ff.). Für Indien vgl. Abhidharmakosa 229 f.; 
dort glaubte man, daß jeder Augenblick prinzipiell von den anderen verschieden sei. 

109 S. o. Bd. III 241 ff. 
110 Vgl. die Texte XV 1, f; XVII 44, d; XXI 136, a usw.; auch Gimaret, Ash 'arf 66. Gemeint ist 

häufig, etwas genereller, "Stadium, Phase". Bezeichnenderweise konnte man hierfür auch guz' 
sagen (Text XXIX 28). Diese Sehweise erinnert übrigens wieder an indische Systeme. Auch 
dort atomisierte man nicht die Zeit, sondern Phänomene in der Zeit. Vgl. dazu jetzt die 
Dissertation von A. von Rospatt, The Buddhist Doctrine of Momentariness (Stuttgart 1995). 
Interessanterweise glaubte man in Indien, daß diese Augenblicksstruktur für den Yogin erfahr
bar sei (ib. 196 H.). 

111 S. o. S. 459, Anm. 133. 
112 Vgl. Schwarz in: Maimonidean Studies 1I 180. 
111 Pines, Atomenlehre 26, Anm. 4. 
114 Das betont Gimaret gegen Gardet in Ash'arf 58, Anm. 15. 
Il\ S. o. Bd. III 232f.; jetzt auch Dhanani 44 ff. 
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daß der Körper, dem sie inhärieren, in jedem Augenblick neu wahrgenommen 
wird, auch wenn diese sich von einem Augenblick zum andern nicht ändern 
(= Zeitatomismus) , und es lag nahe, daraus zu schließen, daß nicht nur sie, 
sondern auch der sie tragende Körper in jedem Augenblick von Gott neuge
schaffen werden (= Okkasionalismus). Allerdings finden sich auch hierfür 
griechische Vorbilder, in der Skepsis 116. Jedoch liegt der Ansatz im Islam an
ders, bei der göttlichen Allmacht. Schon die Mu' tazila hat hier Vorarbeit gelei
stet, zuerst Abü I-HugaiI 117 , dann Sälib Qubba 118 und schließlich dessen Schü
ler Abü I-J:Iusain a~-SalibTI19: Gott kann kontinuierliches Naturgeschehen in 
jedem Augenblick unterbrechen. Die Verwandtschaft mit der Antike zeigt sich 
eher im Detail; denn bei ihnen allen ist wie schon im Hellenismus das beliebte
ste Beispiel das vom Feuer, das seine Wirkung, das Verbrennen, nicht notwen
dig hervorbringen muß 120. Aber sie verstanden dies noch als Ausdruck einer 
theoretischen Möglichkeit; sie waren ja keine Skeptiker, sondern wollten nur 
Gottes Wunderkraft nicht beeinträchtigen. Erst SatawT (gest. 297/910), der 
Schüler des 'Isa a~-SüfT und des Abü Mugalid 121, kam auf den Gedanken, zu 
behaupten, daß ein Akzidens schon per definitionem nicht zwei Augenblicke 
hintereinander bestehen könne; ihm folgten Abü I-Qasim al-Ka'bT und der zur 
SI' a übergetretene Mu'tazilit Ibn Mumlak 122. Af arT 123 und seine Anhänger, 
auch die MaturTditen 124 und andere spätere Theologen haben darauf aufge
baut 125. Das eigendeterminierte Chaos des demokriteischen Atomismus lebte 
wieder auf in der allaugenblicklichen Verfügungsgewalt eines transzendentalen 
Prinzips. 

Man kann dies auch so ausdrücken, daß Gottes potentia absoluta den Primat 
vor der potentia ordinata erhielt. Zu diesen Termini der spätmittelalterlich
christlichen Theologie vgl. Barth, Kirchliche Dogmatik II 1 606 ff. und jetzt die 
Bücher von F. Oakley, Omnipotence, Covenant and Order. An Excursion in the 
History o( Ideas (rom Abelard to Leibniz (Ithaca 1984) und von W. Courtenay, 
Capacity and Volition. A History o( the Distinction o( Absolute and Ordained 
Power (Bergamo 1990). Jedoch darf man dies hier wie dort nicht gleich so 

116 Sorabji, Time, Creation and the Continuum 300 ff. 
117 S. o. Bd. III 277. Ein ähnlicher Ansatz auch bei seinem Schüler Hisam al-FuwarI (oben S. 8). 
m Bd. III 423. 
119 S. o. S. 139. 
120 Vgl. Sorabji in: Penser avec Aristote 297. 
121 S. o. S. 143; zu ihm auch meine Erkenntnislehre 332. 
122 As' arI, Maq. 358, 2ff.; dazu Schwarz in: Maimonidean Studies 11 194 f. Für Ka'bI vgl. noch 

Wolfson, Philosophy 522ff. Zu Ibn Mumlak s. o. S. 245. 
121 Gimaret, Ash 'ar191 und 125 f. 
124 Abü I-Mu'In an-NasafI, Tab~irat al-adilla 546, 16 ff. 
125 Vgl. etwa BaqillanI, Tamhld 18, 4 f. und Abü Ya'lä, Mu 'tamad 36, 13 H.; allgemein Ibn al

MurtaQa, al-Bal?r az-zabbär 106, 10 f. Auch die Juristen haben sich das Axiom zu eigen ge
macht (vgl. für SaraQsI Brunschvig in: SI 52/1980/11; auch oben Bd. II 417). BagdadI ver
merkt, daß die Entscheidung etwas damit zu tun hatte, ob man "Dauer" als eigenes Akzidens 
anerkannte (U~ül ad-drn 42, pu.); in diesem Falle nämlich hätte ein Akzidens nur dann Bestand 
haben können, wenn man ein Akzidens (die Dauer) einem andern inhärieren ließ, was axioma
tisch ausgeschlossen war (s. o. Bd. I 358). 



476 D 1.3.2 Das Gottesbild: Attributenlehre 

verstehen, als ob Gott in jedem Augenblick Wunder tue. Die lateinischen Texte 
lassen, je nachdem wann und wo sie entstanden sind, eine doppelte Interpreta
tion zu. Man kann einmal in ihnen die potentia absoluta Gottes destruktiv 
verstehen, derart dafS die potentia ordinata, also die Macht zum tatsächlich 
Geschehenden, immerfort in der Gefahr ist, von ihr aufgelöst zu werden; man 
kann aber ebenso in der potentia absoluta nur eine theoretische Möglichkeit 
für Gott sehen, Dinge zu tun, die er de facto niemals tun wird (vgl. Oakley in 
seiner Rezension zu dem Buch von Courtenay, Speculum 68/1993/739 ff.). Für 
Abo l-Hugail und seine Nachfolger besitzen wir leider keine Originaltexte; je
doch dürfte ihnen - wie nach Courtenay's Auffassung auch den lateinischen 
Texten - die letztere Deutung eher gerecht werden. In der späteren Zeit wirkte 
die Vorstellung von der göttlichen "Gewohnheit" ('äda) als Korrektiv; auch sie 
ist bereits in der Mu' tazila entwickelt worden (s. u. S. 641 f.; auch Wolfson, 
Phi/osophy of the Kalam 544 H.). 
Dag der Naturbegriff hierbei gleichfalls eine Rolle spielt, war bereits gesagt 
(oben S. 457 f.). Indes verlaufen auch hier die Grenzen nicht ganz geradlinig. 
Sowohl SatawT als auch Ka'bT gehören der Bagdäder Schule an, in der man 
eigentlich den Dingen eine "Natur" zusprach und ihnen damit ein Element der 
Kontinuität gab; beide waren also vermutlich trotz allem noch keine Okkasio
nalisten. Allerdings soll nach Ansicht mancher Häresiographen schon Na?:?:äm 
an eine permanente Neuschöpfung geglaubt haben; auch er stünde damit eigent
lich im falschen Lager. Jedoch hat man in seinem Fall wohl nur aus einer An
gabe bei Gäbi~ unzutreffende Schlüsse gezogen (s. o. Bd. III 368 f.). Die Ent
wicklung bleibt im einzelnen noch zu untersuchen. Dies gilt besonders auch für 
die Reaktion der As' ariten; unter ihnen herrschte in Einzelfragen wesentlich 
weniger Übereinstimmung, als man gemeinhin annimmt. AS' arT selber steht of
fenbar noch ganz in der mu'tazilitischen Tradition (vgl. die zusammenfassende 
Darstellung bei Ibn Forak, Mugarrad 202 H.). Für die spätere Zeit dagegen sind 
längere Ausführungen zur Atomistik gar nicht so häufig. Selbst BäqillänT, der 
aufgrund einer Bemerkung des Ibn Ijaldon als Vater des as' aritischen Atomis
mus und Okkasionalismus gilt (vgJ. Gardet-Anawati, Introduction a la theolo
gie musulmane 62 ff.; Wolfson, Philosophy 40 f. und 126 ff.), widmet dem 
Thema in seinem Tamhfd nur einige Zeilen (S. 17, 17ff.) und bringt nicht ein
mal in seinem Buch über die Prophetenwunder (al-Bayän 'an al-farq baina 1-
mu '$izät wal-karämät) sehr viel Einschlägiges. Für Guwainl vgl. Sämil142 ff.; 
für SahrastänT dessen Mas 'ala (r ilbät al-gauhar al-fard, die Guillaurne im An
schluß an die Nihäyat al-iqdäm ediert hat (S. 505 ff.). Wie wenig jeder Okkasio
nalist zugleich Atomist sein mußte, erkennt man bei' Ainalqu<;lät al-HamagänT 
(Zubdat al-~aqä 'iq, cap. 55 f.). 
Ein interessantes Beispiel für Atomismus außerhalb der AS' arlya bietet der Stit 
MaiIam b. 'Air al-BabränI (gest. 679/1280) in seinem K. Qawä 'id al-maräm (r 
'i!m al-kaläm. Er behandelt das Thema nicht nur in der Ontologie (S. 51 ff.), 
sondern auch in der Anthropologie, wo er auf diese Weise die leibliche Auferste
hung erklärt (S. 141 ff.; Weiteres s. u. S.558). An letzterer Stelle (!) bringt er 
auch Beweise für das Vakuum. Das Werk ist mittlerweile in einem Druck zu
gänglich (Qum 139811978; hier zitiert); jedoch war es bereits in einer Londoner 
Magisterarbeit von M. G. Goriawala nach der Handschrift des British Museum 
(vgl. GAU S 1/713) herausgegeben worden (Al-Ba~ränf's Kitäb al-Qawä 'id, 
being a Treatise on Shr'f Scholastic Theology, London SOAS 1952). Zum Autor 
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vgl. MTrzä 'Abdalläh Efendi, Riyä4 al- 'ulamä 'V 226 f. und jetzt vor allem Ali 
al-Oraibi, Shr'f Renaissance. A Ca se Study of the Theosophical School of Bah
rain in the 7thl13th century (Diss. McGill University Montreal 1992, dort vor 
allem S. 46 ff.). Wie ein Mystiker sich atomistische Gedanken dienstbar machen 
konnte, zeigen die Ausführungen von F. Meier zu Bahä'-i Walad (S. 436 ff.). 
Noch gegen Ende des 9.115. Jh's schrieb MUQammad at-Tabrrzr al-Banafr (gest. 
900/1494) eine Risäla (f l-gauhar al-fard (vgl. Guburr, Katalog Bagdäd, Makta
bat al-Auqäf IV 51 f.; zum Autor vgl. GAL2 2/267 S 2/287). 

Bei den Philosophen beginnt die Kritik am Atomismus schon mit al-Kindr. Er 
schrieb eine Risala {r but/an qaul man za 'ama anna guz 'an la yatagazza ' (vgl. 
McCarthy, at- Ta~anff al-mansüba ila failasüf al- 'Arab 30 nr. 158); darum galt 
er auch ein Jahrhundert später noch als große Autorität auf diesem Gebiet 
(TauQrdT, lmta' I 58, 12). Jedoch ist sein Traktat nicht mehr erhalten. Vielleicht 
hat der Mu'tazilit Abu Bakr az-ZubairI sich speziell damit auseinandergesetzt, 
als er den "Philosophen" mit einem Argument zugunsten des Abu I-Hugail 
"das Maul stopfte" (s. o. S. 249). Nachlesen läßt sich die Argumentation der 
Philosophen erst bei YaQyä b. 'AdI (s. o. S.469; dazu Maqälat, ed. I:Iulaifät, 
S. 135 ff. und 183, -4 ff.) und zwei Generationen später dann bei Ibn STnä, in 
dessen Kommentar zur aristotelischen Physik (s. o. Bd. III 311 H.). Auf einen 
Philosophen wirkte wohl schon die Tatsache befremdlich, daß in einem System 
wie dem des Abu I-Hugail der Atomismus mit Physik gar nicht viel zu tun hatte 
und stattdessen Gott wie ein deus ex machina eingesetzt wurde. Aber auch 
strenge Anhänger der göttlichen Allmacht wie Ibn Hazm waren dagegen (vgl. 
sein al-U~ül wal-furu' I 150, 5 ff.). 
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Der islamische Atomismus ist kein Materialismus. Er ist eher der Versuch, alle 
geschaffene Wirklichkeit auf eine einzige Art Substanz zurückzuführen; die 
Atome haben alle die gleiche Form. Epikur hatte dies, wie wir sahen 1, nur für 
die Minima angenommen; die Muslime haben sein System gewissermaßen wei
ter gestrafft. Dieser Trend zur Vereinheitlichung erreichte seinen Höhepunkt, 
als Säli1}.1 die These aufstellte, schon ein einziges Atom könne Körper sein; 
jetzt war nicht nur das Atom die Substanz (gauhar), sondern die Substanz 
auch der Körper. Allerdings tat man diesen Schritt nur um den Preis, daß 
komplexere Gebilde sich umso schwerer erklären ließen. Man hatte bisher 
annehmen können, daß ein Akzidens, welches sich über mehrere Atome ver
teilt, zumindest doch dem Körper gemeinsam ist; jetzt, wo Atom und Körper 
identisch waren (oder zumindest sein konnten), ging dies nicht mehr. Gubbä'T, 
der Säli1}.1 nicht folgen wollte, mußte sich eingestehen, daß Abu l-Hugail, den 
er sich zum Vorbild nahm, die Akzidenzien aufgespalten und damit eigentlich 
"Akzidensatome" angenommen hatte 2• Aber er selber akzeptierte dies nur 
noch da, wo es unbedingt nötig war, z. B. beim "Zusammenhalt" (ta 'IrfJ oder 
bei der Länge3 ; denn er wußte, daß er in dem Augenblick, wo er diese Akzi
denzien über (mindestens) zwei Atome verteilte, im Grunde gegen den Satz 
vom Widerspruch verstieß, indem er zugestand, daß ein und dieselbe Entität 
sich zum gleichen Zeitpunkt an zwei Orten befinden könne 4 • Af arT hat dage
gen eben deswegen Einspruch erhoben 5. Man merkte nun auch, daß dasselbe 
Problem noch auf anderen Ebenen bestand. Ein Wort z. B. war, wenn man es 
aussprach, eine Einheit; aber es bestand aus einzelnen "Atomen", den Konso
nanten. Man konnte darum allen Ernstes darüber diskutieren, was passiert, 
wenn in einer Gruppe von Menschen, die yä Zaid rufen, jeder Buchstabe von 
jemandem anders ausgesprochen wird. Wiederum war es Gubbä 'I, der dazu 
Stellung nahm; aber es sieht so aus, als habe Satawl die Spitzfindigkeit in die 
Welt gesetzt, also eben derjenige, der mit seiner Lehre von der grundsätzlichen 
Unbeständigkeit der Akzidenzien den Okkasionalismus einleitete 6 • 

1 S. o. S. 463. 
2 S. O. S. 473 f. 
3 Vgl. Af arT, Maq. 303, 7 f. mit 315, 8 ff. 
4 Ib. 303, 8. 
5 Gimaret, Ash 'art 78 f. 
6 As' arT, Maq.427, 8 ff.; vgl. das Argument bei Abü Rasid, dalS, wenn eine Aussage Wissen 

"erzeugen" würde, nur ihr letzter Buchstabe dies tun könnte, weil die anderen bereits nicht 
mehr da sind (Ziyädät Sarh al-U~ul, fol. 33 b). Für Gubba'i gehörte "Wissen" zu den Akziden
zien, die sich über mehrere Atome verteilen (Maq. 315, 10). 
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Am deutlichsten stellte sich die Frage in der Anthropologie. Denn daß der 
Mensch - und überhaupt jedes Lebewesen - nicht einfach eine Ansammlung 
von Atomen sein könne, wie auch immer man diese definierte, lag auf der 
Hand. Er war ja lebendig, und bei vielem, vielleicht bei allem, was er tat, war 
er als Ganzes beteiligt, nicht nur mit einem bestimmten Glied, einem "Teil". 
Darum reichte es nicht aus, mit Abu l-HuQail zu sagen, daß das Leben als 
Akzidens zu dem hinzutrete, was als Konglomerat von Atomen die äußere 
Erscheinung des Menschen ausmache 7. Vielmehr mußte auch dieses Akzidens, 
wie Gubb;i'1 merkte, zu denjenigen gehören, die sich über alle Atome verteil
ten 8, weil letztere insgesamt eine besondere Struktur bildeten, einen "Kom
plex", aus dem man nicht so schnell etwas wieder herausnehmen konnte, ohne 
auch dem Akzidens zu schaden. Für diesen "Komplex", das "Gesamt", gab es 
seit Abu l-Hugail den Terminus gumla, also eben jenen Begriff, mit dem man 
in der Grammatik den "Komplex" Satz bezeichnete, der über das einzelne 
Wort hinausging 9 • Aber selbst damit war noch nicht alles gesagt. Denn jenseits 
des Menschen als eines bloßen Lebewesens gab es noch den Menschen als 
Person und Individuum; ein si' itischer Theologe aus dem zweiten Drittel des 
4. Jh's, Abu l-Gais Mupffar b. Mu~ammad al-Balbl, gab einer seiner Schriften 
den Titel al-Insän wa-annahü gair hägihf l-gumla 10. 

Worin die Individualität des Menschen bestand, war nicht von vornherein 
entschieden. Von einer Seele redete man nicht so schnell wie im Christentum. 
Beim Jüngsten Gericht, wo jeder Mensch für sich selber einstehen mußte, war 
es eher sein Handeln, das ihm unverwechselbar eigen war, und zwar nicht als 
Ganzes, sondern jede einzelne Tat, die er in seinem Leben verrichtet hatte. 
Das kam dem atomistischen Denken entgegen. Handlungen waren, so schien 
es, dem jeweiligen Körper akzidentell zugeordnet; sie setzten zwar ein Hand
lungsvermögen (istitä 'a, qudra) 11 voraus, aber dieses brauchte nicht perma
nent zu sein. Vielleicht existierte es jeweils nur einen Augenblick lang, und 
vermutlich verteilte es sich in diesem Augenblick ähnlich wie das Leben über 
alle - oder vielleicht auch nur einige - Atome seines Subjektes. Erst wenn 
man letzteres annahm, lohnte es sich darüber zu diskutieren, ob der Mensch 
mit einem einzigen Teil (guz') seiner Kraft (qüwa) mehr als das Gewicht eines 

7 S. o. Bd. III 245 f.; auch dieses Akzidens konnte natürlich nach späterer Ansicht keine Dauer 
haben (vgl. etwa für GazzälI, Fa4ii 'j~ al-Biitinfya 49, 3 ff.). 

~ Maq. 315, 9f.; ausgenommen waren dabei vielleicht jene Atome, aus denen sich unbelebte 
Bestandteile des menschlichen Körpers wie die Haare oder die Fingernägel zusammensetzten 
(Bd. 1II 245). 

~ Oben S.466 und Bd. III 245; dazu genauer Gimaret 92 ff. sowie Frank, Beings and Their 
Attributes 53 f. und Index s. v. al-gumla. 

10 Nagasi 299, 8f.; zu Abül-Gais vgl. Bd. VI 317. 
11 Neben isti(ii 'a und qudra ist auch qüwa gebräuchlich; jedoch hat dieser Begriff einen breiteren 

Anwendungshereich (Gäbi~, /:layawan I 221, pu. f.; allgemein dazu die im Wortindex s. v. 
qüwa angegebenen Stellen). Auch zwischen qudra und istitii 'a hat man unterschieden, so etwa 
Mäturidi (Tau~fd 256, 8 ff.) oder der Philologe Abü I-Qäsim as-Suhaili (vgl. den Text in: 
Maurid 18/1989, Heft 3/95, 7 ff.); jedoch notiert Suhaili, daß die u~ülfyün dies nicht taten. 



2 Das Menschenbild 481 

Atoms tragen 12 oder ob er sich mit ein paar über das gesamte Agglomerat 
seiner Atome verteilten Bewegungseinheiten schon bewegen könne 13. Wie 
auch immer man sich hier entschied, die Lehre vom Handlungsvermögen 
wurde zum Prüfstein, an dem sich die Geister schieden. 

II Af arT, Maq. 241, 6 ff.; dazu oben S. 30. 
Il S. o. Bd. III 236 f. 
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2.1 Das Handeln 

Aus heutiger Sicht ist eine solche Trennung von Handeln und Handlungsver
mögen auffällig. Statt der Fixierung auf das Begriffspaar istitä 'a : fi '/ würde 
man eher andere Oppositionen erwarten, Handeln vs. Wollen z. B. oder Han
deln vs. Erkenntnis. Perspektiven dieser Art finden sich in der Tat in anderen 
Bereichen, bei den Juristen etwa, wenn sie von der intentio (nfya) sprechen 1, 

oder bei den Mystikern, wenn sie beklagen, daß die Gelehrten nicht so han
deln, wie sie reden 2. Aber die Theologen waren nicht daran interessiert, zu 
zeigen, wie das Handeln im Geflecht menschlicher Entscheidung zustande 
kommt, sondern wie es von Gott möglich gemacht wird. Dem Willen haben 
bekanntlich auch die Griechen nur wenig Beachtung geschenkt; sie hatten kein 
rechtes Wort dafürl, und erst mit dem Eindringen jüdischen und christlichen 
Denkens wurde man des Problems gewahr 4 • Statt des Wollens aber Erkenntnis 
als Grundlage des Hande1ns, das wäre umgekehrt zu sehr antik empfunden 
gewesen; ein Muslim handelte nicht wie ein Grieche in Übereinstimmung mit 
der Ordnung des Kosmos, sondern nach dem Willen des Schöpfers s. 

Der erste, der das Wort istitä 'a terminologisch gebrauchte, könnte Zurära 
b. A'yan gewesen sein 6• Er hielt dafür, daß der Mensch von Geburt an hand
lungsfähig ist. So hatte man auch in der Antike und bei den Kirchenvätern 
die Dinge gesehen: Handlungsfähigkeit gehört zur menschlichen Natur; nur 
zwanghafte Handlungen bedürfen darum einer Erklärung. In demselben Sinne 
scheint l)irar in der istitä 'a eines jener Primär"akzidenzien" gesehen zu haben, 
die den Menschen konstituieren 7. Bisr b. al-Mu' tamir betrachtete sie dann als 
gewährleistet, solange der Mensch gesund ist 8, und Na:{::{:äm setzte sie mit dem 
Lebensgeist (rü~) gleich 9. Die Bagdader Schule hat sich diese Sicht zu eigen 
gemacht 10. Tumäma führte sogar den Willen ein 11; Gäbi:{: entwickelte, darauf 
aufbauend, ein psychologisches Handlungsmodell, das gleichermaßen der zeit
genössischen Askese wie antiken Gedanken verpflichtet zu sein scheint 12. In 
Ba~ra dagegen dachte man normalerweise anders. Den Maßstab hatte wie-

1 50 vielleicht schon Abü l:Ianlfa (s. o. Bd. I 205). Allgemein s. u. 5.732. 
2 Vgl. Rosenthai, Knowledge triumphant 246 ff. und 316 ff.; auch Goldziher, K. ma 'änf al-nafs 

54 H. (wo allerdings vor allem Philosophen zitiert werden) . 
. 1 Vgl. Dirlmeier, Nikomachische Ethik, Kommentar 327 f. 
4 Eine Ausnahme bilden bezeichnenderweise die römischen Juristen mit ihrem voluntas-Begriff. 

Das Thema ist umfassend behandelt bei A. Dihle, Die Vorstellung vorn Willen in der Antike 
(Göttingen 1984); zu den Juristen dort 5. 152ff. 

.I Dihle 79 H. 
r, 5. o. Bd. I 322. So schon Tritton, Muslim Theology 66. Weiteres s. u. S. 489. 
7 S. o. Bd. III 44 f. 
H Ib. 115. 
9 Ib. 369 f. und 377. 

10 McDermott, Theology of a/·Mufid 167. In der SI' a rief man' All ar-Ri4ä dafür zum Zeugen 
an (so Kulini, Käfil160, pu. und schon Kassf 145 nr. 229). 

11 5. o. Bd. III 165. 
IZ 5. o. S. 103 H. 
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derum Abü I-Hugail gesetzt; seine Vorstellungen wurden am Orte sogar außer
halb der Mu'tazila übernommen. Zwar glaubte auch er, daß das Handlungs
vermögen Bestand habe 13; aber er verstand es doch nicht als permanente Funk
tionsfähigkeit, sondern bezog es auf die jeweils einzelne Handlung. Denn für 
sie hatte man sich ja zu verantworten; Abü I-Hugail war kein Philosoph, son
dern ein Theologe, der dem Geiste des Korans gerecht zu werden versuchte. 

Die Fragestellung war durch den Streit um die Willensfreiheit kanalisiert 
worden. Dort war nämlich ebensowenig die Menschennatur als Ganzes in den 
Blick gekommen, weder in einer Erbsündenlehre wie im Christentum noch in 
der Vorstellung vom Fall der Seele wie in der Gnosis oder im Kampf zweier 
ewiger Prinzipien wie im Dualismus 14. Vielmehr hatte die Mu'tazila die Idee 
von dem gerechten Gott in den Mittelpunkt gestellt, der die Entscheidungen 
der Menschen belohnt oder bestraft. Gottes Allmacht wurde dabei nie in Frage 
gestellt; zur Diskussion stand nur der Umfang dessen, worüber der Mensch 
trotzdem noch verfügen konnte. In diesem Rahmen hat Abü I-Hugail seinen 
Gedankengang weiter ausgebildet. Zuerst mit Bezug auf seine Attributenlehre. 
Er hatte, wie wir sahen, festgestellt, daß die Aussage "Gott ist mächtig" im 
Koran den Sinn hat von "Gott hat Macht (qudra) zu einer bestimmten Sa
che" 15. Da konnte denn auch beim Menschen "handlungsfähig" (qädir) oder 
"imstande, etwas zu tun" (qädir 'alä sai') nur bedeuten: "Er hat Handlungs
vermögen (qudra) zu einer bestimmten Handlung"; Begriffe wurden ja univok 
gebraucht. Das Wort qudra ließ sich - ebenso wie iräda usw. - bezeichnen
derweise in den Plural setzen; man sprach von qudar, einzelnen "Handlungsfä
higkei ten" 16. 

Auf dieser Ebene, der des bloßen Sprachgebrauchs, trat dann ein zweites 
hinzu: Abü I-Hugail beobachtete, daß das arabische Verbalsystem eine Hand
lung unter zwei Aspekten klassifizierte, einem unvollendeten (yaf'alu) und ei
nem vollendeten (fa 'ala). Wenn sie vollendet ist, ist sie eigentlich schon nicht 
mehr vorhanden - ähnlich wie die Bewegung, die, wenn man sie konstatiert, 
immer schon vorbei ist. Das Handlungsvermögen hatte da seine Funktion 
bereits erfüllt und war im Grunde nicht mehr nötig. Solange die Handlung 
aber unvollendet ist, ist sie noch nicht ganz da; der Mensch ist dabei, sich zu 
entscheiden. Das ist ein innerer, seelischer Vorgang, der der Handlung selber 
vorausgeht; hier ist auch der Platz des Handlungsvermögens, durch das garan
tiert wird, daß die Handlung überhaupt geschehen kann. Was wir an dem 
Modell vermissen, ist wiederum die Vorstellung von einem Kontinuum; Abü 
I-Hugail unterschied stattdessen zwischen einem Zeitpunkt, in dem das Hand
lungsvermögen dem Handeln vorausgeht, und einem andern, in dem es mit 
dem Handeln gleichzeitig da wäre. Um die Entscheidungsfreiheit zu gewährlei-

IJ S. o. Bd. III 247. 
14 Zum letzteren vgl. Jackson, Zoroastrian Studies 132ff. und 219ff. 
15 Vgl. Sure 6/37, 6/65, 17/99 usw., wo die entsprechenden Sätze immer nach dem Schema 

Alliihu qiidi,un 'alii an yafala sai 'an gebildet sind. 
16 Bei ein und derselben Person, wohl bemerkt; vgl. etwa Text XXI 23, d oder Gimaret, Ash 'arT 

65. Dazu Frank in: Le Museon 82/1969/482, Anm. 102. 
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sten, mußte er, wie alle Mu'taziliten, darauf bestehen, daß der Mensch sein 
Handlungsvermögen jeweils bereits einen Augenblick vor der Handlung be
sitzt. Es ist dann als Akzidens zu definieren und als solches von Gott geschaf
fen; der Mensch hat ja nicht die "Natur", in der es von Anfang an angelegt 
sein könnte. Er erhält es vielmehr von außen, und es wird ihm zu jeder Hand
lung gesondert geschenkt I? 

Hier war der Punkt, wo die Deterministen ansetzen konnten. Ihr Wortführer 
scheint in Ba~ra vor allem Naggär gewesen zu sein, derjenige Theologe, der 
als erster konsequent das göttliche Wollen zu einem ewigen Willen machte 18. 

Er stellte Abü I-Hugail's Modell auf den Kopf: Wenn Gott ohnehin dem Men
schen in jedem Einzelfall die Fähigkeit zu handeln verleiht, warum soll er das 
nicht erst tun, wenn die Handlung bereits geschieht und entsprechend seinem 
ewigen Willen abläuft? Der Mensch hat also zwar Handlungsvermögen, aber 
nur gleichzeitig mit dem Handeln; es ist im übrigen identisch mit Gottes Mit
wirken, seinem Beistand (tauflq) , wenn der Mensch etwas Gutes tut, oder 
seinem Im-Stich-Lassen (biglän) , wenn er eine Sünde begeht. Warum sollte 
Gott sich, wenn er schon eine Fähigkeit vergibt, neutral verhalten? Der 
Mensch wünscht dies ja gar nicht, wie sich an seinen Bittgebeten erkennen 
läßt. Die Befähigung gilt somit nur für einen einzigen Augenblick, den Zeit
punkt einer konkret geschehenden Handlung. Das Handlungsvermögen hat 
darum keinen "Bestand" mehr wie bei Abü I-Hugail. Nach dessen Ansicht 
hatte es immerhin noch zwei Augenblicke gewährt, den des Handelns selber 
und den vorher, in dem man sich dafür entschied 19. 

Naggär war Hanafit und mag als solcher Beziehungen zu Küfa gehabt ha
ben; dort hatte bereits der IbäQit 'Abdalläh b. Yazld ähnlich gedacht wie er 20 . 

In Bagdäd stimmte Bisr al-MarlsI mit ihm überein, wenngleich dieser die Frage 
wohl noch mit geringerem begrifflichem Aufwand anging 21 • Seine eigentlichen 
Schüler saßen in Mitteliran; in Ba~ra konnte er sich bezeichnenderweise nicht 
halten 22• Sie waren I:Ianafiten wie er; die küfische Tradition, in der sie stan
den, machte ihnen sein antiqadaritisches Engagement sympathisch. Aber man- . 
ehen war er dann doch zu extrem. In Ostiran scheint man wieder etwas mu'ta
zilitischen Geist in sein System hineingegossen zu haben: Zwar besitzt der 
Mensch Handlungsvermögen nur zum Zeitpunkt der Handlung; aber er kann 
es doch sowohl zum Guten wie zum Bösen nutzen. Gewiß vollbringt er damit 

17 Vgl. zu allem Bd. III 247 f.; für die Entwicklung ab Na:(::(:äm Text XXII 157. Es ist vielleicht 
nicht abwegig, daran zu erinnern, daß istifä 'a "Handlungsvermögen" und iä 'a "Gehorsams
werk" von der gleichen Wurzel gebildet waren und für arabisches Sprachempfinden wohl eng 
zusammenhingen. 

18 S. o. S. 157 f. 
19 S. o. S. 151 ff. 
2D Dieser nimmt sogar mit negativem Vorzeichen auf den bei Abü l-Hugail ausgesprochenen 

Gedanken Bezug, daß das Handlungsvermögen zum Zeitpunkt des Handelns schon gar nicht 
mehr nötig sei (s. o. Bd. I 409 f.). 

21 S. o. Bd. III 186; zum Verhältnis der beiden zueinander s. o. S. 148 und 158. 
12 S. o. S. 161. 
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eine bestimmte und insofern determinierte Handlung; aber ob sie gut oder 
böse ist, das hängt vom Kontext oder der Intention ab. Wenn jemand betet, 
kann er damit Allah, ebenso aber auch die Sonne verehren. Ibn ar-Rewandl 
hat sich so geäußert; im Osten projizierte man die Lehre auf Abü l;:Ianlfa 
zurück 23 . Freilich hatte auch Naggär der Entscheidungsfreiheit des Menschen 
ein Seitentürchen geöffnet: der Mensch kann das göttliche Mitwirken ignorie
ren und einfach nichts tun. Dann tut er zwar nicht das Gegenteil - das wäre 
zu positiv gesagt; aber er hat zumindest eine Alternative (badal). As' arI, der 
sonst weitgehend mit ihm übereinstimmte, hat diesen Schritt nicht mitge
macht 24. 

Das Modell präsentiert sich deswegen mit so zahlreichen Varianten, weil 
theologisches und juristisches Denken an dieser Stelle ineinander übergingen. 
Die Texte werden davon nicht einfacher. Gegenteil des Handlungsvermögens 
war das Unvermögen, die Ohnmacht ('agz) - ein anthropologischer Begriff. 
Gegenteil des Handelns war das Unterlassen (tark) - ein juristischer Begriff. 
Man konnte die Frage diskutieren, ob Nicht-Tun strafbar sei 2s; denn für einen 
Juristen galt, anders als für einen Naturwissenschaftler, nicht der Satz "Ex 
nihilo nihil fit"26. Als Jurist mußte man auch entscheiden, ob teilweise vollen
dete Handlungen gültig sind oder nicht, z. B. ein Gebet, das man nicht voll 
abgeleistet hat 27. Nach Abü I-Hugail's theologisch inspiriertem Modell wäre 
dies natürlich eine Kette von Einzelhandlungen gewesen, von denen jede für 
sich abgeschlossen ist. Es ist darum wohl kein Zufall, wenn er das Problem 
noch nicht behandelt, sondern erst sein Schüler Hisäm al-FuwatL Stattdessen 
kam er darauf, was denn passiert, wenn das Handlungsvermögen während 
der Handlung, also dann, wenn der Mensch sie eigentlich schon getan hat 
(fa'ala), durch Unvermögen ersetzt wird, bei einem Schlaganfall etwa 28. An 
vielen dieser Stellen hätte sich mit der Kategorie des menschlichen Willens 
vermutlich besser Klarheit schaffen lassen. Aber für Abü I-Hugail und die, die 
von ihm abhingen, war der Wille phänomenologisch nicht faßbar; was wir 
wahrnehmen, sind Entscheidungen, eben "Handlungsfähigkeiten" 29. Diese 
Entscheidungen beziehen sich immer auf eine Alternative: Gut oder Böse, Tun 
oder Lassen. Sie sind in einen durch die Offenbarung und das Gesetz vorgege
benen Rahmen hineingestellt; Freiheit äußert sich immer nur als Wahl (ib
tiyär) 30. 

2] S. o. S. 308 f. 
24 S. O. S. 154 und Gimaret, Ash 'art 147. 
2\ Vgl. McDermott, Theology of al-Muffd 158 f. 
26 Engisch, Vom Weltbild des Juristen 135. 
27 Vgl. dazu oben S. 11 f. und 18. 
2K S. o. Bd. III 247 f. Allgemein zum Problem vgl. Maq. 234, 12 H. 
29 Vgl. Frank in: La notion de liberte 39. 
](1 Man unterschied auch bei Gott zwischen einer iradat "atm, einem Willen(sakt), mit dem 

etwas definitiv entschieden wird, und einer iradat ibtiyar, einem Willen(sakt), der Platz läßt 
für die Entscheidung des Menschen und sich auf das Vorherwissen beschränkt; vgl. KulTnT, 
Kaff I 162 nr. 3 (allerdings im Kontext eines gemä/~igten Determinismus: das Handlungsver
mögen existiert nur gleichzeitig mit dem Handeln). 
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Ebenso wie der Freiheitsbegriff sich auf diese Weise jeder Möglichkeit, 
Neues, Ungewohntes, Unverlangtes zu tun, verschließt, so auch der des Han
delns. Das Handeln, von dem in unseren Texten geredet wird, produziert 
nichts; es ist TTPCfTTEIV, nicht TTOiEiv, um mit Aristoteles zu reden 31 . Man dachte 
dabei in erster Linie an das Befolgen der Gebote, etwa das Beten oder das 
Fasten. Wenn aber etwas aus ihm hervorging, von ihm "erzeugt wurde" (ta
wallada), so sah man dies primär unter dem Aspekt der Verantwortung, die 
der Mensch damit für die Folgen seines Tuns übernahm 32. Naggär hat bezeich
nenderweise eine solche Kausalität abgelehnt; wenn man das Handlungsver
mögen nur für ein einziges Geschehen erhält, kann aus diesem auch nichts 
hervorgehen 33. In jedem Fall aber produziert der Mensch keine Körper 34; das 
vermag Gott allein. An dieses Axiom hielten sich alle, sofern sie den Gegensatz 
von Körper/Substanz und Akzidens anerkannten 35 ; wenn jemand einen Kör
per formt, so schafft er ihn nicht, sondern bewirkt nur etwas an ihm, nämlich 
Akzidenzien wie Länge, Breite usw. Sogar die Akzidenzien sind ihm nur be
grenzt verfügbar. Man zählte sie später auf: der Mensch hat Macht über 10 
Klassen von ihnen, Gott über 13. Das wurde zu einer Konvention; nur bei 
Gott hat man gelegentlich noch den einen oder andern zusätzlichen Bereich 
gefunden 36. "Kreativ" ist darum allein Gott; obgleich balaqa im Koran zwei
mal auch vom Menschen gebraucht wurde, hat man es im allgemeinen doch 
vermieden, dessen Handeln damit zu bezeichnen 3? Man sagte stattdessen 
'amila, Inf. 'amal (TTp6:TTE1V) oder fa 'ala (TT01Eiv); bei dem letzteren Wort be
deutet der Infinitiv fi'l bezeichnenderweise nicht nur "Handeln, Wirken", son
dern auch die "Wirkung" 38. 

Wenn man den Vorgang des tawallud erklärte, konnte man darum nur das 
Wort fi'l benutzen 39• Das Handlungsvermögen des Menschen wirkte hier über 
seinen Träger hinaus; es "erzeugte" ein Akzidens an einem fremden Objekt, 
den Schmerz etwa, den man jemandem durch einen Schlag zufügt, oder auch 
einfach die Bewegung an einem Pfeil, wenn jemand diesen von einem Bogen 
abschießt. Gerade das letztere Beispiel ist im Laufe der Generationen immer 
weiter differenziert worden 40. Aber man kann an ihm auch verfolgen, wie die 

31 Eth. Nie. X 8. 1178 b 20 L; dazu Dihle, Vorstellung vom Willen 66 . 
.12 S. o. Bd. III 249; vgl. aber dagegen ibo 117. 
H S. o. S. 151. 
34 Vgl. Text XXI 140, m; dazu Bd. III 249. 
15 Die Ausnahme ist A~amm, der nur den Begriff "Körper" kennt, ihn aber anders gebraucht 

(5. O. Bd. 11 398 ff.). 
36 Ibn al-Murtac;lä, al-Bahr az-zabbär 126, apu. ff.; so schon Mänkdlm, SUU 90, 1 ff. (vgl. Gima

ret, Theories de l'acte humain 39 f.). Für Abü l-Hugail S. o. Bd. III 249 f.; für Gubbä'y vgl. 
Ibn al-Murtac;lä, ibo 107, 16 ff.; er kommt bei Gott nur auf 12. Zusammen ergaben sich dann 
jene 22, die wir oben S. 471 bereits notiert haben . 

. 37 Ich meine damit den konkreten Wortgebrauch, nicht die Anerkennung einer theoretischen 
Möglichkeit. Zur theologischen Problemstellung S. o. S. 36 ff. 

iN S. O. Bd. III 78 und 118. 
39 Vgl. die Definitionen bei As' arT, Maq. 408, 13 H. 
40 Vgl. Bisr b. al-Mu'tamir (Bd. III 116f.) > Abü l-Hugail (ib.249) > Ga'far b. l;Iarb (oben 

S.74) > IskäfT (oben S. 86); auch bei dem Ibäc;liten Abü Zakariyä' (übs. Revue Africaine 
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Sache gemeint war: Es ging nicht um die Unterscheidung von Berührungs- und 
Übertragungskausalität wie bei Aristoteles und seinen Nachfolgern 4 1, sondern 
um die Tatsache, daß diese Sekundärgeschehnisse nicht mehr zu beherrschen 
waren und trotzdem dem Menschen als Handlung noch angehörten. ,,(Tawal
lud) ist ein Wirken (fi 'I), dessen Ursache ich hervorgerufen habe", so heißt es 
in einer Definition; "es kann von mir nicht mehr unterlassen werden, wobei 
ich es sowohl an mir als auch an dem Objekt (fi gairf) bewirke"42. Der Pfeil 
trifft einen Menschen und tötet ihn; dabei ist das Opfer vielleicht gar nicht 
die Person, die man hatte treffen wollen, sondern etwa eine Geisel, die in die 
Schuß richtung gehalten wird 43. Dies ist auch gar nicht die einzig mögliche 
Folge; man kann sich also fragen, ob man nicht doch andere Dinge damit 
nicht verursacht, also "unterlassen" hat44. Das sind alles juristische Fragestel
lungen, kasuistisch gedacht und auf die Spitze getrieben. Wichtig war dabei 
der Zeitabstand, der häufig zwischen primärer und sekundärer Handlung auf
trat: Wenn der Pfeil sein Ziel erreicht, ist der Schütze vielleicht schon tot; ist 
dieser dann immer noch der Handelnde? Was geschieht, so mochte ein Jurist 
fragen, wenn ein Zoroastrier, der seinen Jagdhund ohne die Bismilläh-Formel 
losgeschickt hat (durch die die Beute auch nach der Berührung durch einen 
Hund noch rituell rein bleibt), Muslim wird, bevor der Hund das Wild gepackt 
hat?45 Demgegenüber waren Schlag und Schmerz zwar normalerweise nicht 
zeitlich gegeneinander verschoben; aber ein Jurist mochte auch hier bedenken, 
daß ein Schlag zu Spätfolgen führen konnte. 

Nun ging es zwar auch bei den Stoikern, wenn sie über Ursachen sprachen, 
immer um die Zuerteilung von Verantwortung 46. Hisäm b. al-I:Iakam hat viel
leicht noch von ihrer Unterscheidung zwischen Haupt- und Hilfsursachen ge
WUßt47. Aber Bisr b. al-Mu'tamir, der als erster ausführlich vom tawallud 
handelte und den Begriff vielleicht in die Debatte einführte, hat mit ihnen 
doch wohl nichts zu tun. Seine Theorie ist noch sehr undifferenziert. Daß das 

105/1961/138 f.). Daneben begegnet häufig das Beispiel vom Steinwurf (vgl. Text XXI 140, 
Kommentar); dies war seit AristoteIes im Gespräch (vgl. Zimmermann in: Sorabji (ed.), Philo· 
ponus and the Rejection of Aristotelian Science 121 f.). Was den Bogenschützen angeht, so 
benutzt schon Ptolemaios ihn zum Vergleich, allerdings im Bereich der Himmelsmechanik, 
die für die tawallud-Diskussion überhaupt keine Rolle spielte (Tetrabiblos III 1 [Camerarius 
107]). In der arabischen Überlieferung findet er sich in der Paraphrase des Philoponos, offen
bar als Zusatz zur griechischen Vorlage (vgl. Lettinck, Aristotle's Physics 330). Aristoteles 
hatte einfach von pmTOVj.lEVa "Projektilen" gesprochen (Phys. IV 8. 215 a 14). 

41 Phys. VIII 10. 267 a 2 H.; zur Kritik des Johannes Philoponos vgl. Sorabji in: Philoponus and 
the Rejection of Aristotelian Science 7 f. und Wolff, ibo 84 ff. Auch Abo l-Hudail hat vielleicht 
die dafür zentrale Vorstellung abgelehnt, daß ein Projektil durch die Luft hinter demselben 
vorangetrieben wird (Text XXI 73, cl. 

42 Maq. 408, 15 f. 
4.\ S. O. S. 86; dieses und weitere Beispiele auch bei Pines. Atomenlehre 32. 
44 Maq. 380, 6 f. und vorher. 
4.1 Das Wild wird in der Tat dadurch nicht rein (Gräf, Jagdbeute und Schlachttier 160). 
46 M. Frede in: Schofield (ed.), Doubt and Dogmatism 225. Ähnlich Johannes Philoponos, In 

Arist. Phys. 195, 2ff. VITELLI; dazu Lettinck 130. 
47 S. O. Bd. I 370. 
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Prinzip Verantwortung auch bei ihm schon im Vordergrund stand, ist gar nicht 
gesagt. Er arbeitete noch mit zahlreichen Beispielen, in denen die Wirkung 
nicht an einem fremden Objekt, sondern an dem Verursacher selber erzeugt 
wird 48. Bei einem rein juristischen Ansatz würde man zudem irgendwo einen 
Hinweis darauf erwarten, daß das tawallud an Verstandesreife oder Zurech
nungsfähigkeit gebunden ist. Allerdings nahm bereits zu Bisrs Lebzeiten dann 
Abü I-Hudail eine Korrektur an dessen Modell vor, die in eben diese Richtung 
deutet: "Erzeugen" kann man nur das, was man unter Kontrolle hat, von 
dem man "weiß, wie man es macht"49. Das lag daran, daß Bisr auch die 
Sinneswahrnehmungen als mutawallidät angesehen hatte: Sehen wird "er
zeugt" dadurch, daß man die Augen öffnet - obgleich man doch gar nicht 
"weiß, wie man es macht" 50. Dabei wollte Abü I-Hugail mit seiner Einschrän
kung nicht einem naturwissenschaftlichen Kausalitätsbegriff zum Durchbruch 
verhelfen. Im Gegenteil: er erlaubte ja, daß Gott die Kausalität durchbrechen 
kann; wenn man Feuer an Baumwolle hält, so muß diese nicht entflammen 51. 
Wer allerdings den Dingen eine "Natur" zusprach, mochte überlegen, durch 
welche natürliche Kraft denn das tawallud überhaupt zustandekam, wenn 
nicht Gott es bewirkte; Tumäma hat darüber nachgedacht 52, und später ver
suchte man, das i 'timäd der Körper hier ins Spiel ZU bringen 53 . IskäfI war 
anscheinend der erste, der zwischen "Erzeugen" und Verursachen unterschied: 
Nur unbeabsichtigte Folgen sind "erzeugt", beabsichtigte werden verursacht 54. 
Damit war Abü I-Hugail's Kriterium vom "Wissen, wie man es macht" aufge
geben. Aber Ursache und Bedingung vermochte selbst IskäfI noch nicht sauber 
zu trennen S\ Karneades hatte dies schon den Stoikern vorgeworfen 56. 

Der übliche Terminus für "Ursache" war dabei, wenn man AS' arT, Maq. 389, 
1 ff. trauen darf, 'illa. Der Passus zeigt, daß man nicht zwischen Ursache und 
Grund unterschied, erst recht nicht zwischen den vier aiTiat des Aristoteles 
(Met. 13). Die Frage, die man vorrangig erörterte, war, ob die Ursache ihrer 
Wirkung vorausgehen kann oder nicht; darin verrät sich der Einfluß der Hand
lungstheorie und des Atomismus. 'Abbäd b. Sulaimän hielt es bezeichnender
weise für nötig, darauf hinzuweisen, daß das Handlungsvermögen nicht Ursa
che sein könne (Text XXV 87, b; dazu oben S. 35). Das Wort sabab findet sich 

48 S. o. Bd. III 116. Dies spricht zugleich gegen einen Einfluß der Theorie von der Übertragungs
kausalität; mit ihr sollte nämlich das Wirken eines Werkzeugs auf räumliche Distanz erklärt 
werden (Blumenberg, Genesis der kopernikanischen Welt 174ff.). 

49 Bd. III 249. 
so Ib. 118; dazu Dugaim, Falsafat al-qudar 172ff. 
" Wobei es sich für Abü I-Hugail auch in diesem Fall nicht um tawallud handelt, aus dem 

gleichen Grunde wie bei der Sinneswahrnehmung. 
,2 S. o. Bd. III 165. 
" So zumindest stellt Ibn STnä die Sache dar (vgl. Pines in: RE] 103/1938/45 ff. = Collected 

Works J 45 H.; Hasnaoui in: Jolivet/Rashed, Etudes sur Avicenne 108 f.) . 
.14 S. O. S. 86. 
\.\ Ib. 

S6 Vgl. Brochard, Les sceptiques grecs 152 f. 
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demgegenüber selten; es bezeichnet eher die Ursache, deren Gott sich bedient, 
also die Zweitursache. Zu den Verhältnissen bei Qä<,iT 'Abdalgabbär vgl. Gima
ret in: Ann. Isl. 21/1985/271. 

2.1.1 Aspekte des Problems der Willensfreiheit 

Freiheit als Funktion des Handlungsvermögens, so legten die Theologen sich 
seit der zweiten Hälfte des 2. Jh's die Sache zurecht. Ursprünglich dagegen 
war die Freiheit, als Wahl zwischen Gut und Böse, ein ethisches Postulat gewe
sen. Man dürfe, so hatten die Qadariten gesagt, Gott nichts Böses zuschrei
ben \ der Mensch entscheidet selber, ob er sündigen oder der Weisung Gottes 
folgen will. Zwar leitete bereits Zurära die Vokabel istita 'a, mit der man das 
Handlungsvermögen bezeichnete, aus dem Koran ab; aber auf Vorläufer 
konnte er sich dafür kaum stützen. Im Koran fanden sich natürlich allerorts 
die finiten Formen des Verbs, wie ebenso im HadI1 2; aber der Schritt zum 
Terminus, der nur über den Infinitiv führen konnte, war noch nicht getan 3 . 

Die meisten Stellen waren dazu auch gar nicht geeignet; Zurära hat selber nur 
eine von ihnen herausgegriffen 4. Ibn al-Mägasün hat, nicht viel später als er, 
aber vermutlich im I:Iigäz, qudra statt istitä 'a gebraucht; der Mensch wird 
von Gott zu seinem Tun "ermächtigt" (maqdür) 5. Hier ist der abgeleitete Cha
rakter dieses Handlungsvermögens deutlich ausgesprochen. Zwar findet sich 
qudra ebensowenig im Koran, weder mit Bezug auf Gott noch mit Bezug auf 
den Menschen. Aber Gottes qadar, seine Schicksalsbestimmung, war dort häu
fig erwähnt, und in ihr sah Ibn al-Mägasün Gottes Königsgewalt (mulk) am 
Werke, von der Gott dem Menschen etwas abgibt6 • "Willensfreiheit" in unse
rem Sinne des Wortes kommt kaum vor, weder als "Freiheit" noch als "Wille". 
In Küfa sprach man von tafwfcj, Übertragung der Verfügungsgewalt an den 

1 S. o. Bd. I 23 und II 75 f. sowie 92. Der Gedanke selber lag nahe und findet sich etwa in 
Sir. 15.1l. 

2 Vgl. dazu Conc. IV 39 ff. 
3 Im Hadi! gibt es für istitä 'a, soweit ich sehe, nur einen einzigen Beleg (Muttaqi al-Hindi, 

Kanz a{- 'ummä{ I 124 nr. 665); dieses Diktum ist sichtlich spät. 
4 Sie war für die Juristen interessant geworden, weil in ihr von den Bedingungen des Hagg die 

Rede war. Nicht unterschlagen sollte man den terminologischen Gebrauch von istip 'a in den 
Quaestiones des Hasan b. Mubammad b. al-HanafTya (Anfänge 17,5; 20,14; 34, 5; vor allem 
36 f. § 41). Jedoch ist die Echtheit des Textes nicht gesichert (s. o. Bd. II 665 und 687, Anm. 1), 
und die als Argument benutzten KoranstelleIl sind ganz andere als bei den Mu'taziliten (zu 
letzteren vgl. Gimaret, Theories de l'acte humain 335 H.). Dasselbe gilt für den Beleg in der 
angeblichen Risäla 'Umars II (Anfänge 160f.; zur Echtheit s. o. Bd.1 134f. und 11 571). Vor
läufig darf man aus diesem Befund also nur schließen, daf~ die Qadariten das Wort früher 
benutzten als die Prädestinatianer. Jedoch bedurften die letzteren seiner im Grunde auch nicht . 

. \ Bd. 11 694 f. 
6 Mit Bezug auf den Menschen wird qudra auch in der antiqadaritischen Risäla des Hasan al

Ba~rT gebraucht (S.73, 12 und 77, 10), ebenso wie anderswo istitä'a (S.72, 10 und 77, 12; 
dazu Schwarz in: Oriens 2011967/29 f.); aber hierfür gilt der gleiche Vorbehalt wie für die 
oben genannten Quaestiones (vgl. Bd. 11 46 ff.). 
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Menschen; unter SJ'iten propagierte man den Mittelweg lä gabr wa-lä tafwhp. 
Daneben gebrauchte man tabliya "Freilassen, Freigeben" 8; jedoch ließ sich 
dies auch auf unbelebte Dinge anwenden 9 • Ihtiyär "Wahl(freiheit)" ist viel
leicht von Gahm b. Safwän benutzt worde~, der aber reiner Determinist 
war 10. Ansonsten scheint das Wort erst von Mu' taziliten aufgegriffen worden 
zu sein 11; zentrale Bedeutung erlangte es auch bei ihnen nie 12. 

An sich war das Problem schon seit Jahrhunderten im Gespräch. In der 
Antike hatte man die Alternative göttliche Bestimmung vs. menschliche Ent
scheidung mit Beispielen aus Homer diskutiert 13. Die Stoa hatte zu vermitteln 
versucht; "dafS jemand seinen Mantel nicht verliert, war nicht einfach vorher
bestimmt, sondern zusammen damit, daß er darauf achte", so hatte Chrysipp 
gesagt 14. Das frühe Christentum hatte im allgemeinen den freien Willen ver
kündet, um gegen den damals weit verbreiteten heidnischen Fatalismus einen 
Akzent zu setzen; nur das Bewußtsein von der Verderbtheit der Menschennatur 
hatte diese Tendenz auf die Dauer abgeschwächt 15. Johannes Damascenus 
hielt Vorherwissen und Vorherbestimmung sauber auseinander: 1TaVTa IJEV 
npoYlvwO'KEI 6 6EOS, ou 1TaVTa ce 1Tpoopi~EI. npOYIVWO'KEl YO:p TO: e<p' ~1J1'v, ou 
npoopi~EI 01: alJTa 16. Die Muslime haben davon gewiß manches gelernt; die 
Qadarlya ist eine der wenigen polyzentrischen religiösen Bewegungen der 
Frühzeit, und sie trat vor allem auch in Syrien auf, wo das Christentum seit 
langem verwurzelt war. Dennoch finden sich terminologische Parallelen zu 
Johannes Damascenus erst in der Mu'tazila: e<p' ~IJTv!min gihatinä, KaTE~ov
OIOS! qiidir, e~ovO'ia! qudra 17. Später übersetzte man den Traktat nEpi TOO e<p' 
';IJIV des Alexander von Aphrodisias unter dem Titel Ff l-isti(ä 'a ins Arabi
sche 18. Aber das war eine ganz andere Tradition, und wenn Christen wie 

7 S. o. Bd. 1341; auch bei den l:Ianafiten, etwa in dem wiederum nicht ganz gesicherten zweiten 
Brief Abo J:Ianifa's an 'Ulmän al-Bam (ib. 205 f.; dazu Rudolph, Mäturfdf 314ff.). Für die 
Qadariten vgl. Bd. I 409. 

8 Vgl. Bd. I 205 für den genannten Brief Abü J:Ianlfa's (Text II 8, k) oder Schwarz, a. a. O. 29 
für die antiqadaritische Risäla l:fasan al-Ba~rI's. Für Abü I-Hugail vgl. Text XXI 92, d . 

., Vgl. tabliyat as-su 'an bei Hisäm b. al-J:Iakam (Text IV 46, a). 
10 Und deswegen das Wort vermutlich eher auf Gott anwandte (Text XIV 5); vgl. damit Text 6, 

c. 
11 Etwa bei Mu' ammar (Bd. III 85). 
12 Vgl. Gardet in: EI2 III 1062 f. s. v. Ikhtiyär. 
IJ Vgl. A. Lesky, Göttliche und menschliche Motivation im homerischen Epos 18 ff. 
14 SVF II 998; auch die von Lesky behandelten Überlegungen stammen aus der Stoa. Sorabji 

spricht hier von einem "weichen" Determinismus, der normale Verhaltensweisen nicht aus
schließt (in: Schonfield, Douht and Dogmatism 279 H.). 

15 Pelikan, Christian Tradition I 279 fE.; auch RosenthaI, Muslim Concept of Freedom 14 ff. Im 
Westen kam die Wende durch Augustin. 

16 De fide orthodoxa II 30; dazu H. Beck, Vorsehung und Vorherbestimmung 161 sowie Sahas, 
John of Damascus on Islam 111. Zum Problem in der byzantinischen Theologie allgemein 
vgl. Beck, a. a. O. 216 ff. 

17 Vgl. dazu Frank in: Islamic Philosophical Theology 94, Anm. 120. 
18 Hrg. von Ruland in seiner Dissertation (Zwei Schriften des Alexander von Aphrodisias) 

193 H.; unvollständig auch von' A. Badawi in: Commentaires sur Aristote perdus en grec et 
autres epftres 80 ff. Der Terminus Eq>' ~~iv wird schon bei AristoteIes und Chrysipp gebraucht 
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'Ammar al-Ba~rI19 oder Theodor Abü Qurra 20 von lJurrTyat al-istitä 'a bzw. 
einfach lJurrTya sprachen, dort wo sie Willensfreiheit meinten, machten selbst 
die Mu'taziliten nicht mehr mit. Die Christen gaben mit l!urrTya einfach syr. 
I!erülä wieder, das schon bei Ephrem begegnet 21. Im Islam setzte man die 
Akzente anders und hatte dies von Anfang an getan. 

Diejenigen, die im Islam den Begriff I?urrfya benutzten, waren die Juristen und 
die Mystiker. Bei den Juristen war damit der Status des Freien gegenüber dem 
des Sklaven gemeint, bei den SüfIs die Freiheit von der Bindung an die Welt 
(RosenthaI, Concept of Freedom 7 ff. und 108 ff.). So sehr beide sich in ihrer 
Perspektive unterschieden, so sehr hatten sie doch gemeinsam, daß sie an Unab
hängigkeit im Kraftfeld des Diesseits dachten. Das gilt in ähnlicher Weise für 
die höfisch geprägte Sprache mitteliranischer Texte; wer einen "freien Willen" 
hat (äzät-käm), ist nach dem Denkart jemand, der frei schalten kann und des
wegen nobel handelt (übs. de Menasce 223; generell dazu Jackson, Zoroa
strian Studies 226ff.). Ob das Christentum den Begriff von Anfang an anders 
behandelte, weil es in einem Sklavenmilieu aufwuchs, wo Freiheit sich nur als 
innere Freiheit manifestieren konnte, bliebe zu überdenken. - Die bisherige 
Diskussion über die Abhängigkeit der muslimischen Theologie von den Chri
sten in dieser Frage wird referiert von GriHith in dem genannten Aufsatz, 
S. 79 H.; wie auch immer es sich damit verhalten haben mag, feststeht, daß 
Abü Qurra die Argumente, die unter den muslimischen Theologen seiner Zeit 
ausgetauscht wurden, recht gut kannte (vgl. Griffith, ibo 89 und den von ihm 
herausgegebenen Text in: Le Museon 92/1979/30 f.). 

Was der Koran zu diesem "eigenen Weg" beitrug, ging weit über Fragen des 
Wortgebrauches hinaus. Zwar läßt sich mit guten Gründen behaupten, daß 
dort nicht jene starre Prädestination gepredigt wird, die schon die byzantini
sche Polemik darin hatte vorfinden wollen 22 ; aber daß Gott die Macht hat, 
die Menschen zu leiten, wie er will, das wurde häufig genug gesagt, häufiger 
jedenfalls als im Neuen Testament 23 . In einem systematischen theologischen 
Zusammenhang stand das noch nicht; aber als die Spekulation dann einsetzte, 
fragte man immer zuerst, wo diese Allmacht ihre selbstgesetzten Grenzen 
habe, nicht, was dem Menschen alles freistehe. Vor Gott blieb dieser seinem 
Wesen nach immer ein Knecht ('abd). Aber er war Person; Gott redete mit 
ihm. Fatalismus war seit dem Koran nicht mehr möglich. Das war der Fort
schritt, den die Offenbarung gebracht hatte; der Mensch ist nicht mehr Spiel
ball eines anonymen Geschicks. Vor diesem Hintergrund war es eigentlich 

(Hist. WB der Philosophie II 1068; Rist, Stoic Philosophy 129; Englert, Epicurus on the Swerve 
94 ff.). 

19 Masä 'il 119, 6 f. 
10 Mayämir, ed. Bäsä 9, -4. 
11 Vgl. Griffith in: Parole de I'Orient 14/1987/91 f. 
12 Vgl. die abgewogene Arbeit von H. Räisänen, The Idea of Divine Hardening (Helsinki 1972); 

auch schon D. Rahbar, God of Justice (Leiden 1960). Zur byzantinischen Polemik vgl. A. Th. 
Khoury, Polemique b)'wntine 332 ff. 

II Zum Thema allgemein vgl. etwa Ahrens, Muhammad als Religionsstifter 80 ff.; Watt, Free 
Will and Predestination 12ff.; Jomier in: MIDEO 16/1983/31 ff. 
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folgerichtig, wenn die Qadariten die koran ische Botschaft so verstanden, daß 
Gott das Gute, das der Mensch tut, selber bestimmt, ihn dagegen allein läßt, 
wenn dieser sich in Böses verstrickt 24. Ihre Lehre war keine "Neuerung"; die 
Tatsache, daß sie nahezu überall in der islamischen Welt auftraten, zeigt, daß 
ihre Gedanken nahelagen und daß sie unter den Gelehrten zu Beginn wahr
scheinlich die Mehrheit stellten 25. Sie waren ja auch gemäßigt genug; von 
Indeterminismus konnte gar keine Rede sein. In der qadaritischen Risäla, die 
uns unter dem Namen des l;-Iasan al-Ba~rI erhalten ist, werden zwar Vorher
wissen und Vorherbestimmung getrennt wie bei Johannes Damascenus 26 ; aber 
es heißt da auch: "Wenn du sagst, du bindest dein Pferd nicht an ... , weil da 
doch nur das geschehe, was dir bestimmt sei ... , so würde man darüber den 
Kopf schütteln" 27. Das klang wie bei Chrysipp. Und wenn einmal das göttliche 
Vorherwissen völlig geleugnet wurde, so war dies vermutlich kein Versuch, 
Gott aus dem Kräftespiel völlig zu eliminieren, sondern stimmte überein mit 
einer weitverbreiteten Vorstellung, von der auch Deterministen wie Gahm b. 
Safwän oder die Verfechter des badä' unter den küfischen SI' iten sich tragen 
lief Sen. Gott beobachtet dann das Geschehen anstatt es vorherzuwissen. 

s. o. S. 405 f. und 439 f. Zur Argumentation dieser "extremen" Qadariten vgl. 
Anfänge 116 f. Wahrscheinlich sind mit ihnen bärigitische Gruppen gemeint 
(ib. 128 f., auch oben Bd. 11 592). Man führte sie natürlich auch später noch als 
abschreckendes Beispiel vor (so Lälakä'r, Sarh u~ül i 'tiqad ahl as-sunna 703 f. 
nr. 1307 lind vorher; Ihn TaimTya, Gämi' ar-rasä 'il 128, 10 und 177, pu. ff. 
oder NawawT, Sarh matn a/-Arba 'rn 19,9 f.!übs. Pouzet 94 f.); aber man wußte, 
dafS sie sich nicht hatten halten können (Bayä<,!I, lSärät al-maräm 276, 3 ff. 
nach QurrubI). Im übrigen hatte es auch unter den Christen solche Strömungen 
gegeben; Theodor Abü Qurra setzte sich mit ihnen auseinander (vgl. Griffith 
in: Parole dc l'Orient 14/1987/104 f.). Für das frühe Judentum vgl. Urbach, The 
Sages 257f. 
Man sollte allerdings nicht unterschlagen, daß die genannten ljärigiten nach 
dem Bericht, den Af arT über sie gibt (Maq. 93, 7 ff.), Gott nicht so sehr das 
Vorherwissen als vielmehr einen Willen bezüglich der menschlichen Handlun
gen, d. h. einen diese begleitenden Willensakt absprachen. Aber Wissen und 
Wollen wurden bei Gott ursprünglich kaum geschieden (vgl. etwa Text IV 2 für 
Hisäm al-GawällqI); nur Fa<,!1 ar-Raqäsl scheint hier einen schärferen Blick ge
habt zu haben (5. o. Bd. 11 169f.). Zum Problem aIlgemein vgl. Barth, Kirchliche 
Dogmatik 11 1 640 ff. 

Der Prädestinatianismus der Gegenseite wurde begünstigt durch die Um
stände. Gewiß haben auch ihn die Umaiyaden nicht erfunden, wie die Mu'tazi-

24 Vgl. etwa Bd. 11 48 für I:Iasan al-Ba~ri. 
15 Daß auch die Christen so dachten, wird in der Nachfolge des Johannes Damascenus gleich 

zu Anfang der ihm zugeschriebenen ll.\(lAE~lS betont (vgl. Glei/Khoury, Schriften zum Islam 
166 f.). 

26 Vgl. den Text in: Der Islam 2111933177, 4ff.; dazu Schwarz in: Oriens 20/1967/29. 
27 Ib. 75, 15 H. 
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liten später behaupteten; aber er kam deren Gottesgnadentum gerade recht 28 • 

Er entsprach dem Koran, insofern in ihm der Wille eines persönlichen Gottes 
im Mittelpunkt stand. Zudem konnte er stärker an vorislamische Tradition 
anknüpfen. Die beduinische Erfahrung des Ausgeliefertseins an eine über
mächtige Umwelt lebte in den Eroberern fort; in den Köpfen vollzog sich der 
Übergang zur Stadtkultur nur langsam. Ein bekanntes ~adI! beschwor im 
selben Atemzug die Unverfügbarkeit des Todestermins und der Lebens"mit
tel", des täglichen Brotes, wie die Vorherbestimmung von Mutterleibe an; die 
Theologie kam seitdem von den Themen agal und rizq nicht mehr los29. Das 
Prophetenwort läßt in seinen zahlreichen Varianten noch erkennen, wie der 
Problemhorizont sich wandelte: Zuerst sah man nur das irdische Glück als 
vorherbestimmt an, dann das jenseitige Heil und schließlich auch das Han
deln, mit dem man jenes erwirbt oder verspielt 30 • Beim Handeln aber akzep
tierten auch die Prädestinatianer im allgemeinen eine Schranke, die Gott selbst 
gesetzt hatte: das taklrf mä lä YUfäq. Die Handlungen waren ja nicht nur 
gewollt, sondern auch geboten; da ging es nicht an, daß Gott dem Menschen 
etwas auferlegte, das dieser, weil ihm etwas anderes bestimmt worden war, 
gar nicht leisten konnte. "Gott verlangt vom Menschen nicht mehr, als er 
vermag" 31 • 

Das Verbot des taklrf ma La yutaq stammte an sich aus der Arbeitswelt. "Der 
Sklave (mamLük) soll angemessen zu essen bekommen und gekleidet werden; 
man soll ihm keine Arbeit ('amal) auferlegen, die er nicht verrichten kann", so 
heißt es in einem !:-IadT!, das IbrahTm b. T ahman von Malik b. Anas überlieferte 
(Masyaba 136 nr.78 = Muwaua' 980, Isti'gan 40, mit gekürztem Isnad; wei
tere Belege und Varianten vgl. Conc. VI 54 f.). Jedoch ist der Übergang in die 
religiöse Sphäre bereits im Koran vollzogen; in Sure 2/286 heißt es hinter dem 
oben zitierten La yukallifu llahu nafsan illa wus 'aha: "Herr! ... Belaste uns nicht 
mit etwas, wozu wir keine Kraft haben (ma La taqata Lanä bih)". Damit war, 
wie der Kontext nahelegt, vermutlich gemeint, daß Gott den Muslimen die Last 
des Gesetzes nicht so schwermachen solle wie den Juden (vgl. Paret, Kommen
tar 60 zur Stelle); mit Willensfreiheit hatte dies noch nicht viel zu tun. Aber für 
alle diejenigen, die den Determinismus ablehnten, mußte es naheliegen, sich 
darauf zu berufen; es ist vielleicht kein Zufall, daß im Isnad des genannten 
I:IadT!es der medinensische Qadarit Mubammad b. 'Aglan auftaucht (so auch 
bei Muslim 1284 = Aimän, cap. 10; zu ihm s. o. Bd. 11 678 ff.). Die Gailan
Legende enthielt einen Satz, in dem Verpflichtung fauqa (-täqa um der Barmher-

ZN S. o. Bd. I 24 f. Gegen diese meine politische Interpretation wendet sich H. Q. Murad in: 
Festschrift Adams 117ff. 

29 Daß in der Betonung gerade dieser beiden Punkte vorislamisches Lebensgefühl durchbricht, 
ist von W. M. Watt immer wieder hervorgehoben worden (zuerst in Free Will and Predestina
tion 19 H.). Vgl. jetzt seine zusammenfassende Betrachtung Islamic Alternatives to the Concept 
of Free Will in: La nation de liberte 15 ff. Gegen diese Sichrweise wendet sich Wolfson, Philo
sophy of the Kalam 609 f . 

. lO Vgl. HT 1 H. Wolfson verweist Philosophy 602 H. auf charakteristische jüdische Parallelen, in 
denen gerade diese letzrere Wende hin zum Prädestinatianismus noch fehlt. 

11 Sure 2/286 mit den bei Paret, Kommentar 60 angegebenen Parallelen. 
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zigkeit Gottes willen emphatisch abgelehnt wurde (Text I 1, d). Auch 'Abdal
wäbid b. Zaid hat sich explizit dagegen ausgesprochen (s. o. Bd. II 97). Der 
ba~rische Dichter Abü l:faiya an-NumairI (gest. zwischen 158/775 und 180/796; 
vgl. GAS 2/464) meinte von den Qadariten: "Sie lehren, Gott werde den Men
schen ('ibäd) nichts auferlegen, was sie nicht vermögen, und sie nichts fragen, 
was sie nicht finden. Sie haben, bei Gott, recht, die Qadariten; aber ich bin 
dennoch nicht ihrer Meinung", m. a. W.: obgleich er kein Qadarit war, wollte 
er doch sich auf das takl!f mä lä yutäq nicht einlassen (Ag. XVI 308, 7 ff.). 
Ähnlich dachte die Mehrheit der küfischen SI'iten: Zwar tut der Mensch nur, 
was Gott will; aber das taklff mä lä yutäq ist abzulehnen (KassI 146, apu. ff.; 
auch Bi~är V 70, -4ff.). AlIerdings kam Saitän at-Täq der Schranke sehr nahe, 
und Hisäm b. al-l:fakam hat man vorgeworfen, sie mißachtet zu haben (s. o. 
Bd. I 341 und 372). Explizit in Kauf genommen wurde dies von dem Ibägiten 
'Abdalläh b. YazId, als er sich mit den Qadariten auseinandersetzte (ib.41O). 
Für die christliche Theologie vgl. Theodor Abü Qurra, Mfmar IX 3, ed. Bäsä 
10, 13 f.!Übs. Graf, Arabische Schriften 225. Im Hintergrund steht der Rechts
satz ultra posse nemo obligatur bzw. das Dictum des jüngeren Celsus (um 100 
n. Chr.): "Impossibilium nulla obligatio est" (Dig.50, 17, 185). Eine ausführ
liche Behandlung des Themas bietet Brunschvig, Devoir et pouvoir. Histoire 
d'un probleme de la theologie musulmane, in: SI 20/1964/5 ff.; kürzer auch 
Daiber, Mu 'ammar 102 ff. 

2.1.1.1 Die Vorherbestimmtheit des Todestermins 

Daß der Tod unausweichlich sei, war ein Gedanke, der im Koran ebenso wie 
in der vorislamischen Poesie eindringlich zum Ausdruck gebracht wurde. Aber 
während die Dichter der GähilTya vom Todeslos (mantya) sprachen 1, redete 
der Koran von der Frist (agal), die Gott gesetzt hat 2; dieses Wort übernahm 
auch das BadT!3. Die Qadariten, zumindest die in Ba~ra, stellten sich anfangs 
nicht dagegen; sowohl Basan al-Ba~rT als auch' Amr b. Fä'id al-UswärT hielten 
den Zeitpunkt des Todes für vorherbestimmt 4 • In der qadaritischen Risäla, 
die unter dem Namen Basan al-Ba~rI's überliefert wird, wird das Thema nicht 
berührt, obgleich der Autor das oben zitierte Propheten wort über die Vorher
bestimmung von Mutterleibe an vermutlich kannte 5 • Dagegen griff die christli
che Theologie das Problem damals auf. Jakob von Edessa (gest. 89/708) sah 
sich durch eine Anfrage veranlaßt, darüber zu schreiben 6; zur gleichen Zeit 
nahm in Byzanz auch Germanos, der dort in hohem Alter i. J. 715 ökumeni
scher Patriarch wurde, dazu Stellung7. Vorher, vielleicht noch zu Lebzeiten 
Mubammads, hatte Theophylaktos Simocates, Sekretär und Präfekt unter He-

1 Caskel, Das Schicksal in der altarabischen Poesie 22 H.; Ringgren, Arabian Fatalism 16 H. 
2 Sure 63/11 mit den bei Paret, Kommentar 479 genannten Parallelen. 
, Vgl. Conc. I 22f.; dazu HT 85. 
4 s. o. Bd. II 48 und 82. 
s Risiila 74, 17 ff.; dazu HT 31. 
6 S. o. Bd. II 441; Weiteres vgl. Cook, Early Muslim Dogma 145 H. 
7 Germanos on Predestined Terms of Life. Greek Text and English Translation by CharIes 

Garton and Leendert G. Westerink (Arethusa Monographs VII. Buffalo 1979). 
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raklius, dies bereits getan 8. Der locus classicus zum Thema fand sich bei dem 
Kirchenvater Basilius (ca. 330-379) 9; später wird es stereotyp in der 'EPWi
orroKpiO"Els-Literatur abgehandelt 10. Was die Christen dabei bewegte, war der 
Widerspruch, daß der Tod, der da von Gott vorherbestimmt sein soll, doch 
ein Übel ist; sie meinten damit wohl, daß er vielen Menschen zu früh geschickt 
wird. Das Aufflammen des Interesses im 7. Jh. mag damit zusammenhängen, 
daß durch die Perserkriege und den Einbruch des Islams die Lebensverhältnisse 
sich verschlechtert hatten; in einem späteren Stadium hatte man dann viel
leicht direkt den koranischen Standpunkt vor Augen. Jedenfalls äußert sich 
Jakob von Edessa in seiner Antwort so indeterministisch, wie ein Muslim dies 
kaum getan hätte: Gott setzt den Todestermin keineswegs von vornherein fest; 
er kann dem Gerechten ja das Leben verlängern, um ihn für seine Frömmigkeit 
zu belohnen. 

Auf einen solchen Gedanken kam man leicht, wenn man das Alte Testament 
~elesen hatte 11 •. Er lag .im Grunde auch nahe; wir finden ihn sowohl in der 
SI' a 12 als auch 1m sunnltlschen I:IadI! 13. Aber man bekam sehr schnell Beden
ken wegen der "qadaritischen" Konsequenzen 14; denn im Koran hieß es von 
der "Frist" immer nur, daß sie nicht aufgeschoben werde. Darum setzte die 
islamische Theologie, soweit sie qadaritischen Impulsen folgte, den Akzent 
anders; man fragte, ob die Frist nicht ver kür z t werden könne, und zwar 
durch menschliches Eingreifen, durch einen Mord. Eine positive - proqadari
tische - Antwort fiel solange leicht, wie man glaubte, daß Gott kein Vorher
wissen habe; denn Gott bestimmte dann die Frist nur in dem Augenblick, wo 
sie zu Ende ging. In der Tat ist uns das Argument in dieser Kombination 
überliefert 15. Qadariten, die einen solchen Ansatz nicht teilten, konnten sagen, 
daß ein Mord zwar von Gott vorhergewußt, aber nicht vorherbestimmt werde; 
man würde Gott ja sonst etwas Böses zuschreiben. Auch dann brauchte man, 

8 Seine Schrift ist ediert und übersetzt von den gleichen Verfassern als Arethusa Monograph VI 
(Buffalo 1978): Theophilactus Simocates on Predestined Terms of Life. Der Traktat ist in 
Form von Rede und Gegenrede (in utramque partem disserere) aufgebaut. 

~ Homilia quod Deus non est auctor ma!orum; PG XXXI 333 B. 
10 Germanos, Ein!. xxiv f. 
11 Vg!. Jes. 38.1 ff. = 2. Reg. 20.1 ff.; auch Provo 4. \0 und 9.11. Maimonides hielt die Vorstellung 

vom aga! für im Grunde unjüdisch (vg!. Maimonides über die l.ebensdauer. Ein unediertes 
Responsum hrg., übs. und erklärt von Gotthold Weil, Basel 1953; Nachdruck Tel·Aviv 1979 
[ohne den deutschen Text]). Zur Behandlung des Themas im frühen Judentum vgl. Urbach, 
The Sages 264 ff. 

II Ibn Bäböya, Tauhrd 275,3 H.; MaglisI, Bihar V 141 nr.12. 
Ll Lä yazrdu fr I" 'umr illä ["birr (Conc. II 371 b; dazu HT 86). 
14 Vgl. die Diskussion über das (nicht kanonisch gewordene!) l:IadI! Sitat ar-rahim tazidu fr 1-

'umr bei Ibn Fürak, Muskil al-hadfl131, -4ff. Zum l:Iad'f! selber vgl. Suyüt'f, al-Gami' a~
~agrr 1144, -4; die Mu'taziliten stützten sich in der Tat darauf (QäQi 'Abdalgabbär, MugnT 
XI 3, 9). Zum qadaritischen Kontext vgl. Anfänge 49 f. 

15 In dem antiqadaritischen Sendschreiben, das unter dem Namen 'Umars 11. läuft (vgl. Anfänge 
171 f.). Gemeint sind hier wahrscheinlich ljärigiten; dasselbe wird bei Mubammad b. Ibräh'fm 
al-Kind'f, Bayän as-sar III 287, 2f. nach einer bärigitischen 'aqida aus Iran von der Maimü
nlya berichtet (s. o. Bd. II 579). Vgl. auch Ar arI, Maq. 256, 6 ff. 
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wie eine Kontroverse im Schülerkreis des I:-Iasan al-Ba~rT zeigt, in dem gewalt
samen Eingreifen des Menschen nicht unbedingt eine Beschleunigung der Frist 
zu sehen 16. Abo l-Hugail schlo{~ sich dieser Ansicht an 17. Immerhin wußte 
man aus dem Leben des Propheten, daß manche der Morde, die damals in 
Medina geschehen waren, dem göttlichen Plan entsprochen hatten; "Gott hat 
NN getötet", so hatten diejenigen sich ausgedrückt, die die "Hinrichtungen" 
vorgenommen hatten IX. 

Nicht alle Mu' taziliten waren einverstanden; vor allem die Bagdäder fanden 
Einwände 19. Sie verschoben den Akzent von Gottes Vorherwissen auf seine 
Freiheit: Gott kann selber entscheiden, ob er eine Frist verkürzt oder nicht; 
der Mörder ist damit nicht enrschuldigt 20. Denn man wird ja kaum glauben 
wollen, daß er a11 diejenigen, die in einer Schlacht gemeinsam sterben (also 
getötet werden), auch sonst hätte alle zu diesem Zeitpunkt sterben lassen 21 . 
Es macht insofern einen Unterschied, ob er den Termin genannt hat oder 
nicht 22 - offenbar eine eigenwillige Interpretation der Tatsache, daß im Koran 
das Wort agal manchmal von dem Attribut musammä begleitet war, aber eben 
nicht immer 2J • In Basra vermochte auf die Dauer Abo l-Hudail besser zu 
überzeugen; (;ubbä'T übernahm seinen Standpunkt, auch Abo Häsim und spä
ter Abo l-J:Iusain al-Ba~rT24. Man mochte zweifeln, ob der Mörder nach dieser 
Ansicht wirklich frei war. Aber um Determinismus handelte es sich trotzdem 
noch nicht. Denn für die Deterministen lag zumindest seit Naggär der Fall 
gar nicht auf dieser Ebene; sie behaupteten, daß Gott einen Mord nicht nur 
vorherweiß, sondern auch vorherwi1l 25 . 

Auch Hunain b. Isbäq hat einen Traktat zum Thema geschrieben, der in der 
theologischen Summe des Ibn al-' Assäl erhalten geblieben ist (GCAL II 128; 

16 S. o. Bd. II 79 f.; auch Anfänge 172, Anm. 1. 
17 S. o. Bd. III 279. 
IH SO vor allem mit Bezug auf den Juden Abu Räfi' Salläm b. AbI I-Buqaiq (vgJ. den Bericht bei 

TabarT I 1375ff. sowie Ibn Is~aq, Sfra 714,1 ff. lind 981,10; dazu Buhl, Leben Mohammeds 
277 und jetzt Mattock in: Occasional Papers of the School of Abbasid Studies 180 H.). TabarT 
macht sich diese Ausdrucksweise zu eigen (11760, 6, ebenfalls mit Bezug auf einen Juden). 
Auch der Tod in der Schlacht konnte damit gemeint sein, etwa bei Abu Gahl (vgl. das BadI! 
Conc. V 267 b). "Gott hat getötet" hieß soviel wie "Gott hat gerichtet". 

19 BiIJar V 142, 10 f.; BagdädI, U~ül ad-drn 144, 3 ff. (hier wie in anderen Quellen erscheint Abu 
I-Hugail eher als die Ausnahme). 

2U QaQ!' Abdalgabbar, Mugnr XI .3, 10 ff.; der gesamte Abschnitt S . .3 - 26 ist jetzt übersetzt von 
Abrahamov in: JSAI 13/199.3/7 H. 

21 S. o. Bd. 111 279. Das Argument hat seinen Vorgänger in der Kritik des Karneades an der 
Astrologie. Cook macht darauf aufmerksam, daß es bei der Übernahme in ein System, das 
von göttlicher Vorherbestimmung ausging, seinen Sinn verlor (Dogma 146f.). Dies stimmt 
allerdings nur dann, wenn Gott ein Vorherwissen hat. 

n Bihar V 139 nr . .3. 
2.1 Sure 6/2 und Paret, Kommentar 134 zur Stelle. 
24 BiIJiir V 142, 12 ff.; für (;ubbä'T vgl. BagdädT, U~ül 143, 1 ff. Ebenso dachte auch schon der 

Zaidit Qasim b. IbrähTm (vgl. Madelung in: Festschrift Löfgren .39 f.). Für Qäc;lI 'Abdalgabbar 
vgl. Anfänge 173. Zu der Auseinandersetzung im einzelnen Gimaret, Ash 'arf 424 f. 

2, Madelung, ibo 40. Bei PazdawI, U~ül ad-drn 167 § 52 und Abu Ya'lä, Mu'tamad 148f. § 278 
ist der Sachverhalt offenbar verkürzt dargestellt. 
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dazu jetzt S. Kh. Samir in: Aram 3/1991/171 ff.); sein Gesprächspartner war 
vermutlich Mu'tazilit. Wie die früheren christlichen Autoren nimmt f:Iunain 
hier einen indeterministischen Standpunkt ein; Gottes Vorherwissen hat für ihn 
keine determinierende Kraft. Der erste Mu'tazilit, der sich zu der Frage äugerte, 
scheint I;>irär b. 'Amr gewesen zu sein (vgl. Werkliste XV, nr. 15). 

2.1.1.2 Die Verfügbarkeit des Lebensunterhalts 

Das Problem des rizq lag in vielem ähnlich. Jedoch gibt es hier allem Anschein 
nach keine christlichen Parallelen; was nun Farbe in das Spiel der Argumente 
bringt, ist vor allem die islamische Mystik. Das Wort rizq selber ist vorisla
misch; es ist durch Konsonantenabstraktion aus mi. rözfk > syr. rözfqä ent
standen 1. Auch die Vorstellung, daß der "Lebensunterhalt" nicht unbedingt 
verfügbar ist, sondern von den Umständen abhängt, ist altarabisch; die Weide
verhältnisse richteten sich nach dem Regen, und Beute war etwas, das einem 
zufieF. Leider fehlt bisher eine Wortuntersuchung; wir haben nur den Befund 
aus dem Koran. Dort ist Gott ar-räziq und ar-razzäq; das Gefühl des Angewie
senseins ist personalisiert 3• Zugleich ist das "Risiko" von dem Menschen hin
weggenommen; denn "es gibt kein Tier auf der Erde, für dessen Unterhalt 
Gott nicht aufkäme"4. Auf die Dauer kam ein weiterer Gesichtspunkt hinzu, 
der die alte Perspektive verschob: Was Gott gewährt, ist gut und recht. Beute 
war demgemäß wohl nur dann noch rizq, wenn sie den Ungläubigen abgenom
men wurde, und bei dem Diebstahl mußte man sich allen Ernstes überlegen, 
ob man nicht mit anderen Kategorien arbeiten sollte. Das Problem wurde 
anscheinend von den syrischen Qadariten zum erstenmal auf den Begriff ge
bracht, von Makbül und dann vor allem von Gailän 5 : War auch die Macht, 
die die arabische Oberschicht damals besaß, ein rizq oder war sie bloß Anma
ßung? Der Begriff hatte sich sichtlich ausgeweitet; rizq konnte nun alles sein, 
was Gott gewährt, auch die Herrschaft. Daß hierbei soziale Unterschiede auf
traten, wurde durch den Koran an sich anerkannt; Gott "teilt den Unterhalt 
reichlich zu, wem er will, und begrenzt (ihn auch)"6. Aber als maulä mochte 
man sich doch fragen, ob etwas, das ursprünglich der göttlichen Allmacht zur 
Bestätigung hatte dienen sollen, nicht mittlerweile zu einer handfesten Ideolo
gie geworden war 7 . 

So kamen die Qadariten dazu, zwischen der Rolle Gottes und der des Men
schen zu unterscheiden. Gott stellt zwar den rizq bereit; aber der Mensch 

I Siddiqi, Persische Fremdwörter 56 mit Belegen; Jeffery, Fureign Vucabulary 142 f. 
2 Wensinck, The Arabic New Year 3; Clauss, Als Beduine unter Beduinen 103. Im I:IadI! heigt 

es, daß Gott den rizq in der lailat al-qadr jeweils für ein Jahr bestimmt (Wensinck, ib.) . 
.1 Vgl. Gimaret, Noms divins 397; jetzt auch McAuliffe in EI2 VIII 568 s. v. Riz~. 
4 Sure 11/6. Zur Etymologie von "Risiko" (bzw. engl. risk) vgl. Rosenthai, Gambling 173. 
s S. o. Bd. I 74 und 76; Anfänge 235 f. 
6 Sure 13/26 und die bei Paret, Kommentar 26 I genannten Parallelen. Die Formulierung ist 

nicht ganz eindeutig (Paret, ib.). Vgl. dazu Reinen, Tawakkul 37. 
7 Vgl. dazu jetzt W. Qadi, The Religious Foundation of Late Umayyad Ideology and Practice, 

in: Saber religioso 260 f. nach dem Kerntext bei' Abdall:tamld b. Yal:tyä, Rasä 'il 207, 4 ff. 
'ABBÄS. 
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erwirbt ihn, und er kann dies auf erlaubte und auf verbotene Weise tun R. 

Allerdings war der politische Protest nicht von Dauer; unter den Abbasiden 
machten die Qadariten ihren Frieden mit dem Staat. Darum war rizq für sie 
jetzt nicht mehr die Macht, sondern der Besitz - der Besitz, den sie als Kauf
leute selber hatten. Ihre Lehre änderte sich dementsprechend: Es gibt rizq, der 
einem zufällt, als Gottesgeschenk gewissermaßen, eine Erbschaft z. B. oder der 
Beuteanteil der du l-qurbä; aber man kann seinen rizq auch selber durch Er
werb vermehren 9. Oder: rizq ist das, was man selber besitzt, nicht das, was 
man einem andern abnimmt; jemand, der vom Raube lebt, verzehrt nicht sei
nen rizq - besser gesagt: er verzehrt nicht den seinen, sondern den eines 
andern I [). Das war bürgerlich gedacht; es ging um Besitzstandswahrung 11. Die 
Gegenseite hatte es darum leicht, Gottes Verfügungsgewalt in den Vordergrund 
zu stellen: Wenn jemand sein Leben lang sich von unrechtem Gute nährt, hätte 
er danach ja nie seinen rizq bekommen; wo bliebe da die Fürsorge Gottes, der 
doch bei jedem Tier für den Unterhalt aufkommt? 12 Daß Verbotenes nicht 
zum rizq zählen könne, wird von A~ma'II3 oder dem Ibä<;liten 'Abdalläh b. 
Yazld 14 ebenso abgelehnt wie später von AS'arI I5 . Ibn Hanbal sprach von 
Unglauben, als jemand leugnete, daß Gott dem verhaßten türkischen General 
Asnäs seinen rizq zukommen lasse 16• 

Allerdings sahen sich die Prädestinatianer doch zu einer Unterscheidung 
veranlaßt: Verbotenes kann nur dann zu dem von Gott gewährten rizq gehö
ren, wenn es der Erhaltung des Existenzminimums dient, beim Mundraub 
etwa, vielleicht auch beim Übergriff auf staatliches Eigentum. So darf zwar 
einerseits niemand verhungern; aber andererseits bleibt der rizq, den Gott dem 
Menschen zum Besitz gegeben hat (mallaka), unantastbar 17. Gott verteilt den 
rizq jeden Tag nach dem Morgengebet 18, und wenn jemand sich etwas Verbo-

N So die Qadariten in den Masä 'il, die Basan b. Mu~ammad b. al-HanafIya zugeschrieben 
werden (§ ll/übs. Anfänge 50f.). 

q BagdädI, U~ül ad-dfn 144, 12ff.; vgl. Näsi', Ausat 100 § 107. 
10 Als Lehre der Mu'taziliten genannt in Text XXI 154, a-d; dazu Gimaret, Noms divins 398. 
11 Die alte "umaiyadische" Fragestellung ist vielleicht von I)irär b .. Amr in seinem K. al-Arzäq 

wal-mulk wal-ägäl wal-atfäl (Werkliste XV, nr. 15) noch einmal aufgenommen worden, wenn 
dort tatsächlich mulk zu lesen ist und nicht milk. 

12 Vgl. das sorgfältig konstruierte Beispiel bei BagdädI, U~ül 145, 1 H. Bei MalarI, Tanbrh 134, 
9 ff.!176, 2ff. wird das hier angeprangerte Extrem ausdrücklich zur qadaritischen Lehre er
klärt. 

11 Vgl. ÄgurrT, Sarr'a 226, -4 f. 
14 S. o. Bd. I 410. 
LI lbäna 64, 6 ff. 
16 Halläl, Musnad 260, 4 ff. 
17 Text XXI 154, e-f als Lehre der ahl al-iJbät. Diese Unterscheidung ist noch nicht getroffen 

in den Masä 'il des Basan b. Mubammad b. al-BanafIya; dort sind Reichtum und Armut 
einfach gottgewollt (§ 11, h/übs. Anfänge 50). 

IN MaglisI, Bi~är V 147 nr. 7, wo daraus die Mahnung abgeleitet wird, nach dem fagr nicht noch 
einmal zu schlafen. Zur Verteilung des rizq einmal im Jahr s. o. Anm. 2. Die Qadariten schei
nen demgegenüber eher davon ausgegangen zu sein, daß der rizq dem Menschen von Geburt 
an mitgegeben wird (vgl. Anfänge 176); das sagte im übrigen auch das oben 5.493 genannte 
prädestinatianische BadI!. 
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tenes aneignet, das Gott ihm eigentlich nicht zugedacht hatte, so zieht dieser 
ihm das zur Strafe vom Erlaubten wieder ab 19. Gott wahrt also im übergeord
neten Sinne die Gerechtigkeit; Diebstahl lohnt sich nicht. Oder auch: Diebstahl 
ist etwas Alltägliches; wo käme man hin, wenn man all denen, die sich von 
unrechtem Gut ernähren, die Fürsorge Gottes abspräche?20 

Ein Qadarit mochte sich fragen, wie man bei soviel Resignation noch be
gründen wollte, daß geraubtes Gut zurückgegeben werden mußte 2l . Aber im 
Grunde waren all diese Stellungnahmen eher existentiell als systematisch ver
ankert, und wie in der aga/-Diskussion, so kamen auch hier die beiden Seiten 
sich häufig sehr nahe 22• Das lag an der statischen Gesellschaftsauffassung, die 
beide vertraten. Die eigentliche Opposition setzte ganz anders an: sie erklärte 
Erwerb und Besitz grundsätzlich für verwerflich und sagte sich zugleich vom 
Staat los. Es ist bezeichnend, daß sie innerhalb der Mu'tazila aufkam; ihre 
Vertreter spürten, daß durch die Verbürgerlichung die alten qadaritischen 
Ideale aufgegeben worden waren 23. Aber man fiel damit auch zurück auf die 
alte rizq-Definition: Rizq ist einfach das, was Gott bereitstellt; man braucht 
den bürgerlichen Erwerb nicht, weil Gott den Lebensunterhalt garantiert. Das 
paßte nun eigentlich viel besser zu einer deterministischen Theologie, und so 
hat dieser Standpunkt denn auch überlebt außerhalb der Mu'tazila, in der 
borasanischen Schule der Mystik und in der KarramIya. Wieweit sich das 
Thema dort verzweigte, hat Benedikt Reinert in seiner Untersuchung des ta
wakkul-Ideals gezeigt 24. SaqIq al-BalbI war der erste, der rizq und tawakkul 
miteinander verknüpfte 25. 

Am Rande diskutierte man in diesem Zusammenhang außerdem die Frage, ob 
die Preise etwas Gottgewolltes sind oder in die Verantwortung der Menschen 
fallen. Jedoch sind die Belege spät; der früheste findet sich bei Näsi' (Ausat 102 
§ 114). Man trennte dabei zwischen der unterschiedlichen Verfügbarkeit der 
Waren (etwa im Verlaufe einer Teuerung), die von Gott abhängt, und dem Preis, 
der vom Menschen festgesetzt wird. Nur um den letzteren ging es: die Determi
nisten neigten dazu, den Markt sich frei entwickeln zu lassen, während die 
Mu'taziliten einer interventionistischen Preispolitik den Weg freimachten. Da
bei ist zu berücksichtigen, daß es den "Markt" nicht gab; an seine Stelle tritt 
Gott. Vgl. zum Thema Gimaret in: JESHO 22/1979/330 ff. und jetzt Moh. Ha
shim Kamali, Tas 'fr (Price Control) in lslamic Law, in: The American Journal 
of Islamic Social Sciences 11/1994/25 ff. Für die Juristen stellte sich das Problem 

19 Bi~ar V 146f. nr. 1 und 6. 
20 So BagdädI in seinem Ta(sfr asma' Allah al-husna, der dabei wohl an die Übergriffe der 

5algüken dachte (Gimaret, Noms divins 399; dazu EIran JII 409). 
2\ So der Zaidit al-HädI ilä l-i}aqq in seiner Replik auf die Masä'i/ des l:1asan b. MUQammad b. 

al-Hanaflya (Imära, Rasä 'il II 172, 12 H.). 
22 Vgl. etwa, wieder zum Fall des Abo I-Hugail, Text XXI 153 -154 mit Kommentar. 
2.1 Dazu näher oben Bd. III 131 ff. und unten S. 716 f.; es handelt sich um die sog. ~u(fyat al

Mu'tazila. 
24 Die Lehre vom tawakkul in der klassischen Sufik 35 ff. und Index s. v. rizq; vgl. auch Gimaret, 

Noms divins 399 f. 
25 Reinert 40. 
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unter dem Aspekt der Lebensmittelhortung und der Monopolbildung; auch sie 
waren prinzipiell für den freien Markt und begünstigten darum die Spekulation 
(vgl. Talbi in: Cahiers de Tunisie 20/1972/277). Inna /läh huwa I-musa "ir, hieß 
es schon im Bad!! (Cone. II 463 b). 

Eine andere verwandte Frage ist die nach dem Bittgebet; auch damit wirkt 
der Mensch ja, wenn es Sinn haben soll, auf die Vorherbestimmung und im 
besonderen auf den Lebensunterhalt ein. Wiederum lag der Anstoß im Bad!!: 
"Nichts wehrt dem Geschick wenn nicht das Gebet", so hiefs es dort (lä yaruddu 
I-qadar" illä d-du 'ä', Conc. 11 132 b; sI' itische Parallelen vgl. KulinI, Käff 
II 469 f.). Jedoch verläf~t die Diskussion darüber kaum den Bereich der Exegese 
(vgl. HT 86 f.; Anfänge 154; ein besonders charakteristisches Beispiel KulInI 
470 nr. 9). Nur beim QaqT 'Abdalgabbär finden sich längere systematische Aus
führungen (Mugnf XX2 238 H.). Kind! wugte, dag manche den Einflug des Ge
betes ganz leugneten; er selber hielt es nur dann für wirksam, wenn es mit der 
himmlischen Harmonie übereinstimmt (vgl. d'Alverny in: Archives d'Hist. 
Doctr. et Litt. du Moyen Age 41/1974/146 nach dem nur lateinisch erhaltenen 
De radiis) . • Ämiri behandelte es interessanterweise zusammen mit der Magie 
(al-Amad 'alä l-abad, cap. 12 bei Rowson, A Muslim philosopher 122, 4 ff.). 

2.1.1.3 Die Struktur des Willensentscheids 

Eine anthropologische Theorie der Willensfreiheit hat nur Na~~äm entwickelt. 
Sie ist wenig optimistisch; der Mensch kann sich nur deswegen zwischen Gut 
und Böse entscheiden, weil seine Seele im Körper gefangen ist. Willensfreiheit 
ist hier Ergebnis irdischer Unvollkommenheit; im Paradies tut demgegenüber 
jeder nur noch das Gute 1. Hisäm b. al-I:Jakam dachte im Ansatz ähnlich; aber 
er war in viel stärkerem Maße Determinist 2 . Atomistische Systeme dagegen 
waren einem anthropologischen Gesamtkonzept nicht günstig; man verlor den 
Bezug zur Wirklichkeit und schlug sich mit unnötigen Fragen herum wie 
"Kann man in einem einzigen Augenblick (d. h. einem Zeitatom) mehr als eine 
Handlung unterlassen?" 3 oder "Kann man etwas, das man unterlassen hat, 
nachher doch noch tun (da es ja, als einmaliges Unterlassen, auch nur einem 
einzigen Augenblick zugeordnet war) ?"4. Abü l-Hugail versuchte Ordnung zu 
schaffen, indem er die a('äl al-qulüb von den a('äl al-gawäri/; unterschied: 
Psychische Handlungen können, im Gegensatz zu den rein körperlichen, zu 
mehreren nebeneinander existieren; darum kann man etwas gleichzeitig wissen 
und wollen, also auch sich dafür entscheiden 5. Das Ziel der Entscheidung ist 
allerdings vorgegeben, durch die Gebote; Wert konflikte gibt es nur, insoweit 
Gebote in ihrer Priorität miteinander konkurrieren können 6. 

Jedoch wird die Wahl beeinflußt durch "Einfälle" (bawätir), die entweder 
zum Guten oder zum Bösen anregen und deswegen in der Theorie meist mit 

1 S. o. Bd. III 377 H. 
z S. o. Bd. I 369 ff. 
1 Nicht etwa: "tun". 
4 Ar arT, Maq. 381, 15 H. 
s S. o. Bd. JII 248. 
6 Dies ist systematisch erst von MubasibI herausgearbeitet worden (Gedankenwelt 91 f.). 
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dem Dual, als al-bätirän, bezeichnet werden. Man stritt darüber, ob sie für 
eine Entscheidung konstitutiv sind; Abü l-Hugail und Bisr b. al-Mu' tamir 
lehnten dies ab 7, Na:näm und Ga' far b. Mubassir hielten dafür 8, Hinter die
sem Dissens stand die Frage, ob Entscheidungen und Denkprozesse immer 
ausgelöst werden müssen oder auch spontan zustandekommen können 9. Sie 
ließ sich dann in der genannten Form stellen, weil man davon ausging, daß 
ein "Einfall" nicht spontan in der Seele entsteht, sondern von außen kommt, 
entweder durch Gott oder durch den Satan eingegeben 10, Autonome seelische 
Vorgänge akzeptierte man ebensowenig wie eine freiwirkende Natur. Na?-?-äm 
freilich fand, daß dem Satan zuviel Macht gegeben werde, wenn man zuge
stehe, daß er das Böse anregen könne. Er meinte, daß Gott auch den bösen 
"Einfall" schicke, allerdings nicht, um den Menschen zu verführen, sondern 
um die Freiheit der Wahl herzustellen; gerade darum sind die bätirän unerläß
lieh 11. Sein Schüler al-Gäbi?- war dann der erste, der sich von dem Modell 
löste und eine psychologische Theorie eigenen Rechts entwarf, in der die "Ein
fälle" nur noch im Plural, als bawätir oder dawä '[ "Motivationen", auftreten 
und die von außen kommenden Anstöße durch ein innerseelisches Kräftespiel 
ersetzt sind 12, Dies hatte seine Parallelen in der zeitgenössischen Mystik. 
MuQ.äsibI unterschied drei Gruppen von "Einfällen": solche, die aus der Trieb
seele (nafs) kommen, andere, die aus der Vernunft ('aql) und damit von Gott 
kommen, und schließlich solche, die vom Satan kommen 13; Gunaid schloß 
sich ihm an 14. 

Später nahm man noch Einfälle, die von einem Engel eingegeben werden, hinzu 
und kam damit auf eine Vierereinteilung; so KaläbägI, QusairI, Abü l;Iaf~ as
SuhrawardI und Ibn' Arabi, danach fast alle persischen Derwischorden. Nagm
addIn Kubrä vertrat ein Fünferschema; er stellt, weiter differenzierend, der nafs 
das "Herz" (qalb) gegenüber. Ihm folgte der Orden der I)ahabIya (vgl. Meier, 
Fawä 'il? al-gamäl128; Gramlich, Schiitische Derwischorden II 218 ff.). Dag ein 
Engel von Gott ausgesandt werden könne, um dem Menschen einen "Einfall" 
zum Guten einzugeben, ist vielleicht zum erstenmal von Abü Häsim systema
tisch vorausgesetzt worden (vgL BagdädI, U~ü/ ad-dfn 27, 15 f.; dazu Erkennt
nislehre 334 und 337). Natürlich sind dies alles nur Ausfaltungen des alten 
Zweierschemas bzw, Versuche, die äugeren und inneren Anstöge miteinander 
zu kombinieren. 

7 S. o. Bd. III 127 und 253 f.; für Abo I-Hugail ist der "Einfall" nur ein Akzidens. 
K As' arT, Maq.429, 4. Für Nagam s. o. Bd. III 379 f.; er betrachtete den "Einfall" als einen 

Körper. 
~ BagdädT, U~ül ad-dfn 26, 15 f. 

10 Nur deswegen konnte Na{:{:äm den !Jätir als Körper behandeln; er hätte sonst in ihm eine 
"Bewegung", also ein Akzidens sehen müssen. 

11 S. o. Bd. III 379. Insofern ist nicht einmal seine Theorie der Willensfreiheit rein anthropolo-
gisch konzipiert. 

1Z S. o. S. 103 ff. 
Ll Ri 'äya 44, 7 ff. 
14 Vgl. sein K. Adab al-muftaqir, übs. Deladriere, Junayt! 74 H. 
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Da die meisten frühen Mu'taziliten sich in der einen oder andern Form mit dem 
Zweiermodell auseinandersetzen, muß man sich fragen, wo es herkommt. Vom 
System her unerläf~lich war es ja nicht; in der Ethik haben "Einfälle" oder 
Eingebungen nichts zu suchen, und ein theologisches Modell hätte mit dem 
Satan allein auskommen können. Im Koran findet sich denn auch nichts Ent
sprechendes, nicht einmal der Wortstamm b-t-r. Das l:ladI! kennt zwar das Verb 
in seinem hier vorausgesetzten unpersönlichen Gebrauch: yabtiru fr baI' fulan 
oder yabtiru baina I-mari wa-nafsihf (Cone. II 48 a); aber das Nomen bat ir 
kommt auch dort nicht vor, erst recht nicht der Dual. F. Meier hat auf den 
Gegensatz von i\oY10"l-loi EVi\OYOl und i\OYIO"I-lOI &i\OYOl im christlichen Mönch
tum, etwa bei Johannes Climacus hingewiesen (Fawa 'ih al-gamäl 127); Gram
lich hat weitere Belege aus den Kirchenvätern hinzugefügt (Derwischorden 
Il 218, Anm. 1137). H. A. Wolfson nennt in einem Aufsatz, den er dem Thema 
widmet (in: Festschrift Scholem 363ff. = Philosophy of the Kalam 624 ff.), 
sonstige Parallelen: die Vorstellung vom ye~er ha-töb und ye~er ha-ra' im rabbi
nischen Judentum, die Unterscheidung von i\OY10"TIKOV und E1TI6vi-lllTIKOV bei 
Plato und die "Zwillingsgeister" (mainyü) aus Yasna 30 v. 3. Aber er berück
sichtigt zu wenig, daß die batiran dem Menschen von außen eingegeben werden; 
von seinen Parallelen berühren sich die beiden ersteren eher mit dem nafs-qalb
Dualismus der Mystik, und die "ZwiIlingsgeister" stehen in einem andern, kos
mologischen Kontext (vgl. Zaehner, Dawn and Twilight of Zoroastrianism 
179). An iranischen Einflug, zumindest bei Na:r?äm, denkt allerdings auch Sha
ked (in: Transition Periods = Studia Iranica, Cahier 5, S. 230 f.). Wenn Bagdädr 
an zwei Stellen (U~ül 26, 1 ff. und 154, pu. ff.) die "Brahmanen" zum Vergleich 
heranzieht, so meint er damit wohl nur, dafs diese mit bloßer Ethik operierten, 
ohne einen Propheten anzuerkennen; eine reale Grundlage hat seine Behaup
tung nicht (dazu Wolfson, Philosophy 631 f.). Er geht an späterer Stelle (203, 
13 H.) dementsprechend davon aus, daß die ba#ran nach "qadaritischer", d. h. 
mu'tazilitischer Vorstellung dazu geeignet waren, ein Naturrecht zu etablieren. 

2.1.1.4 Das Mitwirken Gottes 

Die "Einfälle" gehören zu jenem Umfeld des HandeIns, das jenseits der qudra 
liegt und auf das der Mensch darum keinen Einfluß mehr hat. Die moderne 
Justiz würde, wenn es durch eine solche äußere Einwirkung zu einem Fehlver
halten kommt, auf mildernde Umstände erkennen. So sah man dies damals 
nicht. Ein "Einfall" hat, wenn er sich als "Einflüsterung" (waswäs) des Satans 
präsentiert, immer nur den Charakter einer Prüfung; die Entscheidung, die der 
Mensch dann fällt, erhält dadurch nur umso höheren Rang. Man war sich 
allerdings dessen bewußt, daß die "Umstände" bis in den Verlauf der Hand
lung hineinreichen können. Wer handelt, kann Glück oder Pech haben - in 
der personalisierenden Sprache religiösen Denkens gesagt: Gott kann ihm Er
folg verleihen oder ihn scheitern lassen. Für Naggär, den Deterministen, war 
das Handlungsvermögen geradezu mit dem göttlichen taufrq oder büjlän iden
tisch I. Andere formulierten noch krasser: Gott schafft mit dem bidlän den 

I S. o. S. 152. 
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Unglauben 2 . Aber auch Johannes Damascenus, der doch an den freien Willen 
glaubte, hatte von EvooKla "Wohlgefallen" und EYKoTaAEll.j.ilS "Im-Stiche-Las
sen" geredet; dieses Gegensatzpaar ist Vorbild der islamischen Begriffe gewor
den 3 . Nur daß göttliches "Wohlgefallen" der menschlichen Freiheit mehr Spiel
raum läßt als göttliche "Erfolgverleihung"; unter den Muslimen hatten selbst 
die Qadariten in ihrer Mehrzahl angenommen, daß Gott die guten Handlun
gen des Menschen selber wirkt 4 . Ijiglän wird schon von I)irar b. 'Amr ge
braucht; statt taufrq scheint er lieber ma 'üna "Hilfe" gesagt zu haben 5. Er 
war es auch, der Naggar einen weiteren Begriff vorgab, mit dem man die 
begrenzte Reichweite menschlichen Handelns markierte: kasb bzw. iktisäb. 

Das Verb hieß eigentlich "erwerben"; aber schon in vorislamischer Zeit 
hatte man damit metaphorisch das Ausführen einer Handlung bezeichnet. Das 
gilt auch für den Koran und noch für I)irar. Man wollte damit keineswegs 
ausdrücken, daß der Mensch in seiner Selbständigkeit beeinträchtigt sei; im 
Gegenteil: mit kasabaliktasaba ist gesagt, daß er sich eine Handlung zu eigen 
macht in dem Sinne, daß er sie bewußt tut - "deliberate action", wie R. Frank 
formuliert 6 . Und noch etwas war anscheinend von Anfang an impliziert: die 
Handlung ist nicht gleichgültig; man erwirbt sie auf sein Konto, mit positiver 
oder negativer Bewertung? Auch Mu'taziliten haben sich des Wortes bedient, 
Nasi' z. B.8 oder Gubba'I, der in dem soeben erläuterten Sinne meint, der 
Mensch erwerbe damit "Nutzen oder Schaden, Gutes oder Böses"9. I)irar 
allerdings ließ es dabei nicht bewenden. Die Handlungen sind nicht nur in 
diesem Sinne frei und bewußt getan, sondern sie sind auch göttliche Schöp
fung. Denn wenn sie geschehen, so liegt dies nicht allein in der Macht des 
Menschen; er nimmt vielmehr überall das Wirken der Natur in Anspruch. 
"Natur" aber gab es für J)irar ebensowenig wie für Abu l-Hugail; es handelte 
sich für ihn immer nur um das Wirken Gottes 10. 

Wir haben dies als Synergismus bezeichnet. Das mag jemanden, der von 
der christlichen Tradition herkommt, irreführen; Synergismus ist dort "das 
Zusammenspiel und die Konkausalität von göttlicher Gnade und menschli-

2 Maq. 265, 6 f. 
J Gedankenwelt des Muhasibf 190. 
4 S. O. S. 492. 
5 Vgl. sein K. al·Ma'üna (f I-billian (Werkliste XV, nr. 13). Allerdings wissen wir nicht, wie er 

es sich vorstellte, daß die "Hilfe" beim bidlan, also zusammen mit ihm bei der gleichen Hand
lung, auftreten soll. 

6 In: MIDEO 15/1982/72, Anm. 1. 
7 Dies zeigt die grundlegende Studie von M. Schwarz in: Fs. Walzer 355 H.; vgl. auch Paret, 

Kommentar 22 zu Sure 2/79 und jetzt den Kommentar von Khoury, 11 32 zur gleichen Stelle: 
kasaba heißt "begehen" im Sinne von "zu verantworten haben". 

H Vgl. Text XXXI 54, d; allerdings vor allem mit Bezug auf die Erkenntnis (Text 64). 
9 As' arI, Maq. 542, 2 H.; dazu Schwarz 375. Übernommen bei Abu Hiläl al,' AskarI, Furüq 112, 

7 f. Für einige streng indeterministische Zaiditen vgl. Maq. 72, 11 f.lSchwarz 357. Vgl. auch 
den Gebrauch von iktasaba bei' Ammär al-Ba~rI, Masa 'il 119, 6 f.: durch die Willensfreiheit 
(hurrfyat al-istita 'a) "erwirbt" man sich das Jenseits. 

111 S. o. Bd. 111 45 f. Näsi' lehnt diese Weiterung ausdrücklich ab (Text XXXI 54, e). 
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chem Mitwirken" 11. An Gnade dachte Oirär nämlich nicht; das tat eher Bisr b. 
al-Mu' tamir in seiner IUff-Theorie 12. Aber Bisr sprach von einer theoretischen 
Möglichkeit, Oirär dagegen von einem realen und jederzeitigen Zusammen
wirken. Das erregte den Zorn der jüngeren Generation unter den Mu'taziliten, 
u. a. auch Bisrs selber: Menschliche Handlungen können nicht von Gott ge
schaffen sein. Das aber wären sie, wenn Gott bei ihnen mitwirkte. Wahr
scheinlich redete man aneinander vorbei. Nach Oirärs Ansicht waren gar nicht 
die Handlungen selber von Gott geschaffen; diese waren bloß muktasab, vom 
Menschen selber getan. Was von Gott geschaffen wurde, war das Ergebnis 
der Handlung, ihr Zustandekommen. Das Mißverständnis wurde durch die 
Doppeldeutigkeit des Wortes rn hervorgerufen, das sowohl "Handeln" als 
auch "Wirkung" heißen konnte; man ist auch sonst immer wieder einmal dar
auf hereingefallen u. Der kasb-Begriff war an dem Zerwürfnis unschuldig 14. 

Aber Oirär war seitdem in seiner Schule diskreditiert. 
Innerhalb der Mu' tazila hat daraufhin Sa!:tl,läm balq und iktisab wieder ganz 

voneinander getrennt. Wenn Gott eine Handlung schafft, so ist, wie er meinte, 
der Mensch zu ihr gezwungen. Andernfalls "erwirbt" er sie frei, ohne daß 
ein göttlicher Schöpfungs akt mit ihr verbunden wäre 15. Qirärs Modell wurde 
stattdessen von der Gegenseite übernommen, eben von Naggär und seinen 
Anhängern. Sie waren als l:fanafiten vermutlich darauf bereits eingestimmt; in 
dem zweiten Sendschreiben, das Abü l:fanlfa angeblich an 'U!män al-BattT 
gerichtet hat, wird dargelegt, wie bei jeder Handlung der Mensch mit seiner 
Absicht (nzya) und Gott mit seiner Hilfe oder Verweigerung zusammenwir
ken 16. In jedem Fall standen sie alle positiv zu dem von den Mu'taziliten 
verpönten balq al-af'äl; darum nannte man sie anscheinend ahl al-itbät I7 . 

Aber mit dieser bewußten Umwertung unterwarfen sie sich auch dem mu'tazi
litischen Kategorialsystem. Nur formulierten sie nun in einer Weise, wie Qirär 
dies wahrscheinlich nie getan hätte: der Mensch tut, was von Gott geschaffen 
ist 18. Damit wirken beide nicht mehr zusammen; der Mensch übernimmt eher 
etwas, das ihm von Gott gewährt wird. 

11 New Catholic Encyclopedia XIII 884 s. v. Synergism; vgl. auch RGG3 VI 561 f. An beiden 
Stellen wird vor allem auf Melanchthon hingewiesen. Im Mittelalter müßte man sich beim 
Pelagianismus und "Semipelagianismus" umschauen. Schon in der Orestie werden die Götter 
als IJE1'01TIOI "Mitverursacher" bezeichnet (Lesky, Göttliche und menschliche Motivation 49). 
Proklos kennt die Vorstellung von der O'vvolTia (vgl. Sorabji in: Penser avec Aristote 302). 

12 S. o. Bd. III 123 f. 
\J S. o. Bd. III 78, 118, 120 und 165; auch hier S. 173 und 486 f. 
14 Allerdings hatte sich dort eine ähnliche Verschiebung vollzogen: Wenn man eine ruhmreiche 

Handlung "erwirbt", d. h. ausführt, so erwirbt man damit auch den Ruhm, der sich als Wir
kung aus ihr ergibt (vgl. Schwarz 360). 

15 S. o. S. 50. Zur Entwicklung vgl. auch Wolfson, Philosophy 663 ff. 
16 Auf diese Beziehung hat neuerdings U. Rudolph hingewiesen (Maturrdr 39 f. und 314 ff.; dazu 

oben Bd. I 205). Die Frage nach der Echtheit des Textes kann angesichts der Zeitstellung 
Naggärs hier vermutlich außer Betracht bleiben. Eine murgi'itische Vorstufe mag man viel
leicht auch bei Fa41 ar-RaqäsI schon erkennen (s. o. Bd. 11 170). 

17 S. o. S. 148 f. 
IH Ib. 149. 



1.1.4 Willensfreiheit und göttliches Mitwirken 505 

Gott und Mensch sind darum auch nicht so sehr in gleichem Maße Täter 
(fä 'il). Natürlich konnte niemand widersprechen, wenn man sagte, daß Gott 
Täter ist aufgrund eines ewigen, der Mensch dagegen nur aufgrund eines zeitli
chen Handlungsvermögens (bi-qudrati11 mu~dala) 19; das deckte sich damit, 
daß letzterer, obzwar muktasib, so doch nicht mu~dil "neu hervorbringend" 
genannt werden sollte 20. Aber Burgü!, der Schüler Naggärs, vermied dann 
offenbar fä 'il ganz; Gott ist nur noch bäliq und der Mensch nur noch mukta
sib 21 • Man war auf dem Wege zu einer Neuorientierung, die, wie Schwarz 
gezeigt hat, erst bei Gazzälr und zu dessen Zeit endgültig durchgeführt ist: daß 
nämlich kasbliktisäb nicht mehr die Ausführung einer Handlung bezeichnet, 
sondern ihre Aneignung durch den Menschen in dem Sinne, daß sie ihm, ob
gleich von Gott geschaffen, zugeschrieben wird. Daß die Entwicklung so viel 
Zeit brauchte, erklärt sich wohl daraus, daß auch Naggär und Burgü! später 
nicht als "orthodox" empfunden wurden. AS' arT stand, obgleich er manches 
von Naggär übernahm 22, ebensosehr in der Tradition der ba~rischen Mu'tazi
liten. Da war also noch einiges abzuschleifen. Determinismus galt den AS' ari
ten als "gahmitisch"23; sie vertraten in den ersten Generationen die Hand
lungsfreiheit des Menschen in stärkerem Maße, als man ihnen dies üblicher
weise nachsagt 24. 

Natürlich hat mitgespielt, daß man mit einem mehrdeutigen Begriff arbei
tete. l;IakTm at-TirmigI meinte, ganz prädestinatianisch, daß der Mensch sein 
Handeln "erwirbt" aus einer Auswahl von Handlungen, die Gott ihm anbie
tet 25 . TabarI sagte bereits, daß kasb ein bloßes "Zuschreiben" sei, "In-Rela
tion-Setzen (zum Menschen; il/äfa, istü/äfa) " . Aber er sagt es eher nebenbei, 
ohne es zu einer beherrschenden Definition zu erheben 26; soweit war man 
damals noch nicht. Allerdings steht dann zwei Generationen später bei Ibn 
tIafIf, dem einflußreichen SüfHiaib aus STräz, daß das iktisäb von Gott ge
schaffen sei und nicht vom Menschen 27. Wenn die Mu' taziliten dem zum 
Schluß nichts mehr entgegenzusetzen hatten, so lag es mit daran, daß sie denje
nigen, bei dem dies alles noch in ihrem Geiste gedacht gewesen war, eben 
Qirär, gleich zu Anfang aus ihren Reihen ausgeschlossen hatten. 

19 M'ari, Maq. 538, ult. H. als Meinung der ahi al-I?aqq. 
20 Maq. 540,1 ff. als Meinung der ahl al-ilbät. Auch die Mu'taziliten sahen natürlich den Unter

schied; sie sagten, daß der Mensch im Gegensatz zu Gott eines Werkzeuges bedarf (s. o. S. 82 
für IskäfI; mit Bezug auf den kasb-Begriff Abü Hiläl al-' AskarT, Furuq 112, 8 ff.). 

21 S. o. S. 164. 
22 S. O. S. 147. 
23 Die a~l?äb ai-I?adfl sparten in ihrer Kritik an der GahmTya diesen Punkt ganz aus (vgl. Reinerr, 

Tawakkui 27). 
24 Zumindest nach der Interpretation von R. Frank (vgl. seinen Aufsatz The Structure of Created 

Causality according to al-Ash 'ari in: SI 25/1966/13 H.). Kritik daran äußert Abrahamov in: 
JRAS 1989, S. 210 ff. 

25 Vgl. Gobillot in: SI 73/1991/37. 
26 Schwarz 371 und 373. 
27 In seiner 'aqfda; vgl. den Anhang zur Sfra 292, HO f. SCHIMMEL-TARJ. 
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Zu berücksichtigen sind auch, ein halbes Jahrhundert vor GazzalT, die Ausfüh
rungen des Abmad b. al-J::-Iusain al-Baihaql (gest. 45811066) in seinem K. SU 'ab 
al-Iman (I 210, - 8 ff.). Auf christlicher Seite nahm wieder einmal Yabya b. 'Adl 
zur Frage Stellung, in seinem K. Naqq Qugag al-qa 'ilfn bi-anna I-aral balq 
Allah wa-ktisab lil- 'abd (behandelt von Pines in: Israel Acad. of Sciences and 
Humanities V 4, 1973, S. 119 ff.; vgl. Endrel~, Works of YaQya b. 'Adr 78 ff. 
IH. 5.36 mit ausführlicherem Titel). 

2.1.1.5 Theodizee 

Die As' ariten machten sich das Leben nicht leichter, als sie den kasb-Begriff 
neu definierten. Wenn sie allerdings auf die Dauer in Aporien hineingerieten, 
so wiederholte sich im Grunde nur das, was den Qadariten und Mu'taziliten 
vorher bereits von ihrem Ansatz her mutatis mutandis in der Frage der Theodi
zee widerfahren war. Bei diesem letzteren Problem hatte ursprünglich der Zo
roastrismus Pate gestanden. Wölfe, Wespen, Schlangen und Skorpione gehör
ten nach iranischer Vorstellung zur Welt des Bösen; für die Muslime dagegen 
waren sie mit den Lämmern und den Bienen von ein und demselben Gott 
geschaffen. tIadI!e zeigen, daß man auch im Islam - und zwar vor allem im 
Irak, wo man mit Dualisten engen Kontakt hatte - schädliche Tiere anfangs 
weiter als böse behandelte 1; frühe mu' tazilitische Theologen machten sich 
dementsprechend eine Zeitlang Gedanken darüber, ob und in welcher Gestalt 
diese in die Hölle kommen 2 • Aber auf die Dauer ließ sich doch nicht verken
nen, daß das eine Sackgasse war; Tiere konnten ja keine Schuld auf sich laden. 
Gut und Böse sind in der Welt gemischt; da hat denn auch der Skorpion einen 
Sinn, so sagte al-Gäl;i~3. Gott hat ihn jedenfalls nicht geschaffen, damit er 
dem Menschen schade 4; damit hätte Gott ja selber etwas Böses getan. Was 
dem Menschen schadet, sind eher dessen eigene Sünden; wenn also etwas der 
Erklärung bedarf, so, warum die Sünde in die Welt gekommen ist. Natürlich 
ist auch sie Teil des irdischen Mischzustandes; Gäl:ti:{: sieht darin einen Grund 
dafür, daß wir einen freien Willen brauchen 5 . Aber man mußte dennoch erklä
ren, warum Gott die Sünde geschehen ließ und ob er nicht einfach wegen ihrer 
Existenz auch an ihr beteiligt war. Und selbst wenn man an diesem Punkt alle 
Verantwortung auf den Menschen schob, blieb immer noch die Frage nach 
demjenigen Übel, das diesen unverschuldet trifft, nach dem Leid, das Gott 
über ihn kommen läßt. Gott muß ja gerecht sein; ausgehend von diesem Po
stulat hat Leibniz bekanntlich den Begriff "Theodizee" gebildet6• 

1 S. o. Bd. II 52 f. 
2 S. o. Bd. III 87 nach Text XVI 44 . 
.1 l;layawän III 300, 3 ff.ltibs. Souami 55 f.; dazu Geries, Al-MalJäsin wa-/-masäwI 44 ff. und 

Ormsby, Theodicy 223 ff. 
4 Ib. 301, 11 ff.lübs. 56. 
s Ib.; vgl. damit oben S. 500 zu Na~~am. 
6 In seinen Essais de theodicee aus dem Jahre 1710. 
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Im Koran war die Theodizee eher abgewehrt worden: Gott wird nicht zur 
Rechenschaft gezogen7 • Daß er aber gerecht sei, wird dort nur an seinem 
Handeln demonstriert; er ist der Richter, der straft und belohnt. Dagegen ist 
'ädil kein Gottesprädikat; auch das Nomen 'adl kommt in Verbindung mit 
Gott sozusagen nicht vor 8• Unter den 99 Gottesnamen steht der Komplex der 
Gerechtigkeit ganz am Rande; 'ädil findet sich auch dort nicht, stattdessen 
al-muqsit und al- 'adl (das die Grammatiker als Infinitiv mit adjektivischer 
Bedeutung auffaßten) 9, aber selbst diese beiden Wörter nicht in allen Listen 10. 

Man kann sich also nur wundern darüber, daß die Mu' tazila den Begriff so 
sehr in den Mittelpunkt ihres Denkens stellte. Zwar heißt es in der qadariti
sehen Risäla des I:Iasan al-Ba~rI (?) mit Bezug auf die Prädestination: "Unser 
Herr ist zu barmherzig, zu gerecht und zu edel, um seinen Knechten dies 
anzutun" 11. Aber zum Thema wird dies dort nicht, und die Gerechtigkeit ist 
eingerahmt von der Barmherzigkeit und dem Edelmut; wie im Koran, so wird 
auch hier Gott in erster Linie verstanden als der Herr, der gerecht ist, weil er 
sich keine Übergriffe erlaubt. In seiner Großmut mag er den Menschen ihren 
Willen lassen, um sie dann nachher - wiederum gerecht - entsprechend ihrer 
Entscheidung zu belohnen oder zu bestrafen. Daß aber diese seine Großmut 
und Gerechtigkeit auch mit seiner Barmherzigkeit in eins gehen, hängt damit 
zusammen, daß er es den Menschen leicht gemacht hat, seine Gebote zu erfül
len 12. Jedoch bleibt die Gerechtigkeit immer das, was "man rechtens tun darf" 
(mä lil-fä 'tl an ya('alahu); so hat später Ibn Furak 'adl in seinem K. al-I-Judud 
definiert 13. 

Dort, wo das Wort 'adl in frühen religiösen Texten auftritt, hat es meist 
einen ganz andern Sinn: den von irdischer, sozialer Gerechtigkeit. ljarigiten 
und SI'iten l 4, aber auch Mu'taziliten 15, kleideten darin ihren Protest gegen die 

7 Dazu jetzt Zirker in: Festschrift Falaturi 409 ff. Besonders charakteristisch hierfür ist die Peri
kope von Mose und seinem unbekannten Begleiter (Sure 18/65 H.; vgl. dazu Schwarzbaum in: 
Fabula 3/1959-60/119ff. und Prenner, Muhammad und Musa 11 ff.). 

M Nur beiläufig in Sure 6/115: "Und das Wort deines Herrn ist in Wahrhaftigkeit und Gerechtig
keit in Erfüllung gegangen". Gemeint ist wohl wieder das Gericht. - Auch die Dissertation 
von Daud Rahbar, God of lustice (Cambridge 1953; veröffentlicht Leiden 1960), geht trotz 
aller Textbelege nicht von dem Wort Gerechtigkeit aus, sondern bemüht sich um den Nach
weis, daß der Gott des Korans kein unberechenbarer Tyrann sei. In der Tat wird seine Gerech
tigkeit dort fast nur in negativer Form ausgesagt (Fakhry, Ethical Theories 14 ff.). 

9 Man könnte ebensogut an ein Adjektiv nach dem Morphem (a '[ denken. In der Tat gebrauchte 
man das Wort sowohl veränderlich, mit Femininendung wie bei einem Adjektiv, als auch 
unveränderlich (Lane, Lexicon 1974 b). 

10 Gimaret, Noms divins 56 ff., auch 341 H.; für den Bereich des l;1adI! vgl. Rosenthai in: lOS 
10/1980/95 f. 

11 S.74, 17. 
12 Sure 2/185 und 4/28; s. u. S. 592. 
1.l BSOAS 5411991111; die merkwürdige Formulierung der Definition erklärt sich eben daraus, 

daß man auch die göttliche Gerechtigkeit darunter subsumieren mußte. 
14 Vgl. für Sälib b. Musarri!). oben Bd. II 462; für die SI' a Bd. I 265, Anm. 43. 
LI So Baslr ar-Ra!).!).äl (Bd. II 329). 
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Obrigkeit; der Mahdi wird "die Erde mit Gerechtigkeit erfüllen" 16. Synonym 
gebrauchte man in diesem Zusammenhang jene Vokabel, mit der im Koran 
ausgedrückt wird, daß Gott beim Gericht nach Billigkeit verfährt: qist, das 
Epitheton der Waage (al-mawaztn al-qist) 17. Es wurde dort auch auf den Men
schen bezogen: Er müf~te "für Gerechtigkeit sorgen" (qäma bil-qist), aber er 
tut es nicht IX. 'Amr b. 'Ubaid hat es in diesem Sinne aufgenommen, auch die 
syrische Qadarlya 19. Jedoch trug dieser Ansatz gleichfalls keine Frucht; später 
gab man in~äf gegenüber qis( den Vorzug 20 • 

Die mu' tazilitische Kombination von 'adl und taul?td begegnet zum ersten
mal in dem Titel einer Schrift von' Amr b. 'Ubaid 21. Wir wissen aber nicht, 
wie er das Thema angefaßt hat. Vielleicht ging er von Sure 3/18 aus: "Gott 
bezeugt, daß es keinen Gott gibt außer ihm ... Er sorgt für Gerechtigkeit"; 
Inschriften haben später diesen Satz manchmal reproduziert22 • Aber da steht 
wiederum qis( statt 'adl; wir hätten damit also immer noch keine Antwort auf 
die Frage, warum die Mu' tazila den andern Begriff wählte. Außerdem bliebe 
auf diese Weise unerklärt, warum sie der göttlichen Gerechtigkeit so sehr den 
Primat gab; Sure 3/18 ist immerhin die einzige Stelle im Koran, in der qama 
bil-qist von Gott ausgesagt wird. Vielleicht hat, wie bei der Theodizeefrage, 
so auch hier iranisches Denken eingewirkt 23 • Ohrmazd galt in erster Linie als 
wahr und gerecht, gegenüber Ahriman als dem Prinzip der Lüge (drug) 24. 

Ebenso war Gerechtigkeit dort eine Grundkategorie des irdischen Königtums; 
dies wird von den Fürstenspiegeln der islamischen Zeit übernommen 25 • Ge
rechtigkeit ('adl) bürgt für die gleichmäßige Verteilung der Last ('idl); ?ulm 
dagegen ist Unordnung26 • Gerechtigkeit ist gleichermaßen ein sittliches wie 
ein kosmisches Prinzip27. 

Ir, Bd. IIJ 19. 
17 Vgl. Sure 21/47. Ohne diesen Bezug auf die Waage vgl. Sure 10/4 mit den bei Paret, Kommen

tar 217 angegebenen Parallelen. 
1M Für qiima bil-qisf als Pflicht der Menschen vgl. Sure 57/25, in spezifischen Situationen auch 

4/127 und 4/135; dazu lzutsu, Ethico-Religious Concepts 209 f. 
19 S. o. Bd. II 287 und 340 sowie 1106. 
20 Vgl. F. Rosenthai in: lOS 10/1980193 f.; auch Arkoun in EI2 III 1236 f. s. v. In~iif. Allgemein 

M. Khadduri, The Islamic Conception or Justice (Baltimore 1984). 
21 Werkliste X, llr. 1; dazu Bd. 11 306. 
21 Vor allem in Iran und natürlich wohl keineswegs immer mu'tazilitisch inspiriert; vgl. Leisten, 

Architektur für Tote 87, Anm. 100. 
23 Vgl. dazu allgemein de Menasce, Mu 'tazila et theologie mazdeenne, in: Ps. Madkour 41 ff., 

vor allem 45 ff. 
24 Denkart 309 DE MENASCE (§ 332); Zaehner, Dawn and Twilight 34ff.; Jackson, Zoroastrian 

Studies 99 f.; Elran VII 562 f. s. v. Druj- und 577 s. v. Dualism. 
2S Vgl. dazu Knauth, Das altiranische Fürstenideal162 H.; Khalifeh-Soltani, Das Bild des idealen 

Herrschers in der iranischen Fürstenspiegelliteratur 103 ff. 
26 Vgl. für die Buyidenzeit eingehend Mottahedeh, Loyalty and Leadership 175 ff.; auch G. Hou

rani in: MW 70/1980/1 0 H. Mit 'idl war bekanntlich die Kamellast bezeichnet, die zu einer 
Seite des Höckers herabhing und der eine ebensolche auf der andern Seite entsprechen mußte. 
Daß Gott um seiner Gerechtigkeit willen alle gleich behandeln müsse, wird auch von dem 
Christen 'Ammar al-Ba~rl betont (Masä'iI117, -6ff. und 120, 6ff.). 

27 Dies gilt für mittelalterliches Denken allgemein; vgl. Gurjevitsch, Weltbild 308 f. 
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Es ist vielleicht der Erwähnung wert, dag qist auch eine MaISeinheit war, ein 
Hohlmag, das man für Öl gebrauchte (vgl. EI2 VI 119a). In dieser Bedeutung 
kommt es über syr. qestä von griech. ~E(jT1)S, das seinerseits von lat. sextuarius 
abzuleiten ist (vgl. Brockelmann, Lexicon Syr. 679). In der Bedeutung "Gerech
tigkeit" dagegen scheint das Wort eher zu aram. qustä zu gehören (vgl. Fraen
kel, Aramäische Fremdwörter 205 f.). Für arabische Ohren war natürlich beides 
nicht zu trennen. Im übrigen scheint das Hohlmag nur in Ägypten gebräuchlich 
gewesen zu sein. Aber vielleicht war der Begriff dennoch dadurch zu sehr profa
niert, um sich gegenüber 'adl behaupten zu können. 

Den nächsten Schritt tat Abu I-Hugail; er nahm die göttliche Gerechtigkeit an 
prominenter Stelle unter die fünf u~ül auf. Er tat es nicht um seiner Attributen
lehre willen; denn diese gehörte in das Kapitel tau~rd. Vielmehr diente die 
Gerechtigkeit ihm als Übergang zum wa 'd wa-wa 'rd; ganz im koranischen 
Geiste denkend sah er sie im Zusammenhang mit der Eschatologie. Wie schon 
seine Vorgänger in der Mu' tazila verstand er dies so, daß Gott die schweren 
Sünder auf ewig verdammen wird; das war auch die Lehre, die man am ehe
sten assoziierte, wenn man von ahl al- 'adl oder 'Adlrya sprach 28. Abu I-Hugail 
setzte sich damit von der ba~rischen Murgi' a ab, mit der er sonst in vielen 
Punkten übereinstimmte; in seinen Augen brachte diese mit ihrem Glauben an 
Gottes Freiheit zur Verzeihung das Gleichgewicht der "Waage" durcheinander. 
Allerdings gab es auch unter seinen Schulgenossen jemanden, der sich diesem 
Verdacht aussetzen mochte: Bisr b. al-Mu'tamir, der annahm, daß Gott durch 
einen Gnadenerweis (lutf) jeden Menschen auf den rechten Weg hätte bringen 
können 29 . Ihm setzte Abu I-Hugail die These entgegen, daß Gott auch im 
realen Geschehen immer schon das für den Menschen Heilsamste (a~la~) tut. 
Damit trat nun doch, wenn nicht die Attributenlehre, so doch das Gottesbild 
in den Vordergrund: Gott tut das Gute um seiner selbst willen 30• Na?:~äm ging 
dann einen Schritt weiter: Gott kann nur das Gute tun, und er kann auch 
nur gerecht sein. Die Gerechtigkeit hat einen Seinsvorsprung vor dem Unrecht, 
und Gott bewahrt, wenn er immer das Heilsamste tut, nur insofern seine 
Freiheit, als es daneben unendlich viele andere heilsamste Dinge gibt, die er 
nicht verwirklicht 31 • Zu beachten ist, daß der rationalistische Optimismus, 
der sich damit Bahn brach, immer nur den Menschen im Blick hatte, nicht 
den Kosmos. Das unterscheidet NaHäm von Leibniz. Na?:?:äm denkt nicht an 
die beste aller Welten; er redet von dem "Heilsamsten", nicht vom Optimum. 

Das Thema ist verhältnismä{~ig gut untersucht. Vgl. den bahnbrechenden Auf
satz von R. Brunschvig, Mu 'tazilisme et optimum (al-a~lah), in: SI 39/1974/5 H. 
= Etudes 1233 ff., in dem auch die spätere Entwicklung behandelt wird (vgl. 

lK Für ahl al- 'adl vgl. Bd. I 393, Anm. 69, und Il 85 sowie Text XXI 181, c; für 'Adlrya Text 
IX 20, c. Mit ahl al- 'adl war allerdings anfangs unter Nichtmu' taziliten etwas anderes gemeint 
(s. o. Bd. I 199 f. und 265). 

29 S. o. Bd. III 123 f.; zum Wandel des lutf-Begriffs lW ischen Bisr b. al-Mu' tamir LInd QäQi • Ahd
algabbär vgl. Abrahamov in: JSAI 16/1993/49 f. 

30 Bd. III 277. Die Beziehung zwischen lutf und a~la~ geht aus Text XXI 99 hervor. 
31 Ib. 403 ff. J:laiyät bezeichnet dies zu seiner Zeit als die Ansicht der Mehrheit (Inti~är 22, 4). 
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S. 13 ff./241 H. zu QaQI 'Abdalgabbar). Den weiteren Rahmen hat die Disserta
tion VOll E. L. Orsmby, Theodicy in lslamic Thought (Princeton 1984) abge
steckt. Wie man in der heutigen angelsächsischen Welt das Problem auf der 
Basis der analytischen Philosophie angeht, zeigt der Sammelband von M. M. 
und R. M. Adams (edd.), The Prohlem of Evil, Oxford 1990; vgl. dort vor 
allem die Beiträge von A. Platinga (S. 83 ff.) und M. M. Adams (S. 209 H.). 

Die geschilderte Ausweitung des Problemhorizontes hat sich überraschend 
schnell vollzogen. Ob Anregungen aus antikem oder christlichem Denken dazu 
beigetragen haben, läßt sich kaum entscheiden. Parallelen gibt es genug32; aber 
daß Gott alles weise zum besten lenkt, steht auch im Koran. Während 'ädil 
als Prädikat dort fehlt, taucht hakIm" weise" über 90mal auP3; hierin liegt 
das Korrektiv zur herrscherlichen Verfügungsgewalt34• Das mu' tazilitische 
Konzept stieß auch schnell auf alte Probleme. So hatte man z. B. seit jeher sich 
gefragt, ob es rechtens sei, die Kinder von Ungläubigen zusammen mit ihren 
Eltern zu töten, und man hatte sich, vor allem unter Qadariten und in der 
Mu'tazila, darauf geeinigt, sie generell als unschuldig zu betrachten 35; jetzt 
mußte man darüber nachdenken, wie denn Gott, wenn er für den Menschen 
nur das Heilsamste bereithält, unmündige Kinder durch Leid oder Tod heim
suchen konnte. Das Dilemma wurde von Bisr al-Mu'tamir entdeckt; er stand 
ja auch der a~lah-Theorie distanziert gegenüber 36. Wahrscheinlich ist er durch 
Überlegungen der BakrTya darauf gestogen worden 37. Jedenfalls hat es die 
Mu' tazila dann mehr als eine Generation lang intensiv beschäftigt und auch 
später nie ganz in Ruhe gelassen 38. 

Zentraler war freilich eine andere Frage: Wieweit ist der weise Gott über
haupt noch frei? Kann er etwas tun, das nicht absolut heilsam ist? Abü 1-
Hugail hatte dies zumindest theoretisch zugestanden; NaHäm mugte es von 
seinem Standpunkr aus ablehnen. Oder schärfer formuliert: Kann Gott Un
recht tun? Kann er auch lügen - mit der Folge vielleicht, dag die Offenbarung 

.1l Ib. 404 und 406, Anm. 26; Ormsby 10. 
B Gimaret, Noms divins 271. 
.14 Vgl. den Korankommentar von Khoury, III 261 f. Fontenelle hat gesehen, daß Weisheit und 

Macht die höchsten Eigenschaften sind, welche die Menschen Gott am ehesten zumessen 
(L'Origine des fables in: CEuvres completes III [Paris 1959J, S. 191 f.) . 

. 1.1 S. o. Bd. I 19 und 23; II 105 (Anm. 27), 268 und 306. 
36 S. o. Bd. III 124 f. 
17 S. o. Bd. II 115 f. 
38 Vgl. die Behandlung bei Hisam al-Fuwatt (oben S. 13) und 'Abbad b. Sulaiman (S. 32). Zur 

späteren Entwicklung vgl. jetzt die Arbeit von M. T. Heemskerk, Pain and Compensation 
in Mu 'tazilite Doctrine. 'Abd al-Gabbiir's Teaching and its Adoption by Miinkdrm and Ibn 
Mattawaih (Diss. Nijmegen 1995); weiterhin G. Vajda, Le probleme de la souffrance gratuite 
selon Yusuf al-Ba~fr in: RE] 131/1972/269 H.; S. Schmidtke, The Theology of al- 'Alliima al
l-Jillr 117 ff.; A. Goldreich, An Unknown Treatise on Suffering by Abü al-Qiisim al-KirmanT 
(hebr.), in: Festschrift Pines I 169 ff. (nach der Hs. Bodleiana, Hunt. 162, fol. 201 b-202 a; es 
handelt sich um den Autor des häresiographischen Traktates in: MO 25/1931/35 ff.). Der 
Christ' Ammar al-Ba~rT kennt das Problem nur in der allgemeinen Form, warum Gott über
haupt den Schmerz zuläßt (Masä 'il 108, 4 H.); dergestalt geht es wahrscheinlich auf dualisti
sche Polemik zurück. 



5 Theodizee 511 

nicht mehr absolut vertrauenswürdig ist? Eine Zeitlang scheint jeder Theologe 
das Bedürfnis verspürt zu haben, hierauf eine Antwort zu geben; man konnte 
auf die Idee kommen, die Vielfalt der Meinungen zu einem fiktiven "Sympo
sion" zu ordnen 39 • Damit war man der Frage wieder nahe, von der alles ausge
gangen war: Kann man Gott Böses zuschreiben, indem man die Sünde auf ihn 
zurückführt? Wenn aber nicht, ist er dann noch mächtig genug, sie zu verhin
dern? Das Gedankenexperiment mit den drei Brüdern, auf das As' arT sich 
berufen haben soll, war nicht die einzige Aporie, mit der man nicht fertig 
wurde 40. Zweifel meldeten sich, ob man solche Fragen überhaupt stellen 
dürfe; sie sind ungebührlich 41 oder vielleicht sogar sinnlos 42 • Denn daß Gott 
Böses tun könne, ist kein Können im positiven Sinne des Wortes; es erweitert 
nicht den Radius seiner Allmacht, sondern widerspricht seinem Wesen 43. 

Warum er dann allerdings Ungerechtigkeit und Leid auf Erden zuläßt, ließ 
sich nun um so weniger erklären44 . Es konnte geschehen, daß man in Umkeh
rung der üblichen Perspektive nicht mehr primär dem Menschen das Übel und 
das Böse anlastete, sondern stattdessen mit Gott haderte. Unabhängige Geister 
schlossen daraus, daß das Instrumentarium der Theologie nicht ausreiche. Das 
ging allerdings den meisten Mu' taziliten gegen die Berufsehre; die Fragen gal
ten darum schließlich nicht nur als ungebührlich, sondern auch als ketze
risch 45. Damit war der Diskussion der Lebensnerv abgeschnitten; seit dem 4./ 
10. Jh. tritt das Thema zurück. 

Nach BagdädT sollen schon Gubbä'T und Abü Hasim vermieden haben, sich 
hierzu definitiv zu äußern (Farq 188, 8 f.l200, - 6 f. und 189, 9 ff./201, 12 H.). 
Im theologischen Jargon zögerte man auf die Dauer, Allah plakativ durch al
hakIm zu ersetzen; obgleich die göttliche Weisheit im Koran so häufig genannt 
war, ist sie nach dem Fiasko der Theodizee-Debatte doch nie mehr in die vor
derste Reihe der Attribute vorgestoßen (vgl. dazu die Diskrepanz zwischen den 
Texten XXXI 55 und xxxv 1 bzw. 87; oben S. 340 und 346 ff.). Zur Entwick
lung allgemein auch Wolfson, Philosophy 578 H. Die Diskussion zeigt im übri
gen, daß man das Böse trotz allem weiterhin für wirklich hielt; eine ontologi
sche Depotenzierung des Bösen, wie sie etwa der Neuplatonismus oder Thomas 
von Aquin vornahmen, findet sich in der islamischen Theologie nicht. Das er
klärt sich wohl mit daraus, daß selbst die Mu'tazila an der Allmacht Gottes im 

39 Bagdadl, Farq 185, - Sff.!198, -4 ff. > Isfara 'Inl, Ta"~lr 82, 12 H.l89, ult. H.; dazu oben 
Bd. III 125 und Text XXIX 19, Kommentar. Zu den einzelnen Lehrmeinungen auch As' arl, 
Maq.554, lOH.; behandelt oben Bd. II 482, Bd.lII 140f., 277, 404f. und hier S. 12f., 32, 76, 
84, 166, 169, 313. 

40 S. o. Bd. III 124; noch der jemenitische Zaidit Ibn al-Wazlr setzt sich damit auseinander (llär 
al-~aqq 232,3 H.). Eine ironische Darstellung dieser Aporien mit Bezug auf die abendländische 
Diskussion (Pelagius vs. Augustin) findet sich bei Borges, Geschichte der Ewigkeit 20 H. 

41 S. o. Bd. III 140. 
42 S. o. S. 76. 
4.1 Vgl. auch Wolfson, Repercussions 192 ff. Zum Problem selber Barth, Kirchi. Dogmatik II I 

599 ff. 
44 Zu christlichen Lösungen vgl. Barth 670 H. 
41 S. o. S. 340 und 348. 
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allgemeinen nicht rüttelte. Nur Na~~am stieß an die Grenze. In seinem Gefolge 
begegnet dann auch der Gedanke, dag Gott das Böse nur "macht" in der Weise, 
dag er ihm einen Namen gibt, d. h. indem er durch die Offenbanmg bestimmt, 
was gut und was böse ist (so etwa Bd. III 427 für Salib Qubba; allerdings bricht 
der Gedanke sich bereits Bahn in den antiqadaritischen Quaestiones, die man 
auf Hasan b. Mubammad b. al-HanafTya zurückführte, dort § 20, vgl. S. 77 ff.). 
Das kann sich mit der Vorstellung von einer rationalen oder natürlichen Ethik 
verbinden; zu ihr unten S. 572 ff. einiges mehr. 
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2.2 Körper und Geist 

Die Lohnethik, welche die Mu'tazila um der Gerechtigkeit Gottes willen ent
wickelte, lenkte alle theologische Reflexion auf das Handeln. Jedoch war diese 
Tendenz im Koran bereits vorgegeben; die juristische Ausrichtung des islami
schen Denkens ließ kaum eine andere Entwicklung zu. Man fragte darum nicht 
zuerst: Was ist der Mensch? sondern: Wie kann er sich bewähren? Auch bei 
Gott versagte man es sich ja, über sein Wesen nachzudenken. Aber gerade 
durch die Bewährung trug das Verhältnis zwischen Gott und Mensch einen 
stark personalen Charakter. Das Gericht traf nicht das Kollektiv, sondern den 
einzelnen "am Tag, da der Mann seinen Bruder flieht, seine Mutter und seinen 
Vater, seine Gattin und seine Söhne" 1. Jeder ist dann "vollauf mit (s)einer 
(eigenen) Angelegenheit beschäftigt" 2, und "jedem wird voll heimgezahlt, was 
er (im Erdenleben) getan hat"3. "Jeder", das war "jede Person" (kullU nafs); 
die Vokabel nafs konnte im Koran viel eher als später bei den Atomisten im 
vollen Sinne jene "Person" bezeichnen, die Verantwortung für das von ihr 
Getane trägt 4• Die Juristen nahmen den Begriff in diesem Sinne aufs. Ebenso 
hatte Gott nach Ansicht vieler eine nafs, wenngleich man sich zu sagen 
scheute, was man darunter verstand 6. 

Aber selbst wenn man eine Vorstellung von der Person hatte, so heißt dies 
noch lange nicht, daß man jene auch zu definieren verstand. Die Theologen 
behandelten das Wort nafs je nach ihrem systematischen Ansatz, und man 
gewinnt nicht den Eindruck, daß sie ihm große Bedeutung beimaßen. Wer wie 
Qirär oder A~amm die Objekte nur danach beurteilte, wie man sie wahrnahm, 
kam an den Kern des Menschen nicht heran. Qirär verstand ihn denn auch als 
ein bloßes Agglomerat von "Akzidenzien", zu denen die nafs offensichtlich 
gar nicht gehörte und nach Lage der Dinge wohl auch nicht gehören konnte 7 . 

Abü l-Hugail ging der Vokabel nafs zwar nicht aus dem Wege; aber das eini
gende Prinzip, das dem Menschen den "Zusammenhalt" (ta '[rf) gab, war für 
ihn eher das Leben 8. Daneben sprach er allerdings auch - und zwar offenbar 
als erster - von sab~, womit man im heutigen Arabisch die Person bezeichnet; 
jedoch bedeutet bei ihm diese Vokabel noch wie in der vorislamischen Poesie 
die "Silhouette", und er umschreibt damit den Leib, nicht die Seele. Eine Seele 
kannte er im Grunde nicht, zumindest nicht als unsterbliche und vermutlich 

I Sure 80/34-36; auch 70/10-15. Dazu Fazlur Rahman, Major Themes 107. 
2 Sure 80/37. 
] Sure 39/70. Parallelen vgl. Paret, Kommentar 58 zu Sure 2/281. 
4 Vgl. Rahman, ibo 17 und 112; Seidensticker, Altarahisch .. Herz" 143 f. Daneben wird nafs 

allerdings auch abgeschwächt gebraucht, als blolser Zahlbe~riff; v~l. etwa Sure 4/1 mit Paral
lelen bei Paret, Kommentar 90. Dazu näher unten S. 518. 

5 Vgl. etwa die Unterscheidung zwischen qi~ii~ fr n-nafs und ql~ii~ {rmii dtma n-nafs (EIl 
V 179 b). 

6 S. O. S.425. 
7 S. o. Bd. III 44. 
H S. o. S. 480. 
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auch nicht als separate Wesenheit". Die Einheit der Person berücksichtigte er 
zwar in seinen Spekulationen über das Handeln, nicht dagegen in denen über 
die körperliche Bewegung; er fand nichts dabei, daß, wenn ein Mensch sich 
rührt, ebenso wie bei leblosen Dingen nur ein Teil der Atome in Bewegung 
ist 10. In seiner Umgebung gab es Leute, die selbst das Handeln nicht in die 
Person integrierten; man konnte sich vorstellen, daß ein Akt nur einem einzel
nen Glied zugehört und nur dieses Glied dann auch bestraft wird 1 '. Da war 
der Mensch noch eine Art Puppe; auch in der Liebespoesie beschrieb man ja 
lange Zeit nicht die Ausstrahlung der Geliebten als solcher, sondern ihr Ausse
hen von Kopf bis FuK 

Allgemein noch zum islamischen Personenbegriff Massignon, Opera minora 
III 539 ff.; die vorislamischen Anfänge behandelt J. Chelhod, La (ace et la per
sonne chez les Arabes in: RHR 151/1957/231 H. Für das Abendland vgl. die 
Überblicke in: Hist. WB der Philosophie VII 269 ff. und Handbuch philos. 
Grundbegriffe II 1059 H. - Sab~ im weiterentwickelten Sinn, als "Individuum", 
findet sich bei Näsi' (Text XXXI 52, c) und in der Israel von Kaskar zugeschrie
benen, aber vermutlich jüngeren Risäla (1 talbU wa~dänfyat al-bäri', in der 
auch Näsi' erwähnt wird (§ 62 HOLMBERG). Ijaiyät dagegen benutzt das Wort 
noch wie Abü I-Hugail (s. u. S. 517). Wenn dieser den Menschen definiert als 
"sab~, welcher zwei Hände und zwei FüfSe hat" (Bd. III 345), so ist wohl nicht 
mehr gemeint als daf~, wenn man von weitem ein Lebewesen sieht, welches sich 
nicht auf allen Vieren fortbewegt, man weig, dafS man es mit einem Menschen 
zu tun hat. Laut Epikur vollzieht sich Erkenntnis so, dafS man zuerst etwas vage 
wahrnimmt, bevor man es durch Prolepse, d. h. ein Erinnerungsbild, konkreti
siert (vgl. die Texte bei JürfS, Griechische Atomisten 325 ff.). In der vorislami
schen Poesie begegnen ähnliche "Definitionen", hier natürlich als poetische Um
schreibungen gemeint: der Mensch gehärt zu denen, die "auf Füßen gehen" 
oder "auf Kies treten" (vgl. A. Bloch in: AS 45/1991/190). Zur Bedeutung des 
Gesichtes (wagh) als Identitätsmerkmal vgl. den angegebenen Aufsatz von 
Chelhod. 

Den entscheidenden Fortschritt brachten diejenigen bei den Denker, die den 
Naturbegriff anerkannten: Mu' ammar und Na~~äm. Mu' ammar betrachtete 
die Seele bzw. die Person (nafs) als ein Element für sich, das dem Menschen 
innewohnt, ohne sich doch an irgendeiner Stelle lokalisieren zu lassen, eine 
individuelle Entität ('ain), die zu ihrer Wirksamkeit eines Instrumentes, näm
lich der Glieder bedarf. Allerdings war er Atomist wie Abü I-Hugail. An die 
Unsterblichkeit der Seele glaubte darum auch er nicht; diese hat Bestand nur 
in Einheit mit dem Leib 12. An diesem Punkt setzte an-Nazzäm an. Er rückte 
im Anschluß an Hisäm b. al-tIakam einen neuen Begriff i~' den Mittelpunkt: 

9 Ib. 
10 S. o. Bd. JII 236. Auch Damascius glaubte, daß in einem Lebewesen nur ein Teil sich bewegt, 

während der andere bewegt wird (Dubitationes I 15 '" S.48). 
11 Vgl. Text X 12, Kommentar. Selbst NaHäm war dagegen nicht gefeit (s. o. Bd. III 371 f.). 
lZ S. o. Bd. JII 84. Das meinte natürlich auch Abü I·Hugail, wenn er in dem "Leben" das eini

gende Prinzip sah; seine Einstellung war vielleicht reduktionistisch, aber auch sehr pragma
tisch. 
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rü~, den "Geist" 13. Diesen stellte er sich als einen feinen Körper vor, der wie 
ein Gas (TIVEV\..lCX) sich mit dem Leib vermischt und ihn bis in die Fingerspitzen 
durchdringt. Beim Tode löst er sich wieder aus dieser Verbindung mit dem 
Leib und kann, eben weil er körperlich ist, selbständig weiterexistieren. Mehr 
noch: wie alle Grundbestandteile der Welt ist er, wenn er einmal geschaffen 
ist, unzerstörbar, solange die Schöpfung besteht. In der Verbindung mit dem 
Leib sorgt er dafür, daß die Wahrnehmungen, die auf diesen zukommen, in 
ihm gebündelt werden und der Mensch sich auf diese Weise als Ich begreift. 
Zwar ist er zu feinstofflich, um sichtbar zu sein; aber er macht sich doch 
durch den Leib hindurch bemerkbar, in der Physiognomie, die so sich als 
"durchgeistigte" Individualität erweist 14. 

Na:?:?äm war der erste islamische Theologe, der sich Platos Beweise für die 
Unsterblichkeit der Seele zu eigen machte. Aber er übernahm damit auch den 
platonischen Leib-Seele-Dualismus, und dieser war in der Welt, in der er selber 
lebte, erst einmal ein Fremdkörper; vor allem war der Gedanke im Durchgang 
durch die iranische Welt gnostisch gefärbt worden. Der Si' it Hisäm b. al
Hakam hatte sich daran noch nicht gestoßen; die Seele ist, so meinte er, von 
lichthafter Natur, der Leib selber dagegen tot 15. Na?-?-äm versuchte abzumil
dern: Leib und Seele sind Körper, die sich gegenseitig durchdringen; der Leib 
ist darum auch nicht tot, sondern nur eine "Beeinträchtigung" (äfa), die, da 
sie die Möglichkeit der Sünde schafft, zugleich den Grund für die Willensfrei
heit und damit die Menschenwürde legt 16. Bei beiden Ansätzen aber konnte 
es leicht geschehen, daß die leibliche Auferstehung sich nicht mehr begründen 
ließ. Man stellte sich vor, daß die Seele beim Tode sich in die Höhe schwingt 
und in das Empyreum oder das Reich des Lichts eingeht 17. NaHäm hatte 
zudem das Pech, daß sich in seinem Schülerkreis Vertreter der Seelenwande
rung einnisteten, die sein Modell sehr diskreditierten 18. Auf die Dauer stieß 
man sich dann auch an der Materialität seines Geistesbegriffs 19. Das galt nicht 
nur für den rü~; in NaHäms Umgebung wurde ebenso nafs, die "Seele", mit 
nafas, dem "Atem" assoziiert. 

S. o. Bd. III 351. Das lag nahe und wurde auch später häufig vertreten (etwa 
von Bäqillänl; vgl. Ibn Qaiyim al-Gauzlya, Rü~ 218, -4ff., wo allerdings nasfm 
für nafas eingesetzt ist). Jedoch stid~ es ebenso auf Spott und Kritik (vgl. die 

n Das Wort wird auch von Bakr b. uDt . Abdalwäbid b. Zaid benutzt (s. o. Bd. II 110). Für 
HiSäm b. al-f:lakam vgl. Bd. I 368. 

14 Bd. III 369 H. 
11 Bd. I 368, mit den dort zitierten Belegstellen. 
16 S. o. S. 500 und Bd.1II 375 f. Daß Gut oder Böse Sache des Leibes sind, nicht der Seele, wird 

auch in volkstümlichen Vorstellungen vorausgesetzt (Ibn Abi d-Dunya, K. al-Maut 49 nr.75; 
vgl. 45 ff. nr.70). 

17 S. o. Bd. III 373. 
IH Ib. 428 f. 
19 Vgl. etwa die Ausführungen bei Ibn Qaiyim al-Gauzlya, Rii~ 257 ff. (dort 263, 15 H. vermut

lich direkt gegen Na?:?-äm). Zu Avicennas Kritik an der Materialität der Seele vgl. Marmura 
in: ZGAIW 7/1991-92/196ff. 
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Anekdote bei TallQrdr, Ba$ä 'ir 21 123 nr. 357). - Die Vorstellung, daß die Seele 
nicht stirbt, sondern in ihren ursprünglichen Zustand als separate Substanz 
"zurückkehrt", wird damals vor allem in der Theologie des Aristoteles vorge
tragen (vgl. Gardet, Dieu et La destinee de l'homme 267 f.); sie findet sich auch 
bei Kind!, der sich dazu aufplato beruft (vgl. Endrefl in: Oriens 34/1994/186f.). 
Ob Hisäm b. al-J:lakam ihr anhing, hängt davon ab, wie man raga 'a in Text 
IV 26, a interpretiert. Allgemein dazu Cumont, After Life in Roman Paganism 
91 ff. Zur Unvereinbarkeit mit der Vorstellung von der Grabesstrafe s. u. S. 528 
und 531. 

So kam es, da(~ trotz des Fortschritts, den Naffäm gebracht hatte, sich Abü 1-
Hugail und vor allem Mu' ammar stärker durchsetzten. Abü l-Hugail's reduk
tionistische Vorstellung, dag der Mensch nichts anderes sei als seine sichtbare 
und wahrnehmbare Gestalt, begegnet wieder bei Abü Häsim 20; auch dessen 
Vater Abü 'AlT al-Gubbä'T hatte sich bereits daran ausgerichtet, als er den 
Menschen ganz atomistisch als ein "zusammengesetztes Ganzes" (gumla 
mu 'al/afa) bezeichnete 21 • Im einzelnen allerdings hatte sich der Sinn für die 
Besonderheit belebter Existenz sehr geschärft. Dazu mag Mu' ammar einiges 
beigetragen haben; denn seine Theorie hatte in der Zwischenzeit wie ein Kata
lysator gewirkt. Es gab Theologen, die seinen Personbegriff atomistisch ver
standen und von einem "Menschatom " sprachen, das im Herzen seinen Platz 
hat; zu ihnen gehörten Hisäm al-FuwatI, Ibn ar-RewandT und Ibn al-IbsTg 22• 

Andere hoben mehr das Moment der Immaterialität hervor; dazu gehörten die 
Banü Naubaht und MufTd 23. UswärI ließ sich von Mu' ammar anscheinend 
dazu anregen: den Kern des Menschen in jenem Teil des rüll zu sehen, der sich 
im Herzen befindet 24• Gäbif schrieb einen Traktat über diese Theorie 25; Ka 'bI 
hat sie vielleicht einfach übernommen 26. Allgemein fällt auf, wie häufig da
mals der Buchtitel K. al-Insan begegnet. 

Ve;1. Werkliste XXI, nr. 34 (Abü I-Hugail); XXII, nr. 28 (Na?:?:äm)i, XXX, nr. 29 
(Gäbi~); XXXVb, nr.15 (Ibn ar-Rewandr); dazu Bd. VI 447 (Gubbä'I) und 
VI440 (Abü Sahl an-NaubabtI). Zum Thema selber wäre heranzuziehen 
M. Fakhry, The Mu 'tazilite View of Man, in: Fs. Anawati-Gardet 107 ff. sowie 
I. R. Faruqi, The Self in Mu 'tazilah Thought, in: International Philosophical 
Quarterly 6/1966/366 ff. Jedoch sind beide Arbeiten im wesentlichen doxogra
phisch angelegt. 

20 Mufid, Masä ';1 Sarawfya, in al-lf~ä~ fi imämat 'Air 217,8 H.; dazu McDermott, Theology of 
al-Muffd 222. Vgl. auch Maglisi, Bi~är LXI 88, 6 ff. 

21 McDermott 223, wieder nach Mufid; weitere Belege bei Gimaret, Ash'arf 93. Dazu oben 
S.480. 

22 Ib.; für Hisäm al-Fuwa~i s. o. S. 5, für Ibn ar-Rewandi S. 309, für Ibn al-lgsIg noch Ma~müd 
ar-Räzi, al-Munqig min at-taqlfd I 291, 3 f. Zu letzterem allgemein oben S. 248. 

B Mufid spricht von einer "einfachen Substanz", meint damit aber offensichtlich nicht das Atom 
(ib.). Zu den Argumenten s. o. S. 309 f. Ein Atom war natürlich nur in Verbindung mit dem 
Leib existent und somit vergänglich. 

24 S. o. Bd. III 420. Atomismus ist hier nicht im Spiel. 
25 Werk liste XXX, nr. 30, allerdings ohne Namensnennung. 
2" TüsI, lqti~ad 66, -4 f. 
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Daß Leib und Seele in der irdischen Existenz zusammengehören, bezweifelte 
natürlich niemand. Nur kam man auch hier zu jeweils abweichenden Formu
lierungen. Bisr b. al-Mu'tamir sah in dem Menschen eine Verbindung aus Leib 
(badan) und Geist (rü~) 27. ljaiyät definierte ihn als den "Geist in Einheit mit 
dieser sichtbaren Figur (sab~)" und steht damit wohl in der Tradition Bisrs; 
beide gehören zur Bagdäder "Schule". Allerdings assoziiert MaqdisI, der ljai
yäts Lehre referiert, in diesem Zusammenhang auch Abü l-HugaiI 28 • Das paßt 
nicht ganz in unser Bild; von "Geist" sprach erst Na:gäm. Aber Bisr b. al
Mu'tamir ist gleichfalls älter als Na?-?-äm und benutzt doch auch diesen Termi
nus. Wir wissen eben nur über Na?-?-äm etwas genauer Bescheid. Immerhin 
bezeichnete bereits Epikur den Menschen als TOIOVTovi \.l0P<Pll\.lO \.lET' E\.l

\l-'uX1oC;29. 

Die Sachlage ist zudem noch aus einem andern Grunde etwas komplex. Sahl 
b. Härün sagt in seinem K. an-Namir wal-la 'lab, daß der Mensch erst durch 
die Ve r nun ft ('aql) zum Menschen werde; ohne sie sei er eine bloße Form 
(~üra)30. Damit kam eine weitere Komponente ins Spiel. Sahl mag daran ge
dacht haben, daß Porphyrius in seiner Eisagoge den Menschen als animal ra
tionaLe definierte; schließlich war er Direktor des bait aL-l;ikma 31 • Freilich 
übersetzte man dies ins Arabische als aL-l;aiy an-nätiq 32; man kam also von 
daher nicht sofort auf 'aql. Indes ist der Verstand im frühen Islam sehr geprie
sen worden, und zwar nicht nur in der Mu'tazila B . Gemeint war die prakti
sche Vernunft, die Fähigkeit, sich richtig zu verhalten. Es verwundert darum 
nicht, daß 'aqL damals häufig bloß als Infinitivaufgefaßt wurde, also als das 
aktuelle Verstehen, nicht als eine permanente Qualität und erst recht nicht als 
eine kosmische Größe 34; die Sache verhält sich ganz anders als bei griech. 
VOVC;35. Im Koran findet sich die Wurzel '-q-L nur in der Form des finiten 
Verbums; rül; und nafs dagegen sind bereits als Nomina und in gewissem Sinne 
als Termini gegeben 36• So kommt es, daß zwar einerseits der Verstand wegen 
seiner praktischen, heilstechnischen Bedeutung in der Zeit vor NaHäm gewiß 
höher geschätzt wurde als der "Geist", daß aber andererseits für die Definition 
des Menschen eher die Vokabel rü~ relevant wurde. 'Aql ist eine Ausdrucks-

27 S. o. Bd. III 115. 
28 Bad' II 121, 12 ff., im Zusammenhang mit vielen weiteren Lehrmeinungen (112, 7 ff.). 
29 S. o. Bd. III 245, Anm. 11. 
.10 S.47 (134), 8 f. 
.11 S. o. Bd. III 217 . 
.12 lsägügf 72, 13 und 77, pu. f.; zugrunde liegt griech. ~c'i)ov Myov exov (vgl. dazu Hist. WB der 

Philosophie III 1178 f. s. v. homo sapiens und V 1171 f. s. v. Mensch) . 
. H S. o. S. 20H. und Bd. II 118 H.; allgemein auch Chittick in: Elran 1I 195. 
34 S. o. S. 206 f. und Bd. III 251 für Aho l-Hugail. 
.15 Man vergleiche etwa Philo oder Origenes; heide hetrachteten den vovs des Menschen als ein 

Ahbild Gottes (erouzel, Theologie de l'image de Dieu 56 f., 172 und 174). 
36 Vgl. dazu die Stellensammlungen hei S. Talaat, Die Seelenlehre des Korans mit besonderer 

Berücksichtigung der TerminoLogie (Diss. Halle 1929), und Mohamed Ali EI-Jouzou, La con
ception de la raison et du coeur dans le Coran et la tradition musulmane (These 3. cyele, 
Univ. Paris VII, 1977). Kurz auch Calverley in: MW 33/1943/254 H. 
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form des rü~17 und insofern sekundär. Vom rü~ ließ sich sagen, daß er den 
gesamten Leib "durchfließt 38 ; der Verstand dagegen hat seinen Sitz im Gehirn 
oder im Herzen 39. 

Soweit die Theologen. Aber die Dinge, denen sie hier nachgingen, waren -
viel stärker als etwa die Attributenlehre - von allgemeinem Interesse. Schon 
immer hatte sich die Phantasie mit der Frage beschäftigt, was mit dem Men
schen nach dem Tode geschieht und was ihn vorher am Leben erhält; Zeug
nisse dafür gibt es in vorislamischer Zeit40 ebenso wie im Koran und im 
HadI!41. Die Seelenlehre war im Koran allerdings nicht zentral; gerade darum 
gab es dort Stellen, die den Systematikern ausgesprochenes Kopfzerbrechen 
bereiteten 42. Das HadI! brauchten sie nicht anzuerkennen; sie werden vieles 
von dem, was sich dort fand, als Folklore abgetan haben. Dennoch konnten 
sie nicht daran vorbeigehen, daß auch dadurch das allgemeine Bewußtsein 
geprägt worden war. Der Problemhorizont hat sich vermutlich fortwährend 
geändert; lokale Sonderentwicklungen und soziale Schichtung werden dafür 
gesorgt haben, daß differierende und manchmal unvereinbare Standpunkte 
nebeneinander existierten. . 

Im Koran richtete sich, wie wir sahen, das Hauptinteresse auf die "Person" 
(nafs) und ihre Verantwortung im Gericht 43• Als jedoch die "Abrechnung" 
sich verzögerte, fragte man wieder, was denn bis zum letzten "Morgen" mit 
jedem Einzelnen bei und nach dem Tode geschehe; denn die "Person" ist sterb
lich 44 . Man sprach davon, daß der "Geist" (rü~) den Körper verläßt; von ihm 
hieß es im Koran, daß Gott ihn Adam, d. h. aber auch: den Menschen über
haupt, eingeblasen habe 45 • Damit war eine Dualität erneut etabliert, die man 
im semitischen Denken, etwa bei den Nabatäern, seit altersher kannte: zwi
schen einem spirituellen Prinzip, das von außen her kommt und beim Tode 
wieder genommen wird, eben dem rü~, und einem körperlichen Selbst, das, 

.17 So wohl schon Hisäm b. al-Hakam (s. o. Bd. I 368). 
JH S. o. S.515 und Text XXII 135; auch in neuplatonischen Texten (vgl. Rowson, A Muslim 

Philosopher 297) . 
.19 Hier stand Galen gegen Aristoteles (vgl. im einzelnen Gätje in: ZDMG 115/1965/289 ff.). 
40 Vgl. dazu etwa Muh. Ibrahim EI-Shoush, The Nature of Authority in Arabia at the Advent 

of Islam (PhD London 1959), S. 9ff.; Jacob, Beduinenleben 142ff.; Henninger in: Fs. Spies 
301 ff. = Arabica Sacra 170 H.; 5mith/Haddad, Islamic Understanding of Death 147 ff.; Ho
merin in: JNES 44/1985/165 ff. 

41 Allgemein zum 5eelenbegriff vgl. Calverley in EIl VII 880 ff. s. v. Nafs und Marmura in ER 
XIII 460 ff. s. v. Soul; kurz auch Tritton in: BSOAS 34/1971/491 H. 

42 S. u. 5. 526 f. 
H S. o. S. 513. Allgemein Blachere in: 5emitica 1/1948/69 ff. und in Auseinandersetzung damit 

Chelhod, Le sacrifice chez les Arabes 106 ff., der nafs im Koran als das "principe pensa nt 

responsable des acres du corps" versteht (5. 108). Daneben Talaat, Seelenlehre 61 H.; Ahrens, 
Mohammed als Religionsstifter 98 f.; Sweetman, Islam and Christian Theology 12 192. Unter 
Einschluß des vorislamischen Wortgebrauchs Seidensticker, Altarabisch "Herz" 141 ff. 

44 Vgl. Sure 3/185, 21/35 und 29157: kuUU nafsi1l ga'iqat" I-maut. 
4.\ Sure 15/29, 3219 und 38/72; dazu Macdonald in: AO 9/1931/308 ff. Zur Entwicklung vgl. 

Seidensticker in: Kaskal 141 H.; allgemein Smith/Haddad, Islamic Unterstanding of Death 
17 ff. 



2 Körper und Geist 519 

wie man früher geglaubt hatte, auf die Grabstele übergeht 46 • Beide kommen 
nicht ohne einander aus 47 ; die Frage ist nur, wie man sie zueinander in Bezie
hung setzen soll. Der rüh schien, da er dem Menschen eingeblasen wird, etwas 
mit dem Atem zu tun zu haben 48; rüh und rrh assoziierten einander 49 • Das
selbe galt freilich auch für nafs und nafas so . Der rüh jedoch kam gewisserma
ßen aus dem Munde Gottes; darum lag die Frage nahe, ob er denn nicht 
ungeschaffen sei51 • Von Wahb b. Munabbih überlieferte man, daß sowohl die 
nafs als auch der rü!? "in den Menschen gelegt", also wohl: ihm eingeblasen 
wurden, die nafs als Instinkt gewissermaßen, durch den man alle die Fähigkei
ten erwirbt, die auch die Tiere besitzen, und der rüh hinterher als rationales 
Prinzip, durch das man praktische und theoretische Vernunfturteile fällt 52• 

HakIm at-TirmigI sah später in nafs den heißen Wind und in rüh den kalten 
Wind; der rüh ist himmlischer Herkunft und darum dem Menschen vorbehal
ten, die nafs nicht 53 • Na?:?:äms Rückgriff auf Plato war darum vermutlich nicht 
ganz unvorbereitet. Allerdings ist zu berücksichtigen, daß die meisten muta
kallimün, vor allem die Atomisten, gar nicht in dem hier vorausgesetzten Sinn 
naturwissenschaftlich oder medizinisch dachten; sie erklärten sich das Hin
scheiden des Menschen ja nicht so, daß sein Körper zerfällt, also auf "natürli
ehe" Weise, sondern so, daß Gott den Tod als Akzidens in ihm schafft 54• 

Absolut ungenutzt blieb in der Psychologie des kaliim, was der Koran über das 
Herz (qalb) gesagt hatte. Nur die Askese und die Mystik haben hier angesetzt 
(vgl. Gardet in: EI2 IV 486 H. s. v. Kalb; auch meine Gedankenwelt des MulJä
sibr 32 und 35 f.). Zwar sprach Abü I-Hugail von aral al-qulüb (s. o. Bd. III 
248); aber Gäb.i~, der in seiner Psychologie dem asketischen Denkmodell an 
sich nahe kam (s. o. S. 104), läßt die Antithese nafs : qalb nicht gelten (vgl. 
Bd. VI 323, Anm. 11). Zum Sprachlichen jetzt Seidensticker, "Altarabisch 
Herz" 68 ff. - Unberücksichtigt blieb auch, aber diesmal generell, die Leber, 
die in volkstümlichen Vorstellungen oder in der Medizin als Sitz der Emotionen 
aufgefaßt werden konnte (vgl. dazu den materialreichen Artikel Kabid von 
M. Rodinson in: EI2 IV 327 ff.). 

46 Vgl. dazu Dussaud, La penetration des Arabes en Syrie 32 ff.; für das arabische Heidentum 
Abdesselem in EI2 VI 910 f. s. v. Mawt. Die Ethnologie unterscheidet zwischen einer Körper
seele, die im Blut ihren Sitz hat, und einer Freiseele, die nach dem Tode überlebt (H. Fischer, 
Studien über Seelenvorstellungen in Ozeanien 36 f. und 43) oder zwischen einem unpersönli
chen Seelen stoff, der im Menschen sich befindet, und einer persönlichen Individualessenz, die 
räumlich vom Leibe losgelöst existieren kann (ib. 313 und vorher). 

47 Das betonte z. B. Mllbarrad (vgl. Böwering, Mystical Vision o( Existence 245). 
4R Als Volksglaube noch in jüngster Zeit von Mllsil beobachtet (Rwala-Bedouins 673). 
49 Vgl. dazu etwa Maglisl, Bihär X 185, 13 ff.; auch oben Bd. III 373, Anm. 41. 
50 S. o. S. 515. 
51 So eine ungenannte Gruppe hei Ihn Qutaiba, al-1uti/ä( (I I-la(;; 69, 1 f.!250, ult. f. Abgelehnt 

in der Tradition bei Maglisl, Bihär XIV 218f. nr. 24f. 
52 IS 11 7, 4ff. 
51 Radtke, Tirmilji 64 und 66. Näheres jetzt bei Radtke/O'Kane, The C:oncept or Sainthood in 

Early lslamic Mysticism 138 f.: der rüh ist Teil des kosmischen Geistes und 2000 Jahre vor 
dem Leib geschaffen. 

54 Vgl. die KlarsteIlung bei Abü Ya'la, Mu 'tamad 149, 10 f. 



520 D 2 Das Menschenbild 

Im Laufe der Zeit nahm der Einflug augerislamischer, vor allem antiker Ideen 
dann zu. Schon Plotin hatte sich gegen die Auffassung gewandt, daß die Seele 
einfach durch Zusammenfügung von Atomen entstehe55 ; dies konnte man auf 
Arabisch seit dem späten 3.jh. in der Theologie des Aristoteles nachlesen 56. 

Doxographische Nachrichten über antike Seelen lehren fanden sich in den Pla
cita philosophorum 57 , aber auch im K. Sirr al-ballqa, dort zurückgehend auf 
die Schrift De natura hominis des Nemesios von Emesa 58. Unter arabischen 
Christen wurde dies dann auch bereitwillig aufgenommen. Schon der Patriarch 
Timotheos hatte in einer gelehrten Korrespondenz mit BogtIsü', dem Hofarzt 
Harün ar-RasTd's, die Seele als die unsterbliche rationale Natur des Menschen 
definiert 59• Qusta b. Lüqa (gest. vor 311/923), der die Placita philosophorum 
ins Arabische übersetzte, widmete später einen ganzen Traktat dem Unter
schied zwischen nafs und ru~; für ihn war die nafs immateriell, der ruf; dage
gen nicht 60 . Muslime waren im Vergleich dazu im allgemeinen etwas zurück
haltender. Noch Elias von Nisibis stellte zu Beginn des 5.!11.jh's fest, daß sie 
im Gegensatz zu den "Philosophen" die Seele bloß für ein Akzidens hielten. 
Allerdings unterschlug er dabei, daß es mittlerweile längst auch unter den 
Muslimen Philosophen gab 6\ auf KindT haben wir bereits verwiesen 62 • Unter 
dem Namen des FaräbT kursierte eine Schrift mit dem Titel Risäla fl r-radd 
'alä man qäla in na l-insän taläSä wa-faniya ba 'da mautih; das Apokryphon 
ist stark vom Liber de Causis abhängig 63 . Die Integration gelang am besten 
im K. al-Amad 'alä l-ahad des' ÄmirT (gest. 381/992). Dieser tat den Schritt 
des Na:nam noch einmal und übernahm Platos Beweise für die Unsterblichkeit 
der Seele, nun jedoch mit größerer Kompetenz und unter ausreichender Kennt
nis des Phaido 64; er fügte dann weitere Argumente aus islamischer Sicht 
hinzu 65. Noch für GazzälT ist die Seele, ähnlich wie für die alten mutakalli
mun, ein einziges Atom (gauhar); aber er betrachtete sie dann im Gegensatz 
zu ihnen als immaterie1l 66 • 

55 Enn. IV 7.3, 1 ff.; die Seele wäre dann nur ein m'x6rll.lo Tiis 07111S, keine ovaia (7.3, 12 f.). 
56 S. 125, 1 ff. BADAWf. 
57 Cap. IV 2 -7 = S. 190 ff. DAIBER. 
,H S.542, 13 ff.; dazu Weißer, Das "Buch über das Geheimnis der Schöpfung" 63 ff., auch van 

Riet in: Festschrift Abel 254 H. 
5~ Bidawid, Lettres 19. 
6() al-Farq baina r-rül? wan-nafs; ed. G. Gabrieli in: Atti Reale Ace. Naz. Lincei, Rendiconti, 

ser.5, Bd. 19/191O/622H. und unabhängig davon L. Cheikho in: Masriq 14/1911/94ff. = 
Traites inedits d'anciens philosophes arabes musulmans et chri?tiens, Beirut 1911, S. 117 ff. 

61 Die Feststellung traf allerdings zu auf seinen Gesprächspartner, den WazTr al-MagribT (vgl. 
den Text in: Masriq 20/1922/430, 4 ff.). 

62 S. o. S. 516. 
6.1 Vgl. Türker in: Ara~tlrma 3/1965/1 H. 
M Cap. 8; vgl. Rowson, A Muslim Philosopher 271 f. und 295 ff. 
6S Z. B.: Die Sünder könnten sich sonst vor ihrer Strafe bis zum Jüngsten Gericht noch ausruhen, 

oder: Die Seelen der Blutzeugen könnten nicht gleich nach ihrem Tode ins Paradies eingehen 
(ib. cap. 17; vgl. den Kommentar von Rowson 306 ff.). 

66 Frank, Al-Ghazalf and the Ash "arite School 58 und 61. 
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2.2.1 Das "Leben nach dem Tode" 

Wenn der Mensch stirbt, ohne daß Blut fließt, so verläßt ihn das Leben durch 
die Nase. Er stirbt ~atf anfihz 1 ; der rü~ verläßt ihn so, wie er gekommen ist. 
Allerdings kann dies mit großen Qualen verbunden sein; denn der rül? hat den 
Leib bis in die Fingerspitzen durchdrungen und muß vom Todesengel mühsam 
herausgezerrt werden 2 • Man stellte ihn sich in Menschengestalt vor 3 ; auch auf 
mittelalterlichen Gemälden sieht die Seele, die den Leib verläßt, ja wie ein 
homunculus aus 4 • Über das, was dann mit ihr geschieht, ließ sich kaum Einig
keit erzielen. Man hat es wohl auch nicht gewollt; der ganze Bereich ist nicht 
dogmatisch verfestigt. Die nüchterne und völlig unspiritualistische Einstellung 
allerdings, welche Theologen wie Oirar oder Abü l-Hugail vertraten, wirkt 
ausgesprochen radikal; die meisten Menschen glaubten doch, daß es eine Seele 
gibt und daß sie dann auch in irgendeiner Form weiterexistiert 5 . Manche 
meinten, daß der Todesengel den rü~ des Frommen in den Himmel bringt 6 • 

Die Geister der Gläubigen sind im Paradies, die der Ungläubigen in der Hölle; 
dort warten sie die Auferstehung ab, um wieder mit den Körpern vereinigt zu 
werden 7 . 

Aber die Seele hat im Himmel eigentlich noch nichts zu suchen, und der 
Todesengel hat häufig nur die Funktion, dem Menschen sein Ende anzukündi-

1 Zur Herkunft dieses Ausdrucks vg\. Schaeder, Des eigenen Todes sterben, in: NAWG, Phi\.
Hist. K\. 1946-47, S. 24ff. 

2 Sehr plastisch geschildert bei Mu\:lasibI, Ri 'äya 76, 9 ff./übs. Gedankenwelt 132 f. Dazu Gima
ret, Ash 'arf 502. Allgemein vg\. auch Macdonald in: lsl. Stud. 4/1965/72. [Der dort herausge
gebene und kommentierte Text, den wir auch im folgenden häufiger heranziehen werden, ist 
identisch mit dem, den M. Wolff vor mehr als einem Jahrhundert u. d. T. Mohammedanische 
Eschatologie herausgegeben hat; der Autor hat diese Übereinstimmung nicht bemerkt. Vgl. 
dazu und zu den zahlreichen Handschriften des Werkes GALz S 1/346. Unsere Stelle findet 
sich bei Wolff 32, 5 ff.!dt. Übs. 5). 

3 Ganz allgemein betrachtete man den rüh als einen feinen Körper, der in eine grobe Hülle 
gekleidet ist (MaglisI, Bihär X 184, -4ff.). Dag er dabei, insofern er dem Menschen zugeord
net ist, auch menschliche Gestalt hat, hörre man u. a. aus Sure 78/38 heraus, wo es hiefs, dalS 
der "Geist" und die Engel beim Gericht in einer Reihe stehen werden (vg\. die Exegese bei 
TabarI, Tafsfr 2XXX 22, -4ff. und TahrisI, Magma' al-bayän V 426, -6). 

4 Damit konkurrierte allerdings der Gedanke, dalS der rüh als Prinzip des Lebens in einem 
bestimmten Organ, etwa dem Herzen, angesiedelt ist (vgl. Macdonald, a. a. O. 155 f. und den 
zugehörigen Text 170, apu. ff. = Wolff 45, -7ff.). 

5 Für' ÄmirI sind nur die Mu' taziliten diejenigen, welche die Unsterblichkeit der Seele leugnen; 
anders dagegen die SI' iten, die ljärigiten, die a~häb al-hadfJ. und die a~häb ar-ra'y (sie! er 
denkt wohl an die Verhältnisse in Nesäpur zu seiner Zeit; al-Amad 'alii l-abad bei Rowson, 
A Muslim Philosopher 162, 7 ff.!Komm 318). Vgl. die Geschichten aus Ibn AbI d-Dunya, die 
L. Kinberg in: Oriens 29-30/1986/290 ff. zusammengestellt hat; allgemein auch Smith/Had
dad, Islamic Understanding of Death 51 ff. Auf sfitischer Seite lids man Ga'far a~-Sädiq 
betonen, dag der rül? bis zum Jüngsten Gericht bestehen bleibe (TabrisI, Ihtigiig 1197, 15 H.). 
Argumente für und gegen die Unsterblichkeit der Seele referiert Ibn al-Qaiyim, Rü~ 40, apu. 
H. 

6 So bei Ibn AbI d-Dunya, Maut 46, 11 f.; Lälaka'I, .~arh u~iil i'tiqild ahl as-sunna 1149 f. 
nr. 2166. Vgl. dazu auch unten S. 532. 

7 Ibn Ragab, Ahwiil al-qubür 143, 5 ff. 
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gen. So behauptete denn ein bekanntes Badi1 stattdessen, daß die Seelen (ar
wal;) sich nach dem Tode in der Luft versammeln, und zwar offenbar gute 
und böse getrennt, als "Heere", die sich gewissermaßen gegenüberstehen 8; sie 
beriechen sich wie Pferde, und jede neu hinzukommende Seele muß auf diese 
Weise herausbekommen, wohin sie gehört 9 • Als Hauch oder Atem sind sie in 
der Luft natürlich am rechten Platz; aber sie gehen nicht in ihr auf, sondern 
behalten eine gewisse Eigenständigkeit 10. Nach anderer Vorstellung halten sie 
sich an einem irdischen Platz auf, z. B. auf den Friedhöfen 11 oder an Orten, 
die man als irdisches Paradies bzw. irdische Hölle betrachtete 12, oder in Brun
nen, die man wohl als Einstieg in die Unterwelt verstand 13. Man konnte auch 
beides miteinander kombinieren: Die Seelen der Ungläubigen sind nachts ir
gendwo im Osten im höllischen Feuer; am Morgen werden sie dagegen in das 
WädI Barhüt gebracht, wo die Hitze größer ist als anderswo auf Erden 14. Die 
Seelen der Gläubigen dagegen kommen abends in einen Garten im Westen; 
vom Morgen an schweben sie dann in der Luft zwischen Himmel und Erde l5 . 

H "Heere" bilden auch die Engel, die "himmlischen Heerscharen" (Sure 48/4 mit Paret, 
Komm. 451; vgl. Sure 9/40 und 26/28). 

<) Vgl. Text XXII 254, 11 b mit Kommentar. In einem ibat;litischen Text aus der Mitte des 3. Jh's 
wird diese Tradition noch mit einem bloßen yuqalu eingeführt (Sfra eines ungenannten Gelehr
ten an den Imam a~-Salt b. Malik, in: as-Siyar wal-gawabat 1228, 4 f.). Jedoch sollen schon 
die Anhänger des' Abdalläh b. Mu' äwiya sich darauf berufen haben, um ihren Glauben an 
die Seelenwanderung zu begründen (Naubabn, Firaq as-Sr'a 35, 12 H. > QummI, Maq. 48, 
14 H.). In einer sr'itischen Überlieferung, die auf Mul)ammad al-Bäqir zurückgeführt wurde, 
wird die Aussage auf den Schlaf bezogen (Bil?är LXI 31 f. nr. 4). Später sah man in ihr einen 
Beleg für die Geistesverwandtschaft sich liebender Personen und setzte das Dictum in Bezie
hung zu dem Mythos aus dem platonischen Symposion (vgl. Gutas in: Oriens 31/1988/50 H. 
und vorher). Daß die Gläubigen wie ein Leib seien und durch ihren ral? miteinander und mit 
Gott in Verbindung stünden, wird auch in der sr' itischen Tradition betont (Bil?ar LXI 148 
nr. 25). Vgl. noch Ibn AbI d-Dunya, Maut 49 nr. 65. Zum Zusammenhang auch Mach, Zaddik 
172f. 

10 Allerdings haben sie nicht Individualität genug, um sich an ihrem Aussehen zu erkennen; sie 
müssen sich ja beriechen. 

11 Ibn Ragab, Ahwäl al-qubur 154, 13 ff.; Ibn I:Iazm, Fi~al IV 69, 8. Vgl. dazu die Geisterbe
schwörung des MugIra b. Sa'id oben Bd. I 287. 

12 Vgl. S.395 und 752 für Jerusalem; dazu Biqär VI 286 11f. 8. Vielleicht hat man auch die alte 
Gassanidenresidenz Gäbiya im Gaulan als irdisches Paradies aufgefaßt; hier sollen sich die 
Seelen der Gläubigen versammeln (Ibn Ragab 158, 5 ff.; Ibn l;Iazm, Fi~al IV 69, 5 f.; Erz II 360 
s. v. al-Djäbiya). Man dachte sich diese Orte als "Paradies Adams" (Bil?är VI 284 11f.4). 

U Die Guten im Brunnen Zamzam, die Bösen im Brunnen Barhüt in I:Iat;lramaut (Ibn Qaiyim 
al-Gauziya, Rül? 113, 5 ff. mit weiteren Lehrmeinungen). Der Brunnen Barhüt befand sich in 
einer Kalksteinhöhle, die man von der Felswand eines überaus heißen und unfruchtbaren 
Wadis aus betrat. Er strömte einen üblen Geruch aus; das Wasser war brackig (vgl. van der 
Meulen/von Wissmann, Hadramaut 163 ff.; auch Renrz in EJ2 I 1045 s. v. Barhüt). So stellte 
man sich auch im nachexilischen Judentum die Hölle vor, als tiefes Loch, aus dem der Gestank 
verbrennenden Mülls dringt (ER XV 130 b). Ibn l;Iazm hält die Barhüt-Überlieferung für si'i
tisch (Fi~aIIV 69, 4 f.; vgl. dazu Biqär 286 f. nr. 8); jedoch wird er von Ibn al-Qaiyim korrigiert 
(Rüf? 131, -8f.). 

14 Am Abend wird es dort natürlich kühl; diese Erquickung wäre zuviel des Guten. 
15 Kulini, Kaff III 246 f. 11f. 1 > Bi~är LXI 51 nr. 33. 
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Als der türkische General Mangutakin während einer Rede in Damaskus auf 
den verstorbenen Fatimidenkalifen al-' Azlz zu sprechen kam, sagte er, daß 
dessen Seele sich im Nichts befinde oder irgendwo in der Luft 16. 

Nicht nur das Wo des Aufenthaltes war problematisch, sondern auch das 
Wie. Das Paradies war ja ein irdischer Ort; es lag also nahe, darüber nachzu
denken, ob nicht der rüq, solange er nicht in seinen eigenen Leib zurückkehren 
kann, einer andern stofflichen Hülle bedarf, so wie dies auch auf Erden der 
Fall gewesen war. Von 'Abdallah b. 'Umar wollte man gehört haben, dag die 
Seelen der Muslime in der Gestalt weißer Vögel im Schatten des Thrones wei
len 17. Laut Ibn 'Abbäs hatte der Prophet nach der Niederlage von Ubud seine 
Anhänger damit getröstet, daß die Seelen ihrer toten Gefährten sich nun in 
den Bäuchen grüner Vögel befänden, die aus den Flüssen des Paradieses trän
ken und von seinen Früchten äßen 18; Grün war die Farbe des Paradieses 19. 

Die Ungläubigen ließ man lieber in schwarzen Vögeln wohnen 20. Hinter all
dem stand die Vorstellung vom Seelenvogel; mit ihr wurde erklärt, warum die 
Seele Bewegungsfreiheit hat und die Erde verlassen kann. Der Gedanke ist 
weit verbreitet und findet sich bereits im Alten Orient; in Inannas Gang zur 
Unterwelt werden die Toten als "Vögel, angetan mit einem Flügelkleid" vorge
stellt 21 . Auf syrischen Stelen erscheint der Adler als Totenvogel - weil er so 
hoch fliegt und wohl auch, weil die entfliehende Seele sich wie ein Raubtier 
vom Blute nährt 22• Ga'far b. AbI Tälib bekam deswegen nach seinem Tode 
den Namen Ga 'far at-Taiyiir (z l-ganna oder Ga 'far l)ü l-ganiiqain 23 . 

Die mutakallimün konnten, wie wir sahen, mit diesen Überlegungen kaum 
etwas anfangen. Aber auch in Kreisen, die weniger rationalistisch dachten, 
meldete sich Widerspruch. In der SI' a lieg man sich von Ga' far a~-Sädiq darauf 
hinweisen, daß die Seelen nicht in grünen Vögeln wohnen werden, sondern in 
normalen Leibern 24• Die a~"iib al-qadfl behielten die Vorstellung auf die 

16 Bianquis, Damas et La Syrie I 222. 
17 Ibn al-Mubarak, Zuhd, Anhang 42 nr. 164 (wo vermutlich 'AI,dalläh b. 'Umar zu lesen ist 

statt 'Abdalläh b. 'Amr; vgl. Mizan nr. 8794); auch Abu Ya' la, Mu 'tamad 180, 4. 
IH Ibn Is\:laq, Sfra 604, apu. ff.; Ibn .t\anbal, Musnad IIV 123 f. nr.2388 sowie TabarI, Tafsfr 

lVII 384 f. nr. 8205, jeweils mit Parallelen im Apparat; Ibn al-Qaiyim, Ru!! 140, -5 H. 
19 S. O. S. 389 f. In einer Variante, die man auf Qatada zurückführte (Tabarl, TafsfrlVII 389 f. 

nr. 8215), sind die Vögel übrigens auch hier weiß statt grün. 
zo TabarI, TafsTr 2XXIV 71, 12ff. mit Bezug auf die Gefolgsleute des Pharao. 
21 G. Roux, Ancient lraq 91. Für das alte Ägypten vgl. ER V 47 (der Ba als Vogel); für das 

vorislamische Arabien Jacob, Beduinen/eben 143 f. und den bereits zitierten Aufsatz von Ho
merin, Echos of a Thirsty Owl, in: JNES 44/1985/165 ff.; für das hellenistische Judentum die 
griechische Baruchapokalypse (cap. 10/übs. Kautzsch, ApokrY(Jhen und Pseudepigraphen des 
Alten Testaments IJ 454 f.); für den Hellenismus F. Cumont, After Life in Roman Paganism 
157 H.; für die islamische Welt Goldziher, Der Seelenvogel im islamischen Volksglauben, in: 
Globus 83119021301 ff. = Ces. Sehr. IV 403 ff.; weiteres Material auch bei Eisenstein, Zoogra
phie 226. 

22 Cumont, Etudes syriennes 56 ff. Solange der Mensch lebt, sitzt die Seele nach weitverbreiteter 
Vorstellung im Blut (vgl. die Materialsammlung bei Daiber, Aetius Arabus 459, Anm. 6). 

23 Vgl. EI2 II 372 s. n. Dja 'far b. AbT TMib. 
24 Bihar LXI 50 nr. 29.5elbständig existierende Intelligenzen sind die Seelen also auch hiernach 

nicht. 
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Dauer nur noch für die Blutzeugen bei; diese waren die einzigen, bei denen 
man in Anlehnung an Sure 2/154 und 3/169 25 sicher war, daß sie sofort auf 
spirituelle Weise ins Paradies eingehen werden und nicht irgend wo in einem 
Limbo (barza!;) verharren. Mochten also für Ibn 'Abbäs die Gefallenen von 
Ubud vielleicht schon deswegen ahl al-ganna gewesen sein, weil sie an Mubam
mad geglaubt hatten, so waren sie jetzt Repräsentanten einer unter den Gläu
bigen besonders herausragenden Gruppe 26 • Muqätil b. Sulaimän, der den 
Glaubenskämpfern in Iran nahestand, sagt in seinem Tafslr, daß die Seelen 
der Märtyrer in grüne Vögel verwandelt werden, die im Paradies ihre Nah
rung suchen und abends in den Lampen des göttlichen Throns ihr Nest fin
den 27. Sufyän a!-TaurT war vorsichtiger: er meinte, datS sie wie grüne Vögel 
auf den Lampen des Thrones seien 28 . Allerdings berief er sich dazu auf Ibn 
Mas' ud, und dieser galt auf die Dauer als Gewährsmann dafür, datS sie tat
sächlich in deren Leibesinnern (gauf) wohnen 29• Wie spätere Zeugnisse zeigen, 
verstand man dabei unter dem Leibesinnern nicht den Bauch, sondern den 
Kropf (hau~ala) 30. Das war wohl die dezentere Interpretation; auf diese Weise 
bestand Gewähr, dag die Seelen ihre interimistische Behausung auch an der 
rechten Stelle wieder verlassen. Sie werden von den Vögeln wahrscheinlich 
herausgewürgt. 

Zur Diskussion des HadI!es in späteren Quellen vgl. Eklund, Life between 
Death and Resurrection 67 ff. - Zum Begriff des "Märtyrers" (sahrd) im Islam 
vgl. Wensinck, Semietische Studien 90 ff. und jetzt den eingehenden Artikel 
Shahrd von E. Kohlberg in EI2 IX 203 ff.; zu christlichen Parallelen auch An
drae, Ursprung des Islams 162 f. Die Mu' taziliten schränkten den Begriff inso
fern ein, als sie im allgemeinen mit sahada "Zeugnis" nicht den Heldentod als 
solchen bezeichneten, sondern den Entschluß dazu und die Opferbereitschaft; 
sie legten also Wert auf die Gesinnung (BagdädT, U~al ad-drn 143, 16 ff.). Da 
diese sich vornehmlich im Durchhalrevermögen äußerte, konnten sie auch je
manden, der ertrunken oder an der Wassersucht gestorben war, als "Märtyrer" 
bezeichnen (As' arT, Maq.258, 1 ff.). Abweichend dazu nur Qirär und Bisr b. 
al-Mu'tamir (vgl. Text XVII 55). Diese scheinbar "pazifistische" oder "verbür
gerlichte" Deutung wurzelte theologisch offenbar darin, daß der Kriegstod zwar 
einerseits im Koran eindeutig positiv bewertet wurde (besonders eindrücklich 
etwa Sure 3/139 ff. im Anschluß an die Niederlage bei UI:lUd), andererseits aber 

25 Vgl. dazu Paret, Kommentar 86. 
2,; Es ist denkbar, dalS die grüne Farbe der Vögel bei ihnen von vornherein eine Auszeichnung 

gegenüber den normalen Gläubigen bedeutete; jedoch wird sie auch diesen gelegentlich zuer
kannt (vgl. den Text bei Macdonald 411965/171, -4H., übs. 158 = Wolff, Eschatologie 46, 
-6 ff.lübs. 84). Grün und Weiß waren vermutlich biolSe Varianten. 

27 Nwyia, Exegese coranique 100. Möglicherweise lag der Akzent ursprünglich darauf, daß sie 
durch ihre Behausung am göttlichen Thron gegenüber den anderen toten Muslimen, die gleich
falls schon sich in spiritueller Weise im Paradies befinden, bevorzugt sind. 

2M Ta(sfr 40, 5 ff. 
29 Muslim, $al?tl? 1502 f. = Imära 121; TabarT, Tafstr 3VII 386 f. nr. 8206 ff. und 390 nr. 8218. 

Eine inhaltlich übereinstimmende Überlieferung (TabarT 392 nr. 8222) geht nur bis auf SuddT 
zurück und erwähnt Ibn Mas' üd nicht. Weitere l;ladTwarallelen in Conc. IV 72 a. 

10 Vgl. Ibn al-Qaiyim, Ral? 139, 6 ff. 
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ohne die Mitwirkung der Gegner, also der "Ungläubigen", gar nicht zustande
kommen konnte. Auch sie also schienen in den Heilsplan Gottes einbeschlossen, 
indem sie seinen "Willen erfüllten" (Qa~I • Abdalgabbar, Mugnf VI2 299, 14 ff.). 
Um dieser Konsequenz auszuweichen, mußte man, etwa im Anschluß an Sure 
31143, darauf abheben, daß der Gläubige "sich den Tod herbeiwünscht" und 
ihm somit innerlich zustimmt (vgl. etwa Qa~I • Abdalgabbar, Tanzrh al-Qur 'an 
80, 9 H.). Der genannte Einwand zielte darauf ab, daß Gott auch die "Sünde", 
nämlich die Gewalttat der Nichtmuslime, will; er kam also von deterministi
scher Seite. Belegt ist er im Islam bereits für den Iba~iten • Abdallah b. Yazld 
(vgl. Abmad an-Na~ir, K. an-Nagat 129, 9 H. MADELUNG). Jedoch zieht auch 
der Patriarch Timotheos ihn schon heran, um die Mitwirkung der Juden am 
Tode Christi zu illustrieren (Apology, übs. Mingana 44 f.). 

Der Kriegstote galt im übrigen nicht nur als "im Blute gereinigt von Schuld", 
sondern auch als rituell rein; darum wurde sein Leichnam bekanntlich vor der 
Bestattung nicht gewaschen (BagdadI, U~ül 144, 9; dazu Grütter in: Der Islam 
31/1954/161 f.). Der Konsens hatte sich in Ba~ra allerdings erst allmählich her
ausgebildet; J::lasan al-Ba~rT und 'Ubaidallah a1-' AnbarT (zu ihm Bd. 11 155 ff.) 
hatten die Sache noch anders gesehen (vgl. Kohlberg in EI2 IX 204). 

Man vergaß darüber, daß Ibn ISQäq für die Blutzeugen auch noch einen andern 
Verbleib zur Wahl gestellt hatte, und zwar wiederum auf Autorität des Ibn 
'Abbäs: Sie ruhen sich aus in einem grünen Rundzelt (qubba) am Bäriq-Fluß, 
der sich am Eingang des Paradieses befindet 31 • Hier ist der Unterschied also 
anders markiert: Die Märtyrer sind zwar im Gegensatz zu den anderen Gläubi
gen schon im Paradies, aber sie werden erst nach der Auferstehung sich weiter 
ins Zentrum aufmachen. Jedoch sind sie dort leiblich zugegen; ihre Seelen 
brauchen darum nicht in Vögel gestopft zu werden. Daß eine leibliche Auf
nahme in den Himmel möglich war, wußte man aus dem Koran; Jesus war 
vom Kreuze aus direkt in den Himmel erhoben worden, und den Juden war 
ein anderer "ähnlich erschienen" (subbiha lahum; Sure 4/157 f.). Das hatte 
bekanntlich seinen besonderen Grund; nach koranischer Auffassung kann ein 
Prophet, als Glaubenszeuge, nicht scheitern. Dieser Gedanke ließ sich auf die 
Märtyrer übertragen. Oe facto übertrug man ihn allerdings auf die anderen 
Propheten, vor allem auf MuQammad. In einem HadI! heißt es, daß "die Pro
pheten nach 40 Tagen nicht mehr in ihren Gräbern gelassen werden, sondern 
vor Gott gelangen, bis die Trompete (des Gerichtes) geblasen wird"32. Die 
SI' iten gingen sogar noch einen Schritt weiter: Alle Propheten und ihre Sach
walter (au~iyä') werden spätestens drei Tage nach ihrem Tod (! also wie Jesus) 
in den Himmel erhoben werden; die Erde behält ihren Leib nicht]]. MufId 
machte daraus ein Dogma; gerade deswegen können die Imame - denn sie 

]1 Sfra 605, 4 H.; auch TabarT, TafsfrlY!l 387 f. nr. 8209 H. Dazu Eklund 39 . 
. 12 Suyü~T, La 'äff I 285, 8 f.; vgl. auch vorher 284, pli. f.: Nach 40 Tagen kehrt der rü~ in ihren 

Leib zurück. Für Mul}ammad auch Abü Isl}aq as-STrazT, lSära 31, -6 f.; Näheres zum Thema 
bei F. Meier, Eine Auferstehung Mo/Jammeds !Jei SU)'Ü!f in: Der Islam 62/1985/20 ff. = Bau
steine II 797ff. (aufgrund zweier Schriften Suyüfls). Auch ullten S. 604. 

Tl Bihär XXII 550 nr. 1-3. 
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sind ja die "Sachwalter" selbst nach ihrem Tode noch Wunder wirken 34. 

Allerdings wugte er auch von Widerstand, etwa bei den stark mu'tazilitisch 
geprägten Banu Naubabt H ; wer eine Lohnethik im Stile der Mu'taziliten ver
trat, mußte auf Gleichbehandlung achten. Wahrscheinlich verknüpfte sich die 
Frage auch mit der nach der Sündenfreiheit ('i~ma) der Propheten und der 
Imame36 • 

Was hier für einzelne Gruppen beansprucht wird, ist gelegentlich für alle 
Muslime angenommen worden. "Der Tod ist die Auferstehung. Wer stirbt, ist 
damit auferstanden", so überlieferte man von Anas b. Mälip7. Das war mehr 
als die Himmelfahrt der Seele nach dem Tode, von der wir hörten38 ; wer 
aufersteht, tut dies mit seinem Leibe. "H e u te no c h wirst du mit mir im 
Paradiese sein", so hatte ja auch Jesus zu dem Schächer am Kreuze gesagt39. 

Wenn es aufs Sterben kommt, schaut der Mensch die Leiter (mi 'räg), auf der 
schon MUQammad in den Himmel aufstieg, so heißt es bei Ibn ISQäq - doch 
wohl, damit auch er ein Gleiches tue 40. TäWÜS b. Kaisän riet seinem Sohn, 
nach seinem Tode im Grab nachzusehen, ob er noch darin sei 41. Vielleicht 
verstand er das Warten als Strafe; die Muslime waren ja ahl al-ganna 42• Theo
logisch ergab der Gedanke einen guten Sinn. Der Mensch tritt im Augenblick 
seines Todes aus der Zeit heraus; es gibt für ihn kein Warten mehr. Manche 
(spätere?) Mu' taziliten sollen sich in der Tat in diesem Sinne auf das genannte 
l-;Iadn des Anas b. Mälik bezogen haben. Mätur'fd'f schüttelt darüber den Kopf; 
denn natürlich vertrug sich dies schlecht mit dem großen allgemeinen Gericht, 
das der Koran verkündete 43 • Wir werden darauf noch zurückzukommen 
haben. 

Daß beim Tode Leib und Seele sich trennen und die letztere mit der außerir
dischen Welt Verbindung aufnimmt, verglich man mit der Erfahrung des Trau
mes. "Gott beruft die Menschen ab, wenn sie sterben, und diejenigen, die 
(noch) nicht gestorben sind, während sie schlafen", so hieß es in Sure 39/42 44, 
und die vorübergehende Absenz des Traum-Egos, seine "Reise", war auch 
dort schon als Beweis für die zukünftige Auferweckung genommen worden 45 • 

]4 Awä 'il al-maqälät 45, 6 ff. § 47/übs. SourdeI 278 f . 
. 1\ Ib. 45, pu. f . 
. ~6 S. u. S. 596 H. 
F Ibn AbI d-Dunya, K. al-Maut 36 nr. 35; GazzalI, If;yä' IV 64, 5/übs. Gramlich, Gazzälfs Lehre 

von den Stufen zur Gottesliebe 146. Mit anderem Tradenren bei Ibn al-Faqlh, Buldän 45, 8f.! 

Übs. Masse 54; aber vielleicht ist nur der Name verschrieben. Weiteres s. u. S. 598 und 604 . 
. ~H S. o. S. 515 und 521. 
]9 Lk. 23.43. 
40 Sfra 268, 5 WÜSTEN FELD. Allerdings doch vielleicht nur mit seinem rÜQ; denn von diesem 

wird dies auch in Sure 70/4 gesagt. 
41 RazI, Ta 'rf[1 San 'ä ' 348, -4 ff. 
42 S. u. S. 543 und 564. 
4] Abü I-Lai! as-SamarqandT, Kommentar zum Fiqh absat, ed. Daiber, lslamic Concept of Belief 

194 f. Z. 787 ff./Komm. S. 249. 
44 Vgl. auch Sure 6/60. 
4.\ Dazu St. Schreiner in: Kairos 19/1977/116 ff. Auch die nächtliche Reise (isrä') aus Sure 17/1 

verstand man ja häufig als Traum (s. u. S. 596). Zur Vorstellung vom Traum-Ego vgl. Fischer, 
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Allerdings bereitete die Rezeption dieser Belegstelle Probleme. Ihr zufolge 
wurde nämlich nicht etwa die Seele abberufen, sondern "die Menschen", d. h. 
al-anfus, "die Personen"; so erhielt das Wort nafs in der Seelenlehre sehr 
schnell ein eigenes Gewicht. Ibn 'Abbas soll darum ganz folgerichtig geschlos
sen haben, daß im Traum zwar die nafs den Körper verläßt, der rü~ aber, der 
Lebensgeist, im Körper bleibt, wie man am Atmen und am Schnarchen er
kennt46• Der Schläfer hat keine Seele, so hörte Musil bei den Ruwala-Bedui
nen 47 • Nun war aber das, was nach dem Tode weiterbesteht, nach allgemeiner 
Ansicht nicht die nafs, sondern der rü~, und so interpretierte man denn bald 
die genannte Aussage über die anfus mehr und mehr vor dem Horizonte des
sen, was man sonst über den rü~ sagte. Im Schlaf vereinigt sich der rü~ mit 
der Luft, so meinte man 48 ; er kommt dann mit den Geistern (arwä~) der Toten 
zusammen und hat Gelegenheit, sie auszufragen 49 • Oder: die Seele erlebt im 
Traum eine Himmelfahrt ('uriga bi-rü~ihT), bei der sie bis vor den Thron 
gelangt so; dieselbe Redewendung gebrauchte man bei einer OhnmachtSl • Abu 
l-Hugail beseitigte die Unstimmigkeiten der Terminologie, indem er annahm, 
daß sowohl die nafs als auch der rü~ den Menschen beim Schlaf verlassen und 
nur das Leben - als Akzidens - in ihm zurückbleibt 52. Den Traum aber 
erklärte man bald auf andere Weise s3 • 

Wenn die Seele nach dem Tode fortlebt und selbst während ihres irdischen 
Aufenthaltes schon mit der außerirdischen Welt Kontakt aufnehmen kann, dann 
fragt sich, ob sie nicht auch vor der Erschaffung des Leibes schon da ist. Gu
naid hat, wie wir sahen, an ihre Präexistenz geglaubt (s. o. S. 279); man hat 
dies in der Mystik meist mit Sure 71172, dem sog. a-last-Bund, bewiesen (vgl. 
Ritter, Meer der Seele 264 und 340). Derselbe Gedanke begegnet in der SI' a, 
dort allerdings häufig eingeschränkt auf den Propheten und die Imame (Amir
Moezzi, Guide divin 86 f.; auch oben Bd. II 486 und unten S. 594). Ohne Bezug 
auf den Urbund, aber dafür ausgerichtet auf alle Menschen vertritt ihn Ibn 
Bäböya (Fyzee, A Shi 'ite Creed 48 ff.). In einer Tradition nach MUQammad al
Bäqir heißt es, daß die Geister der Seligen sich im Paradies befanden, seitdem 
es erschaffen war, und die der Verdammten in der Hölle, seitdem sie erschaffen 

Seelenvorstellungen in Ozeanien 243 H.; es verwandelt sich nach dem Tode in den Totengeist 
(ib.286). Weitere Belege und Literatur bei Mach, Zaddik 167 f. Klearchos soll Aristoteles 
durch dieses Beispiel von der Unabhängigkeit und Unsterblichkeit der Seele überzeugt haben 
(Proklos, In Platonis Rem Publicam Comm. II 122, 22 ff. KROLL); die Szene ist auf einem 
Fresko in der Katakombe an der Via Latina dargestellt (dazu Boyance in: Mi:langes E. Tisse
rant IV 107 H.). 

46 TÜSl, Tibyan VI 360,5 ff.; vgl. auch D. Macdonald in: AO 9/1931/321 für BaiQawl. 
47 Rwala Bedouins 398. 
48 Bihar LXI 36, - 5 H. 
49 Ib~ Taimlya, Sarh ~adfl an-nuzül 87, 8 H. nach Ibn Manda, K. ar-Rüh wan-nafs, wiederum 

auf Autorität des Ibn' Abbas. 
50 Ib. 90, 1 H. 
SI Ibn l;lanbal, 'llal 309, 8 H. mit Bezug auf eine Frau, die sieben Tage ohne Bewußtsein blieh. 

Für die Anwendung mit Bezug auf den Tod vgl. Seiden sticker in: Kaskül 144 f. 
S2 Text XXI 120, b-c mit Bezug auf den gleichen Korallvers; dazu oben Bd. 1II 246. 
53 Vgl. etwa Bd. 1II 372 für NaHam; allgemein auch Gätje in: ZDMG 109/19591258 f. 
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war (Bi~ar VIII 284 nr. 10); aber das gehärt natürlich primär in den Kontext 
der Prädestination. Ibn Bäböya scheut sich denn auch nicht, zu sagen, daß die 
Seelen fremd in dieser Welt und in den Leibern eingesperrt seien (Fyzee 50). 
Hier lag die Schwäche des Modells; man konnte nun nicht mehr leicht plausibel 
machen, warum der Leib bei der Auferstehung noch nötig war. 

2.2.1.1 Die Grabesstrafe 

Eine wichtige Komponente in diesem Konglomerat nicht immer leicht mitein
ander zu vereinbarender Vorstellungen war die Idee, daß der Mensch bereits 
im Grabe Rechenschaft über sein Leben ablegen muß. Denn wenn das so ist, 
dann kann die Seele, ohne die Bewußtsein sich kaum vorstellen läßt, nicht 
sofort den Leib verlassen; sie muß zumindest noch einmal in ihn zurückkeh
ren 1. Man nannte das Ereignis die Grabesstrafe oder die Peinigung im Grabe 
('a4äb al-qabr); manchmal sprach man stattdessen auch von einer Befragung 
(musä 'a/a). Ehe diese stattgefunden hat, ist das irdische Dasein nicht ganz 
abgeschlossen 2 • Die Pein entsteht dadurch, daß das Grab für den Menschen 
zu eng ist 3; sie wandelt sich in eine Strafe, wenn durch die Befragung dessen 
Unglaube offenbar wird. Letztere bezieht sich auf die Kerndogmen des Is
lams \ man muß auf sie vor allem mit einem Bekenntnis zu Mubammad ant
wortens. Vorgenommen wird sie von dazu bestellten Engeln. Meist von 
zweien, welche die merkwürdigen Namen Munkar und Naklr tragen6, manch
mal auch nur von einem, der Rümän heißt7, manchmal sogar von vieren, 
wobei zu Munkar und NakIr noch ein Engel namens Nakür hinzutritt und 
Rümän ihr "Herr" genannt wird 8. Nach anderer Überlieferung begleiten sechs 
"Gestalten" (~uwar) den Toten ins Grab; sie verkörpern die islamischen 
Grundgebote und dringen von den sechs Himmelsrichtungen auf ihn ein, um 
ihn zu prüfen 9 • Dabei ist vorausgesetzt, daß der Tote aufrecht sitzt; das Ni
schengrab, in das man ihn legte, bot dazu genug Platz 10. Wenn die Befragung 

1 Vgl. Ibn' AqIl, Funün 104, -6 f.; dazu die Überlieferung bei Seidensticker in: Kaskül144 f. 
Zum Problem auch Text XXIII 16. 

2 Darum nahm man meist auch an, daß die Seele den Körper vorher nicht verläßt (vgl. etwa 
Ibn Ragab, Ahwiil al-qubür 158, 3 f.; auch den Text bei Macdonald in: Isl. Stud. 4/1965175 
= WoIH, Eschatologie 36, 1/Übs. 63). 

3 Ibn Ragah 73, apu. ff.; Bi~iir VI 266, 6 ff. 
4 S. o. Bd. I 14 . 
. \ Ibn Ragah 14, 6 ff.; 15, 8 H. usw.; vgl. auch das HadI! bei Nagel, Der Koran 190 und Macdo

nald 73 f. sowie 78 ff.; Wolff, Eschatologie 71 ff. 
6 Die heiden für diese Version maßgeblichen HadIre nennt Abü Ya'!ä, Mu'tamad 178, 19ff.; 

wenn die beiden Engel "Abscheulich" und "Widerwärtig" heißen, so ist wohl auf ihr Aussehen 
angespielt. Allgemein vgl. Wensinck in EI2 VII 576 f. s. v. Munkar wa-Naktr, überarbeitet von 
Tritton in EIl I 186 f. s. v. 'Adhiib al-qabr; Smith/Haddad, lslamic Understanding of Death 
35 ff.; Gimaret, Ash 'arT 502 f. 

7 Vgl. den Text bei Macdonald 138 ff. 
H Suyü~I, La 'alt 11 436, ult. f. 
9 Bihär VI 234 f. nr. 50. 

10 Vgl. Grütter in: Der Islam 32/1957/168 ff. 
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gut ausgeht, wird das Grab dem Toten weitgemacht, so daß seine Beklemmung 
ein Ende hat. 

Von alledem steht im Koran nichts. Zwar berief man sich später auf Sure 
9/101: "Wir werden sie zweimal bestrafen" 11; aber dort ist wohl nicht an zwei 
verschiedene zeitlich auseinanderliegende Strafakte gedacht, sondern an die 
Verdoppelung des Strafmaßes 12. Daß die Todesengel die Bösen unsanft behan
deln, sie auf das Gesicht und den Hintern schlagen, wird mehrfach gesagt 13; 
aber das steht sichtlich immer im Zusammenhang mit dem Gericht und voll
zieht sich jedenfalls nicht im Grab l4 . Die genannte Vorstellung ist ganz und 
gar im I:IadI! zu Hause. So erklärt sich, warum sie von den Ijärigiten aus
nahmslos abgelehnt wurde 15; diese gingen nie über den Koran hinaus 16. Sie 
fanden vor allem in Iran Verbündete; das I:IadI! faßte dort ja erst spät Fuß 17. 

Wir hören von Kritik bei den Gahmiten und den Naggäriten 18. Unter den 
Mu' taziliten sticht vor allem der Skripturalist I)irar hervor 19. Jedoch soll auch 
schon Wä~il b. 'Atä' hier Kritik geübt haben, im Gegensatz zu 'Amr b. 'Ubaid, 
der sich an I:Iasan al-Ba!?rI hielt 20• Selbst in Medina kam es zu Diskussionen 
darüber 21 . Die Ruwäla-Beduinen kannten anscheinend selbst in unserem Jahr
hundert die Vorstellung noch nicht 22• Bei Philosophen wie Ibn SIna oder' Ain
alqu<;lat al-HamaganI wird sie metaphorisch verstanden, als Ausdruck innerer 
Seelenqual 23 • In den Argumenten der älteren Gegner macht sich Rationalismus 
breit; die Grabesstrafe erscheint als ein Volksglaube, der einer vernünftigen 
Prüfung nicht standhält24. 

In der Mu'tazila setzte I)irar sich allerdings auch in diesem Punkt nicht 
durch. Schon Bisr b. al-Mu'tamir und Abü l-Hugail teilten seine ablehnende 
Haltung nicht mehr 25 . Sabbam leugnete, daß überhaupt jemand in seiner 

11 So im Fiqh absat (52, H.); anscheinend auch schon I-;lasan al-Ba~rT (s. o. Bd.II 306) oder 
Qatäda (vgl. BaihaqT, Su 'ab al-tmän I 355, 6 ft). Allgemein vgl. TabarT, Tafstr lXIV 441, 10 ff. 

12 Paret, Kommentar 212 zur Stelle. 
13 Besonders deutlich in Sure 47/27; vgl. auch Sure 8150. Dazu Eichler, Dschinn, Teufel und 

Enge/lOS. 
14 Insofern fällt es schwer, darin wie Wensinck in EI 2 VII 557 a (= 21187 a) "Anspielungen" 

auf die Grabesstrafe zu sehen. Dasselbe gilt für die anderen von Wensinck herangezogenen 
Koranverse. 

15 As' ari, Maq. 127, 7 und 430, 10; Ibn I-;lazm, Fi~a/IV 66, apu. f.; auch oben Bd. 11 208. 
16 S. o. Bd. I 38; 11581, 597 und 620. 
17 S. o. Bd. 11 489. 
18 Abü I-Mu'Tn an-NasafT, Ba"r al-kaläm 83, - 5 ff./Übs. Jeffery, Reader 436 f.; für Naggär selber 

oben S. 157; für die GahmTya schon Fiqh absat 52, 1 f. (dazu Bd. II 537 und 506). Allgemein 
As' arT, Maq. 473, ult. 

19 S. o. Bd.1II 52; auch Cook in: JSAI 9/1987/178. 
20 S. o. Bd. 11 306. 
21 S. o. Bd. I 335. Vermutlich hat der "Gahmit" Ibrähim b. Abi Yabyä sich abfällig geäußert 

(s. o. Bd. II 698). 
22 Musil, Rwala Bedouins 674. 
2.1 Arherry, A Sufi Martyr 15. 
24 Bd. III 52; auch Ba"r al-kaläm, a. a. 0., und Mutawalli, Mugnf 56, 17 ff. sowie Ibn l;:Iazm, 

U~al I 232, 8 ff. 
2.5 Ihn l;:Iazm, Fi~al IV 66, pu. f.; Ibn al-Murta<,lä, Qalä 'id 129, apu. und 130, 6; Text XXI 166. 
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Schule dies noch tue 26 • Gubba'T schloß sich seinem Lehrer an und legte damit 
die Linie der ba~rischen Schule fest 27. In seinem Gefolge setzt sich der QäQI 
, Abdalgabbar ausführlich mit den Argumenten der Gegenseite auseinander 28 ; 

sie fanden in Raiy, wo er unterrichtete, vermutlich immer noch Anhänger. In 
der Mu' tazila stritt man seit langem allenfalls noch über den Zeitpunkt; man
che setzten die Grabesstrafe unmittelbar nach dem Tode an, andere erst vor 
dem Gericht, zwischen den beiden Trompetenstößen 29 • Der konservative 
Trend ging vom Irak aus; dort hatte das I:IadI! schneller Einfluß gewonnen als 
in Iran. Leute wie Bisr b. al-Mu' tamir, die den kalam unter die Leute bringen 
wollten 30, konnten den Volksglauben wohl nicht ganz ignorieren. Bisr al
MarIsI, der "Gahmit", war offenbar einer der letzten, die im Irak noch konse
quent blieben 31. Selbst Abü I:IanTfa, in dessen Tradition er stand, soll nach 
dem Zeugnis seines Sohnes I:Iammäd die Grabesstrafe anerkannt haben 32 • 

Nun ist dies vielleicht nachträglich von iranischen Anhängern auf Abü 
I:Ianlfa rejiziert, um der gahmitischen Opposition entgegenzutreten 33. Jedoch 
machte in Küfa sich auch die SI' a schon früh für das Dogma stark. Sie sah in 
der Befragung vielleicht ein Auswahlverfahren für die erwartete rag 'a; der 
Tote muß nämlich dabei nicht nur ein Bekenntnis zu Mubammad ablegen, wie 
die Sunniten sich das dachten, sondern auch den Namen des jeweiligen Imams 
nennen können 34• So verstanden hielt man dies für eine jener Glaubenswahr
heiten, auf die sich nicht verzichten lasse 35 ; Ibn Bäböya nahm sie in seine 
'Aqtda auf36 • Sein Schüler MufTd wußte, daß die Vorstellung zu seiner Zeit 
unter den imamitischen Traditionariern (lJamalat al-abbär) heimisch war, und 
schloß sich ihr vorbehaltlos an; allerdings verhehlt er nicht, daß er bei den 
mutakallimün keine entsprechende Nachricht gefunden habe 37• 

Bei den Sunniten bezeugen neben den J:ladI!;werken vor allem Grabsteine, 
wie tief der Glaube im Bewußtsein des Volkes verankert war. Allerdings stam
men jene wie üblich alle aus Ägypten. Schon i. J. 1801796 stoßen wir dort auf 
die Bitte, vor der Strafe im Grabe bewahrt zu werden 38 . Nur wenn die Befra-

26 QäQI 'Abdalgabbär, Fm:/l 280, - 5 H.; der Anfang leicht abweichend zitiert bei Ibn AbI 1-
l;IadId, SNB VI 273, 8 ff. Dazu oben Bd. 111 52. 

27 Ibn l;Iazm, ibo 
2S Fa41 201, -4ff.; vgl. auch MänkdIm, SUtI 730 H. (dazu Gardet, Dieu et la destinee de 

['homme 248 f.). 
29 Vgl. Gimaret, Ash 'art 504, Anm. 8; dazu Text XXI 166 . 
. ,0 Dazu oben Bd. III 109 f. 
31 Vgl. Text XXI 166, Zusatz im Kommentar. Für Ya~yä b. Kämil S. O. S. 173. 
32 'Abdal' azIz b. A~mad al-BubärI, Kas( al-asrär I 11, 19 f.; vielleicht beeinflußt von Fiqh absat 

52, 1 f . 
.B In der sog. Wa~tya des Abü I:IanIfa werden Munkar und NakIr wegen der I:IadI!e, in denen 

sie vorkommen, als "Realität" bezeichnet (Wensinck, Muslim Creed 129 § 19). 
H S. o. Bd. I 276 . 
. H Bil?är VI 223 nr. 23; VIII 196 f. ur. 186 f. Dazu oben S. 357. 
36 Fyzee, A Shi 'ite Creed 60. 
37 Awä 'il al-maqälät 49, 14 ff./übs. Sourdel282 § 51. Wenn Pazdawl "alle Räfi<Jiten" als Gegner 

der Grabesstrafe einordnet (U~ül ad-dfn 163, 14), so ist dies also wohl ein Irrtum. 
38 RCEA I 45 nr. 58. 
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gung zu einem ungünstigen Ergebnis führte, mußte man ja mit Peinigung rech
nen; man glaubte ihr durch Ableisten besonderer Werke, etwa den Kriegsdienst 
an der byzantinischen Grenze, entgehen zu können 39. Häufig kleidete man die 
Bitte auch in die Worte "Erleuchte sein Grab" (nauwir 'alaihi/ hä qabrahü/ 
hä) 40 oder wünschte dem Toten, daß das Grab ein Garten des Paradieses 
werden möge 41 . Der SI'it Ibn Täwüs (gest. 664/1266) ließ die Namen der 
zwölf Imame in eine Gemme eingravieren, damit man ihm diese bei seinem 
Tode in den Mund lege und er so den "beiden Engeln" in der rechten Weise 
zu antworten vermöge 42; er scheint sich nicht sicher gewesen zu sein, ob er 
die Namen - die ihn von anderen SI'iten und den Sunniten unterschieden -
dann noch präsent haben werde. TabarI meinte, daß der rül? zur Grabesstrafe 
gar nicht noch einmal in den Leib zurückkehre; aber er fand dafür in seinem 
Lager keine Unterstützung43. 

Auf einem Grabstein aus dem Jahre 228/843 wird statt 'agäb al-qabr der 
Ausdruck fitnat al-qabr, "Heimsuchung im Grabe", benutzt 44. Die beiden En
gel, welche die Befragung vornehmen, konnten dementsprechend die Bezeich
nung fattänä l-qabr tragen 45. Einen Namen haben sie in dieser Überlieferung 
noch nicht. Offenbar sind die Namen eine spätere Konkretisierung; schon 
Wensinck hat dies konstatiert 46 . Die SI' iten sprachen nicht von Munkar und 
Na kIr, sondern von Näkir und Naklr; im übrigen wurden nach ihrer Ansicht 
nur die Bösen von Engeln dieses Namens aufgesucht, die Frommen dagegen 
von zwei anderen, die Mubassir und Baslr heißen 47. Die Karrämlya setzte 
die Grabesengel, die in ihrer iranischen Heimat ohnehin noch nicht überall 
anerkannt waren, mit den beiden Wächterengeln gleich 48; Ibn Karräm hat ein 
K. 'Agäb al-qabr geschrieben, das BagdädI noch vor sich hatte 49 . Als man auf 
sunnitischer Seite zu Munkar und Naklr noch Rümän und Nakür hinzufügte 50, 
soll ein Gahmit gesagt haben: "Wir lehnen zweie ab, und jetzt kommt ihr mit 
vieren!"51. Das ist, wenn wir den Isnäd für die Chronologie heranziehen dür
fen, in der zweiten Hälfte des 2./8. Jh's anzusetzen; die Bemerkung richtete 
sich gegen den Damaszener Walld b. Muslim (gest. 195/810). Zu dieser Zeit 
war die Entwicklung also noch nicht abgeschlossen. 

39 S. o. Bd. I 107. 
40 Ib. I 100 ne. 125; vgl. dazu Grütter in: Der Islam 32119571170 mit Anm. 69. 
41 Ib. I 97f. nr. 121 und 161 f. nr.204. 
42 Kohlberg, A Medieval Muslim Scholar at Work 19. 
43 Abü Ya'lä, Mu 'tamad 178, 13 f. Er kam damit Abü I-l;{usain a~-Sälil)l und Ibn ar-RewandT 

nahe (s. o. S. 139 und 310). Zur Fragestellung vgl. auch Maqdisl, Bad' Il 122, 7 ff.; zur später 
üblichen Ansicht Erkenntnislehre 299 und Daiber, Mu 'ammar 291, Anm. 7 und 292 H.; allge
mein Gardet in EI2 V 236 f. s. v. ~iyäma. 

44 RCEA I 233 f. ne. 296. 
45 Bihär VI 215 f. nr.5. 
46 EIi VII 577 a = 1187 a. 
47 Mufrd, Sarh 'aqä 'id a~-Saduq 45, 2 H.; Abü l;{ätim ar-RäzI, Zfna 1I 167, -7 H. 
4H Bagdädl, U~ul ad-dfn 246, 2 f. 
49 Ungenützte Texte 11. 
50 S. o. S. 528. 
SI SuyütI , La 'älf Il 437, 9 f. 
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Ursprünglich hatte man anscheinend nicht einmal von zwei Engeln geredet, 
sondern nur von einem, dem Engel, d. h. wohl: dem Todesengel 52. Er führt 
nach koraniseher Ansicht den Toten geradeswegs ins Paradies oder in die 
Hölle 53 ; daß dies sich nicht mit der Vorstellung von einem allgemeinen Gericht 
vertrug, trat erst ins Bewußtsein, als man dieses Gericht nicht mehr als unmit
telbar bevorstehend empfand. Erst damit traten Grab und Gericht auseinan
der; nun fand man sich einer Dualität gegenüber, mit der man theologisch nie 
zu Rande kam 54. Man mußte sich fragen, ob die "Strafe" im Grabe und die 
im Jenseits einander aufheben oder vielmehr einander ergänzen; hier erhielt 
das Koranwort von der zweimaligen Strafe seinen nachträglichen Sinn 55. 

Manchmal hat man sich anscheinend vorgestellt, daß die Engel die Waage mit 
ins Grab bringen56; dann wurde also auch die Abrechnung bereits dort vollzo
gen. Es blieb dann auch nicht bei einem bloßen Verhör. Der Gläubige wird 
nach dem Maße seiner Sünden gepeinigt, der Ungläubige dagegen ohne Unter
laß bis zu seiner endgültigen Verdammnis 57; denn "die Leute Pharaos wurden 
von einer schlimmen Strafe erfaßt, dem Höllenfeuer, dem sie morgens und 
abends vorgeführt werden"58. MUQäsibI berichtet, wie er als Kind beim Besuch 
eines Friedhofs das Wehklagen aus einem Grab gehört habe; dabei war derje
nige, der dort beigesetzt war, schon seit 20 Jahren tot 59. Den guten Menschen 
hingegen wird schon im Grabe das Paradies geöffnet; aber sie sehen es nur, 
sie dürfen noch nicht hinein 60. Man konnte sich die Sache auch anders zu
rechtlegen. Die Grabesstrafe ist nur für bestimmte, geringere Vergehen da; sie 
kommt, so sagte man dann, im allgemeinen daher, daß man beim Urinieren 
die Reinheitsvorschriften nicht beachtet hat 61 . 

Die älteste Schicht kommt dort zum Vorschein, wo die Pein noch nicht zur 
Strafe geworden ist und sich als bloße Beengtheit äußert. Diese Beklemmung 
brauchte nicht von einem Engel hervorgerufen zu werden, und sie erwuchs 

.\2 Wensinck, a. a. 0.; dazu oben S. 521. 
53 Vgl. Eichler, Dschinn 106. 
54 Ibn Qaiyim spricht deswegen von zwei Auferstehungen, einer großen und einer kleinen (beim 

Tode, s. o. S. 526; Ru~ 91, 4ff.). 
5.\ S. o. S. 529. 
56 Bd. 11 506, Anm. 2. 
57 Abu I-Mu'In an-NasafI, Ba~r al-kaläm 84, 6ff.; die Strafe wird nur am Freitag und im Rama-

4än ausgesetzt, weil dies hohe Feiertage sind. 
58 Sure 40/45f. Als Beleg zitiert bei Abü Ya'lä, Mu 'tamad 178, 15ff. mit dem Bemerken, daß 

sie später im Jenseits dem Feuer ja nicht mehr "vorgeführt" werden, sondern darin sind; 
ähnlich MutawallI, Mugnf 56, 9 ff. Vgl. TabrisI, Magma' al-bayän IV 525, pu. ff.; auch Ibn 
tIuzaima, Taul?fd 242, 12 f. Weiteres Material bei Gimaret, Ash 'arf 503; zur ursprünglichen 
Bedeutung des Verses T. Andrae, Ursprung des Islams 161. 

59 Lälakä'l, SarI? u~ul i'tiqäd ahl as-sunna 1144f. nr. 2155. Ähnliche Geschichten erzählte man 
sich auch im christlichen Mittelalter, hier zum Beweis für das Fegefeuer (vgl. Le Goff, La 
naissa/Jce du purgatoire 124 und 241 ff.). 

60 Ibn l:Ianbal, Musnad III 4, 1 f.; Bil?är VI 263 nr. 107; J. Macdonald in: [sI. Stud. 4/1965/75 = 
WoIH, Eschatologie 36, 8 f./Übs. 64. 

61 Conc. I 234a, zitiert bei Mutawalll, Mugnf 56, 14f; auch Macdonald 82. Für die Sr'iten vgl. 
Ibn Bäböya (Fyzee, A Shi 'ite Creed 60). 
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auch nicht unbedingt aus dem Gedanken an die eigenen Sünden. Nach einern 
bekannten I:IadI! wird der Tote durch die Tränen gepeinigt (yu 'a44abu) , wel
che seine Angehörigen über ihn vergießen; dahinter steht wohl die Vorstellung, 
daß die Seele auf diese Weise gehindert wird, sich vom Leib und von der Erde 
zu trennen, oder einfach selber traurig wird 62 • In der Tat werden auch in 
späteren Texten Beklemmung und Bestrafung gelegentlich voneinander unter
schieden 63 • Aber man hat schließlich doch nur beides in der einen oder andern 
Form miteinander harmonisiert: Die Beklemmung geht der Befragung und der 
durch letztere motivierten Bestrafung voraus; sie trifft alle Menschen, die Be
strafung dagegen nur die Sünder. In Wirklichkeit ist die Urangst vor der Be
drückung durch die Enge des Grabes 64 durch den Rückgriff auf die Engelwelt 
personalisiert und durch den Verweis auf die Schuld des sündigen Menschen 
in eine Lohnethik hineingenommen worden. Bei diesem Wandel hat anschei
nend vor allem das Judentum Pate gestanden; bereits im AT findet sich die 
Vorstellung vom Todesengel 65 , im babylonischen Talmud dann sogar der Ge
danke der Grabesstrafe (~a 'rä de-qabrä, /Jibbüt ha-qeber) 66. Das bedeutet 
allerdings wohl auch, daß im Islam beide Vorstellungen, Beklemmung und 
Bestrafung, Pein mit oder ohne Agens, von vornherein nebeneinander bestan
den. Daß die erstere Variante noch eine Zeitlang beibehalten wurde, geht dar
aus hervor, daß man der häufig vorgebrachten Kritikerfrage, wie denn jemand, 
der nach seiner Hinrichtung am Kreuze zur Schau gestellt wird67, die Grabes
strafe erleben könne, mit dem Hinweis begegnete, ihm werde von der Luft die 
Brust zusammengepreßt 68 • Den Engel schien man dabei nicht zu vermissen 69. 

Die Bestrafung galt dabei ursprünglich wohl vor allem den Ungläubigen: den 
vorislamischen Heiden 70, den Juden 71 ; bei der Befragung ging es ja ursprüng
lich nur darum, ob man Muslim ist oder nicht72 • Man hoffte, daß der Tote 

62 Vgl. die eingehende Behandlung durch F. Meier in: Der Islam 50/1973/207 ff.; die Interpreten 
haben auch hier häufig aus dem "Peinigen" ein "Strafen" gemacht. Zum Motiv vgl. Stith 
Thompson, Motif-Index C 762.2. 

63 So bei Abü Ya'lä, Mu 'tamad 178 ff. §326 und 327; vgl. auch Wensinck in EI2 VII 576 b für 
Abü I-Mu'In an-NasafI. 

64 Das Grab ist finster für den Toten (Muslim, $ahfh, Ganä'iz 23 = S. 659 nr. 71); darum muß 
es erhellt werden (5. o. S. 531). 

65 Darauf weist Eichier hin (Dschinn 104f.). 
66 Macdonald, a.a.O. 74f. und vor allem Cook in: JSAI9/1987/179; Enc. Jud. VIII 464. Man 

wird dabei berücksichtigen müssen, daß in den Schriften des Alten Testamentes sich der Ge
danke an ein kollektives Endgericht ursprünglich ja gar nicht findet (s. u. S.559). - Cook 
wendet sich gegen die in EI2 I 187b vorgetragene Ansicht, daß die jüdischen Parallelen in 
diesem Punkte nachislamisch seien. Allerdings hält er islamischen Einfluß bei den Karäern für 
möglich, die die Grabesstrafe ablehnten. 

67 Was manchmal Jahre dauern konnte; s. o. Bd. I 286 f. und III 472. 
68 Bihär VI 266 nr. 12; etwas anders Ibn al-FaqIh, Buldän 45, 9 ff./übs. Masse 54. 
69 Vgl. demgegenüber die Nachricht, daß man bei der Öffnung eines Grabes den Leichnam mit 

einem Nagel im Kopf vorgefunden habe (Ibn AbI d-Dunyä, K. al-Qubür 90 nr. 72). Hier hatte 
eindeutig der Engel ganze Arbeit geleistet. 

70 Die Tiere kÖl\nen ihr Stöhnen hören (Ihn AbI Saiba, Mu~annaf IIl374, -4 ff.). 
71 Ib. 375, 3 f. 
72 S. O. S. 528. 
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von der Grabesstrafe befreit werde, wenn man eine Sure über seinem Grabe 
rezitierte 73. Er hört schließlich, was man zu seinen Häupten spricht 74. 

Man könnte sich denken, da{~ auch das altägyptische Totengespräch in diesen 
Traditionen nachwirkt (vgl. J. Spiegel, Die Idee vom Totengericht in der ägypti
schen Religion, Leipzig 1935; Ringgren in ER V 205 f. s. v. Judgment of the 
Dead). Zu fragen wäre weiterhin, ob in ihnen vielleicht das Jenseits als unter 
der Erde befindlich vorgestellt wurde wie bei den alten Ägyptern oder im AT 
(vgl. ER XV 129 f. s. v. Underworld}.Jedoch sind zu einem genaueren Vergleich 
noch alle Vorarbeiten zu leisten. Das islamische Material ist zum erstenmal 
ausgebreitet bei R. Eklund, Life between Death und Resurrection according 
to Islam (Uppsala 1941), S. 16 ff.; vgl. jetzt auch Smith/Haddad, The lslamic 
Understanding of Death und Resurrection 36 ff. 

2.2.2 Die "Geister". Engel, Ginn, Teufel 

Für die islamische Theologie ist Gott nicht "Geist". Zwar versuchten Philoso
phen wie FäräbI oder Ibn SInä im Rückgriff auf AristoteIes Gott als den sich 
selbst denkenden vovs zu verstehen 1; aber in der Sprache des frühen kaläm 
war dieser Gedanke kaum ausdrückbar 2• "Geister" waren Substanzen (gawä
hir), und die Substanz war als Träger des Akzidens immer körperlich 3 . Zwar 
war der Geist im Sinne von rul? die Grundlage des Lebens; aber Gott ist 
lebendig aus sich selbst. Andererseits ist auf Erden nur das belebt, was auch 
eine Geist- oder Lebensseele hat; das aber sind allein die Tiere und die Men
schen, die gawü l-arwäl? Die Pflanzen gehören nicht in diese Kategorie; eine 
bloße anima vegetativa, wie AristoteIes sie postuliert hatte, eine Seele also, die 
nicht auch zumindest Bewegung und Sinneswahrnehmung im Gefolge hat, gibt 
es nicht 4 • Zu den Tieren und den Menschen gesellen sich nun allerdings Engel, 
Ginn und Teufel; sie sind ebenfalls nicht reine Geister, sondern haben einen 
Körper, nur daß dieser aus einem feineren Stoff besteht als beim Menschen. 
Daß es separate geistige Entitäten, sog. mufariqät, geben könne, die gar nicht 
an einen Stoff gebunden sind, vermochten wiederum erst die Philosophen sich 
vorzustellen. FäräbI schrieb einen kurzen Traktat darübers; er subsumierte 
unter diesem Begriff die menschlichen Seelen, diejenigen Intelligenzen und See
len, welche die Himmelssphären begleiten und ihnen Bewegung verleihen, und 

73 Abü Nu' aim, lfilya III 81, 12 ff. Vgl. das ruhuna fatiha auf türkischen Grabsteinen. 
74 S. o. S. 310; auch die Geschichte aus Spanien bei Fierro in: RSO 66/1992/21 f. 

\ Gardet, Pensee religieuse d'Avicenne 71 ff.; Chahine, Ontologie et theologie chez Avicenne 
24 f. und 82 f. 

2 Vgl. Text XXI 63, Kommentar. Für eine mögliche Ausnahme vgl. Bd. II 456. 
3 S. o. Bd. III 264. Auc.h Origines setzt sich mit solchen Auffassungen auseinander (DEpl apxwv 

1\; dazu Sweetman, Islam and Christian Theology 12 32 f.). 
4 Gimaret, Noms divins 232; s. o. Bd. III 246. 
5 Risiila fr ilbiit al-mufiiriqiit, in: Rasii'i! al-Fiiriibr 1 ff. 
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schließlich das Sein an sich. Daraus sprach em ganz anderes Weltbild; für 
einen mutakaLLim war es der reine Aberwitz. 

FarabT forderte für diese Entitäten, daß sie nicht nur unkörperlich seien, son
dern auch unsterblich, daß sie sich selber erkennen und eine höhere Glückselig
keit genießen als materielle Wesen (ib.2, -6 ff.). Die mutakalliman kannten 
das Sein als obersten Begriff nicht (s. o. S. 190 und 433 H.). In den Intelligenzen 
und Gestirnseelen aber hätten sie - nicht ganz zu Unrecht - nur antike Götter 
gesehen; der Himmel war für sie nicht belebt (vgl. MufTd, Awä 'il al-maqälät 
118, 4 H.). Erst GazzalT hat in ihren Kreisen, jedoch bereits beeinflußt von der 
Philosophie, mit seiner Vorstellung vom mutä' nach Sure 81/21 einen Engel zur 
Leitung des Universums eingesetzt (Miskät al-anwär 91, 7 H.; zur Echtheitsfrage 
vgl. Watt in: JRAS 1949, S. 5 H. und Lazarus-Yafeh, Studies in AI-Ghazzält 
280f.; zur Vorstellung selber jetzt Landolt in: AS 45/1991/41 f.). Der Isma'Tlit 
Abü Ya' qüb as-SigistanT, ein jüngerer Zeitgenosse FarabTs, brachte Beweise für 
die Existenz einer geistigen Substanz (gauhar ral?iint), die nicht körperlich und 
darum nicht ausgedehnt ist; zu dieser Kategorie gehörte für ihn auch die nafs 
(vgl. M. Alibhai, Aba Ya 'qab al-Sijistänf and "Kitiib Sullam al-najät". A Study 
in Islamic Neoplatonism, Diss. Harvard 1983, S. 18 ff.). 

Von Engeln und Teufeln sagt allerdings auch FärabI an dieser Stelle nichts. 
Das heißt wohl nicht, daß er gar nicht an sie geglaubt hätte; so radikal waren 
nur die Dahriten 6 • Immerhin machte er sich Gedanken über die Ginn; er hielt 
sie für unsterbliche Lebewesen ohne eigenen Verstand 7 . Auch im Koran war 
von ihnen ja die Rede, ebenso wie von Satan und den Teufeln, und ein Engel, 
nämlich Gabriel, hatte "mit Gottes Erlaubnis" den Koran in das Herz Mubam
mads herabkommen lassen 8. Die Existenz der Engel gehörte zu den ältesten 
Glaubensartikeln 9; die frühen mi 'räg-Erzählungen sind voll von Engelvisio
nen 10. Dennoch ist zu spüren, daß die Rationalisten, unter den Theologen 
ebenso wie unter den Philosophen, an manchen Stellen Vorbehalte hatten. Wer 
von Ginn redete, streifte den Aberglauben; Gäbi~ läßt dies seine Leser im K. 
al-1jayawän deutlich merken 11. Jedem Muslim war klar, daß der Glaube an 
die "Geister" vorislamischen Ursprungs war; in einem palmyrenischen Relief 
werden sie als bewaffnete Männer dargestellt 12. Manche Mu'taziliten sollen 
ihre Existenz geleugnet haben 13; TanübI hatte sich von diesen versichern las-

6 Gäl).i?-, 1;layawan 11 139, 3; vgl. auch, etwas vager, As' arI, Maq. 441,3 f. 
7 Masa 'il mutafarriqa (in: Rasa 'il al-Farabi) 3, 6. 
H Sure 2/97; vgl. dazu Eichier, Dschinn, Teufel und Engel 148 f. Fazlur Rahman weist allerdings 

darauf hin, daß der Vermittler der Offenbarung im Koran nicht direkt als Engel dargestellt 
wird, sondern als Geist oder als Bote (Major Themes 95ff. und 131). 

9 S. o. S. 353. 
10 Vgl. etwa Suyüt!, La 'al, I 72, 5 H. und vorher für Oal).l).äk b. Muzäl).im; auch I 88, 12 ff. 
11 VI 248, ult. H. (= Text XXII 233 und Fortsetzung). 
12 Vgl. dazu Henninger, Arabica sacra 118 H.; allgemein Wellhausen, Reste 2148 ff., F. Meier in: 

AS 33/1979/157 und Piwinski, Mitologia ArabcJw 53 ff. 
11 DamlrI, 1;layat al-hayawan 1206,5.; wohl auch Maq. 441, H. Für Na?-?:äm s. o. Bd. III 380 

und 416. 
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sen, daß ihre Kinder sich nicht vor Gespenstern fürchteten 14. Auch die Engel 
spielen bis zu Abü Häsim nirgendwo in der mu'tazilitischen Theologie eine 
systematisch herausgehobene Rolle 15. Zwar ging man nicht so weit wie der 
Karäer Daniel al-Qümisi, der in ihnen nur eine metaphorische Bezeichnung 
für die Naturkräfte sah, deren Gott sich bedient 16. Aber Engelhierarchien wie 
bei Pseudo-Dionysios Areopagita finden wir, obgleich der Koran Ansätze 
hierzu bietet!7, erst später bei den Ismä'iliten 18, bei Suhrawardi oder bei Ibn 
'Arabi 19, und die Allgegenwart der Engel, wie wir sie aus dem Essenismus 
oder der jüdischen Apokalyptik kennen 20, ist dem Islam auf immer fremd 
geblieben, ebenso - und erst recht - der Gedanke, daß sie bei der Erschaffung 
der Welt mitwirken 21 . Daß sie bei Badr Gott und dem Propheten zu Hilfe 
kamen, ist in der unter Ibn al-Muqaffa' s Namen verbreiteten anti islamischen 
Schrift verspottet worden 22. Die Mu' taziliten sahen keinen Grund, sich ihret
wegen untereinander zu entzweien; wenn es zur Festlegung eines Standpunktes 
kam, so im allgemeinen an der Front zu den Traditionalisten. 

Da nun war der Satan ohne Zweifel die interessantere Figur. In einer Le
gende, die TabarT bewahrt hat, rühmt der Teufel sich, in die Menschen hinein
fahren zu können, weil sie hohl sind und nicht ~amad wie Gott23• Manche 
hielten das für plausibel; schließlich dringt ja auch die Nahrung in den Bauch 
des Menschen ein, und ein Fötus besetzt die Leibeshöhlung seiner Mutter 24. 

Der Mensch ist dann eben vom Teufel besessen. 'Amr b. 'Ubaid meinte, daß 
der Satan auf diese Weise epileptische Anfälle bewirke 25 ; auch Abü I-Hugail 
sah die Sache 50 26 , Aber später hielt man sich doch lieber an die Erklärung 
der Ärzte: Die Fallsucht entsteht durch eine Überproduktion an schwarzer 
Galle27. Das war ein natürlicher Vorgang, der nach Ansicht der Mu'taziliten 
auf die Einwirkung Gottes zurückging; der Satan hatte damit nichts zu tun. 

14 Niswär al-mulJäeJara 11 342, 4 f. In gewisser Hinsicht befand man sich damit im Einklang mit 
dem Koran; auch dort haben die Ginn nach Badr keine Bedeutung mehr (vgl. Welch in: JAAR 
47/1979/733 ff.). 

U Für Abn Häsim s. o. 5.501. 
16 So Qirqisäni bei Nemoy, Karaite Anthology 30 f.; auch Sirar, History of Jewish Philosophy 

38. Qnmisl war Schüler von Benjamin an-Nihäwandi, der dem Engel Metatron eine zentrale 
Stellung eingeräumt hatte (s. o. Bd. III 440). 

17 Etwa in den muqarrabün; vgl. Macdonald in EIl 217 a s. v. Malä 'ika. 
IR Dazu Madelung in EIl VI 219 s. v. Malä 'ika; ein frühes Beispiel oben Bd. ] 435. 
19 Allerdings hat auch Gunaid in einem Gebet bereits die einzelnen Klassen der Engel angerufen 

(Abn Nu'aim, fjilya X 285, 7 f./übs. Deladriere, Junayd 173 f.). 
20 Dazu näher Hengel, Judentum und Hellenismus 2422 ff. 
21 Allerdings hat Jesus für einige Schüler Nagäms eine ähnliche Rolle eingenommen (s. o. Bd. III 

437 f.). Vgl. auch oben S. 376 und 384. 
22 S. o. Bd. II 30 f. 
2.1 Ta(sfr 3] 459, 16 ff./übs. Cooper I 215.; s. o. S.369. 
24 As' ari, Maq. 435, 1 ff. 
25 Text X 1; dazu Bd. II 300. 
26 Text XX] 168, b; dazu Bd.1II 264. 
27 Maq. 43.5, 7 f. 
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Gubbä'I hat sich so entschieden 28 . Der Satan wirkt dann auf den Menschen 
nur durch seine Einflüsterung (waswäs) 29; er hat ja auch nach der Vorstellung 
des Korans immer bloß indirekten Einfluß30. Dazu aber muß er die Gedanken 
der Menschen kennen; er muß also in ihr Herz sehen. Denn er senkt seine 
Verführung "in die Brust der Menschen"3!. So wird er zum Verursacher der 
Sünde; vor allem den Qadariten war dies recht 32. 

Wie dies geschieht, war nicht unbedingt schwierig vorzustellen; Satan dringt 
eben nicht nur in die Leibeshöhlung des Menschen, seine Brust ein, sondern 
auch in dessen Herz und weiß dann natürlich, was darin vorgeht33 • Aber 
schon Hisäm b. al-I:Iakam scheint Einwände vorgebracht zu haben; der Satan 
kommt allenfalls durch ein Medium, vielleicht die Luft, an das Herz heran 34. 
Das allerdings ist möglich; denn man kann ja auch eine Nachricht über eine 
größere Distanz weitergeben, ohne zu schreien, indem man in eine hohle Lanze 
hineinspricht 35. Die Gedanken der Menschen aber erkennt der Teufel aus ih
rem Verhalten 36; er ist somit auf Mutmaßungen angewiesen wie sie 3? Letzte
res wird auch als mu'tazilitische Lehre bezeichnet; Hisäm b. al-J:lakam hat 
anscheinend bei Mu'ammar, Na?:?:äm und Hisäm al-FuwaF Zustimmung ge
funden 38. Satan kann sich verstellen; aber es ist sehr fraglich, ob er eine andere 
Gestalt annehmen kann 39• Es ist nicht einmal sicher, daß man ihn überhaupt 
sehen kann 40. Die Mu'taziliten verstanden sich darum auch nicht zu der An
nahme, daß er sich im Paradies in eine Schlange verwandelt habe 41 . Für die 
Anthropomorphisten stand zumindest fest, daß er nicht die Gestalt des Pro
pheten annehmen kann; man hätte ja sonst der Offenbarung nicht mehr gewiß 
sein können 42. 

Allerdings stellten die küfischen SI'iten sich vor, daß Satan den Bayän b. Sam'än 
und andere gulät verführte, indem er ihnen "vom Horn bis zum Nabel in der 
schönstmöglichen Menschengestalt" erschien (KaSST 304, 6 f. nach Ga' far a~-

28 Text XXI 168, a. 
29 Dazu Eichier 66 ff. 
30 Er ist niemals autonomes Gegenprinzip wie im Zoroastrismus (vgl. Rahman, Major Themes 

123 H.). Er darf auch, wie manche Exegeten annahmen, nicht in Adams Paradies hinein (s. o. 
Bd.II 275; für die Sälimlya vgl. Abü Ya'la, Mu 'tamad 219, 12). Zur Satansvorstellung im 
Koran allgemein Eichler 44 ff. und Awn, Satan's Tragedy and Redemption 18 ff. 

31 Sure 114/5 mit den bei Paret, Kommentar 531 angegebenen Quellen. 
32 S. o. Bd. I 120 sowie 11 48, 137 und 231. 
33 Maq. 436, 8 und 437, 3 f. 
34 Text IV 50, b-c; dazu Bd. I 367 f. 
35 Maq. 435, 15 ff.; Satan betätigt sich also sozusagen als Funker. Man beachte, daß Musailima 

angeblich mit Wurfspießen Geräusche in der Luft produziert hatte, um die Wunder MUQam
mads nachzuahmen (QäQi 'Abdalgabbar, Mugnf XV 273, 4 ff.). 

36 Text IV 50, d. 
37 Maq.437, 1 ff. 
3M Text XVI 62; dazu oben S. 6. Auch MUQäSibI dachte so (vgl. den Text Gedankenwelt 58). 
39 Maq.437, 15 f. und 441, 5 ff. 
40 Ib. 435, 9 H. 
41 Ib. 441, 7ff. 
42 Vgl. das I:IadiI bei Qusairi, Mi'räg 97, 3. 
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Sädiq). Da wäre er also wie Gott aufgetreten, entsprechend dem Bilde, das 
Däwüd al-GawäribI sich von diesem machte (s. o. S. 370 und 389). Das Horn 
war wohl bei der Verwandlung mitverschwunden, und einen Pferdefuß besaß 
er nach islamischer Vorstellung ohnehin nicht. Pferdefüße allerdings besaßen 
die falschen Paradiesesmädchen, welche den Jüngern des 'Abdalwäbid b. Zaid 
erschienen (s. o. Bd. II 98). 

Wenn man Zweifel daran äugerte, ob Satan sichtbar ist, so wiederum nicht 
deswegen, weil man ihn sich als reinen Geist vorstellte, sondern weil sein 
Körper zu feinstofflich ist. Das galt auch für die Engel; wir würden sie sehen, 
wenn die Strahlen, die von unseren Augen ausgehen, kräftiger wären 43 • Oder, 
etwas aristotelischer ausgedrückt: wir sehen sie nicht, weil sie farblos sind 44. 

Sie bestehen aus Licht, der Satan dagegen ebenso wie die Ginn aus Feuer 4S • 

Außerdem sind sie ~amad, also kompakt 46; sie haben ja keine Verdauung. 
Darum verwundert es nicht, wenn Gott sie dem Menschen erscheinen läßt; er 
kann dies z. B. tun, um einem Propheten Gewißheit über seine Botschaft zu 
verleihen 47. Immerhin hatte Mubammad gemeint, daß Gabriel wie Dibya al
KalbT ausgesehen habe 48 . Allerdings taten sich damit neue Probleme auf. So 
sehr es wünschenswert war, daß ein Engel die Botschaft eines Propheten bestä
tigte, so wenig schien es ratsam, sich darauf einzulassen, daß nun auch Satan 
oder die Ginn für ihre Sache übernatürliche Werbung betrieben. Dar.um leug
nete Na?:?:äm - und mit ihm anscheinend viele andere Mu<taziliten -, daß 
die Ginn den Menschen dienen können oder geheime Dinge wissen; denn sonst 
könnte man sie in ihrer Wunderkraft nicht mehr von den Propheten unter
scheiden 49• Ebenso sollte auch Satan, wie Gubbä'T meinte, nicht imstande sein, 
größere Lasten zu tragen als ein Mensch 50; andernfalls wäre man zu sehr 
geneigt, ihn anzubeten. 

Die Anbetung ('ibäda) fand man im übrigen mit Bezug auf Satan schon von 
der Formulierung her bedenklich. Die Bakrjya hatte davon gesprochen, daß ein 
Sünder dem Satan "diene" (s. o. Bd. II 111). Aber sie stieß auf Kritik, etwa bei 
iranischen Prädestinatianern (ib. 561); Dienst, 'ibäda, kam eigentlich nur Gott 
zu. 

Grundsätzlich ließ sich fragen, ob der Satan denn überhaupt frei sei. Qadariten 
mußten davon ausgehen; Extremisten unter ihnen sollen sogar behauptet ha-

4.1 Das war die Ansicht des Ka'bI (vgl. MufId, Awä 'il al-maqälät 48,2 ff.lübs. Sourdel280 § 49). 
44 Ibn al-Murta<;\ä, al-Ba~r az-zabbär 151, ult. f.; zur Bedeutung der Farbe beim Sehvorgang s. o. 

S. 138 und 414. 
45 Sure 38/76; für die Ginn vgl. Sure 15/27 und 55/15. Vgl. dazu Wensinck/Gardet in EI2 III 669 a 

s. v. 1blfs. 
46 Ibn TaimIya, Ta{sTr Sürat al-iblä~ 19, 12 und oben S.370; weiterentwickelt bei HakIm at-

TirmidI, Gawäb kitäb min ar-Raiy in: Drei Schriften, ed. Radtke 199, 4 ff. 
47 Maq.440, 10 ff. 
48 Vgl. EI2 IJ 274 s. V. 

49 S. o. Bd. III 416. 
10 Maq.437, 13 f. 
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ben, daß Gott Satan nicht einmal geschaffen habe 51 . Prädestinatianer dagegen 
konnten dies anders sehen: der Satan war Satan von Urbeginn an 52. Mit ande
ren Worten: er hatte nicht einmal aus freien Stücken selber gesündigt, als er 
"sich weigerte und hochmütig war", wie es in Sure 2/34 hieß. Damit kam ein 
anderer Aspekt ins Spiel: War der Satan ein gefallener Engel, wie aus der 
jüdischen und christlichen Tradition hervorging53, oder war er ,,(einer) von 
den Ginn", wie in Sure 18/50 gesagt war? Denn diese letztere Aussage war an 
der angegebenen Stelle sichtlich als Begründung dafür gemeint, daß Satan sich 
nicht vor Adam niedergeworfen hatte; die Engel hatten gehorcht, er dagegen 
hatte sich widersetzt 54. Unter den Ginn gab es gute und böse; sie wurden 
ebenso wie die Menschen noch "geprüft", mußten sich also für ihr Heil ent
scheiden. Manche Mu< taziliten nahmen darum an, daß sie unter dem Gesetz 
stehen und somit auch einen freien Willen haben; Hisäm b. al-I:-Iakam dachte 
genauso 55. 

Bei den Engeln war das nicht so klar. Zwar hat Hisäm b. al-Hakam auch 
bei ihnen durch Exegese das gleiche beweisen wollen 56; schließlich berichtete 
der Koran, daß Härüt und Märüt in Babyion Zauberei getrieben und "mit 
Gottes Erlaubnis" die Menschen dadurch geschädigt hatten (Sure 2/102). Abu 
Qurra kann in einem seiner Opuscula ohne Bedenken voraussetzen, daß sein 
muslimischer Gesprächspartner den freien Willen der Engel akzeptiert 57. Aber 
daß Engel Böses tun könnten, war an sich nicht leicht nachzuvollziehen; dafür 
hatte man ja die Ginn. Der Koran sah in ihnen sonst auch gar keine frei 
entscheidenden Wesen; sie sind "reine Beamte", und die Härüt-Märüt-Peri
kope "stammt aus den Midraschim und ist dem islamischen Schema nicht 
angepaßt"58. I:-Iasan al-Ba~rI hat darum versucht, durch Änderung der Vokali
sation an der genannten Stelle aus den beiden "Engeln" zwei (chaldäische) 
"Könige" zu machen; auch Satan wollte er nicht als Engel betrachten 59. Das 
war konsequent gedacht, hat sich aber dennoch nicht durchgesetzt. Die Lesung 
malikain statt malakain blieb aberrant, und schon A~amm meinte, obwohl 
sonst auf J:Iasan aufbauend, daß Engel sehr wohl sündigen können. Satan hat 
er dennoch nicht unter sie gerechnet 60. 'Amr b. Fä'id al-UswärI wollte den 
Teufel sogar weder unter die Engel noch unter die Ginn zählen 61 ; Muqätil b. 

51 Bd.II SI. 
52 Ib.563. 
53 Er heißt vor dem Fall manchmal 'Azäza'll (s. o. S. 385, Anm. 14) . 
.14 Vgl. Meier, Bausteine I 629 mit weiterem Material zur Frage. 
55 S. o. Bd. 1373; für die Mu'taziliten vgl. As' arl, Maq. 440, 4 ff. Der Belegvers dafür war Sure 

55/33, wo Menschen und Ginn gleichzeitig angeredet wurden und das Verb ista~a 'a "können" 
auftauchte (vgl. Text IV 50, a mit Kommentar). Zu den einzelnen Arten der Ginn vgl. Gä~it, 
l;layawan IV 190, 4 H.; zu ihrer Rolle im Koran EichIer 8 H. 

S/i Text IV 50, e. 
57 Op. 32, Z. 177 ff. in: Glei/Khoury, Schriften zum Islam 138 f. 
SR SO Meier in: AS 33/1979/153 = Bausteine I 581. 
59 S. o. Bd. 11 46. 
/iD Ib.405. 
61 Ib. 83. Er hat allerdings mit den Ginn den Aufenthaltsort und das Bekenntnis gemeinsam. 
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Sulaimän dachte anscheinend ähnlich 62. Damit war die Frage des freien Wil
lens wieder in den Hintergrund gerückt. 

In der Diskussion, was denn die Engel von den Ginn unterscheide, meldeten 
sich auf die Dauer auch die Philologen zu Wort; sie waren nämlich an der 
Etymologie des Wortes ginn interessiert. Wenn man dabei von ganna "verber
gen, verhüllen" ausging, war die Grenze zwischen Ginn und Engeln offen; 
denn beide, so mußte man sagen, bleiben dem Auge der Menschen normaler
weise "verborgen"63. Anders natürlich, wenn man darauf abhob, daß die Ginn 
dem Menschen den Geist verwirren, ihn magnün "verrückt" machen 64; das 
sollte man von Eng~ln nicht erwarten. Engel dringen auch nicht in den Men
schen ein, wie die Ginn es in diesem Fall tun - obwohl der Grund, warum 
letztere es zu tun vermögen, auch für sie zutrifft: daß sie nämlich einen feinen 
und darum unsichtbaren Körper haben 65• Beide sind sie, wegen dieser Mate
rialität, auch sterblich. Den Menschen klang dies tröstlich; auf einem Grab
stein aus FuSrär heißt es, daß selbst die Engel, die dem Throne nahestehen, 
sterben müssen 66, 

Die Etymologie von ginn ist bis heute nicht geklärt; reichliches Material zu den 
verschiedenen Hypothesen jetzt bei Meier, Bausteine 1585 und 617 ff. - Die 
reduzierte Bedeutung der Engel und ihre Fremdbestimmung haben am Rande 
sogar eine Diskussion darüber aufkommen lassen, ob nicht die Menschen letz
ten Endes über ihnen stünden. Schon Ga'far a~-Sädiq hatte sich angeblich dazu 
geäußert, unter Berufung auf' Ali: "Gott hat in die Engel (nur) einen Verstand 
gelegt, aber keine Begierde, in die Menschen dagegen beides. Wessen Verstand 
nun über die Begierde siegt, der ist besser als die Engel .. ," (Furüzänfar, AlJädfl
i MalnawT 118 f.). Immerhin hatten die Engel sich nach Sure 2/34 vor Adam 
niederwerfen müssen. Vor allem mit Bezug auf die Propheten ließ sich die Frage 
stellen; denn diese waren ebenso Vermittler der Offenbarung wie die Engel. 
Malak hieß "Bote", und den Lexikographen war diese gemeinsemitische Bedeu
tung durchaus bekannt (Vgl. die Wörterbücher; dazu Wensinck in: AO 2/1924/ 
184 f.). Man hat tatsächlich einen Augenblick lang gezweifelt, ob man Adam 
als Propheten oder als Engel ansehen solle (lS 11 12, 3). Nach imämitischer 
Auffassung standen die Propheten prinzipiell über den Engeln; sie waren, da sie 
bereits in der Präexistenz von Gott angeredet worden waren, auch früher ge
schaffen (Maglisi, BiJ,är XXVI 335 ff.). 

Der Rangstreit ist aus dem Judentum bekannt (vgl. Urbach, The Sages 155 ff.); 
dort ist er häufig zugunsten Moses, im Hebräerbrief zugunsten Jesu entschieden 
worden (1.4 ff.). Im Islam wurde die Kontroverse vermutlich durch Gruppen 

62 So zumindest nach Ibn ad-Dawädari", Kanz ad-durar 1244, 11 f.; in Muqatils Tafstr steht zu 
Sure 18/50 nur, daß die Ginn, zu denen Satan dort gezählt wird, ein "Stamm" von Engeln 
seien, die Ginn heißen (II 589, 9). 

63 Maq. 441, 14ff. 
64 Für' Amr b. 'Ubaid vgl. Text X 1. Allgemein dazu DoIs, Majnün. The Madman in Medieval 

Islamic Society 214 ff. 
65 Maq.435, 1 ff. 
66 RCEA n HOf. nr.600, aus dem Jahre 255/869; so schon Muqatil b. Sulaimän (vgl. Nwyia, 

Exegese 70). 
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aus&,e1öst, die bestimmte Menschen über alle anderen hinaushoben: eben durch 
die Stiten, weil sie den Imamen einen besonderen Rang zusprachen (Maq.47, 
pu. f.), und nachher durch die Mystiker, weil sie dasselbe mit den Heiligen 
taten (Maq. 289, 5 f. = 439, 11; allgemein ibo 439, 12 ff. und Ibn l;-Iazm, U~ül 
1257 ff.). Allerdings waren auch die a~hab al-hadtl und die AS' ariten normaler
weise dieser Meinung (vgl. Gimaret, Ash 'art 457 mit Belegen). Die Mu'taziliten 
dagegen stellten allesamt die Engel über die Propheten (AS' arT, Maq. 226, 10 f.; 
TÜSI, Tibyan IV 398, - 5). Gabi?- hat über das Thema in diesem Sinne geschrie
ben (Werk liste XXX, nr. 46), ebenso, sehr ausführlich, Ga' far b. l;-Iarb (vgl. 
PazdawT, U~ül ad-dtn 199, 6 ff.). In gewisser Hinsicht konnten sie sich auf l;-Ia
san al-Ba~rT berufen; er hatte die Ehre der Engel hochgehalten (s. o. Bd. 11 46), 
und A~amm schloß sich ihm an mit der Einschränkung, daß sie nur dann unter 
den Propheten stehen, wenn sie Sünden begehen (ib. 405) - was aber nicht 
vorkam außer im Falle von Harüt und Marüt, wo l;-Iasan denn auch die entspre
chenden KoransteIlen anders gelesen hatte. Der Sl'it Fa<;!1 b. Sagan hat deswegen 
l;-Iasan in einer besonderen Schrift wegen seines "taf4TI" getadelt (NagäsT 217, 
- 5 f.). MufTd kritisierte dann ebenso Abü • Abdalläh al-Ba~rT, den Lehrer des 
Qä"Ü 'Abdalgabbär, wegen seines taf4z1 al-malä 'ika (ib.287, 12f.), und eine 
Generation später verfaßte der SarTf al-MurtaQä zwei Traktate zum Thema (Ra
sä'j/ 11 155 ff.). Auf der Seite der Mu'taziliten stand dagegen al-l;-Iusain b. al
Fadl al-BagaIT, obwohl er in Nesapür den Ar,' ariten den Weg bereitete (BagdädT, 
U~ül ad-dzn 166, 5 f.; zu ihm oben Bd. 11 608). Die mu'tazilitische Position ließ 
sich nicht mehr ganz so leicht verteidigen, als die 'i~ma der Propheten in den 
Vordergrund trat. A~amm hatte daran noch nicht geglaubt (Bd. 11 405); aber 
das änderte sich wie überall, so auch in der Mu'tazila bald (s. u. S. 596 ff.). 
Fa\}raddTn ar-RäzT, der als AS' arit ohnehin den Propheten den Vorzug gab, for
mulierte den Sachverhalt andersherum: Wenn die Propheten über den Engeln 
stehen, dann müssen wir annehmen, daß sie sündlos sind (Schöck, Adam im 
Islam 126). 





3. Eschatologie 

Die Verkündigung eines Endgerichtes hatte im Mittelpunkt von Mubammads 
Botschaft gestanden. Gott würde, so hatte der Prophet gesagt, am Jüngsten 
Tage von dem Menschen persönlich Rechenschaft fordern; dieser aber würde 
für sich selbst eintreten müssen, verantwortlich für das, was er auf Erden 
getan hatte 1. Eine Rolle würde ihm überreicht werden, auf der alle seine Taten 
aufgeschrieben seien; je nach Bilanz werde er sie mit der rechten oder mit der 
linken Hand im Empfang nehmen. Gute und böse Taten würden sorgfältig 
gegeneinander abgewogen werden 2. Allerdings war dies alles unter dem 
Aspekt gesagt, daß der Prophet damals selber alleine stand; er mußte jeden, 
den er anredete, einzeln aufrütteln. Die heidnischen Mekkaner dachten demge
genüber viel eher in kommunalistischen Kategorien 3, und seine Anhänger ta
ten dies bald ebenso, als auch sie nämlich eine Gemeinschaft zu bilden began
nen und politischen Erfolg gehabt hatten; sie verstanden sich von nun an als 
Auserwählte, die im Kollektiv in die Seligkeit eingehen würden - zum Unter
schied von den Ungläubigen, die allesamt der Verdammnis anheimfallen 4 . Der 
Prophet wird ihnen dabei "zur Zisterne (hau4) vorangehen"; während er ihnen 
dort zu trinken gibt, wird er die Ungläubigen abweisen, "wie man ein verirrtes 
Kamel (von der Tränke) verscheucht" 5. Schon in der Grabinschrift des' Abdal
'azlz b. al-J:Iäril b. al-J:Iakam aus dem Anfang des 2.18. Jh's wird die Zisterne 
als Ort der Begegnung erwähnt 6; die Vereinigung mit dem Propheten war den 
Gläubigen zu dieser Zeit offenbar ebenso wichtig oder wichtiger noch als die 
Schau Gottes. 

Auf Grabsteinen wird immer wieder betont, dag der Verstorbene Mul;1ammad 
im Paradies wiedertreffen wird (vgl. RCEA II 174 nr.648 und vorher). Die 
Schau hat damit im Grunde nichts zu tun; sie folgt erst nachher oder hat bereits 
beim Gericht stattgefunden (s. o. S. 412f.). Man hat sich die Szene wohl so 
vorzustellen, dag die Gläubigen - ebenso wie die Ungläubigen, die dann abge
wiesen werden - sich nach einem Trunk sehnen, weil sie während des Gerichtes 
in der Sonne gestanden haben (vgl. etwa Muslim, $ahfh 184, - 5 f.; Ibn TaimTya, 

1 S. o. S. 513. 
1 Vgl. Gardet in EI2 III 465 s. v. ljisäb; allgemein auch Brandon, The Judgment or the Dead 

136 ff. 
.1 Vgl. dazu Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur an 55 H. 
4 Dazu Weiteres u. S. 563 H . 
.I Vgl. das BadI1 ana faratukum 'alä 1-~au4 mit seinen Varianten (Conc. V 119 b); dazu M; art, 

Maq. 473, 10 f. 
6 RCEA 121 nr. 24. Zu 'Ahdal' azIz b. al-l;Iari1 h. al-l;Iakam vgl. ljaITfa h. Ijaiyar, Ta 'rt!? 475, 

3 s. a. 103 und Eisener, Zwischen Faktum und Fiktion 244. 
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Wäsilfya, übs. Swartz in: Humaniora Islamica 111973/119; Wolff, Eschatologie 
123). Der Prophet erwartet sie an der Zisterne, weil er bereits im Paradies ist. 
Er führt sie also nicht etwa dorthin, sondern ist vorher schon da. Nur in diesem 
Sinne "geht" er ihnen "voran". Allerdings legt der Kontext nahe, daß sie an der 
Zisterne auch ihre Waschung vollziehen (Muslim 217 f. :::::: Tahära 37-39); der 
Eingang ins Paradies ist wie das Betreten einer Moschee. An der Zisterne stehen 
so viele Krüge oder Kannen (abärfq), wie es Sterne am Himmel gibt (Cone. I 1); 
sie konnten natürlich beiden Funktionen dienen. Weitere Einzelheiten im Artikel 
lfaweJ in EI 2 III 286 (A. J. Wensinck); dort im folgenden (286 ff.; A. B. M. Hu
sain) auch eine Beschreibung dessen, wie man sich realiter einen ha ud zu den-
ken hat. . . 

Die Sr' iten änderten die Vorstellung in ihrem Sinne: Bei der Zisterne werden 
der Koran und die heilige Sippe, die sog. taqalän (nach Sure 55131), mit dem 
Propheten zusammentreffen (s. o. Bd. I 293). 'AII wird seinen "Freunden" dort 
Wasser zu trinken geben und seine Feinde von dort vertreiben (Ibn Bäböya bei 
Fyzee, A Shi 'ite Creed 66 f.). Das war bereits in dem angeblichen a~1 des Sulaim 
b. Qais al-Hiläli vorbereitet; Ibn Bäböya hat den Text in seine 'aqfda aufgenom
men (vgl. Fyzee 123). Die Ijärigiten und viele frühe Mu'taziliten sprachen sich, 
ähnlich wie gegen die Grabesstrafe, auch gegen die Existenz dieser Zisterne aus 
(Bd. II 208 und 354); 'Amr b. 'Ubaid dagegen ließ sie im Gefolge l;Iasan al
Ba~ri's gelten (ib. 306). Ibrähim b. Adham hat in einem Gebet sie bereits empha
tisch bejaht (al-IJaueJ I,aqq; Abü Tälib al-Makki, Qüt al-qulüb I 72, 21/übs. 
Gramlieh 1259). 

Bald erhoben sich nun allerdings Bedenken, ob nicht die Gefährten Mubam
mads, damals noch keineswegs kanonisiert, die von diesem gesteckten Ziele 
verfehlt hatten. "Weißt du denn nicht, was sie nach deinem Tode angestellt 
haben?", so fragt eine Stimme den Propheten, als er bei der Zisterne für sich 
und seine Gemeinde (umma) von Gott einen Sonderstatus erbittet? Auf die 
Dauer ließ man sich dann auch Einschränkungen einfallen; die Zisterne steht, 
so meinte man, nur denen zur Verfügung, die auf Erden zu kurz gekommen 
sind oder sich bewußt von den Gütern dieser Welt zurückgehalten haben 8. Vor 
allem aber wurde das Bild durch andere Elemente des eschatologischen Dra
mas gestört. Wenn Muhammad für seine Anhänger einen Sonderstatus erbittet, 
so nutzt er damit im Grunde sein Vorrecht der Fürsprache (safä 'a). Diese aber 
findet sinnvollerweise während des Gerichtes statt; nur er wird unter allen 
Propheten es wagen, sich vor Gottes Thron niederzuwerfen und für seine Ge
meinde ein Wort einzulegen. Auch das war kommunalistisch gedacht; denn 
von einer Strafe kann unter diesen Umständen keine Rede mehr sein. Diejeni
gen, die sich der Abrechnung nicht zu unterwerfen brauchen (man lä !?isäba 

'alaih), werden sogleich durch die Pforte zur Rechten ins Paradies eingehen 9. 

7 Vgl. die Varianten bei Muslim, Fac/a 'il 25 ff. (dort nr. 2291 und 2293 ff.) und Cone. IV 371 b. 
Die Stimme vertritt Gott (s. u. S. 620 f.). 

N S. o. Bd. I 101. 
9 Das maßgebliche l;:IadI! ist in seiner Standardfassung nach den einzelnen Sammlungen über

setzt und kommentiert bei Huitema, De voorspraak in den Islam 22 ff.; vgl. etwa Muslim, 
Imän 327. Zur Entwicklung auch Smith/Haddad, Islamie Understanding of Death and Resur
rection 25 ff. und Schöck, Adam im Islam 138 ff. 
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Aus Varianten geht hervor, daß man bald um der Gerechtigkeit willen zumin
dest eine vorherige Höllenpein annahm; Mubammad holt dann seine Leute 
aus dem Feuer heraus 10. Andererseits verstärkte man aber auch den kommu
nalistischen Aspekt: wie vorher bei der Zisterne, so sammelt Mubammad jetzt 
bereits vor seiner Fürsprache seine Gemeinde unter seiner Fahne (liwä') und 
führt sie bis ans Tor des Paradieses 11. An der kollektiven Bevorzugung änderte 
sich nichts; denn selbst wenn man einschränkte, galt die Fürsprache immer 
noch ganzen Gruppen: den Mekkanern, den Medinensern, den Leuten aus 
Tä'if 12, und sie wird bereits am Tage der Auferstehung selber wirksam. An 
ein länger dauerndes Fegefeuer dachte man nicht, und als man glaubte, die 
Zeitspanne ausdehnen zu müssen, tat man dies eher nach rückwärts als nach 
vorwärts: durch die Grabesstrafe, in der der Sünder die Hölle schaut und 
durch die Angst gepeinigt wird 13. Die safä 'a war ein Stück Herrschaftsteil
habe; man war imstande, sich vorzustellen, daß Mubammad sich dazu gar 
nicht vor dem Throne niederwirft, sondern selber neben Gott auf dem Throne 
sitzt 14. Sie erwies sich damit gewissermaßen als das islamische Gegenstück zur 
christlichen Erlösung; der Begriff ist ein Beleg mehr dafür, daß Gott als ein 
irdischer Monarch vorgestellt wurde. 

Der Gedanke ist der irdischen Wirklichkeit abgeschaut; die vorislamischen 
Araber wußten den Stellenwert der Fürsprache genau einzuschätzen 15. Sie 
wird bezeichnenderweise bereits in einem Gedicht des 'Abbäs b. Mirdäs aus 
dem Jahr 8 mit Mubammad verbunden 16; so wird sie später an prominenter 
Stelle auch in den Inschriften des Felsendoms erwähnt 17. Umso interessanter 
ist, daß der Koran noch ein etwas abweichendes Bild bietet. Zwar ist auch 
dort vorausgesetzt, daß Fürsprache "mit Gottes Erlaubnis" möglich ist 18; sie 
kann von den Engeln geleistet werden 19. Aber der Prophet selber ist noch 
nicht in die Gegenwart Gottes aufgestiegen; er hat sich ja nie jenen überhöhten 
Status zugesprochen, den das I:IadI! - und das genannte frühe Gedicht -
voraussetzten. Vor allem aber: um seiner Gerichtsdrohung Nachdruck zu ver
leihen, mußte Mubammad all denen, die sich nicht für ihn erklärten, die Hoff
nung auf Fürsprache nehmen. Wenn es um diesen Punkt ging, redete er ohne 
Wenn und Aber; der Tag wird kommen, "an dem es weder Handeln noch 

10 Muslim, ibo 322 und 326; Huitema 30. 
11 VgJ. die Version bei Ibn l:Ianbal, Musnad I 281, 20 f.f2IV 187 f. ne. 2546; Wolff, Eschatologie 

100 und 127 f. 
12 Huitema 34. 
\3 S. o. S. 532. Auch Origines setzte das Fegefeuer vor der Auferstehung an (Sweetman, Islam 

and Christian Theology 12 219). 
14 S. o. S. 404; so schon Mugähid (vgJ. Bd. 11 642). 
15 Dazu Farrukh, Bild des Frühislams 56 ff. 
16 Ib. 48. 
17 S. o. Bd. I 1l. 
1M Sure 2/255, 10/3 usw.; dazu Huitema 15 f. 
19 Sure 40/7 f.; später stellte man sich vor, daß diese an der Höllenbrücke Aufstellung nehmen 

und den Gläubigen mit ihrer Fürsprache hinüberhelfen (s. o. Bd. II 165). 
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Freundschaft noch Fürsprache gibt"20. Die Affäre mit den "satanischen Ver
sen" hatte ihn gelehrt, dag in der Fürsprache Götzendienst versteckt sein 
konnte 21 . So kann man sehr wohl sagen, dag der Koran "alles in allem dem 
Gedanken der Fürsprache nicht günstig ist"22. Auch eine absolute Strafver
schonung der Gläubigen fand dorr keine Stütze; "es gibt keinen von euch", so 
werden sie angeredet, "der nicht zu (der Hölle) hinuntermüßte" 23. 

Wenn Fazlur Rahman allerdings meint, daß die Fürsprache im Koran de facto 
ausgeschlossen werde (Major Themes 31 f.), so ist dies wohl etwas zu modern 
- und vielleicht auch zu apologetisch - gedacht. Abgewogener äußert sich 
E. Riad, Safa 'a dans le Coran in: Or. Suec. 3011981137 H.; der Artikel geht dem 
Begriff auch in vorislamischer Zeit nach. - J. W. Bowker hat darauf hingewie
sen, daß die ambivalente Haltung zur Fürsprache sich ebenso im Judentum 
findet; die Rolle Mu\:lammads ist dort der Abrahams zu vergleichen (lnterces
sion in the Qur'an and the Jewish Traditi()n, in: JSS 11/1966/69 H.). Wenn er 
daraus allerdings weiterschließt, daß dieses Für und Wider Mul)ammad bekannt 
gewesen sei und dieser deswegen selber geschwankt habe, so scheinen Zweifel 
angebracht; es hätte ja eher für Mu\:lammad ein Anlaß sein sollen, nun selber 
Stellung zu beziehen. 

Für die spätere theologische Reflexion lag hierin der Ansatz zum Dissens. 
Rigoristen wie die Ijärigiten konnten die safä 'a nicht akzeptieren 24; sie ver
schlossen sich ohnehin dem HadI!. Auch Asketen hielten nicht viel davon; 
wer sich auf die Fürsprache verließ, brauchte eigentlich nicht seine Sünden zu 
beweinen 25. Ihnen folgten die Mu' taziliten 26; sie nahmen vor allem an einem 
HadI! Anstoß, wonach die Fürsprache den schweren Sündern (ahl al-kabä 'ir) 
zugute kommen sollte 27. Allerdings verlagerten sie auf die Dauer den Akzent: 
Fürsprache ja, aber nur für die Guten 28 und da dann in dem Sinne, daß sie 
im Paradies stärker erhöht werden, als sie es aufgrund ihrer Werke verdient 
hätten 29• Ohnehin waren die Grenzen nicht so scharf gezogen .• Amr b. 'Ubaid 
hatte ebenso wie I:-Iasan al-Ba~rI die Fürsprache anerkannt 30; auch von ande
ren ba~rischen Qadariten wird dies überliefert 3!. Umgekehrt lehnte der medi-

zn Sure 2/254. 
21 Vgl. dazu unten S. 597. Es ist wohl kein Zufall, dafS in Sure 53, wo die "satanischen Verse" 

ursprünglich gestanden hatten (hinter Vers 20), die safa 'a kurz danach in Vers 26 erheblich 
eingeschränkt wird. 

22 Wensinck, Muslim Creed 180f.; vgl. auch id. in EIl IV 268ff. s. v. Shafä'a (= EI2 IX 177ff. 
mit Ergänzungen von D. Gimaret und A. Schimmel). 

2.l Sure 19/71. Zur Interpretation vgl. Huitema 52 f. 
24 Ibn AbI Ya'lä, Tabaqät al-J-janäbila 134,4; BargI, Maqasin 140 nr. 186. 
25 Für Talg b. Hablb vgl. Bd. I 159. Wiederum bietet sich Origenes zum Vergleich an: selbst 

Perrus und Paulus müssen durch das reinigende Feuer hindurch, bevor sie zur Auferstehung 
gelangen (Sweetman 12 219). 

26 As' arT, Maq. 474, 3; dazu Bd. II 354. 
27 Huitema 35 f. 
2K Qä4I 'Abdalgahhär, Fa41207, lOff.; für Gubhä'I ibo 208, 16ff. 
29 Maq. 474, .3 f.; dazu oben S. 74 und Gardet, Dieu et la destinee de l'homme 311 f. 
]0 S. o. Bd. II 306. 
31 Ib.72. 
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nensische Koranexeget Mu1:tammad b. Ka 'b al-Qura?-T die safii 'a ab, weil da
mit die Vorherbestimmung durchkreuzt werden, Für die küfische SI' a war die 
Fürsprache geradezu ein Dogma 33; aber sie dachte dabei eher an <Alt oder den 
jeweiligen Imam als an den Propheten 34. Manche SI' iten legten ihre Toten im 
Grab auf die linke Seite, damit sie das Register ihrer Taten sogleich mit der 
Rechten in Empfang nehmen konnten 35 • Einige sollen ihnen sogar den linken 
Arm gebrochen haben, damit der Verstorbene sich nicht falsch verhalte 36 , Nur 
durch Ungeschick konnte man also in die Hölle kommen, nicht durch Schuld. 

Andererseits erinnerte das Tatenregister immer daran, daß die Abrechnung 
sich individuell vollzog; der Gläubige ist, wie es in Sure 69/20 heißt, sich so 
von vornherein dessen bewußt, daß er dereinst sein Gericht erleben wird. Mu
\:läsibT hat hier angesetzt, als er den Vorausvollzug der Abrechnung zur persön
lichen tagtäglichen Gewissenserforschung machte 3?, Im Grunde kann darum 
jeder Fürsprache leisten, wenn er nur würdig genug dafür ist; irgendjemand 
wird dies z. B. für die Tamlm tun, aus denen so viele 1:Iärigiten hervorgingen 38 . 

Auch die Grabesstrafe war individuelle Eschatologie; das iudicium particulare 
wurde hier dem Weltgericht entgegengestellt oder vorgeschaltet 39• Die indivi
dualistische Sicht hat sich dann auf breiter Linie durchgesetzt; sie hatte den 
Koran auf ihrer Seite, und die Lohnethik der Mu'tazila konnte ohne sie nicht 
bestehen. Die Lehre von der Fürsprache blieb dennoch im sunnitischen Islam 
erhalten. Aber sie veränderte ihr Gesicht; sie bewirkte, daß man für einen 
schweren Sünder, solange er nur Muslim blieb, nicht mehr und nichts anderes 
als ein Fegefeuer erwartete. An dieser Front mußten die Mu< taziliten eine Nie
derlage einstecken; ihr Puritanismus, der für die "Frevler" eine ewige Höllen
strafe verlangt hatte, wurde von der Mehrheit als zu radikal empfunden. Frei
lich hatten sie seit je in Gestalt der ba~rischen Murgi' a, die sich bloß in diesem 
Punkte von ihnen unterschied, den Stachel im Fleische gehabt 40• Zur Unter
scheidung von diesen nannte man sie häufig a~hiib aL-wa 'fd. 

So etwa, als ein Beispiel unter vielen, TüsI, Tibyän III 220, 12. Man war sich 
darüber im klaren, daß die Lehre von der ewigen Verdammnis der Sünder in 
Balira entstanden war (Ibn l;Iauqal, $ürat al-ar4 2291, ult.). Zu den Argumenten 
vgl. etwa Pseudo-Qäsim b. Ibrählm, U~ül aL- 'adL wat-taul?rd, in: 'Imära, Rasii 'il 
1129, 8ff.; Mänkdlm, SUIj 666ff. oder Vajda in: SI 1111959/29ff, (nach Dä
wüd al-Muqammili); allgemein Gardet, Dieu et La destinee de l'homme 300 H. 
Die Lehre hatte, wie man in der Frühzeit gerne betonte (s. o. Bd. II 270), \.}ärigiti-

32 ÄgurrI, Sarf'a 223, 1 H.; zu Mu\:lammad b. Ka'b s. o. Bd. 11 687 . 
. B Maglisi, BiIJär VIII 196 f. nr. 186 f.; MufId, Awa 'il al-maqaliit 52, 4 ff.lübs. Sourdei 284 f. 
34 S. o. Bd. I 276. 
35 Gä\:li?-, BUT~iin 357, 7 H.; normalerweise wurde der Tote auf der rechten Seite liegend bestattet 

(vgl. Grütter in: Der Islam 32/1957/169). 
36 MalatI, Tanbfh 124, 11/163, 11 f.; dazu ein Vers des Ma' dän as-SumaitI bei Pellat in: Oriens 

16/1963/103 v. 3 . 
. ~7 S. o. S. 196; allgemein jetzt Deladriere in EI 2 VII 465 s. v. MuIJäsaba. 
38 Huitema 37 f, Vgl. die I:Iadi!e bei Ibn l:Iuzaima, Tauhid 203, -4 ff.; dazu Conc. III 152 a . 
. ~9 S. o. S. 532. Ähnlich im frühen Christentum; vgl. Werner, Entstehung des Dogmas 698. 
40 S. o. Bd. 11 171 ff.; Bd. III 193 und hier S. 124. 
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sehe Wurzeln; man erzählte sich, daß bereits Näfi' b. al-Azraq sie vertreten 
hatte und deswegen von Ibn 'Abbäs korrigiert worden sei (TabarT, TafsTr 
1X 294, 3 H. nr. 11906). Aber die tIärigiten dachten damals wiederum noch 
ganz kommunalistisch (s. o. Bd. I 19), und auch bei ihnen konnte es passieren, 
daß die schweren Sünder - innerhalb der eigenen Gemeinde! - von der ewigen 
Verdammnis ausgenommen wurden (so bei den Anhängern des Nagda b. 'Ämir; 
vgl. As' arT, Maq. 86, 5 f. und unten S. 564). Aus dem gleichen Grunde vermoch
ten auch die Stiten sich den Mu'taziliten hier nicht anzuschließen (vgl. Made
lung in: Le Shf'isme imtimite 16, 20, 23 und 27). Abü I-Ma'älI bezeichnet dies 
als die einzige wesentliche Diskrepanz im Lehrgerüst der bei den Schulen -
natürlich erst, nachdem die imämitische Theologie sich auf das mu'tazilitische 
System umgestellt hatte (Bayan ul-adyan 34, 11 ff.!übs. Masse in: RHR 94/ 
1926/55). Schließlich ist noch auf die Juden zu verweisen; auch unter ihnen war 
der Glaube verbreitet, daß keiner von ihnen auf immer in der Hölle bleiben 
werde (F. Weber, System der altsynagogalen Theologie 327 H. = Jüdische Theo
logie 342 ft); sie glaubten ohnehin an die kollektive Auferweckung der Gerech
ten (s. u. S. 551). 

Für das Christentum vgl. die allgemeinen Bemerkungen bei Borges, Geschichte 
der Ewigkeit 88 f. Die Lehre vom Fegefeuer geht im wesentlichen auf Augustin 
zurück. Jedoch entwickelte er sie, anders als im Islam, in Auseinandersetzung 
mit den "Barmherzigen", die meinten, daß alle Menschen gerettet werden (vgl. 
Le Goff, La naissance du purgatoire 92 ff.). Sie wurde nur in der römischen 
Kirche akzeptiert; zur endgültigen Ausbildung des Dreierschemas Paradies -
Fegefeuer - Hölle vgl. ibo 299 ff. Interessant ist für unsere Belange die von Le 
Goff kaum behandelte Entwicklung in der Ostkirche. Dort setzte die Opposi
tion gegen die Vorstellung von der ewigen Verdammnis schon unter den Kir
chenvätern ein, etwa bei Diodor von Tarsus und Theodor von Mopsueste (vgl. 
Sweetman, Islam and Christian Theology 12 218 f.; für Diodor eingehend H. G. 
Weis in: Paul de Lagarde und die syrische Kirchengeschichte 219ff.). Daß die 
Frage gerade im Orient weiter kontrovers blieb, zeigt ein Brief des Jakob von 
Sarüg, in welchem dieser zu Beginn des 6. Jh's seinem jüngeren Zeitgenossen 
Stephan bar Sudaile, der Mönch in Edessa war und vor allem als Verfasser des 
"Buches des heiligen Hierotheos" bekannt ist, die Meinung auszureden ver
suchte, daß eine in der Zeit begangene Sünde nicht auf ewig bestraft werden 
könne (vgl. Guillaumont in: Annuaire EPHE 88/1979-80/369; zur Ansicht des 
Bar Sudaile vgl. The Book of Holy Hierotheos 133 ff. MARsH). Isaak von Ninive 
unterstützte später Bar Sudaile's Position (RGG 3m 406); auch die Säbier lagen 
auf seiner Linie (Maqdisl, Bad' I 197, 10 ff.). Job von Edessa dagegen sprach 
sich gegen eine zeitlich begrenzte Höllenstrafe aus (Book of Treasures 292 f.; zu 
ihm s. o. Bd. III 299 und 333 f.). Zu seiner Zeit war Diodor von Tarsus vermut
lich schon ins Arabische übersetzt, allerdings mit seiner Schrift Depi OiKOVOI .. licxs 
und nicht unbedingt mit Depi rrpovoias, dem seine Überlegungen zu dem hier 
behandelten Problem entstammen (vgJ. meine Gedankenwelt 171). Wieweit sich 
Übereinstimmungen finden oder gar an einen Einfluß denken läßt, bleibt noch 
zu untersuchen. 

Der Gedanke einer kollektiven Erlösung blieb lebendig in chiliastischen Bewe
gungen. MahdI-Erwartungen gaben ihm einen militanten Zug; der "Endsieg" 
über die bösen Mächte sollte für enttäuschte Hoffnungen entschädigen. Unter 
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Sunniten pflegte man das Motiv von den endzeitlichen Kriegen (malä~im); der 
Begriff geht auf hebr. mil~ämöt zurück, die Jahwe-Kriege des Alten Testamen
tes 41 • Schon die Manichäer hatten an ein "Hermageddon" am Ende der Zeiten 
geglaubt, in dem Jesus wiederkehren wird und die Gerechten über die Bösen 
siegen 42. Irenäus erwartete, vielleicht etwas weniger militaristisch, vor dem 
Königreich Gottes des Vaters, dem "Himmelreich", ein Königreich des Mes
sias, in welchem die Gerechten auf Erden zu einer neuen leiblichen Existenz 
auferweckt werden 43; er dürfte sich aus der Johannesapokalypse inspiriert 
haben 44• Unter Stiten begegnet das Motiv schon sehr früh in der Sonderform 
der rag'a. Jedoch läßt sich hier - ähnlich wie bei der Grabesstrafe - anfangs 
nicht immer sicher entscheiden, ob sie in dieser "Wiederkehr" eine Zwischen
phase (vor dem Gericht) sahen oder ein Endstadium. Im übrigen haben sie auf 
die Dauer von dem Gedanken mehr und mehr Abstand genommen. 

S. o. Bd. I 306 H. Die Entwicklung ist an sich relativ gut zu verfolgen. Schon 
das K. al-Irgä' nennt die rag 'a eine "Auferstehung vor der Stunde des Gerich
tes" (Text 11 1, t); auch AS'arI oder BagdädI setzen dies voraus (Maq.46, 6 f.; 
Farq 39, 12/54, -4 und 44, -4/59,2 f.: rag'a i/ä d-dunyä qabla l-qiyäma). Man 
glaubte im übrigen, daß die Getreuen 'AlTs und der Imame zur Belohnung für 
ihre Gefolgschaft nach dem Endgericht ins Paradies aufgenommen werden 
(Bd. I 275 f.). Die Auferstehung vollzieht sich also zwar stufenweise; aber das 
irdische Paradies, das durch den Sieg über die bösen Mächte etabliert wird, 
kann nahtlos in die Seligkeit des Jenseits übergehen. Wesentlich ist allerdings, 
daß die rag 'a sich auf Erden vollzieht, als "Wiederkehr" im eigentlichen Sinne 
des Wortes. Daß es so etwas geben kann und auch schon gegeben hat, versucht 
Ibn Bäböya nachzuweisen (Fyzee, A Shi 'ite Creed 62 ff.; vgl. Air arT, Maq. 46, 
8 f.). Mufld sagt dann deutlich, daß die Wiedergänger am Ende noch einmal 
sterben und dann endgültig auferstehen (Awä 'il al-maqälät 89, 3 ff.). An eine 
ewige irdische Existenz glaubten später nur noch die Drusen; bei ihnen ist die 
Exklusivität der frühen kufischen SI' a noch am ehesten erhalten geblieben (vgl. 
Hodgson in EI2 11 634a; Abu Izzaddin, The Druzes 116). Wie sie sich den End
kampf vorstellten, zeigt eine kürzlich von W. Schmucker bekanntgemachte 
"Kriegsode" (Eine drusische 'Askarfya; in: Fs. Wagner 11 507 ff.). 

41 Allerdings verstand man darunter auch apokalyptische Vorzeichen anderer Art (vgl. EJI VI 216 
und 247 s. v. MaläIJim bzw. MalIJama). 

42 Lieu, Manicheism 21 f. 
43 McDannell/Lang, Heaven. A History 51 f. 
44 Für entsprechende jüdische Gedanken vgl. Goitein, Mediterranean Society V 406. 
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3.1 Das irdische und das himmlische Paradies 

So sehr die Lehre von der rag 'a aus späterer Sicht und in den Augen der 
Mehrheit wie eine exotische Verirrung wirken mochte, so wenig läßt sich doch 
übersehen, daß man auch sonst - dort also, wo man nicht in den Kategorien 
einer politischen Utopie dachte - das Paradies auf Erden lokalisierte. Wie 
hätte anders der Prophet seine Gemeinde an der "Zisterne" treffen können? 
Und wenn er sie ins Paradies geleitete, so erst, nachdem sie sich zuvor auf 
einer weiten Ebene! zum Gericht gesammelt hatten 2• Die Kanzel Mul:tammads 
steht, so dachte man sich, in Medina an der Stelle, wo sich später die "Zi
sterne" befinden wird 3• Heiligengräber wurden als Teil des Paradieses angese
hen; darum ließ man sich in ihrer Nähe beisetzen 4. Für manche Orte galt dies 
in besonderer Weise, für Jerusalem etwa; hier wird Gott, wie man sich häufig 
dachte, am jüngsten Tag seinen Thron errichten 5 • Die Hölle stellte man sich, 
ähnlich wie die Menschen des christlichen Mittelalters, im Inneren der Erde 
vor 6 • Natürlich wird 'diese Erde am Ende der Zeiten in irgendeiner Form eine 
neue und andere Erde sein; wenn der Himmel sich spalter7 oder zerbricht 8 

und die Sonne von Dunkelheit eingehüllt wird 9 , wird auch die Erde gegen eine 
andere ausgetauscht 10. Aber sie bleibt eben weiter eine Erde. 

Nur ein irdisches Paradies konnte im übrigen den Gläubigen jene Freuden 
bieten, die im Koran geschildert werden 11. Neu an ihnen war weniger der Ort 
als die Dauer. Wenn die Seligen auf immer im Paradies weilen (biiliduna ffhä 
abadan), so ist damit gesagt, daß sie unsterblich sein werden; der Koran setzte 
damit einen Akzent gegen das Bewußtsein der Vergänglichkeit, welches der 
diesseitsbezogenen Lebensauffassung der GähilJya einen pessimistischen 
Grundton gegeben hatte 12. Auch im Zoroastrismus ist dies ähnlich: die Men
schen werden in einer neuen Welt auf ewig leben 13. Der Tod ist überwunden; 

1 Fr ~a ',din wälJidi"; vgl. Muslim, ~alJflJ 184, -5. 
2 Die Vorstellung von der ~irät-Brücke führt demgegenüber ein Eigenleben (dazu unten S. 560). 
J Vgl. Busse in: WI 28/1988/107. 
4 Leisten, Architektur für Tote 80 f. 
$ S. o. S. 395. 
6 GäQ.i~, /:fayawan IV 201, 5; Saleh, Vie future 45; auch oben S. 522. Bei den Ruwäla-Beduinen 

allerdings erwog man als Alternative, ob sie nicht vielleicht auf der Sonne sei - wohl wegen 
ihrer Hitze (Musil, Rwala Bedouins 674). Allgemein dazu jetzt A. E. Bernstein, The Formation 
of Hell. Death and Retribution in the Ancient and Early Christian Worlds, Cornell Univ. Press 
1993. 

7 Sure 82/1. 
R Sure 84/1. 
9 Sure 81/1. 

10 Sure 14/48; dazu Wolff, Eschatologie 103. 
LI SO auch Fazlur Rahman, Major Themes 111 mit leichter modernistischer Überhöhung. 
L2 Das hat T. Izutsu im einzelnen aufgezeigt (Ethico-Religious Concepts in the Qur'an 45 ff.); 

auch G. Müller, leh bin Lahrd 97 H. Vgl. noch Gimaret, Noms divins 185; D. Semah, ad
Daimüma wal-istilJäla. /:faul wasii 'il at-ta 'bfr fr s-si 'r al- 'arahr al-qadtm in: Karmil 1/1980/ 
83 H. 

1.1 Boyce, Zoroastrians 27 f. 
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er wird einem bekannten l;IadT! zufolge in Form eines Widders am Ende der 
Zeiten zwischen Paradies und Hölle geschlachtet 14. Das Paradies bietet darum 
intensiveren Genug 15; denn alle Lust will Ewigkeit. Aber an Ewigkeit im ei
gentlichen Sinne ist noch nicht gedacht 16. Erst die Theologen und die Philoso
phen haben den Begriff entdeckt; KindT unterschied zwischen "beständig" 
(bäqt) und "ewig" (azalt) 17. Das Paradies ist im Grunde nur "beständig"; ewig 
(qadtm) im Sinne der Überzeitlichkeit ist Gott allein 18. Paradies und Hölle 
stehen noch nicht außerhalb der Zeit; denn in ihnen vollzieht sich Geschehen. 
Die Seligen bekommen dort "morgens und abends ihren Unterhalt" 19; die 
Leute des Pharao werden "morgens und abends dem Höllenfeuer vorge
führt"20. 

Auch im Talmud wird in erster Linie darauf abgehoben, daß die "Gerechten" 
nicht sterben werden. Sie werden "das Land besitzen"; Israel als Kollektiv und 
als politische Entität dauert auf immer (vgl. Neusner, Twentieth Century Con
struction of Judaism 185 H.). Zur Entwicklung der Wärter für "ewig" im Deut
schen vgl. W. H. Vogt in: Beiträge zur Geschichte der deutschen Sprache und 
Literatur 58/1934/1 H.; zum Lateinischen vgl. G. Zuntz, Aion Gott des Römer
reiches 47 H. Im Arabischen heißt selbst qadTm ursprünglich nur "alt" (Bd. III 
83; auch oben S. 82 und 382). Zu fam yazal bzw. al-azal vgl. jetzt den Aufsatz 
von Frank in: MIDEO 22/1995/243 ff. 

Hinzu kam nun, daß der Koran selber an einer Stelle Zweifel an der ewigen 
Dauer von Paradies und Hölle aufkommen ließ. In Sure 11/107 f. hieß es näm
lich, daß sowohl die Seligen als auch die Verdammten "darin weilen werden, 
solange Himmel und Erde währen". Über diesen Zusatz hat man viel nachge
dacht 21 • Gemeint war natürlich, daß sie nicht sterben, solange die Welt be
steht; aber QummT schlog in seinem Tafstr daraus, daß das "immerwährende 
Verweilen" sich hier nur auf ein vorläufiges irdisches Paradies beziehen könne, 
in dem sich die Seelen der Gläubigen befinden, bevor sie in der Auferstehung 
wieder mit ihren Leibern vereinigt werden 22• Nur die Seelen, wohlbemerkt; 
damit unterschied er sich von denen, die an eine rag 'a glaubten, oder von 
den Vertretern der Seelenwanderung, die meinten, dag der Mensch auf Erden 
mehrere Existenzen durchläuft, bevor er ins himmlische Paradies oder die un-

14 Conc. V 517 b; dazu Saleh, Vie future 55 f. Auch schon bei Muqätil b. Sulaimän (Nwyia, 
Exegese coranique 106). SI'itische Versionen bei Maglisl, Bil?ar VIII 345 ff. nr. 1 ff. 

15 Auch dadurch, daß auf Erden verbotene Dinge dort erlaubt sind, etwa der Weingenuß. 
16 Dazu oben Bd. II 275 und 505; III 54. 
17 Vgl. seinen Traktat Fr I-falsafa al-üla, in: Rasa ·il al-Kindll 113 ff./übs. I vry, Al-Kindf's Meta-

physics 67 f. mit Kommentar 143 H. 
lH S. o. S. 82, 136 und 434. 
19 Sure 19/62 mit Parallelen bei Paret, Kommentar 328. 
20 Sure 40/46; dazu oben S. 532. 
21 Allerdings vor allem wegen des folgenden "soweit es dein Herr nicht anders will" (vgl. TabarT, 

Tafslr 3XV 481, 2 H.). Die Prädestinatianer verstanden dies so, daß die schweren Sünder von 
Gott wieder aus der Hölle befreit werden (vgl. Zamabsarl, Kassaf 633, 2 H. zur Stelle). 

22 S. 314, apu. f.; zitiert bei Maglisl, Bil?ar VI 285 nr.5. 
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terirdische Hölle eingeht 23 • Die rag 'a ist ebenso wie die Stadien der Seelen
wanderung noch Teil der Geschichte; das Paradies dagegen ist absolute Zu
kunft. In der Antike hatte man es in entlegene Räume projiziert, auf Inseln 
oder Berge; seit dem Judentum projizierte man es in eine ferne Zeit. Der Islam, 
der beide beerbte, denkt eher wie das Judentum; auf Weltkarten sind weder 
Paradies noch Hölle eingezeichnet 24, und auch das "Fegfeuer" wird rein zeit
lich definiert, erhält dagegen keinen besonderen Ort25 • Für das Paradies ist 
dabei charakteristisch, daß es nicht nur das Ende, sondern auch den Anfang 
markiert; schon Adam hat sich in ihm aufgehalten. 

Ein neuer Horizont tat sich auf, als Oirär b .. Amr mit der Ansicht hervor
trat, daß Paradies und Hölle noch gar nicht geschaffen seien 26. Damit war 
vorausgesetzt, daß beide eine Welt eigener Art waren; alles andere, Irdische, 
muß erst einmal vergehen. Dann war auch leichter zu verstehen, warum sie 
ewig waren (und damit die Höllenstrafe ewig sein konnte); ein irdisches Para
dies, das ewig währte, hätte sich zu schnell mit dem Gedanken an die Ewigkeit 
der Welt verbunden. Daß Ewi&,keit sich mit Zeit überhaupt nicht vereinbaren 
lasse, hatte vor Oirär bereits Gahm b. Safwän hervorgehoben; aber er hatte 
den Sachverhalt noch anders konstruiert. Für ihn war die gesamte Schöpfung 
eine Episode in Gottes ewiger Existenz außerhalb allen Seins; d:trum konnten 
sogar Paradies und Hölle nicht ewig währen. Einige seiner Anhänger gingen 
dann einen Schritt weiter und meinten, daß beides auch jetzt noch nicht da 
ist; sie mögen damit Oirär vorgearbeitet haben 27. Aus dem Koran ließ sich die 
Frage nicht entscheiden. Dort hieß es zwar, daß Paradies und Hölle für Gläu
bige und Ungläubige "bereitstehen" (u 'iddat) 28; aber über den Zeitpunkt der 
Bereitstellung war nichts gesagt. Abo I-Hugail und Bisr b. al-Mu'tamir, die 
bei den Gegner von Oirärs Synergismus, machten darum auch in diesem Punkte 
nicht mit 29 ; Abo I-Hudail stellte sich vielmehr vor, daß die Seli~en durch das 
Aufhören aller Bewegung in einen neuen, unirdischen und damit ewigen Mo
dus der Paradiesesfreude eintreten 30. Aber in der nächsten Generation griff 
Oirärs These doch um sich 31 •• Abbäd b. Sulaimän gab eine ausführliche Be
gründung 32, und sogar aus Abo I-Hudail's eigenen Prämissen zog man den 

23 S. o. Bd. III 429 ff. 
14 Trotz der gelegentlichen Lokalisierungen (s. o. und die Angaben bei Miquel, Geographie hu-

maine 11, Index S. 689). 
lS Der barzab gehört nicht hierher (vgJ. EI 2 I 1071 f. s. v.). 
26 S. o. Bd. III 53 f. 
27 S. o. Bd. 11 505. Nötig ist das nicht; sie lebten ja vermutlich in Ostiran. Dort standen sie 

vielleicht nicht ganz allein; Ibn Hazm schreibt dieselbe Lehre gewissen ljarigiten zu (al-U~ül 
wal-furü' I t 72, 3 f.). Im Irak und in Küfa ließe sich bezüglich dieser Vorreiterrolle vielleicht 
eher an Abü l:Ianlfa denken; aber für ihn ist die Lehre schlecht bezeugt (Bd. 11 505). Auch 
A~amm hat vielleicht wie Oirar gedacht (ib. 408). 

28 Sure 3/13 t und 133; auch 18/102 und 48/6. 
29 VgJ. Text XVII 56; dazu Bd. III 107, Anm. 6. 
30 S. o. Bd. III 255 ff. 
31 Für Hisam al-FuwafI s. o. S. 13 . 
. 12 S. O. S. 17. 
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entsprechenden Schluß: Gott spricht sein "Vergehe!" (ifna) über alles Seiende; 
also müßten auch Paradies und Hölle, wenn sie denn schon existierten, mit 
allem andern vergehen 33. Unter den Stiten übernahm Yünus b. 'Abdarrab
män, der Schüler des Hisäm b. al-tJakam, die These34. Ma'mün soll während 
der miqna auch hierin von den ahl al-lJadfl Gehorsam gefordert haben 35• 

Widerspruch kam von eben diesen ahl al-lJadfl und den Exegeten. Zwar 
hatte man Muoammad nie wie Christus einen descensus ad inferos zugeschrie
ben 36; aber er sollte doch eine Himmelsreise gemacht haben, bei der er Para
dies und Hölle schaute 37 • Das ließ sich nun nicht mehr vertreten, ebensowenig 
wie die sofortige Aufnahme der Blutzeugen ins Paradies. Wie konnte es im 
Koran heißen, daß die Anhänger des Pharao dem Höllenfeuer "vorgeführt" 
würden? "Vorgeführt" wurden sie ja nur, solange sie nicht endgültig darin 
waren, also in der Zeit vor dem Jüngsten Gericht38 . Und wo hatte Adam sich 
aufgehalten? War sein Paradies nicht dasselbe, in das später seine Nachfahren 
einziehen würden? Zwar war man gerade in diesem letzteren Punkt sich kei
neswegs sicher. Der Koran bot ja eine Auswahl von Bezeichnungen für das 
Paradies: ganna, firdaus, 'Adn, där as-saläm, gannat al-ma 'wä, gannat an
na 'fm, gannat al-buld39; es mußte naheliegen, zwischen ihnen zu differenzie
ren 40. Adam hatte im übrigen sein Paradies verlassen müssen; ein "Garten des 
immerwährenden Verweilens" (gannat al-buld) war dies also nicht gewesen. 
Wä~il b. 'Atä' und 'Amr b. 'Ubaid haben in der Tat beide voneinander ge
trennt. Aber selbst sie zogen offenbar nicht die Konsequenz, daß in der Zwi
schenzeit gar kein Paradies vorhanden war, und letzten Endes hat dies auch 
später keine Mehrheit gefunden. 

Für Wa~il und' Amr s. o. Bd. II 274 f. Dieselbe Argumentation findet sich später 
in Spanien bei dem qäljr Mungir b. Sa'Id al-BallütI (273/886-355/966; zu ihm 
s. o. S. 274f.); sie brachte ihn in den Verdacht, Mu'taziJit zu sein (Fierro, Hete
rodoxia en al-Andalus 141). In der SI'a war der Punkt umstritten wie unter den 
Sunniten: Trennung der beiden Paradiese in einer Tradition nach Ga' far a~
Sadiq bei MaglisI, Bi~är VI 284 nr. 2 f.; Ablehnung der ~iraritischen These ibo 
VIII 119 nr. 6 oder 196 f. nr. 186 (in dem oben S. 357 zitierten Dogmenkatalog). 
Mufld entschied sich später ebenfalls gegen I)irar: Zwar mögen jetzt noch keine 
Menschen im Paradies sein, aber doch zumindest Engel (vgl. das Responsum, 

33 Kiyä al-Harräsl, U-?ul ad-din 108 b ff.; allgemein vgl. Gardet, Dieu et la destinee de l'homme 
326 ff. und Saleh, Vie future 79 f. 

34 S. o. Bd. I 390 f. 
35 Qägl 'lyäg, Tartfb al-madärik 1418, 10; dazu oben Bd. III 473. Die Behauptung wird durch 

Ma'müns Sendschreiben nicht gestützt. 
36 Die frühesten Hinweise auf dieses christliche Dogma finden sich interessanterweise in syri-

schen Quellen (Pelikan, Christian Tradition I 150). 
37 Als angebliches Argument des' AlT ar-Rigä vorgebracht bei Ibn Bäböya, Tau/;id 72, pu. ff. 
3X S. o. S. 532. 
39 Vgl. KulInI, Käft VIII 100, 3 f. (nach Mubammad al-Bäqir); Wolff, Eschatologie 189 ff. Dazu 

Horovitz in: Scripra Universitatis arque Bibliothecae Hierosolymitanarum. Jerusalem 1923 
(nachgedruckt bei Paret, Der Koran 60 ff.); Saleh, Vie future 15; Gardet in: EI2 II 447 a. 

40 Vgl. Gardet, Dieu et la destinee de I'homme 335 f.; auch oben Bd. III 53 f. 
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ed. McDermott in: MUSJ 51/1990/123, 11 ff.). Dagegen läßt er in seinen Awä 'il 
al-maqälät das Problem unerwähnt; auch bei Ibn AbT 1-l;IadTd, SNB I 108, pu. 
ff. bleibt die Frage offen. Der IbäQit Abo 'Ammär konzentriert sich in seiner 
Auseinandersetzung mit der Gahmlya auf diesen einzigen Punkt (Mügaz 
11 130 ff.); ähnlich Ibn ad-DawädärT, Kanz ad-durar 174, 1 ff. nach Sib! Ibn al
GauzT. Aus sunnitischer Sicht jetzt auch Rägib al-I~fahänT, I 'tiqädät 242, 6 ff. 
Zu den älteren Quellen vgl. meinen Aufsatz in: Festschrift Abel 108 ff. 
Gahms Ansicht von der Vergänglichkeit des Jenseits war in der Frühzeit weniger 
isoliert, als es aus späterer Sicht den Anschein hat. Unter den Ijärigiten folgten 
ihm Abo Ismä'II al-Bi!!IbI (s. o. Bd. 11 619f.), vielleicht auch Yamän b. Ri'äb 
(ib. 600). Dag alle Lust ein Ende habe, war ja die Grundüberzeugung des voris
lamischen "Pessimismus"; der Dichter LabTd konnte dies nach seiner Konver
sion nahtlos mit dem Satz verbinden, daß alles außer Gott nichtig sei (Ibn Isbäq, 
Sfra 243, ult. ff.). Im Koran hieß es dementsprechend, daß "alles dem Untergang 
geweiht ist, nur Gottes Antlitz nicht" (Sure 28/88); darauf hat sich anscheinend 
Yamän b. Ri'äb berufen (Bd. II 600). Der Gedanke war ohnehin allenfalls beim 
Paradiese schmerzhaft; &egen ein Ende der Hölle konnte man, solange man sie 
fürchtete, nichts haben. Sa'bi soll gemeint habe, daß die Hölle schneller vergehe 
als das Paradies (TabarT, Tafsfr 3XV 484 nr. 18581); Muqätil b. Sulaimän stellte 
sich vor, daß nach 20000 Jahren alle Höllenbewohner zusammen mit dem Höl
lenfeuer verbrannt würden (AI-Sawwaf, Muqätil ibn Sulaymän 247). Nach sei
ner Ansicht werden die Ungläubigen also nicht auf ewig bestraft, sondern am 
Ende zunichte gemacht; Tumäma hat ähnlich gedacht (s. o. Bd. III 166 f.). Ibn 
Mas'od soll behauptet haben, daß die Hölle am Ende ganz leer sein werde 
(TOST, Tibyän VI 68, 12 f.). Man stritt darüber, ob Gott, wenn er "auslöscht, 
was er will" (Sure 13139), auch das Jenseits auslöschen werde; Ibn Mas'od soll 
wiederum, zusammen mit den späteren Murgi'iten, auf der Seite derer gestan
den haben, die dies für möglich hielten (TOsi VI 263, ~ 5 ff.). Wahrscheinlich 
dachte er auch hier in erster Linie an die Hölle und ihre Bewohner. Gewisse 
Sr' iten dagegen, vermutlich Küfier wie er, sollen gemeint haben, daß Paradies 
und Hölle am Ende wüst sein werden (Ibn l;Iazm, U~ül 1180, 1 f.). Ibn TaimTya 
und sein Schüler Ibn Qaiyim al-Gauzlya haben diesen Gedanken später aufge
nommen (Saleh, Vie future 55 ff.; dazu oben Bd. 11 506). 
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3.2 Die "Wirklichkeitsweite" des Jenseits 

Wenn die Mu'taziliten in ihrer Mehrzahl das Jenseits als einen neuen Anfang 
verstanden, so war damit der Weg frei für eine Sublimierung der Paradieses
freuden. Jedoch scheinen sie diesen Weg kaum je beschritten zu haben. Sie 
stellten sich selbst das Paradies, das erst am Ende der Zeiten in die Existenz 
tritt, wiederum als eine neue Erde vor; die meisten von ihnen wollten sogar 
den Tieren einen Platz darin zugestehen 1. Abü I-Hugail meinte zwar, daß alle 
Bewegung im Paradies einmal aufhören werde 2; aber solange dies nicht der 
Fall ist, diente sie auch für ihn nur den alten Beschäftigungen. Die Kritik 
änderte in diesem Punkte nichts 3 • Die Gahmlya dachte kaum anders; das zeit
lich begrenzte Paradies, das Gott nach ihrer Ansicht den Menschen gewährte, 
bot diesen - vielleicht gerade deswegen - die Fülle des Genusses. Daß Gahm 
oder seine Anhänger die von ihnen geleugnete Schau Gottes durch andere 
geistige Freuden ersetzt hätten, wird nirgendwo gesagt. Die Glaubenskämpfer 
erwarteten die Umarmungen der Huris als Lohn\ auch ein Ijärigit wie Sälil) 
b. Musarril) spricht dies offen aus 5 • Gegenstimmen gab es sozusagen keine, 
auch später nicht 6; dazu waren die Aussagen des Korans zu konkret 7• 

Diese waren im übrigen, wenn man die leibliche Auferstehung ernst nahm, 
nur konsequent. Die koranischen Verheißungen beziehen sich auf die nafs als 
"Person", nicht auf die Seele8 • Allein antiker Einfluß konnte hier hemmend 
wirken; er aber war im Islam viel schwächer als im Christentum. Dort hatte 
schon Celsus in diesem Punkt Origenes direkt angegriffen 9; ebenso hatte man 
sich unter den frühen Christen selber, etwa in der Gnosis, nicht immer zu der 
Auferstehung des Fleisches bekennen wollen 10. Selbst Johannes Philoponos 
hatte sich ablehnend gezeigt. Kirchenväter wie Gregor von Nyssa, Synesius 
von Kyrene oder Äneas von Gaza haben sich mit dem Thema beschäftigt 11. 

Im Islam dagegen kam dieser Widerspruch viel zu spät - als nämlich die 
Philosophen sich zu einer selbständigen Gruppe formierten. In der Frühzeit 
standen hierfür allenfalls Texte wie die fiktive Doxographie des Pseudo-Am
monios; dort scheint der Verfasser ein bloßes Fortleben der Seele angenommen 

1 S. o. Bd. II 53, III 87 und hier S. 32. 
2 S. o. S. 453 f. 
J S. o. Bd. III 259 f. 
4 S. o. 5.421. 
S Text VIII 7, q. 
6 Vgl. dazu Gardet, Dieu et la destinee de l'homme 336. 
7 Vgl. dazu Henninger, Christliche Glaubenswahrheiten im Koran 80 H.; F. RosenthaI, Love in 

Paradise, in: Festschrift Pope (= Muslim Intellectual and Social History, nr. XVI), 5.247 H. 
Jetzt auch Azmeh, Rhetoric for the Senses, in: JAL 26/1995/215 ff. 

H Rahman, Major Themes 112. 
9 Vgl. die Rekonstruktion seines 'AATl6liS AOyoS bei Rougier, Celse 384 f. und 409 ff.; Origenes, 

Contra Celsum V 14 und VII 28/übs. Chadwick 274f. und 417. 
10 Werner, Entstehung des Dogmas 684 H. 
11 Rowson, A Muslim Philosopher 219. 
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zu haben, ohne aber aus diesem Standpunkt eine Prinzipienfrage zu machen 12. 

Na++äm scheint sich vorgestellt zu haben, daß die Seele nach dem Tode ins 
Empyreum eingeht; jedoch haben die Häresiographen dazu nichts weiter ge
sagt 1.3. WalId 11. - ausgerechnet er - hat an der Existenz der Paradiesesjung
frauen gezweifelt 14; aber eine dogmatische Aussage war das für ihn gewiß 
nicht. Die Mystikerin Räbi'a al-'AdawIya meinte, daß die Sehnsucht nach den 
Huris die eigentliche Gottesliebe zerstöre 15; aber die Männer sahen dies im 
allgemeinen nicht so. 

In der Philosophie ist natürlich Ibn SInä das Paradebeispiel; ihm hat kürzlich 
J. Michot eine Spezialstudie gewidmet (La destinee de l'homme selon Avicenne, 
Löwen 1986). Michot spricht hier von einem "au-delä imaginal" (S. 193 und 
220); jedoch ist Ibn SInä's Theorie im übrigen recht komplex (ib. 177 H.). In 
seiner Tradition steht 'Ainalqu~ät al-HamagänI (vgl. Arberry, A Sufi Martyr 
15). Ihm vorauf gehen die Ismä'Iliten; vgl. z. B. für Abu Ya'qub as-SigistänI 
Madelung in: Festschrift Yarshater 140 und 135 sowie Walker, Early philosophi
cal Shiism 135 f. Wenn dagegen ein sI'itischer Gnostiker wie SalmagänI (hinge
richtet 322/934) behauptete, die Hölle bestünde darin, dag man seine Lehre 
nicht anerkenne, und das Paradies darin, daß man ihm nachfolge (Yäqilt, [rsad 
1302, ult. f.), so liegt dies auf einer etwas andern Ebene und steht in alter 
küfischer Tradition; es verbindet sich, ähnlich wie bei den Drusen und bei man
chen Ismä 'Iliten, etwa SigistänI, mit Seelenwanderungsvorstellungen (vgl. dazu 
jetzt Walker in: Festschrift Adams 219 H.). 
Die Philosophen lernten u. U. auch von den Christen; Yabyä b. 'Adr leugnete 
die physische Existenz der Hölle und meinte, dag diese nur in den Qualen 
bestehe, die der Mensch empfindet (vgl. den von M. Schwarz edierten Traktat 
in: Festschrift Baneth 77,7 ff.). 'ÄmirI dagegen hat die Eschatologie weitgehend 
akzeptiert (al-Amad 'ala l-abad bei Rowson, A Muslim Philosopher 164, 3 H.; 
dort S. 324 auch eine Übersetzung des parallelen Abschnitts in 'ÄmirIs J'läm 
bi-manaqib al-Islam 135 ff.). Allgemein vgl. Gardet in EI2 II 450 s. v. Djanna. 

Die christliche Polemik hat sich mit Wonne auf dieses Thema eingeschossen. 
Hinweise darauf finden sich schon im HadI! und in der frühen Überliefe
rung 16; Job von Edessa kritisiert die grobe Sinnlichkeit der Muslime17, ebenso 
Theodor Abü Qurra 18 und die byzantinische Theologie 19. Die Muslime setz
ten sich auf die Dauer zur Wehr, so etwa der "Murgi'it" l;Iumaid b. Sa'Id 20, 

12 Vgl. cap. XVI5-11 RUDOLPH (Komm. 176f.), XVII 14-18 (Komm. 187ff.), XX 16 
(Komm. 194 f.). 

n S. o. S. 515; Parallelen aus der christlichen Welt vgl. McDanneIl/Lang, Heaven 80 H. 
14 Dfwän nr. 68 v. 6 'ATWÄN, allerdings nur nach Ma' arr'i, Gufrän 436, apu., also einer Quelle, 

in der man vor willkürlichen Hinzufügungen nicht ganz sicher ist (s. o. Bd. II 12). 
15 Vgl. BadawI, Sahfdat al- 'isq al-ilähl 64 ff. 
16 Vgl. Aguade in: WO 10/1979/61 ff.; dazu Bd. 11 130. 
17 Book of Treasures 288 ff. 
18 S. o. Bd. II 441. 
19 Vgl. Khoury, Potemique byzantine 304ff.; eine allgemeine Bibliographie zum Thema bei 

Khoury, Der Koran I 210 f. 
20 Vgl. Werk liste XXXI b, nr. 9; zu ihm s. o. S. 131 f. 
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oder, etwa zur gleichen Zeit, 'AlT b. Rabban ar-Tabart, der die christliche 
Position aus der Zeit vor seiner Konversion gut kannte 21 • Als ein Christ den 
spirituellen Charakter seiner Paradiesesvorstellung hervorhob und sagte: "Da 
gibt es nichts zu trinken oder zu essen und auch keinen Beischlaf", soll ein 
muslimischer Theologe erwidert haben: "Was für eine traurige Angelegen
heit!"22. Vor allem in der Heidenmission ließ sich aus der Sinnenfreude Kapital 
schlagen; nach dem Bericht der Nestorchronik hoben die muslimischen Wolga
bulgaren, bei denen die Gesandten Wladimirs vor seiner Bekehrung zum Chri
stentum i. J. 986 Erkundigungen eingezogen hatten, diese Seite ihres Glaubens 
besonders hervor23 • Wenn Jesus Heirat und Ehe im Jenseits ausgeschlossen 
hatte, so hatte er sich damit ja gegen die communis opinio gestellt; die jüdische 
Apokalyptik hatte in diesem Punkt noch anders gedacht 24• Im frühen Chri
stentum war, vor allem in judaisierenden Kreisen, die Erwartung sinnlicher 
Genüsse im Jenseits weit verbreitet 25 • Zwar beruhen die von Tor Andrae auf
gezeigten Beziehungen zwischen den koranischen Schilderungen und den Hym
nen des Ephrem Syrus im entscheidenden Punkt auf einem philologischen Miß
verständnis 26; aber daß der Koran mit seiner Sensualität ganz für sich stünde, 
wird man kaum sagen können 27• Der Kirchenvater Laktanz war überzeugt, 
daß die Heiligen im Jenseits eine große Nachkommenschaft zeugen 28. In den 
Paradiesesvorstellungen der Renaissance haben Küsse und Umarmungen einen 
Platz 29; Swedenborg denkt auch an eheliche Freuden. Selbst die Engel üben 
nach seiner Vorstellung Geschlechtsverkehr aus; sie sind jederzeit potent und 
niemals müde 30• 

Wenn die Philosophen demgegenüber die Glückseligkeit eher als spirituelles 
Erlebnis verstanden, so ergab sich daraus fast automatisch die Konsequenz, 
daß die Seele, nunmehr primärer Träger dieses Erlebens, unmittelbar nach 
dem Tode ins Himmelreich eingeht3!. Der Gedanke war, wie wir sahen32, dem 
frühen Islam nicht so fremd gewesen, wie man später behaupten mochte. Auch 

21 K. ad-Dfn wad-daula 133, apu. ff. = 1201,5 ff.lübs. Mingana 157. Vgl. auch den von D. Sour
del in RE! 34/1966 herausgegebenen antichristlichen Traktat (dort S. 31, 12ff.!übs. 22) und 
Ibn Hazm, U~ül I 225, -6 ff.; allgemein Fritsch, Islam und Christentum 136 H. 

22 Tau\:tldI, lmtä' II1192, 1 ff. 
23 L. Müller, Helden und Heilige 34. So auch der Gesprächspartner des Palaiologen Manuel II. 

(Dialog II 3.6-8 FÖRSTEL) und der Liber Scalae Machometi, cap. XXXV ff. (§ 86 H. CERULLI). 

24 McDannell/Lang, Heaven 24 ff. 
25 Hanson, Allegory and Event 151 f. nach Origenes. 
26 Vgl. Andrae, Der Ursprung des Islams und das Christentum 146H. und dazu E. Beck in: 

OCP 14/1948/398 H. sowie in MIDEO 6/1959-61/405 H.: Das Paradies wird als Garten mit 
Weinlauben dargestellt; die femininen Plurale beziehen sich aber nicht, wie Andrae dachte, 
auf Jungfrauen, sondern auf Trauben. 

27 Man braucht deswegen dennoch nicht an die Existenz heiliger Haine und ritueller Prostitution 
in vorislamischer Zeit zu denken, wie dies G. Lüling getan hat (Ober den Ur-Qur'än 174ff.). 

28 Dazu H. J. Vogt, Das sichtbare Reich Gottes, in: 16. Forschungsgespräch Salzburg, S. 80. 
29 McDanneli/Lang, Heaven 124 H. 
30 Ib. 186 und 219 f. 
31 Vgl. Gardet, Dieu et la destinee de [,homme 254 f. 
32 Oben S. 515 und 526. 
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im Koran war zumindest an einer Stelle vorausgesetzt, daß den "Frevlern" ihre 
Strafe sofort nach dem Tode zuteil wirdB . Daß Paradies und Hölle noch nicht 
existieren, konnte man dann natürlich nicht mehr behaupten. In der Theologie 
hat dieser Ansatz sich allerdings kaum entfalten können. Die oben genannten 
Mu' taziliten 34 sind vermutlich nicht repräsentativ. Ibn I:Iazm berichtet ähn
liches von einem älteren Zeitgenossen, dem Ibn Masarra-Anhänger Ismä'Il b. 
'Abdalläh ar-Ru' ainj; hier hatte die antike Philosophie sichtlich bereits Pate 
gestanden 35. Die mutakallimün hielten sich demgegenüber im allgemeinen an 
die für den Koran viel eher charakteristische Vorstellung, daß die Auferstehung 
eine "Reprise" (ma 'äd) sei. Dieses Wort, obwohl nur einmal in der Schrift 
gebraucht (Sure 28/85), verdrängte in der theologischen Spekulation die ande
ren koranischen Begriffe ba '1 und qiyäma, die an sich viel häufiger waren. 
Dabei wird mitgespielt haben, daß das zugehörige Verb a 'äda "wiederholen" 
zentrale Bedeutung für den Beweis der göttlichen Allmacht hatte: Gott bringt 
die Geschöpfe nicht nur zu Anfang ins Dasein, sondern er "wiederholt" sie 
auch, nachdem sie im Grabe geruht haben, und diese "Wiederholung" (i 'äda) 
ist deswegen nicht zu bezweifeln, weil wir die erste Schöpfung tagtäglich vor 
Augen haben 36• 

Zu fragen blieb nur, wie sich Original und Kopie zueinander verhielten. 
Nicht die gesamte Welt wird neu geschaffen, sondern nur die Menschen bzw. 
die Lebewesen 3? Von ihnen aber in erster Linie die Körper; denn die Seele hat 
ja vielleicht anderswo überdauert 38 • Die Atomisten stellten sich dies so vor, 
daß den Atomen, die beim Zerfall des Leibes (bzw. bei der Hinzufügung des 
Akzidens "Vergehen" oder "Tod") ihren Zusammenhalt und damit ihre Di
mensionalität verloren hatten, von Gott erneut das Akzidens "Zusammenhalt" 
gegeben wird 39• Wir haben es sozusagen mit einer verwissenschaftlichten Fas-

.B Sure 6193; dazu Schreiner in: Kairos 1911977;166 H. 
34 S.526. 
35 Fi~alIV 80, -6ff. und 199, 1Of.; auch U~ül I 142, 7f. (vgl. 144, 6f.); dazu Asin-Palacios, Ibn 

Masarra 135 f./engl. Übs. 114 f. Zu seinem Kreis ibo 122 ff./102 H. > Fierro, Heterodoxia 
167 f. - In der christlichen Theologie wird diese These von der "Auferstehung im Tode" 
heutzutage vor allem von Gisben Greshake ve[[reten; vgl. G. Greshakel]. Kremer, Resurrectio 
mortuorum (Darmstadt 1986), S. 165 H. und G. Greshake/G. Lohfink, Naherwartung - Auf
erstehung - Unsterblichkeit (Freiburg 11986), S. 82 ff. Auch K. Rahner hat sich ihr angeschlos
sen (Uber den "Zwischenzustand", in: Schriften XII 455 ff.). 

36 Vgl. Sure 10/4 und die bei Paret, Kommentar 217 genannten Parallelen; dazu O'Shaughnessy, 
Mu~ammad's Thoughts on Death 46 ff. und Gimaret, Noms divins 296 f. Das Argument, daß 
die zweite Schöpfung leichter sei als die erste, findet sich schon im frühen Christemum (Wer
ner, Entstehung des Dogmas 689; O'Shaughnessy, Creation and the Teaching of the Qur 'an 
85). 

37 Dies wird im Koran dadurch etwas verwischt, daß immer von balq die Rede ist und damit 
sowohl die "Geschöpfe" als auch die "Schöpfung" gemeint sein können; vgl. aber O'Shaugh
nessy, Creation 76 . 

. lH S. o. S. 521ff. 
l~ S. o. Bd. III 229 f. und 255; deudich noch bei dem oben S. 476 genannten SI'iten Bal)ranT (7.1 

13. ]h.). Aus der Sicht eines Philosophen dargestellt bei 'ÄmirT (Rowson, A Muslim Philoso
pher 162, 7 H.). 
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sung des Gedankens zu tun, daß Gott die Gebeine der Verstorbenen wieder 
sammelt, wie Ezechiel dies in seiner Vision schilderre 40 • Aber der Körper allein 
ist ja noch nicht die Person; selbst wenn man an ein "Menschatom" glaubte 41 , 

war damit noch nicht unbedingt Individualität gegeben. Das Unverwechsel
bare an jedem einzelnen Menschen beruhte auf "Akzidenzien": seiner Augen
farbe, seinem Tonfall usw.; wenn man ihn im Jenseits wiedererkennen wollte, 
mußten auch sie "wiederholt" werden. Aber, so betonte Abu I-Hugail, Gott 
kann nur diejenigen Akzidenzien "wiederholen", die er auch beim erstenmal 
selber geschaffen hat. Damit waren die Handlungen ausgeschlossen; sie gingen 
ja auf den Menschen selber zurück und waren nun nur noch Gegenstand der 
Abrechnung 42. Auch das blieb im Laufe der Zeit nicht unumstritten 43. 

Nachgedacht hat man auch darüber, wie diejenigen, die nach dem Gericht noch 
eine Zeitlang in der Hölle verbleiben müssen, bei der Aufnahme ins Paradies 
restituiert werden. Hisäm b. al-J:Iakam nahm an, daß sie in einer Art Stupor 
verharren, weil der Glanz und das Glück über ihre Kräfte gehen (s. o. Bd. I 
373). Jedoch beschäftigte dieses Problem die Traditionarier im allgemeinen 
mehr als die Theologen - und natürlich schon gar nicht die Mu'taziliten (vgl. 
ÄgurrI, SarT'a 345, 1 H.). Man nannte dort diese Klasse von Verdammten die 
Gahannamlyün (ib. 344, ult.; TabarI, Ta(sTr 3XV 482, 9; zahlreiche Belege bei 
Lälakä'I, SarI? u~ül i'tiqäd ahl as-sunna 1094 ff.). Später meinte man dann, daß 
die gahannam den Muslimen vorbehalten bleibe; die Heiden kommen in andere 
Höllen. Der Koran bot ja mehrere Namen zur Auswahl (vgl. Gardet, Dieu et 
la destinee de I'homme 328). 

Den geringsten Rückhalt hatte die Lehre von der Auferstehung im Judentum. 
Theodor Abü Qurra berichtet, daß die Samaritaner überhaupt nicht an sie 
glaubten (Mfmar (f wugüd al-bäliq 203, - 5 f./übs. Monnot in: RHR 208/1991/ 
56). Auch QirqisänI setzt sich mit Leuten auseinander, die zu seiner Zeit noch 
so dachten. Diese beriefen sich - zu Recht - auf das Alte Testament, benutzten 
aber auch das rationale Argument, daß beim Tode eines Menschen die vier 
Elemente zu ihrem Ursprung zurückkehren und sich später nicht mehr zusam
menbringen lassen (Anwär 243 H.; vor allem 245, 9 ff.). Das klingt "dahritisch"; 
jedoch haben die Mu'taziliten in ihren Streitgesprächen mit Dahriten diesen 
Punkt anscheinend kaum berührt. 

Als im späteren 3. Jh. die Traditionalisten gegen die Gahmlya zu schreiben 
begannen, richteten sie a11 ihre Energie auf den Punkt, ob die Requisiten, die 
für die Inszenierung der Eschatologie benötigt wurden: die Waage, die Zi
sterne, die Brücke veritativ oder metaphorisch zu verstehen seien. Damit eröff
neten sie eine neue Front; das Problem gewann seine ganze Sprengkraft erst, 
als das l:Iadll sich mit dem Koran auf dem Wege der Exegese unauflöslich 
verquickt hatte. Die Zisterne z. B. kam im Koran überhaupt nicht vor. Die 

40 Ez. 37.1 H. 
41 S. O. S. 516. 
42 S. o. Bd. III 255; auch schon Gardet, Dieu et la destinee de I'homme 269 f. 
43 Vgl. Gimaret, Noms divins 298 f. und Ash 'arf 505 f. Zur Problematik bei Hisam al-Fuwarr 

s. o. S. 6 f.; allgemein auch o. S. 471 sowie die Texte XXIX 3 und XXXI 12. 



560 D 3 Eschatologie 

Waage hatte man ursprünglich in breitem Konsens übertragen gedeutet, als 
Symbol der Gerechtigkeit; so etwa Mugähid oder .Qal).l).äk b. Muzäl).im 44, 
manche Ba~rier4S, auch angeblich Ga'far a~-Sädiq46. Mit letzterem ist auf die 
küfischen Sr'iten verwJesen 47 j MubäsibI erwähnt neben ihnen als Gleichge
sinnte die Murgi' iten und die l:;Iärigiten 48. Unter die letzteren werden wir wohl 
auch die ba~rischen IbäQiten rechnen dürfen; sie beriefen sich dazu meist auf 
Ibn' Abbäs 49• Die Exegese hatte schon deswegen viel für sich, weil im Koran 
von der "Waage" auch häufig mit Bezug auf das Diesseits die Rede war und 
hier der Kontext eine metaphorische Deutung geradezu verlangte 50. Ebenso 
war die Brücke, über die man ins Paradies schreitet, im Koran noch ein "gera
der Weg" (~ira( mustaqfm), den man von Gott geführt wird 51 j erst nachträg
lich, im 1;fadI!, vermischte sich damit die zoroastrische Vorstellung von der 
Cinvat-Brückes2• Zarathustra schreitet auf ihr seinen Anhängern voran 53, so 
wie Mul).ammad dies tut, wenn er seine Gemeinde von der "Zisterne" ins 
Paradies führt 54. Qirär hat die ~ira(-Brücke geleugnet 55, und er tat dies mit 
der "Zisterne" wohl genauso; 1;fadI!e hatten für ihn ja generell keine Autori
tät 56. Die mu~addilun sahen keine andere Möglichkeit, als wiederum mit 
HadI!en darauf zu reagieren 57. 

Aber nur in Iran hielt man diese Nüchternheit länger durch; dort hatte die 
HadT!bewegung anfangs nur eine schwache Basis. Im Irak dagegen spielte 
schon' Amr b. 'Ubaid nicht mehr mit58. In der Mu'tazila war .Qirär der letzte, 

44 TabarT, Tafsfr 3XII 311 nr. 14334; Tabrisi, Magma' 11 399, H. 
45 5. o. Bd. 11 71 und 152. 
46 MagIisT, Bil?är X 187, 2 ff. 
47 Hier gab es sogar allegorische Exegese: Die "gerechten Waagen" aus Surf 21/47 sind die 

Propheten und ihre Testamentsvollstrecker, die Imame (Bil?är VII 250 nr. 9 und 251, 10 nach 
Ga'far a~-Sädiq). 

4H Ri 'aya 244, H. (wenn wir an dieser Stelle yu 'aUilüna lesen dürfen statt yugallitüna). 
49 S. o. Bd. II 208, wo aber nur andere eschatologische Details behandelt sind . 
.10 So etwa Ibn Qutaiba mit Bezug auf Sure 42/17 (Tafsfr garfb al-Qur 'än 392, l i; weitere Stellen 

bei Paret, Kommentar 154 f. zu Sure 6/152. Mit Bezug auf das Jenseits wird immer mawäzfn 
im Plural gebraucht (Sure 7/8 f., 23/lOH. und 101/6-9); in Sure 21/47 steht al-mawäzfn al
qist· 

51 Vgl. etwa Sure 2/142 mit den bei Paret, Kommentar 35 genannten Parallelen; dazu die Konkor
danz s. v . .)irä( und Ahrens in: ZDMG 84/1930/48. Den Übergang zur späteren Bedeutung 
erleichterte Sure 37/23. 

52 Vgl. dazu Duchesne/Guillemin in: Festschrift Masse 108 f.; allgemein Nyberg, Religionen des 
alten Iran 180 ff., Cursetji Pavry, The Zoroastrian Doctrine of a Future Life 53 ff., 69 ff., 79 H., 
Zaehner, Dawn and Twilight 302 f. und jetzt Tafazzoli in EIran V 594 f. s. y. Cinwad Puhl. 
Auch der Gedanke, daß die Handlungen des Menschen nach seinem Tode gewogen werden, 
findet sich im Mazdaismus (Cursetji Pavry 80 ff.). 

5.1 Yasna 11, v. 10 f. 
54 S. O. S. 543. 
5.5 Ibn al-Murta<;la, Qalä 'id 130, 11 f. 
56 S. o. Bd. III 51 f.; daß dies ein Grund war, die "Zisterne" abzulehnen, sagt ÄgurrT, Sarf'a 353, 

-6 H. 
57 QusairT, Ta 'rfb Raqqa 110, 1 f. 
SM S. o. Bd. II 306. 
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der prononciert und aus prinzipiellen Gründen Widerstand leistete. Indes hatte 
seine Position die Schwäche, daß er skripturalistisch argumentierte und darum 
in dem Augenblick, wo der Koran einen Beleg lieferte (etwa bei der Waage), 
zurückstecken mußte59 ; er konnte also nicht das Szenario en bloc zurückwei
sen. Über Abü I-Hugail und Bisr b. al-Mu'tamir schweigen die Quellen; die 
beiden haben sich hier wohl ebenso zurückgehalten, wie sie es bei der Grabes
strafe taten 60. Gäl:li~ stellt zwar fest, daß man menschliche Handlungen nicht 
als Körper behandeln könne, die sich wiegen lassen, vermeidet es aber, sich 
selber auf diese Position festzulegen 61 . Ka'bT gehörte noch zu den Gegnern, 
Gubbä'T nicht 62; der QäQT 'Abdalgabbär windet sich sehr 63 • As' arT verteilt die 
Meinungen anonym über ahi ai-J?aqq und ahi ai-bida '; es war wohl zu schwer, 
die Grenze klar zu ziehen 64. Die Lehre der ahl al-J?aqq umschrieb er dabei mit 
den Worten, daß die Waage "ein Zünglein und zwei Waagschalen habe"; auch 
TabarT benutzt diese Ausdrucksweise 65 . Auf ägyptischen Grabsteinen wird die 
Waage genannt, jedoch nicht häufig66 • 

Die Berührungen mit der zoroastrischen Eschatologie hatten übrigens ihre 
Grenzen. Die Zoroastrier konnten sich wegen ihrer Verehrung des Feuers nicht 
vorstellen, daß dieses nun in der Hölle zur Strafe eingesetzt - und damit verun
reinigt - werde. Einer von ihnen überraschte Gäl)i{: mit der Theorie, daß es im 
Islam nur deswegen ein Höllenfeuer gebe, weil es in der Heimat des Propheten 
so heiß gewesen sei (lfayawän V 69, 2 ff.). Gäbi{: revanchierte sich mit der 
Behauptung, daß Zarathustra an eine kalte Hölle geglaubt habe, weil man in 
Balb, wo er herstammte, und in Ägarbaigän, wo er auftrat, durch den Winter 
so geplagt werde (ib. 67, 2 ff.). 

59 S. o. Bd. III 52. 
60 S. o. S. 529. 
&1 ljaLq al-Qur 'än in: Rasä 'iL III 292, 6 f.; zum Argument vgl. Gardet, Dieu et La destinee de 

l'homme 318 f. l:iaf~ al-Fard hatte vielleicht deswegen Gott die Fähigkeit zugesprochen, Akzi
denzien in Körper zu verwandeln (s. o. Bd. Il 732, Anm. 25). 

6Z Vgl. Tabrisl, Magma' 1I 399, 2f. 
63 Faql 204 ff. 
64 Maq. 472, 8 ff.; auch 473, 9 H. für die Zisterne: ah! as-sunna wa!-istiqäma vs. ahZ a!-ahwä '. 
65 Ta(sfr 3XII 311,9. Er sagt dabei ausdrücklich, dag er diese Ansicht für richtig halte (311, pu. 

ff.). 
&6 Vgl. etwa RCEA I 157 f. nr.200 für das Jahr 215/830; nach Ägypten gehört auch der Beleg 

Bd. Il 726. Allgemein zur Frage vgl. Gardet, Dieu cl !a dcstillce de l'!Jomme 317 ff. und Gima
ret, Ash 'art 511 ff. 





4. Der Glaube 

Glaube (tman) und Zeugnis (sahada) geben der Gemeinde ihr Gesicht 1. ,,0 
ihr, die ihr glaubt" (ya aiyuha lla<;/tna amanü), so werden die Anhänger des 
Propheten im Koran unablässig angeredet, und jede Grabinschrift der ersten 
Jahrhunderte enthält in der einen oder andern Form ein Glaubensbekenntnis. 
Wer als Muslim die Formellä ilaha illä lläh ausspricht, "wird dem Höllenfeuer 
entrissen", so hieß es im HadTl, und keine nachträgliche Interpretation kann 
verdecken, daß dies absolut gemeint war 2; solange man Gott keinen Partner 
gibt (asraka), kommt man ins Paradies, selbst wenn man stiehlt und hurt 3 • 

Zwischen Gott und denen, die an ihn glauben, besteht ein Loyalitätsverhältnis. 
Gott sorgt sich um die Menschen, und sie sind ihm dankbar dafür\ die Men
schen tun Gutes, und nun ist es Gott, der ihnen dies dankt 5 . Unglaube ist 
Undankbarkeit 6 • 

Dieser koran ische Ansatz wurde in verschiedener Weise aufgenommen. Die 
Umaiyadenkalifen, "Beherrscher der Gläubigen", wie sie sich nannten, bean
spruchten die Loyalität, die einem Stellvertreter Gottes (baltrat Allah) ge
bührte 7; als der Aufstand des Ibn al-As'at zusammenbrach, verlangte Haggäg 
von den küfischen Sympathisanten, daß sie sich selber des "Unglaubens" be
zichtigten 8• tIärigiten und Stiten grenzten demgegenüber die Glaubensge
meinschaft auf ihren eigenen Kreis ein. Ohne den Glauben an . AlT kein Para
dies, so sagten die SI' iten 9, und die Ijärigiten dementsprechend: Wer nicht zu 
uns gehört, ist ein "Poly theist" (musrik) 10. Das war ein hartes Wort; man 
konnte meinen, daß das heidnische Mekka in den Muslimen noch fortlebe. 

1 Zum Zeugnis vgl. M. Arkoun, Llslam, morale et politique 29 H. 
Z Vgl. Ibn Ijuzaima, Tau~fd 213, pu. ff. (= Conc. VII 270a) mit dem darauffolgenden Kom

mentar . 
.l Ib. 223, 11 ff. (= Conc. VI 283b). Auch das vorher genannte HadI! forderte nicht mehr, als 

daß man bei dem Bekenntnis "Gott vor Augen haben" müsse (dazu oben S. 356). Natürlich 
ist in beiden Prophetenworten nicht explizit ausgeschlossen, dafS der Sünder eine gewisse Zeit 
in der Hölle verbringen muß; aber daran hat man damals sicherlich noch nicht gedacht. 

4 Nagel, Der Koran 201 f. 
, Sure 2/158; vgl. Sure 4/147. Dazu lzutsu, Ethico-Religious Concepts 120f. 
6 Dazu Näheres oben Bd. II 227 f.; auch I 276. Zum Bedeutungsumfeld von kufr vgl. Izutsu, 

ibo 119 ff.; ergänzend und unter Berücksichtigung des historischen Aspekts M. Waldman in: 
JAOS 88/1968/442 ff. 

7 S. o. Bd. I 24. 
H S. O. Bd. [] 43; Sayed, Ibn al-As'al 237 (wo "soll er" zu lesen ist statt "sollen"; vgl. TabarT II 

1096, ult. f.). 
9 S. O. Bd. I 275 f. 

10 S. O. Bd. Il 228 f. 
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Niemand außer den J::Iärigiten hat je diesen Begriff auf Muslime angewandt. 
Sogar sie selber vermochten ihren Standpunkt nur mit Mühe zu halten; sich 
reiner zu dünken als die anderen, wurde schwer, als man die Sünde in den 
eigenen Reihen vorfand. Das Ideal einer Gemeinschaft der Heiligen zerbrach 
daran, daß Gemeinschaftssinn und Heiligkeit sich nicht miteinander vereinba
ren ließen. Die Anhänger des Nagda b. 'Ämir sahen sich ver anlaßt, sogar mit 
denjenigen ihrer Gesinnungsgenossen Solidarität zu üben, die einer I?add
Strafe unterlagen 11. Die Ibä4iten gewöhnten sich daran, zwischen kufr und 
kufr ni 'ma zu unterscheiden; damit sprengten sie die - ohnehin sekundäre -
Einheit zwischen Unglauben und Undankbarkeit 12. Der Nukkärit Härün b. 
al-Yamän meinte, daß zwar alle Sünden zum Unglauben führen, die läßlichen 
aber verziehen werden 13. Die Nagdlya wollte sich nicht dazu äußern, ob Gott 
die Seinen überhaupt strafen wird; in jedem Fall aber wird er dies nicht ewig 
tun und auch nicht im höllischen Feuer 14• Die musrikün allerdings verschont 
er nicht; sie sind nicht einmal Muslime. 

Wenn die Ijärigiten also differenzierten, so nur auf einer Seite, beim Unglau
ben. "Glaube" und "Islam" dagegen blieben im wesentlichen konvertibel. Das 
war ein Axiom, das auch die Gegenseite nicht in Frage stellte, obgleich sie 
daraus eine ganz andere Konsequenz zog: Wer immer sich zum Islam als Reli
gion bekennt, ist damit gläubig. Erst die Mu'tazila hat, wohl aus asketischem 
Impuls heraus, durch ihre Einführung des fasiq-Begriffs eine Verschiebung er
reicht 15. Zwar hatte schon der Koran für den schweren Sünder eine Anzahl 
von Bezeichnungen bereitgestellt 16; aber erst bei den Mu' taziliten entstand ein 
neues "dreiwertiges" Koordinatensystem. Erst sie nämlich sahen in dem fasiq 
eine eigene Kategorie: den Muslim, der nicht mu 'min ist, und erst sie wagten 
die Formulierung, daß ein Muslim auf ewig verdammt werden kann. Die 
Ijärigiten hatten dies immer nur von dem kafir (bzw. dem musrik) gesagt, und 
die anderen, die sich als Repräsentanten der großen Mehrheit, der Gesamtheit 
(gama 'a) sahen, hatten die Kraft des Glaubensaktes in jedem Muslim für so 
stark gehalten, daß dieser allenfalls vorübergehend mit dem Feuer Bekannt
schaft macht l7 • Die Muslime waren für sie ahl al-ganna 18 , und selbst wenn 
sie wegen ihrer Sünden einmal in die Hölle kommen, so sind sie doch keine 
ahl an-nar, sondern nur gahannamfyün 19. 

Dieses Lebensgefühl, das lange Zeit sich in I:-Iad1len Ausdruck verschaffte, 
wurde in eine Theorie gefaßt von Abü I:-Ianlfa; er nahm in seinem Sendschrei-

11 As' arT, Maq. 91, 3 f. 
12 S. o. Bd. 11 227 ff. 
13 Wilkinson, lmamate Tradition 165; zu Härün b. al-Yamän s. o. Bd. II 212. 
14 As'arT, Maq. 91, 4H.; Ibn l;Iazm, Fi~al IV 190, 3ff. 
15 Dazu ausführlich oben Bd. II 260 ff. Wir kürzen den Prozeß hier ab; vor allem auf die interimi

stische Bedeutung des Terminus munäfiq soll nicht noch einmal eingegangen werden (vgl. 
ib.228 und 263). 

16 Dazu Izutsu,. Ethico-Religious Concepts 156 H. 
17 S. O. S. 547 f.; dazu auch die HadT!e bei Ibn ljuzaima 190, 17 H. und 206, 11 ff. 
IR ZU diesem Begriff s. o. Bd. I 20. 
19 S. O. S. 559. 
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ben an 'Utmän al-BattI die Mu' taziliten ins Visier, ohne sie direkt beim Namen 
zu nennen 20. Was ihn störte, war, daß sie durch ihre Betonung der Sünde die 
Werke des Menschen so stark in den Vordergrund stellten; an dem Primat des 
Glaubensaktes wollte er nicht rütteln lassen. Dazu verwies er auf die histori
sche Situation der Urgemeinde: Mubammad hatte von seinen Anhängern 
schon den Glauben gefordert, als Gott die Gebote noch gar nicht erlassen 
hatte. Abü l;Ianlfa tat damit mutatis mutandis das, was in unseren Tagen 
Mabmüd Tähä versucht hat: er trennte zwischen der mekkanischen und der 
medinensischen Periode 21 • Er wertete die Werke nicht ab; aber er gab ihnen 
eine Bedeutung für sich. Sie machen den Glauben nicht aus, sondern sie ver
vollkommnen ihn, wie man in seinen Kreisen sagte22• An und für sich genom
men ist der Glaube überall gleich, ob nun die Engel oder der geringste der 
Menschen ihn äußern, nämlich Zustimmung zu der wahren Lehre von dem 
einen Gott 23 • Wenn er sich irgendwo mit dem Handeln überschneidet, so im 
dfn, der "Religion", der von Gott gewollten Ordnung und der durch das reli
giöse Empfinden geprägten Sitte. 

Eine umfassende Begriffsunrersuchung zu dfn steht noch aus. Zu drn als "gott
gewollte Ordnung" vgl. Nagel, Staat und Glaubensgemeinschaft I 13 ff.; zu dfn 
als "Herkommen, Sitte" vgl. Farrukh, Bild des Frühislams 86 ff.; zu dfn im Ko
ran Jeffery, Foreign Vocabulary 131 ff. und lzutsu, God and Man in the Koran 
219 ff.; zum Wortgebrauch allgemein W. C. Smith, The Meaning and End of 
Religion 80 ff. und F. Gad' än, Mi~na 294 ff. Der dfn der Juden und der Muslime 
wird genannt in der sog. Gemeindeordnung von Medina; gemeint ist wohl die 
auf Religion gegründete Lebensart, das "Gesetz" (vgl. Serjeant in: BSOAS 41/ 
1978/26 f., 2a). Jeder Stamm hat auf diese Weise seine Lebensart: kullu qaumin 

wa-dinahum (vgl. Kister in: JESHO 15/1972/72 = Studies, nr. 11). Die Araber 
haben ihren dfn (vgl. von Grunebaum in: Arabica 10/1963/15), aber auch ein
zelne Menschen (vgI. den angeblichen Brief 'Urnars an Abü Müsä al-AS' arT in: 

20 S. o. Bd. I 194ff. Das heißt allerdings noch lange nicht, daß die Murgi'iten von den erwähnten 
l;IadTten ausgingen oder sich auf sie stützten. Zwar behauptet dies Ibn l:;Iuzaima (Taul,fd 224, 
pu.); jedoch trifft es allenfalls auf Leute wie Muqätil b. Sulaimän zu, nicht auf Abü l;Ianifa. 
Ibn Ijuzaima schränkt an anderer Stelle denn auch ein - wenngleich hier um des Kontextes 
willen mit negativer Formulierung (mit der wiederum Muqätil gemeint sein könnte; 212, -6). 
Im übrigen heißt es ebensowenig, daß mit Abü l;Ianifa sich im Islam die "Geburt des Fege
feuers" vollzogen habe. Zwar ist die Vorstellung von der zeitlichen Höllenstrafe erst denkbar 
geworden dadurch, daß die Mu'taziliten den fasiq zu einer eigenen Kategorie machten; aber 
die Entwicklung hat ihre Zeit gebraucht. Sie ist selbst bei Ibn Sabib oder Mul:täsibi noch nicht 
ganz abgeschlossen (s. o. S. 126 f. und 203; allgemein auch S. 547 f.). 

2t Zu Mal:tmüd Tähä vgl. vorläufig die Übersetzung seiner Programmschrift von A. A. An
Na'im, The Second Message of Islam (Syracuse 1987) 124ff.; dazu R. Schulze, Islamischer 
Internationalismus im 20. Jh., S. 377 H. (mit weiterer Literatur) und mehrere Magisterarbeiten 
(J. Rinnert, Germersheim/Mainz; ). Rogalski, Berlin; I. Stümpel, Freiburg; A. CEvermann, 
Tübingen), von denen nur die letztere mittlerweile gedruckt ist: A. CEvermann, Die "Republi
kanischen Brüder" im Sudan. Eine islamische Reformbewej!,unj!, im zwanzij!,sten Jahrhundert. 
Frankfurt 1993. 

22 S. o. Bd. I 201, Anm. 11; auch Text IV 62, b für den SI' iten 'Ali b. MrIam. Zur Kritik daran 
vgl. Bd. I t 82. 

2.1 Ib. 202; etwas differenzierend TI 660. 
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JSS 29/1984/69, wo Serjeant mit "your conduct" übersetzt; auch oben Bd. I 
155). In der Umaiyadenzeit fürchtete man, daß durch das Überhandnehmen der 
Klienten die Herrschaft der Freien schwinden und ihr dfn sich verändern werde 
(TabarT II 627, 14 f.). Wer seinen politischen Standpunkt verdeutlichen wollte, 
sagte, dag er 'ala dfn 'Alf oder 'ala dfn 'Ulman sei (TabarT II 342, 6; 350, 
ult.; 659, 8; Ag. XIV 231, 10; ähnlich jetzt auch Y. Nevo u. a., Ancient Arabic 
Inscriptions (rom the Negev 7). Die Glaubensüberzeugung der SI'iten war 
darum ebenfalls ein dfn (BarqT, MalJasin 168, - 8); ein Anhänger des' AlT ar
RiQä sagte zu diesem: nadfnu llah bi-ta 'atikum (MaglisT, BilJar XXIX 265, 2). 
Allerdings ist diese letztere Formulierung deutlich vom Koran inspiriert; dort 
findet sich das Nomen ebenso wie das zugehörige Verb (wenngleich letzteres 
nur an einer einzigen Stelle, Sure 9/29), und dort wird auch die Verbindung dfn 
Allah gebraucht (Sure 3/83; neben dfn al-haqq in Sure 9/29 und den bei Paret, 
Kommentar 199 genannten Parallelen). Diese Wortverbindung lebt dann weiter, 
etwa bei I:Iasan al-Ba~rT (vgl. MäturTdT, Ta 'wflät ahl as-sunna I 176, 3 für I:Ia
sans Ta{sfr) oder bei dem Ibä~iten Sälim b. I)akwän (Text II 2, cl. 
Neben dfn Alläh tritt später der dfn Muhammad, so wenn es etwa auf Grabstei
nen heißt, dag jemand 'alä {#rat al-Isläm wa-dfn Muhammad an-nabT gestorben 
sei (vgl. RCEA II 245 nr. 752). Erst jetzt läßt sich guten Gewissens mit "Reli
gion" übersetzen. Das ist im Koran vorbereitet vor allem in Sure 5/3, wenn 
Gott den Muslimen versichert: "Heute habe ich euren dfn vervollständigt ... 
und ich bin damit zufrieden, daß ihr den Islam als dfn habt". Auch hier ist dTn 
noch die Gott zufriedenstellende Ordnung, der Vollzug der Riten; aber er ist 
auch der Islam und damit das, was die Gemeinde Mu\:lammads vor allen ande
ren auszeichnet. Darum wird in einer alten Glaubensformel der Islam "unser 
dfn" genannt (s. o. Bd. I 13). Andererseits galt in Mekka vor dem Islam der dfn 
Ibrährm (vgl. Rubin in: JSAI 13/1990/99 ff.). Unter Anthropomorphisten stellte 
man sich vielleicht vor, daß der dfn Alläh wie der Koran direkt aus Gott hervor
geht (Bd. 1213; dazu oben S. 370). Allerdings muß man immer im Auge behal
ten, daß mit "Religion" hier nie etwas Subjektives oder Privates gemeint sein 
kann, sondern nur ein objektives und öffentliches Verhalten (so Frank in: 
MI DEO 15/1982173, Anm. 72). Daran ist selbst dann festzuhalten, wenn es im 
K. al-Furüq des Abu Hiläl al-' AskarT heißt, daß im Gegensatz zu milla, welches 
die Religion (sarf'a) insgesamt bezeichne, dTn das sei, dem jeder einzelne ihrer 
Vertreter anhänge (181, 9 f.; zum Verhältnis vgl. auch Rägib al-I~fahänT, J'tiqä
dat 107, 4ff. und Gardet EI2 II 294 b s. v. Dfn). Nach dem K. al- 'Älim wal
muta 'allim unterschied Abü I:IanTfa auch zwischen dTn und sarr'a: Alle Prophe
ten haben den gleichen drn, aber nicht die gleichen sarä'i' (S. 5 f.). Darum be
zeichnete man, im Gegensatz zu heutigem Sprachgebrauch, die Religionen nicht 
als adyän, sondern als milal; SahrastänT hat darüber einiges zu Beginn seines 
K. al-Milal wan-nihal gesagt (25, 12 ff./48, 2 ff.; vgl. die Übersetzung von Gima
ret, Livre 165 H.). 

Die Sachlage im Koran wird dadurch etwas verunklärt, daß drn dort auch die 
Bedeutung "Gericht" hat, vor allem in der Verbindung yaum ad-dfn, aber auch 
für sich stehend (vgl. Paret, Kommentar 524 zu Sure 107/1). Hier handelt es 
sich um ein Lehnwort aus dem Aramäischen, das bereits in vorislamischer Zeit 
ins Arabische eingedrungen war (vgl. Horovitz, Koranische Untersuchungen 
62). So bezeichnet etwa im syrischen Rechtsbuch des Isö'bubt dfnä das ange
wandte bürgerliche Recht im Gegensatz zu nämösä, dem idealen Gesetz (vgl. 
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Sachau, Syrische Rechtsbücher III, Einleitung). - Zu berücksichtigen ist weiter
hin, daß ai. daenä > mi. den ebenfalls u. a. "Religion" heißt (vgl. Nyberg, 
Religionen des alten Iran 114 ff. und jetzt M. Shaki in Elran VII 279 ff.). Dieser 
den wohnt im Menschen wie ein schönes Mädchen (vgl. Denkart, übs. de Me
nasce 236 f. = § 225) und begegnet ihm in dieser Gestalt wieder im Jenseits 
(Cursetji Pavry, Future Life 28 ff.; Boyce, Zoroastrians 27). Nöldeke hat deswe
gen ar. dfn "Religion" zu einem Lehnwort erklärt und von dfn "Brauch, Sitte" 
trennen wollen (in: ZDMG 37/1883/534, Anm. 2; auch Jeffery, Foreign Voca
bulary 132 und W. C. Smith, Meaning and End 98 ff.). Jedoch ist dies nicht 
unbestritten geblieben (vgl. Gardet in EI2 II 293 b). Für eine synchrone Betrach
tungsweise, wie sie etwa Izutsu in der oben genannten Arbeit oder Y. Y. Haddad 
in: MW 64/1974/114ff. gewählt haben, ist der Sachverhalt ohnehin unerheb
lich. Auch die arabischen Philologen, denen die Überschneidung bekannt war, 
wollten sich natürlich nicht zu einer Abhängigkeit verstehen (vgl. Abü Hiläl, 
Furüq 181, -5 ff.). 

Das Wort dfn ist nie zu einem theologischen Terminus geworden. Das lag 
wohl daran, daß es nicht eindeutig genug war. Dfn im Sinne von "Religion" 
gehörte in den Bereich des Glaubens, dfn im Sinne von "Verhalten, Sitte" dage
gen in den Bereich des Handelns. Die Mu' taziliten konnten den Begriff ohne 
Mühe für sich beanspruchen; dfn umfaßte ja auch die rituellen Pflichten, also 
die Werke 24• Abü I:Ianlfa dachte demgegenüber eher an die Glaubensinhalte. 
Nun ließ sich allerdings bei des ohnehin schwer trennen, in der gelebten Wirk
lichkeit ebensowenig wie in dem geoffenbarten Text, von dem man ausging, 
dem Koran. Mu~ammad hatte anfangs vor allem Zustimmung gefordert, ra
tionale Anerkennung seiner als wahr erkannten Botschaft. Er hatte "Wissen" 
gebracht; die Gegner hatten nur "Meinung" zu bieten 25 . Glaube war eine Sa
che des Kopfes gewesen, in gewissem Sinne auch des Herzens, als Vertrauen 
auf Dinge, die in der Zukunft lagen und die man nicht sah (gaib)26. Später 
aber, als sich in Medina eine Gemeinde mit festem dfn gebildet hatte, kam es 
darauf an, "zu glauben und zu tun, was recht ist" (ämana wa- 'amila ~-~äli~ät) 
- Glaube als Pflicht der Glieder, als Gehorsam 27; tä'a hieß ja sowohl "Gehor
sam" als auch "Gehorsamswerk" , und der Name, den die Religion annahm, 
islam, war gleichfalls ursprünglich die Unterwerfung unter Gottes Willen 28. 

24 So etwa Mänkdlm, SUI::I 708, 1 f. 
2.1 Vgl. meine Erkenntnislehre 13; auch Fazlur Rahman, Major Themes 101. 
26 Vgl. Macdonald/Gardet in EIl II 1025 f. s. v. Ghayb; Gaudefroy-Demombynes in: Mel. Mas

signon II 245 ff.; Berque, Le Coran 75l. 
27 Zu diesen verschiedenen Aspekten des koran ischen Glaubensbegriffs vgl. Ringgren in: Oriens 

4/1951/1 ff.; auch Izutsu, Ethico-Religious Concepts 184 ff. Allgemein zu den verschiedenen 
Arten, in denen sich Glaube definieren läßt, Pelikan in ER V 250 ff. s. v. Faith; für den Islam 
Gardet, Dieu et la destinee de I'homme 361 ff. 

2H Der Satz inna d-d/na 'inda lläh; l-isläm in Sure 3/19 läßt sich ebenso übersetzen mit "Als 
(einzig wahre) Religion gilt bei Gott der Islam" (so Paret) wie mit "Als (rechte) religiöse 
Verhaltensweise gilt bei Gott die Unterwerfung unter seinen Willen" (so W. C. Smith, On 
understanding Islam 47); vgl. Sure 2/128 und 131 f: Wenn aslama hief~ "sich zum Islam bekeh
ren", so war es mit ämana "glauben" nicht identisch (vgl. Sure 49/14; dazu Jomier in EI2 IV 
171 b s. v. Isläm). 
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An der einen Stelle, wo kataloghaft Glaubensinhalte aufgezählt wurden, in 
Sure 2/177, standen "Dogmen" neben rituellen Verhaltensweisen 29. 

Abü tIanlfa schaffte Klarheit, indem er fmän "Glauben" mit ta~dfq "Für
Wahr-Halten" gleichsetzte 30; damit konnten die Werke nur noch Zeichen des 
Glaubens sein. Durch diesen Infinitiv erhob er nun in der Tat ein Verb zum 
Begriff, das zur ältesten Schicht der koran ischen Offenbarung gehörte; ~ad
daqa bildet in Sure 75/31 f. den Gegensatz zu kat}t}aba, im Sinne von ,,(an die 
Offenbarung) glauben" vs. ,,(sie) zur Lüge erklären" 31. Ob Abü tIanlfa sich 
bewußt war, daß er mit diesem Rückgriff auf die mekkanische Phase genau 
im Sinne seiner Theorie handelte, ist schwer zu sagen; in der Exegese behan
delte man den Koran ja im allgemeinen nicht unter historischem Gesichts
punkt, sondern als eine gedankliche Einheit. Aber er stand zumindest in einer 
Tradition; die Betonung des theoretisch-intellektuellen Aspekts ist nämlich, 
wie Ringgren im Anschluß an Ahrens hervorgehoben hat, auch für den Glau
bensbegriff des orientalischen Christentums bereits bezeichnend gewesen 32. 

Der Islam gewinnt hiermit einen Zug, der bis heute sein Gesicht geprägt hat: 
Glauben und Wissen kommen harmonisch miteinander aus; der Glaube 
"sucht" nicht das Verstehen wie bei Anselm von Canterbury. Der Gedanke, 
daß eine Glaubenserfahrung mehr Gewißheit haben könne als eine andersgear
tete Erkenntnis (credo ut intelligam) oder daß man ihr gar die Erkenntnis 
opfern müsse, das sacrificium intellectus (credo quia absurdum) , ist zumindest 
dem kaläm immer fremd geblieben 33. 

Man darf das natürlich nicht überbetonen. Die islamische Mystik zeigt, daß 
man auch anders denken konnte. Was dem Menschen zu glauben aufgegeben 
war, war zwar vernünftig; aber die Vernunft war nicht Richtschnur. So anti
kisch dachte man nicht mehr; das Judentum hatte den Gehorsam gegenüber 
Gottes Ratschluß zum Prinzip erhoben 34• Gehorsam dann nicht nur im Han
deln, sondern auch in der vertrauenden Annahme einer mitgeteilten Wahrheit 
und Verheißung; nur deswegen ließ sich der Glaube ja als Zeugnis verstehen. 
Selbst in der Murgi' a hat man das gesehen, bezeichnenderweise allerdings 
nicht in Küfa, sondern unter denjenigen Theologen, die in Ba1?ra mit den Mu'
taziliten zusammenlebten. Sie fragen nach der inneren Einstellung, welche den 
Werken ihren Sinn verleiht, dem Anteil des Herzens also, und fanden diesen 
in Tugenden wie der Demut vor Gott und der Liebe zu ihm 35 • Glaube wurde 

29 S. o. S. 353 f. Allerdings war das Bezugswort dort nicht fmän, sondern birr "Frömmigkeit" . 
. lO S. o. Bd. I 194 f. Zur Bedeutung allgemein vgl. W. C. Smith, a. a. O. 148 ff. und vorher; kritisch 

dazu R. M. Frank in: JAOS 106/1986/313 ff . 
. 31 Zur Problematik der Stelle vgI. Paret, Kommentar 495 f.; Parallelen vgI. Ringgren, a. a. O. 

10 f. Zu kaggaba als ältester Bezeichnung für die Haltung eines Ungläubigen vgl. Waldman 
in: JAOS 88/1968/444 f.; Berque übersetzt in seiner Koranübersetzung auch kafara mit "de
nier". Zu kaggaba allgemein WKAS I 94 f.; zu ~addaqa noch R. Würsch, Avicennas Bearbei
tungen der aristotelischen Rhetorik (Freiburg 1991), S. 21, Anm. 104 . 

. 32 Ib. 12 ff.; dazu Ahrens in: ZDMG 84/1930/58 ff . 

. 33 Vgl. dazu W. C. Smith, On understanding Islam 153 f. 
H Dazu Dihle, Vorstellung vom Willen in der Antike 24 H., auch 79 ff . 
. H S. o. Bd. II 172, 174 und 183; auch Bd. I 220. Im Gegenhild auch in Text XIV 1, h. 
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damit zu Gläubigkeit; er beruhte auf der Anerkennung des Geschöpfseins. Die 
Vokabeln, die man benutzte, waren merkwürdig unkoranisch 36; man machte 
offenbar Konzessionen an das asketische Klima der Stadt3 ? Damit versuchte 
man zugleich, die Mu'tazila von dieser Seite her zu überholen; in den rationa
len Inhalten, nämlich Einheitsbekenntnis und Anerkennung der Gerechtigkeit 
Gottes, stimmte man mit ihnen überein. Gegenüber dem ta~d'iq war die Aus
weitung gewaltig; der Begriff war existentiell aufgefächert worden 38• Der 
Glaube hatte jetzt "Elemente" (bi~al), und man konnte sich fragen, ob sie 
allesamt verwirklicht werden mußten, um seinen Bestand zu gewährleisten 39. 

Aber die ba~rischen Murg;i'iten ließen sich nicht beirren: Der Glaube ist nicht 
teilbar40 • Allerdings hieß dies, daß schon ein partielles Fehlverhalten, Hoch
mut statt Demut etwa (wie beim Satan), zum Unglauben führte 41 • Die mu'tazi
litische Theorie war hier flexibler; man konnte einfach Werke gegeneinander 
abwägen 42. 

Nur implizierte die mu'tazilitische Werkgerechtigkeit eben auch, daß es 
Glaube als selbständige Entität nicht gab. Eine solche Reduktion war möglich, 
weil der Islam nicht - wie das Christentum - eine "Erlösungsreligion" ist; 
man hat von einem "Triumph der Moral über die Religion" sprechen kön
nen 43 • Allein die Murgi'iten haben aus dem Kapitel De tide ein eigenes Lehr
stück gemacht; die Mu'taziliten handelten an dieser Stelle bezeichnenderweise 
von den asmä' wa-ahkäm, also den juristischen Konsequenzen, die sich aus 
dem jeweiligen Heilsstatus ergaben 44. Die Tradition der ba~rischen Murgi' a 
konnte sich lange halten, auch im Umkreis der Mu'tazila selber. In der zweiten 
Hälfte des 3. Jh's hatte sie im Irak geradezu das Heft in der Hand 45 ; erst 
Gubbä'I brachte die Wende. Aber die beiden Positionen standen sich nicht 
idealtypisch gegenüber; man dachte nicht in den Kategorien eines Entweder
Oder wie in der Attributenlehre oder im balq al-Qur 'än, sondern glich immer 
wieder aus. Niemand lehnte ja die Werke ab, und niemand behauptete, daß 

36 Für "Demut" s. o. Bd. II 172; für "Liebe" vgl. Rahbar, God of Justice 180f. und oben S. 375. 
Der Koran betont ganz andere Ausdrucksformen des Glaubens, vor allem Furcht und Dank
barkeit (vgl. Izutsu, Ethico-Religious Concepts 184 ff.). Vgl. dagegen die fides caritate {ormata 
bei Thomas von Aquin (Summa theologica 11 2, quaestio 4 art. 5). 

37 Gerade in Ba~ra erhielt die Gottesliebe in der aufkeimenden Mystik besondere Bedeutung 
(s. o. Bd. 11 98 und 101). SälibT setzt sie später mit der Demut gleich (Text XXXI 44, d). 

3H l:IalTmT hat dies später in seinem K. Su'ab al-fmän aufgenommen (vgL die Kapitel I 496ff.). 
lY Vgl. Text II 6, f; 11, c; 15, d; 17, d usw. 
40 S. o. Bd. II 171 und 174. Nach Text II 6, g allerdings auch schon Abu f;:IanTfa, wenn dies nicht 

einfach eine Interpretation des Häresiographen ist. 
41 S. o. Bd. II 183. 
42 S. o. S. 64. Das Problem, das sich in der Mu'tazila stellte, bestand stattdessen darin, ob die 

Werke, die über das Pflichtmaß hinausgingen, die opera supererogationis (nawäfil), mitzuzäh
len seien oder nicht. Aus der alten asketischen Tradition heraus war die Frage zu bejahen 
(s. o. Bd. III 287 für Abu I-Hudail); später lehnte man dies ab (vgl. Mankdtm, SUIj 708, 3 H. 
für Gubbä'i und Abu Häsim). 

4.1 Leuze, Christentum und Islam 281. 
44 S. o. Bd. 11 261 ff. 
41 S. o. S. 123 ff., vor allem die Glaubensdefinition des Ihn Sab,b (S. 127). 
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das "Für-Wahr-Halten" unwichtig sei; man hat hier nie so erbittert gestritten 
wie die Christen während der Reformation. Man schrieb auch nicht viel über 
diese Themen; Buchtitel wie K. at-Ta~dfq oder K. al-Imän sind im frühen 
kaläm verhältnismäßig selten46 . Selbst die Frage, ob man glauben könne, ohne 
sich rational über die Inhalte Rechenschaft abzulegen, das Problem des taqlfd 
also, wurde nur zeitweise, etwa bei Bisr b. al-Mu'tamir oder bei Tumäma, 
virulent 47 • Im Grunde war man sich auch darüber einig, daß schon ein Mini
mum an Glaubensinhalten ausreiche, um jemanden zu einem Muslim zu ma
chen; Ibn Kulläb illustrierte dies mit dem bekannten I:-IadI! von der Sklavin, 
die zum Himmel aufschaute und dadurch die Existenz Gottes bezeugte 48 • 

Wenn man dann noch das Bekenntnis zum Prophetentum Mu1)ammads hinzu
fügte, war die sahäda bereits abgeleistet. 

Die Dinge so zu sehen, lag natürlich vor allem dort nahe, wo man nicht 
akademisch an das Thema heranging, sondern Mission trieb. Was dann her
auskam, war wiederum murgi'itisch im Ansatz, aber doch von anderer Art. 
In Ostiran hatte Gahm b. Safwän, vermutlich eben durch die Gegebenheiten 
der Mission angeregt, den Glauben ganz auf die Anerkennung des einen Gottes 
eingeschränkt. Diese Zustimmung vollzog sich nach seiner Ansicht im Herzen; 
das Bekenntnis, das man mit dem Munde ablegt, ist für den Glaubensakt nicht 
konstitutiv. Glaube ist ein Geschenk Gottes; man erfährt ihn als Bekehrung. 
Die Belehrung kommt erst hinterher; in der Katechese erfährt man, was in der 
Offenbarung des Korans enthalten ist. Die Murgi'iten vertraten in Ostiran die 
Rechte der Neophyten; die Glaubensgewißheit der Araber, die gerade aus dem 
Empfang der Offenbarung erwachsen war, sagte ihnen nicht viel 49• Die Ba~rier 
hatten dies anders gesehen; für sie war Glaube immer auch Glaube an das, 
was "der Prophet von Gott gebracht hat"so. Die Gotteserkenntnis an sich 
wurde von ihnen manchmal nur als rationale Vorstufe verstanden, als natürli
che Religion, die man mit den Heiden gemeinsam hat S1 • Die Heiden waren 
damit zwar für sie ebenso wie für Gahm vom eigentlichen Glaubensakt ausge
schlossen; aber für Gahm lag der Grund darin, daß der Glaube ein Gnadenge
schenk war. Gahm war im Gegensatz zu den Ba~riern reiner DeterministS2 . 

Mit dem ta~dfq des Abu I:-IanIfa dagegen ließ sich seine Lehre leicht vereinba
ren. Zwar ist nicht nachzuweisen, daß er mit Abu I:-Ianlfa persönlichen Kon
takt gehabt hätte S3 ; jedoch kamen schon eine Generation nach seinem Tode 
die ersten Schüler des kufischen Juristen nach Ostiran. Über ihre Kreise wirkte 

46 Vgl. den Index der Buchtitel. Eill K. al-Imän schrieben Abü 'Ubaid und Ibn Abi Saiba, später 
dann Ibn Taimiya; aber sie waren alle keine mutakallimün. 

47 S. o. Bd. JII 109, 142 und 167; dazu unten S. 671. 
48 Vgl. Text XXXIJI 23, Kommentar; neben die Anerkennung der Existenz Gottes tritt in der 

Variante bei Ibn tIuzaima, Tau~fd 82, 9 ff. noch der Glaube an die Auferstehung. 
49 Zu allem s. o. Bd. II 495 ff. 
50 S. o. Bd. II 171 f. und 175; zu der Ausdrucksweise vgl. Text II 17, Kommentar. 
51 Ib. 171; auch 737. Dazu oben S. 361 f. 
52 S. o. Bd. II 497 f. 
53 Ib.494. 
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Gahms Anstoß als l)anafitische Lehre in den Irak zurück; wir beobachten dies 
besonders bei Abü l-tIusain a~-SäliI)T54, in gewissem Sinne auch vorher schon 
bei Naggär 55. As' arT, der hier weitgehend mit Sälil)T übereinstimmt 56 und 
sonst stark auf den Ba~rier Naggär zurückgreift-~7, steht aus der Sicht Ibn 
TaimIya's in der Nachfolge Gahms 58 . 

Woran Ibn TaimIya sich stieß, war, daß neben der inneren Zustimmung das 
äußere Bekenntnis (iqrär, qaul) keinen Platz mehr fand; Ibn Kulläb hatte sich 
da in seinen Augen viel besser entschieden 59. In der Tat haben viele andere 
Murgi'iten das Bekenntnis mit in die Definition aufgenommen: Ibn SabIb al
Ba~rI6o, Bisr al-MarIsI61 , sogar Naggär 62. Die Entscheidung war wohl stand
ortgebunden. Dort wo man nicht genug Arabisch konnte, um die sahäda feh
lerfrei zu sprechen, wurde die Sache zum Problem; schon früh haben die J::Iana
fiten in Ostiran und Zentralasien sich Gedanken darüber gemacht, ob man 
Gebet und Koranrezitation in einer andern Sprache als der der Offenbarung 
verrichten dürfe63. Dort dagegen, wo man unter sich war, konnte das Bekennt
nis geradezu an die Stelle des ta~dtq treten. So etwa bei den iranischen I::Iärigi
ten; sie scheinen direkte Bekenntnisfeiern abgehalten zu haben, "Konfirmatio
nen" für Jugendliche, die in die Gemeinde aufgenommen wurden 64 • Ibn Kar
räm betonte später dezidiert den Vorrang des Bekenntnisses vor dem ta~dfq; 
er lebte in Nesäpür, weit weg von der Grenze. Und vor allem: er war SüfI; das 
Bekenntnis war für ihn nicht mehr allein das juristische Zeugnis, das man 
bisher darin gesehen hatte. Worauf er hinauswollte, war anscheinend, daß die 
Menschen bereits in der Präexistenz ihren Glauben vor Gott bekannt haben; 
das ta~dfq ergab sich daraus als gewissermaßen angeborene Konsequenz 65. 
MäturIdI verwarf seine These; aber das ta~dfq, zu dem er selber nun zurück
kehrte, galt nach seiner Ansicht ebensosehr der prophetischen Offenbarung 
wie der Erkenntnis Gottes 66. Er verstand es als innere Zustimmung zu allen 
Glaubensinhalten, der in dem Bekenntnis Ausdruck verliehen wurde 67. 

54 S. o. S. 135. 
1.1 S. o. S. 156. Er spricht dann trotzdem von "Elementen" des Glaubens wie Abü Samir und 

bezieht unter sie auch die Offenbarung mit ein (ib.). 
\6 Vgl. Gimaret, Ash 'art 472 ff.; die Glaubensdefinition ist festgehalten bei Ibn Fürak, Mugarrad 

150, 3 f. und 16 f. 
\7 S. O. S. 147. 
5K Imän 114, -7 Ff. 
\9 Ta~dtq + qaul (ib.; dazu oben S. 193). Für Ibn TaimIya ist dies der maghab as-sala(; in diesem 

Sinne auch Text XXXIII 43 A. 
60 S. o. S. 126. 
6\ Text XX 29, b. 
62 S. o. S. 147. 
63 S. o. Bd. II 491; allgemein zu dieser Frage Paret in EI2 V 429. 
64 S. o. Bd. II 595 f.; auch 575. 
6.; Ib. 610. Die Gegner haben diese Lehre allerdings immer minimalistisch interpretiert (vgl. etwa 

Zainaddin al-'AmilI, l:laqä 'iq al-imän 80, ult, ff.), 
66 Tauhfd 373, 8 ff. 
67 Madelung in EI2 VI 847 a. Vgl. auch die Theorie des l;Iaklm at-TirmiQI, die Radtke, Tirmigr 

80ff. analysiert hat, oder die Glaubensdefinition des Gunaid bei Abü Nu'aim, fjilya X 265, 
-7 ff./übs. Deladriere 61 ff. Allgemein Massignon, Passion 2m 161 ff./engl. Übs. III 148 ff. 
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Die Frage nach den Mindestvoraussetzungen des Glaubens, dem Minimum 
an notwendigen Inhalten, ist gleichfalls in Ostiran am intensivsten diskutiert 
worden. Hier hatte sie ihren Sitz im Leben; der Text, der uns darüber am 
besten Aufschlug gibt, ist der Fiqh al-absa(68. Im Irak formulierte man sie 
etwas anders; man wollte wissen, ob der Mensch die Glaubensinhalte und das 
Gesetz nur summarisch zu kennen brauche. Aber die Beispiele, an denen man 
anekdotisch den Dissens demonstrierte, zeigen, wie theoretisch die Diskussion 
hier war; sie sind wenig realistisch und zum Teil fiktiv 69 • Die Mu' taziliten -
und vor ihnen schon die Ibägiten - waren demgegenüber viel eher daran 
interessiert, welche Glaubenswahrheiten denn sogar die Heiden schon erken
nen können7o; sie sahen die Frage also unter dem Aspekt der Vernunftgemäß
heit. Für alle ging es dabei auch darum, an welchem Punkte Erkenntnis in 
Verantwortung umschlug. So entstand im Irak über die einzelnen Schulen hin
aus ein gewisser Konsens über die Möglichkeit eines Naturrechts oder einer 
natürlichen Theologie. Wir finden den Gedanken in der Mu'tazila besonders 
ausgebildet bei NaHäm 71 , aber auch bei Abü I-Hu4aiF2 und vielleicht schon 
bei 'Amr b. 'Ubaid 73 , in murgi'itischer Tradition bei Naggär 74 und bei Abü 
Taubän 75 • In paradigmatischer Form ist er ausgesprochen in der Geschichte 
vom Traum des Ma'mün, die bei Ibn an-Nadrm erzählt wird 76• Ga'far b. 
Mubassir ging dabei so weit, selbst die Ewigkeit der Höllenstrafe für rational 
beweisbar zu halten 77. Dieser Schritt freilich stieß auf Skepsis; aber die Grund
linie führt weiter über Iskäfl78 und Gubbä '1 bis zu dem Qägl 'Abdalgabbär 
und seiner Schule79 • Auch MäturldI blieb dabei, dag ethische Bewertungen in 
den Bereich der ratio fallen; die "orthodoxe" Kritik bleibt weitgehend auf die 
AS' ariten beschränkt 80. Selbst unter Hanbaliten wurde das aufgenommen8L • 

Ibn Taimlya scheut sich nicht, darauf hinzuweisen, daß zahlreiche Juristen der 

68 S. o. Bd. 11 537. 
69 S. o. Bd. I 203. 
70 S. o. Bd. 11175; I 412ff. und 11 230. 
71 S. o. Bd. III 382 und 395 f. 
72 Vgl. Text XXI 46, b. 
73 Wenn der betreffende Text echt ist (X 6, cl. 
74 S. o. S. 156. 
75 Text 11 23. Geht diese Tendenz bei den Muq'!;i'iten bis auf Aba l:Ianlfa zurück? (vgl. Bd. I 

205). 
76 Fihrist 303, -4ff.; dazu Endreß in: Festschrift Falaturi 151 f. 
77 S. o. S. 63; ähnlich auch' Abbäd b. Sulaimän (s. o. S. 39). 
7R Vgl. Text XXIX 23. 
79 Gimaret, Ash 'art 444. Zu . Abdalgabbär allgemein das Buch von G. F. Hourani, lslamic Ratio

nalism (Oxford 1971) und die ungedruckte Dissertation von Abdalla I. Mohammed, The 
notion or good and evil in the ethics or 'Ahd al-Jabbar. A philosophical study, with a translat
ion or "The Determination or Justice and Injustice", sections 1- 12 (Temple University 
Washington 1983); jetzt auch Heemskerk, Pain and Compensation 124 ff. Für die SI'iten vgl. 
Schmidtke, The Theology or al- 'Alliima al-Hillf 99 ff. 

HO Ih. 444ff.; Rudolph in: ZDMG 142/1992/76 und 86. 
HI Vgl. z. B. Ibn' AqII, Funün 400 H. nr.363. 
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verschiedenen Schulen eine natürliche Ethik vertreten hätten; nur As' arI sei 
aus der Reihe getanzt, weil er gegen die Mu'tazila habe polemisieren wollen 82 . 

Das ist, wie so häufig bei Taimlya, scharf gesehen und zugleich etwas einseitig 
formuliert. Im Prinzip hat man in der islamischen Welt mit drei Modellen expe
rimentiert: a) die ethischen Normen existieren neben Gott, und er muß sich 
nach ihnen richten (so nach Ansicht mancher Mu'taziliten und vieler Philoso
phen); b) Gott steht über den ethischen Normen und braucht sich nicht nach 
ihnen zu richten (so die As' ariten); c) Gott setzt die ethischen Normen und hält 
sich dann daran (so die Mäturlditen). Die Frage, inwiefern es in der Zeit vor 
der Offenbarung bereits sittliche Verantwortung gab, war dabei von zentraler 
Bedeutung. Sie verband sich häufig mit Überlegungen zur juristischen "General
klausel": ob nämlich alles, was nicht explizit verboten ist, als erlaubt anzusehen 
sei (ibä~a a$ltya) und deswegen Dinge, die erst durch die Offenbarung mit 
einem Verbot belegt wurden, etwa im Bereich der Speisetabus, vorher noch als 
freigegeben gelten konnten (dazu oben Bd. II 302 und vor allem Schacht in EI2 

III 661, neuerdings auch A. Kevin Reinhart, Befare Revelation. The Boundaries 
of Muslim Moral Thought, Albany 1995). Später trat die Frage hinzu, ob die 
juristische Qualifikation eines Sachverhaltes aus der ratio legis ( 'illa) der jewei
ligen Vorschrift herrühre und somit rational begründet sei oder direkt auf Gott 
bzw. den Propheten als den jeweiligen "Gesetzgeber" (säri') zurückgehe (vgl. 
dazu A. Hasan, Analogical Reasoning in Islamic Jurisprudence 151 ff.). 

Wir können hier nicht auf Einzelheiten eingehen. Daß Ethik sich rational 
begründen ließ, hatte natürlich schon AristoteIes gezeigt. Die Mu' tazila ent
wickelte unter dem Stichwort isti~qäq einen Gedanken, den wir auch aus der 
Nikomachischen Ethik kennen: daß nämlich Handlungen als gut bzw. böse 
bewertet werden können, insofern sie Lob oder Tadel verdienen 83. Das hatten 
auch die Kirchenväter schon so gesehen 84 • Für den Islam aber war daneben 
vor allem wichtig, daß man die Vorstellung von einer natürlichen Religion 
schon in einem vielgelesenen alten Text vorfand: in Kaltla wa-Dimna, und 
zwar in der Vorrede, die Burzöya dem Text gegeben haue 8s • Burzöya sagt 
dort, daß er, nachdem er durch die Skepsis hindurchgegangen sei, sich an 
das halten wolle, worin alle Religionen übereinstimmen und was ihnen somit 
gewissermaßen vorausgeht. Das aber sind interessanterweise vor allem ethi
sche Prinzipien: nicht töten, nicht stehlen, nicht lügen USW. 86 ; hinzu tritt As
kese, die aus dem Glauben an das Jenseits erwächst. Wir haben hier vielleicht 
das vor uns, was in islamischer Zeit für die Aufklärungsreligion der Dahriten 
und der zanädiqa maßgeblich wurde; auch bei Bassär b. Burd findet sich ähn-

H2 Radd 'alä l·mantiqfyfn 420, 16 ff. 
HI Hourani 29f., 39 und 144ff.; jetzt auch Reinhart, Berure Revelation 153ff.; dazu hier Text 

XXI 149 und 155, i. Vgl. damit Eth. Nie. III 1. 1109b 30 fE. 
H4 Wolfson, Philosophy or the Kalam 616 Ef. Natürlich verschob sich die Perspektive: Aristoteles 

unterwarf die Handlungen dem Urteil der Gesellschaft; fiir Christen und Muslime dagegen 
kam das Urteil Gott zu. Aber es geht hier ja um das Kriterium, und dieses war nun in beiden 
Fällen das gleiche. 

H.\ Dazu Bd. Il 28 f. 
Hh S. 86, 5 Ef. 
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liches 87, später bei Abü I:fätim ar-RäzI 88 • Im Judentum wurden an dieser Stelle 
die sog. noachischen Gebote beschworen, sieben ethische Maximen, die nach 
der Sintflut formuliert wurden und somit als Pflichten für alle Menschen be
reits bestanden, bevor Mose auf dem Sinai die Thora empfing 89. Hier ging es 
natürlich vor allem um das Verhalten Abrahams; er stand zeitlich zwischen 
Noah und Mose Yü • Die Muslime, denen die Vorstellung einer Abrahamsreli
gion (mi/lat lbrähfm) vom Koran her vertraut war 9 !, führten u. a. das Gebot 
der Beschneidung (das im Koran nicht erwähnt war) auf diese Zeit zurück 92 • 

Letzteres allerdings hat mit Ethik noch nicht viel zu tun. Interessant ist 
außerdem, daß nirgendwo in den islamischen Texten dabei die Vorstellung 
vom Gewissen als einer Instanz jenseits der Offenbarung entwickelt wird. Nun 
ist das ein Problem für sich. Auch das Judentum hat mit dieser Kategorie 
nicht viel anfangen können; der moderne jüdische Religionsphilosoph Isaiah 
Leibowitz bezeichnet das Gewissen als eine atheistische Kategorie 93 • Das Chri
stentum kann sich demgegenüber auf Paulus berufen 94. Nur war dieser in 
einer ganz andern Situation gewesen. Er hatte beweisen müssen, daß auch die 
Heiden das Gesetz in ihrem Herzen tragen; dazu kam ihm der stoische Begriff 
der cruvEiST)CYIS gerade recht. Die Idee des Naturrechts wurde von ihm als Waffe 
gegen den jüdischen Legalismus benutzt 95 • Im übrigen tritt auch im Christen
tum der Begriff "Gewissen" erst mit den Pietisten und Aufklärern des 18. Jh's, 
d. h. dem Individualisierungsschub, zu dem es damals kam, in den Vorder
grund. 

Das ist neuerdings in der Bielefelder Habilitationsschrift von H. D. Kittsteiner 
herausgearbeitet worden (Die Entstehung des modernen Gewissens; Frankfurt 
1991). Große, vielleicht zu große Bedeutung mißt T. E. Huff, The Rise of Early 
Modern Science (Cambridge 1993), S. 107 ff. dem Gewissensbegriff bei; er zi
tiert dort Anm. 63 auch englischsprachige Sekundärliteratur zum Thema. Vgl. 
weiterhin M.-D. Chenu, L'eveiL de La conscience dans La civilisation meditivale 
(Paris 1969). Mit Bezug auf den Islam kurz auch Hofheinz in: Wuqüf 7-8/ 
1992-3/461 ff. 

H7 S. o. Bd. II 14. 
MH A 'lam an-nubüwa 156, 2 H. Auch hier wird übrir;ens wie schon bei Burzöya die Eschatologie 

mit unter diese Grundelemente gerechnet. Das is[ vielleicht spezifisch iranisch; die Mu'tazili
ten mögen so sich ermuntert gefühlt haben, die natürliche Theologie bis auf die Ewigkeit der 
Höllenstrafe auszudehnen. 

HY Westermann, Genesis I 628 H.; A. Lichtenstein, 7he Seven Laws of Noah (New York 1981). 
90 Urbach, The Sages 317 ff. 
91 S. u. S. 59l. 
92 Als (i(ra; vgl. EI2 V 20 a s. v. Khitan und oben Bd. II 386. Auch das Gesetz Noahs kann -

unter jüdischem Einfluß? - als fi(ra bezeichnet werden (KulInI, Kaff VIII 282, pu. f.). 
93 Eine Auseinandersetzung damit findet sich bei Z. Falk, Law and Religion 66 ff. Das Alte 

Testament kennt keinen entsprechenden Begriff, jedoch wird das Phänomen der "inneren 
Stimme" manchmal mit dem Wort leb "Herz" erfaßt (Eckstein 107 ff.). 

94 Vgl. Rö 2.14f. Dazu H.-J. Eckstein, Der Begriff Syneidesis bei Paulus (Diss. Tübingen 1983); 
auch Dihle, Vorstellung vom Willen 91 f.; allgemein Chadwick in RAC X 1025 ff. 

95 Vgl. dazu A. Verdross, Abendländische Rechtsphilosophie 253 ff.; allgemein H. Räisänen, Paul 
and the Law (Tübingen 1983). 
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Was die natürliche Ethik angeht, so gab es zwei Themen, an denen den Musli
men die Tragweite der Problemstellung besonders klar vor Augen trat: das Tö
tungsverbot und die Nützlichkeit der Lüge. Das Tötungsverbot erschien vor 
allem unter dem Stichwort flam al-!?ayawan "Tierquälerei"; denn die Schlach
tung war rational gesehen ein Fall von Gewaltanwendung (gaur) , während sie 
in der Offenbarung unter der Form des Opfers als gottesdienstliche Handlung 
ihren Platz hatte. Das Problem hatte bereits die Juden beschäftigt; sie hatten es 
in weiterem Rahmen am Beispiel der Opferung Isaaks durchgedacht. So ist es 
im Grunde nicht verwunderlich, wenn auch 'Amr b. 'Ubaid schon an eben 
diesem Punkt angesetzt haben soll (Bd. V 172 ff.). Später kam Na:gäm ausführ
lich auf das Problem zu sprechen (Bd. III 407 f.), und bei Ibn ar-RewandI bzw. 
Abu '}sä al-Warräq wird die Diskrepanz zwischen Vernunft und "Gesetz" in 
diesem Zusammenhang voll ausgespielt (s. o. S. 289 und S. 320 f.). Zur Reak
tion darauf bei Qäc,lI 'Abdalgabbär vgl. jetzt Heemskerk, Pain and Compensa
tion 172ff.; FahraddIn ar-RäzI faßt im Anschluß an Sure 5/1 die mu'taziliti
schen Überlegu~gen zur Frage noch einmal zusammen (Mafatf!? al-gaib XI 126, 
6 H.). Jedoch war man auch anderswo daran interessiert. Ibn 'AqIl berichtet 
von einem Streitgespräch zwischen einem Af ariten und einem Mu' taziliten zum 
Thema, dem er in der Bibliothek der Ibn AbI' Auf-Straße in Bagdäd beiwohnte 
(Funun 548 ff. § 480; zur Straße vgl. Sälib. A. al-' All, Bagdad madrnat as-saläm 
12 77). Für die Ibäc;!Iya vgl. Mub.ammad b. IbrähIm al-KindI, Bayan as-sar' II 
301, -4 ff. Wie die Sachlage sich aus rein rationalistischer Sicht darbot, zeigt 
Mub.ammad b. Zakarlyä' ar-RäzI in seiner Sfra falsafrya (Opera philosophica 
103, 14ff. KRAUS; s. auch o. Bd. III 430). Ma'arrl fühlt sich veranlaßt, zu beto
nen, daß die Tiere, die im Paradies für die Gastmähler der Seligen geschlachtet 
werden, keinen Schmerz verspüren (Risalat al-Gufran 263, 4 ff.). Als i. J. 1277 
der Erzbischof Etienne Tempier mit seinen berühmten Verboten gegen den 
"Averroismus" an der Universität Paris vorging, verdammte er als nr. 20 auch 
die These, daß das Naturrecht das Töten von Tieren untersage (Daniel, The 
Arabs and Medieval Europe 278). - Tierquälerei konnte natürlich auch in an
derem bestehen als im Schlachten; sie hat im Islam anscheinend größere Auf
merksamkeit erregt als im mittelalterlichen Christentum (vgl. Bousquet in: SI 9/ 
1958/31 ff.). Allerdings fiel manches wohl eher unter die Kategorie "Fronarbeit, 
Dienstleistung" (subra), die bereits im Koran benutzt wurde (vgl. Text XIX 8, b; 
dazu Bd. III 167). 

Über die Bewertung der Lüge hat Donaldson in: MW 33/1943/276 ff geschrie
ben. Er kommt zu dem Ergebnis, da(~ die Philosophen aufgrund des griechi
schen Einflusses strenger dachten. Das mag stimmen; der Qäc,lI 'Abdalgabbär 
hielt eine Lüge nur dann für schlecht (qabf!?) , wenn sie weder Nutzen bringt 
noch Schaden abwendet (Mugnf VII 66, 10 ff.; XVII 280, 4). Allerdings meinte 
das auch der christliche Philosoph Yab.yä b. 'AdT in seinem Tahgrb al-abläq 
(§ 205 BÄTIM; Perier, Yahyii ben 'Adi 112). Schon von' All wollte man gehärt 
haben, daß alle Art Lüge schuldhaft sei, nur nicht die, mit der man einem 
Muslim nützt oder ein religionskonformes Verhalten (drn) verteidigt (Abu 1-
Busain al-Kätib, Burhan 120,4 f.). Abu l-Hugail hielt eine erzwungene Notlüge 
für unbedenklich (Text XXI 165). Gäb.i?: hat über das Thema geschrieben 
(/:layawan I 4, 2 ff.). Er allerdings wollte doch daran festhalten, daß Ehrlichkeit 
immer Lob verdiene; Abo l-Gahgäh an-NusarwänI, der demgegenüber die Mei
nung vertrat, daß eine Lüge durchaus einmal gut sein könne, fiel ihm deswegen 
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auf (s. o. Bd. III 63). Das Problem unterscheidet sich insofern von dem erstge
nannten, als es nicht im Koran zur Sprache kam; allerdings werden in Sure 16/ 
106 diejenigen entschuldigt, die unter Druck ihren Glauben verleugnen. 

Was sich aus diesen Diskussionen ergab, war eine Auf teilung der Gebote in 
geoffenbarte und rationale; man setzte damit nur das fort, was die ba~rischen 
Muq'i;i'iten mit ihrer Lehre von der doppelten Gotteserkenntnis begonnen hat
ten. Mehr hat man vernünftigerweise vom Naturrecht auch nie erwartet, we
der im Islam noch anderswo. Sa' adya, der sich stark am mu' tazilitischen Den
ken orientierte, zieht die gleiche Bilanz; die Offenbarung sitzt auf den natürli
chen Erkenntnissen auf, die sie ergänzt und spezifiziert 96• Thomas von Aquin 
sah dies nicht anders; er betonte dabei, daß der Verstand in beiden Bereichen 
durch die Gewöhnung an die Sünde irregehen könne 97• Sein Gegenspieler war 
Duns Scotus; er hat sich jedoch mit seinem voluntaristischen Gottesbild in der 
abendländischen Welt nicht durchgesetzt. Im Islam verlief die Entwicklung 
umgekehrt; die Ai( ariten gewannen auf die Dauer gegenüber den Verfechtern 
des Naturrechts immer mehr an Boden 98. Das ist erstaunlich angesichts der 
Tatsache, daß Glauben und Wissen sonst so wenig getrennt wurden 99. Aber 
gerade unter den Rationalisten hatte es einige gegeben, die mit dem Gedanken 
einer Konfrontation spielten: Wenn Vernunft und Offenbarung sich decken,. 
so meinten sie, ist die letztere eigentlich überflüssig 100. Das atmete aufkläreri
schen Geist, war aber nicht ernst genug gemeint; die Mu' tazila selber hat ihm 
ein Ende bereitet. Dadurch hat sie ihre eigene Position geschwächt 101. 

Zudem war im Islam, anders als im Christentum, das Recht durch die Of
fenbarung im weiteren Sinne, d. h. den Koran und die prophetische sunna, 
positiv gesetzt. Die Souveränität Gottes war auch für die Mu'taziliten, trotz 
aller Betonung der Willensfreiheit, zentral 102; selbst ihnen galt die Gerechtig
keit bisweilen nicht so sehr als etwas, das in der natürlichen Empfindung des 
Menschen angelegt ist, sondern als das, was Gott tut 103• Die Frontstellung 
gegen den Dualismus zwang sie dazu, immer wieder zu betonen, daß Gott das 
Gute und das Böse geschaffen hat 104, und im juristischen Diskurs, wo es an 
sich nahe lag, Gut und Böse autonom und intuitionistisch zu definieren, blie
ben doch die meisten von ihnen in Anbetracht der spezifischen Quellenlage 
weiterhin dabei, daß der igtihäd, der mit den Kategorien Gut und Böse - aber 

96 Amänat III 3 = S. 118, 11 ff./übs. Rosenblatt 145 ff. 
97 Summa theologica 12 , quaestio 99, art. 2 ad 2. 
~H Vgl. Leuze, Christentum und Islam 296 ff. 
99 S. o. S. 568. 

100 S. o. S. 320. 
101 U. a. auch·durch die Verketzerung des Ibn ar-Rewandl; er argumentierte nämlich im Grunde 

genauso wie Sa' adyä. 
102 5. o. S. 483 und 486. 
103 Text XVI 67, n und Kommentar; vgl. dazu die Definition des Ibn Forak oben S. 507. Ob der 

vorher genannte Text allerdings eine mu'tazilitische Position wiedergibt, ist nicht ganz gesi
chert (s. o. Bd. 111 91); Na:gäm sah die Dinge aus einem etwas andern Blickwinkel (ib. 403 H.). 

104 50 etwa Gäl)i?- (vgl. Geries, Un genre litteraire ambe 48 ff.; dazu oben 5. 111). 
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eben nicht nur mit ihnen - arbeitete, nie bis zu rationaler Gewißheit ge
langt 105. Denn schließlich hat der Mensch eigentlich gar nicht die "Natur", in 
der diese Kategorien wurzeln könnten 106; er ist nur aus Atomen und Akziden
zien zusammengesetzt 107. Die Vernunft ist ebenso ein Gnadengeschenk Gottes, 
wie Gahm dies vom Glauben gesagt hatte. 

Es ist da dann nicht uninteressant, zu beobachten, wie Gahms Ansatz, der 
an sich sonst mit mu' tazilitischem Denken sich weitgehend vertrug 108, in die
sem Punkt einen antimu'tazilitischen Akzent erhielt: Wenn Gott es ist, der den 
Glauben schafft, dann nicht der Mensch mit seinen Werken. Dies, obgleich 
der Glaube doch auch ein Handeln ist; ma~ landete mit einer solchen Argu
mentation fast automatisch bei der These vom balq al-aräl I09 • pirär b. 'Amr 
hat das bemerkt 110, in der einen oder andern Form auch I;-Iaf~ al-Fard 111. Die 
Mu' taziliten waren etwas ratlos: Der Mensch bestimmt zwar sein Handeln 
selber; aber der Glaube ist, so mochte man sagen, doch in manchem eine 
Sache für sich 112. Besonders Murgi'iten, die mit ihnen an den freien WiIlen 
glaubten, mußten hier in Schwierigkeiten kommen. Nur Deterministen wie 
Naggär blieben weiter im Einklang mit sich selbst. 

Allerdings gerieten selbst sie in eine etwas schiefe Lage, als die Ungeschaf
fenheit des Korans Gegenstand antimu' tazilitischen Selbstverständnisses 
wurde. Denn im Koran standen auch die Formeln, mit denen man seinen Glau
ben bekannte; wie sollten diese nun, wenn der Koran insgesamt ungeschaffen 
war, als Akt des Glaubens noch geschaffen sein? Das war natürlich ein frag-

. würdiger Schluß, und es war vor allem eine ganz andere Perspektive; so sehr 
damit Naggärs Position gestört wurde, so wenig lief es auf eine Rehabilitation 
der Mu'tazila hinaus. Aber wahrscheinlich läßt sich auf diese Weise erklären, 
warum z. Z. des Ibn I;-Ianbal ein Asket namens a~-SürI, also vermutlich ein 
Mann aus Tyros, über den wir leider nichts weiter mehr wissen, in Bagdäd 
die These aufstellte, der Glaube sei geschaffen nur "qua Bewegung und Akt" 
('alä l-~araka wal-fi'/), ungeschaffen dagegen qua Formel (qaul, womit das lä 
iläha illä lläh aus Sure 37/35 gemeint sein dürfte) 113. SürI stand nicht allein; 
neben ihm wird an anderer Stelle ein gewisser AntäkT erwähnt, und wir hören, 
daß die Theologen in Raqqa auf seiner Linie lagen 114. Für Ibn Kulläb und 
MUQäSibI war der Glaubensakt noch geschaffen; Ibn I:Ianbal dagegen hielt 
ihn für ungeschaffen 115. Däwüd al-I~fahänI differenzierte wie der unbekannte 

lOS S. u. S. 663; eine wichtige Ausnahme ist wiederum NaHäm. 
)()6 Diesen Aspekt hebt Frank hervor in: Arabic Sciences and l'hilosophy 2/1992/35. 
107 S. O. 5.457 H. und 480. 
lOK Etwa bei Sälibi; 5. o. S. 571. 
109 Die Gahm ja auch vertrat (5.0.). 
110 S. o. Bd. [[J 53. 
111 S.o. Bd. II 731. 
112 S. o. Bd. III 127, im Anschluß an Text XVII 52. Auch oben S. 74. 
II.l Ibn Barta, al-I ba na al-kubra, Hs. Kairo, "Aqä 'id 181, S. 411. 
114 L"lakä \ Sar~ u~al i"tiqad ahl as-sunna 147 nr. 307. 
11.1 Bayäc,li, lSärat al-maram 253, -8 H. 
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Asket; er könnte von ihm gelernt haben. Auch die J:-Ianafiten von J:lorasan, 
Transoxanien und Turkestan schwenkten später auf diese Kompromißformel 
ein 116, und selbst Ibn Sabnün im fernen Qairawan hing ihr an 117. As' arT no
tiert noch, daß die a~~äb al-~adrl sich in diesem Punkt nicht hatten festlegen 
wollen 118; aber er selber sagte sich darin von Ibn Kulläb los und schloß sich 
Ibn J:-Ianbal an 119. Er wies dabei u. a. darauf hin, daß Gott im Koran gleich
falls mu 'min genannt wird; Gottes Attribute sind aber ebenso ewig wie er 
selbst. Daß mu 'min in dem letzteren Zusammenhang womöglich anders zu 
verstehen ist und auch in der Tat häufig anders interpretiert wurde, spielte 
dabei keine Rolle 120. 

Die Frage wird ausführlich und unter Heranziehung weiterer früher Autoritäten 
behandelt von Abu I-Lai! as-SamarqandI in seinem Bustän al- 'ärifln (a. R. von 
Tanblh al-gäfilln 183, 12ff.; vgl. auch Bd. II 566, Anm. 56). Später wurde sie 
noch einmal akut, als Ibn TaimTya gegen einen gewissen 'U!män b. MarzUq und 
seine Anhänger polemisierte, die den Glauben - ganz im Sinne Ibn l;Ianbal's -
als ungeschaffen bezeichnet hatten (Magmü' al-fatäwä VII 680ff.). Murgi'iti
sche sowohl als auch außermurgi'itische Quellen belegen dabei, daß man sich 
die Geschaffenheit des Glaubens manchmal sehr konkret vorstellte: Gott schafft 
einen Lichtpunkt im Herzen, welcher in die Glieder ausstrahlt und deren gutes 
Handeln bewirkt (Fiqh absat 57, 8 ff.; Pseudo-MäturTdI, Risäla fl 1- 'aqä 'id 16 
§ 23; KulInT, Käfr II 214 nr.6; BilJär XLIX 196 nr. 12). Man konnte dies mit 
der Brustöffnung zusammenbringen, die im Koran erwähnt war (so KulTnT an 
der angegebenen Stelle, nach Sure 6/125). Auch an die TTvEO~a-Vorstellung ließ 
sich anknüpfen: Der Glaube ist ein rül?, der sich auf die Menschen verteilt und 
am Ende wieder zusammenwachsen wird (Bil?är LXIX 193 nr. 9 und 195 
nr. 11). Gott hat, so rechnete man, 49 Teile davon geschaffen, von denen jeder 
sich wieder in zehn Teile aufspalten läl~t; die Menschen werden damit in ver
schiedener Weise bedacht (Käf' 11 44 f. nr. 1). Kufische SI' iten stellten sich ja 
auch häufig vor, daß die Gläubigen aus der Materie des Paradieses geschaffen 
sind (BilJär LXVII 77 ff.; dazu oben Bd. I 276). Wenn man in mu'tazilitischer 
Manier den Glauben mit den Werken gleichsetzte, wurde man folgerichtig zu 
der Annahme geführt, daß jedes Glied seinen eigenen Glauben habe (Kaf' 11 34, 
2 ff. und 39, 2 H.). Gemeint war mit dieser merkwürdigen Behauptung wahr
scheinlich, daß jedes Glied durch seine Werke einen eigenen Schatz an Glauben 
aufhäuft; daß die Einheit der Person dabei nicht gesehen wurde, hat auch sonst 
seine Parallelen (s. o. S. 514). 

116 Ibn ad-Dä'J, Tab~ira 93, 6 ff. 
117 Mäliki, Riyätj. an-nufüs I 355, 4ff.ll 454, 1 ff. 
IIH Maq. 293, 14f. 
119 s. o. S.75 und 193 nach seiner Mas'ala ff l-fmän; dazu näher Allard, Attributs divins 193f. 

und Izutsu, Concept of Belief 207 fE. 
120 Vgl. auch Abü Ya 'Iä, Mu 'tamad 191, 21 H.; dazu Gimaret, Noms divins 359 ff. 
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4.1 Sünde und Buße 

Ebenso wie man sich den Glauben als einen Lichtpunkt im Herzen vorstellte, 
so meinte man auch, daß die Sünde im Herzen des Menschen einen schwarzen 
Fleck entstehen läßt. Er verschwindet wieder, wenn man Buße tut; aber er 
kann sich ebensowohl ausdehnen, so daß er schließlich das Herz völlig verdun
kelt 1. Die Vorstellung kam wohl aus Asketenkreisen; sie setzte voraus, daß 
der Glaube durch böses Handeln ganz und gar schwinden kann 2• In einem 
solchen Fall hat der Mensch sich an die Sünde gewöhnt; Gott hat ihm, wie es 
im Koran hieß, das Herz versiegelt3 • Einige Mu' taziliten setzten bei des in der 
Tat gleich 4 • Allerdings bezog sich die koran ische Aussage noch allein auf die 
Ungläubigen; die Asketen übertrugen sie dann auf die Sünders. Damit bedurfte 
man nun eines Korrektivs; man fand es in der Buße (tauba). Auch das war ein 
genuin koranischer Begriff; das Wort kommt dort ebenso als Verb wie als 
Nomen und Partizip vor 6• Allerdings war im Koran nicht von einer Bußpraxis 
die Rede; ein Vergehen wurde auch gar nicht primär als moralische Schuld 
verstanden. Überall dort, wo gezeigt wurde, wie ein Fehlverhalten konkret zu 
korrigieren sei, geschah dies unter juristischem Aspekt; Wiedergutmachung 
vollzog sich nicht durch Buße; sondern durch Sühne 7 • 

Die Buße kam zu ihrem Recht, wenn es um das Verhältnis zu Gott ging, 
und gemeint war in diesem Fall nicht, daß man konkret eine Handlung voll
bringt, sondern daß man sein Verhalten insgesamt ändert: daß man zu Gott 
umkehrt. Das erwuchs aus dem ursprünglichen eschatologischen Kerygma: 
Buße als I-lETO:VOIO vor dem unmittelbar bevorstehenden Gericht 8• Und so er
klärt sich auch, warum Gott dann das gleiche tut; er wendet sich dem Men
schen wieder gnädig zu. Immer schon hat man auf die Eigentümlichkeit des 
koranischen Sprachgebrauchs aufmerksam gemacht, daß das Verb taba so
wohl von Gott als auch vom Menschen gebraucht werden kann 9 • Es um-

1 KulInI, Käff II 271 nr. 13; Ibn al-Mubarak, Zuhd 504 nr. 1440; Abo Talib al-MakkI, Qüt al
qulüb 1113, -7ff.!übs Gramlich 377 sowie WKAS II 1395 b s. v.lumz;a, jeweils mit weiteren 
Belegen. 

2 Allerdings ist zu beachten, daß der Text des Ibn al-Mubarak von nifaq spricht, also eher eine 
Einstellung im Blick hat als ein Handeln . 

.1 Dazu Fazlur Rahman, Major Themes 19 f.; die Ausdrucksweise ist biblisch (vgl. Horovitz, 
Koranische Untersuchungen 30). 

4 As'ari, Maq. 259, 5 . 
. \ So schon in der Risala des l;Iasan al-Ba~ri (vgl. Anfänge 60); systematisiert in der Bakriya 

(s. o. Bd. 11 110). 
6 Vgl. die Wortuntersuchungen bei S. Wilzer in: Der Islam 33/1958/71 ff. und, ohne Kenntnis 

davon, bei Denny in: Journal Am. Acad. of Religion 47/1979/649 H. Zur Herkunft aus dem 
Aramäischen schon Ahrens in: ZDMG 84/1930/27 und Jeffery, Foreign Vocabulary 87. 

7 So natürlich vor allem in den medinensischen Suren; vgl. etwa Sure 4/92, 5/89 oder 58/3 f. 
H Dieser eschatologische Bezug klingt noch durch in manchen frühen Exegesen zu Sure 6/158; 

vgl. etwa TabarI, Tafsfr .lXII 252 nr. 14212. 
9 Wilzer 72; Jeffery 95; ausführlich Rahbar, God of Justice 155 ff. mit der Stellensammlung 

ibo 437 ff. Wichtig ist, daß das Wort sich in beiden Fällen mit einer andern Präposition verbin
det: ilä beim Menschen, 'ala bei Gott. 
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schreibt nicht einen einseitigen Vorgang, sondern eine Relation, und zwar wie 
auch sonst diejenige zwischen Herrn und Knecht. Wenn einer von ihnen "sich 
wieder zuwendet", so auch der andere: der Mensch in Buße, nachdem er sich 
vorher im Hochmut abgewandt hatte (tawallii) 10, und Gott in Großmut, um 
ihn wieder aufzunehmen 11. Die Zerknirschung, die man über ein einzelnes 
Vergehen empfindet, ist etwas ganz anderes. Dafür gibt es im Koran auch ein 
anderes Wort: nadam, die "Reue" 12. 

Mit beiden Begriffen, tauba und nadam, war damit schon im Worte Gottes 
selber die existentielle Ebene gegenüber der juristischen angesprochen. Für 
Sühne und Strafe blieben weiterhin vornehmlich die fuqahä' zuständig; die 
Theologen sahen stattdessen auf das gestörte Verhältnis des Menschen zu 
Gott. Das einzelne Vergehen war dabei für sie nicht mehr wichtig; darum 
redeten sie viel häufiger von tauba als von nadam. So erklärt sich auch, warum 
es innerhalb der islamischen Theologie keine Parallele zu dem ausgeklügelten 
Bußsystem der frühen Christen gegeben hat 13; dazu muß man die Kasuistik 
des fiqh vergleichen. Zum selben Ergebnis kommt man, wenn man untersucht, 
nach welchem Gesichtspunkt die Bezeichnung für die Sünde gewählt wurde. 
Der Koran besaß ein breites Vokabular, mit dem das individuelle Vergehen 
ausgedrückt wurde: ganh, ilm, batf'a, gurm, gunälJ, lJarag, lJüb 14. Aber hieran 
hielten sich nur die Juristen 15; die Theologen ließen all diese Wärter beiseite 
und sprachen stattdessen von ma <~iya, "Widersetzlichkeit". Das war ein Infini
tiv, der im Koran nur an einer einzigen Stelle vorkam 16; man hat den Begriff 
also erst herausarbeiten müssen. Aber das finite Verb war sehr häufig; es be
deutete, daß der Mensch sich gegen Gott - oder gegen den Propheten, d. h. 
gegen die durch diesen verkörperte göttliche Botschaft - "auflehnt" 17. Diese 
Haltung war dem "Knecht" nicht angemessen; ihretwegen hatte Gott das 
Recht, ihn zu strafen, und somit, wie man damals sagte, ihm gegenüber ein 
"Argument" (~ugga) 18. Wiederum war im Koran damit häufig der Unglaube 
gemeint; das entsprach der damaligen historischen Situation. Aber die Über
tragung auf den Sünder lag nahe; man braucht dazu nicht einmal bärigitischen 
Einfluß anzunehmen. 

10 Vgl. etwa Sure 75/32 f. und die bei Paret, Kommentar 496 angegebenen Parallelen. 
11 Vgl. auch Nagel, Der Koran 282 f. 
12 Wilzer 74. 
Ll Vgl. zu letzterem die Texte bei C. Vogel, Le pecheur et /a penitence dans l'eg/ise ancienne 

(Paris 1966) und F. Peters, Judaism, Christianity, and Islam 1I 286 ff.; auch J. Grotz, Die 
Entwicklung des Bußstufenwesens in der vornicänischen Kirche (Freiburg 1955) und die oben 
Bd.1I 267, Anm. 1 genannte Literatur. 

14 Izutsu, Ethico-Religious Concepts 242 H.; Ringgren in: Temenos 2/1966/98 ff.; auch schon 
Sweetman, Islam and Christian The%gy Iz 194ff.; allgemein Eil IV 1106ff. s. v. Khatf'a. Zu 
hab, das nur in Sure 4/2 auftritt, vgl. Paret, Kommentar 90. 

IS Vgl. etwa den Gebrauch von ilm bei A~amm und Bisr al-MarIsI (oben Bd. II 415 und III 476). 
16 Sure 58/8 f. 
17 Vgl. die Konkordanz. Allgemein auch J. D. Woodberry, Sin in the Quran and the Bible, in: AI

Mushir (Rawalpindi) 13/1971, Heft 3-411 ff. Die Dissertation von M. A. Rauf, The Qur'anic 
Concept or Sin (London 1963) war mir leider nicht zugänglich. 

IH Vgl. etwa Bd. 1205 und 412; auch oben S. 363. 
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Buße darf nicht gegen bessere Einsicht aufgeschoben werden; das wäre Ver
stockung (i~riir). Der tIärigit Nagda b. 'Ämir, der die Sünde innerhalb seiner 
Gemeinde nachsichtig beurteilte 19, hielt in einem solchen Fall die Exkommuni
kation für angebracht 20. Auch später war man hierbei immer besonders 
streng 21 • Daß jemand, der sich erst auf dem Totenbette bekehrt, nicht mehr 
angenommen wird, stand bereits im Koran: "Diejenigen aber haben keine Ver
gebung zu erwarten, die schlechte Taten begehen (und darin verharren), so 
daß einer erst, wenn er zum Sterben kommt, sagt: ,Jetzt kehre ich um' (innf 
tubtu l-än)"22. Der Testfall war Pharao. Er hatte, als er im Schilfrneer versank, 
noch die Glaubensforme1 ausgesprochen und sich als Muslim bezeichnet 23 • 

Die Exegeten zweifelten dennoch nicht daran, daß seine Bekehrung zu spät 
gekommen war 24; die Mu'taziliten verwiesen darauf, daß ein durch die Um
stände erzwungener Glaubensakt keine Bedeutung habe2s • Aber die Stelle war 
insgesamt keineswegs eindeutig2Sa; Abraham Geiger und H. Speyer haben sie 
anders gedeutet 26 • Ibn' ArabT ist ihnen darin vorausgegangen; auch er meinte, 
daß Pharao durch seinen Glauben in articulo mortis gerettet worden sei 27. 

Zumindest den Muslimen wollte man häufig diese Chance noch zugestehen 28. 

Wenn man in der Frühzeit Bedenken bekam, so eher deswegen, weil es auch 
den gegenteiligen Fall gab: daß nämlich jemand sein Leben lang oder zumin
dest den größeren Teil seines Lebens Muslim gewesen war und nun auf dem 
Totenbette wieder zu seinem ursprünglichen Glauben zurückkehrte - in einer 
Zeit zahlreicher opportunistisch vollzogener Konversionen gewiß keine seltene 
Situation. Wie sollte man das beurteilen? Es war eindeutig Apostasie. Man 
wird annehmen dürfen, daß auf diese Weise das tIadI! von den bawätfm ent-

19 S. o. S. 548 und 564. 
20 AS' arl, Maq. 91, 6 f.; Ibn f;lazm, Fi~al IV 190, 5 f. 
21 Vgl. Bd. II 111 f. für die BakrTya; II 224 und 227 für die Ibä~iya; JII 289 für Abü l-Hudail. 
22 Sure 4/18 mit den bei Paret, Kommentar 92 angegebenen Parallelen. Die für den Zeitpunkt 

der tauba relevanten KoransteIlen hat bereits Muqätil b. Sulaimän gesammelt (Tafstr bams
mi 'at äya 149, pu. ff.). 

2J Sure 10/90. 
24 So sind wohl die bei T abari bewahrten Legenden zu verstehen, nach denen Gabriel Pharao 

am Reden zu hindern versuchte, indem er ihm, als Todesengel gewissermaßen, Schlick in den 
Mund stopfte (Tafsfr~XV 190 nr. 17858 fE.). 

2.1 Qä~l' Abdalgabbär, Mutasäbih al-Qur'än 369 f. § 331 und Tanzth al-Qur'än 178, - 9 H.; Ta
brisT, Magma' al-bayän III 131, 23. Mufid kennt hier keine abweichende Meinung (Awä 'il al
maqälät 60, -6 ff./übs. SourdeI 289 § 65). Schon im K. al- 'Älim wal-muta 'allim des Abü 
Muqätil as-SamarqandT wird vorausgesetzt, daf\ die Buge bereits vor der letzten Krankheit 
oder vor der Todesstunde abgeleistet werden sollte (79, 2 f.). Für Syrien s. o. Bd. I 104. 

2.13 Vgl. Sure 10/91 f. 
26 Speyer, Biblische Erzählungen 290 f.; dagegen Paret, Kommentar 228. 
27 Fu~ü~ al-~ikam 201, 4f. Galaladdin ad-Dawäni hat diesen Gedanken in seinem Traktat Iman 

Firaun Müsä verteidigt; al-Qari' al-Harawi hat demgegenüber in seinem Farr al- 'aun min 
mudda 'I tmän Fir'aun Kritik geübt (vgl. die Edition von Ibn al-Ijanb, Kairo 1383/1964). Dazu 
im einzelnen D. Gril, Le personnage coranique du l'haraon d'apres {'interpretation d'Ibn 
'ArabI, in: Ann. Isl. 14/1978/37 Ef. und C. Ernst, Controversies aver Ibn al- 'ArabT's Fusüs: the 
faith of l'haraoh, in: Je 109/1985/259 ff. . . 

2M Vgl. die Diskussion des Problems bei MubäsibT, Fahm al-Qur 'iin 471, 5 ff. 
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stand, den letzten Handlungen, durch die das Schicksal eines Menschen be
stimmt wird: "Einer von euch tut, wie die Paradiesesanwärter tun, bis zwi
schen ihm und dem (Paradies) nur noch eine Elle ist; dann aber kommt ihm 
das ,Buch' zuvor, und er tut, wie die Höllenanwärter tun, und kommt also in 
die (Hölle). Ein anderer von euch tut, wie die Höllenanwärter tun, bis zwi
schen ihm und der (Hölle) nur noch eine Elle ist; dann aber kommt ihm das 
,Buch' zuvor, und er tut, wie die Paradiesesanwärter tun, und kommt also in 
das (Paradies)"29. Die Frage war natürlich, wie groß eine "ElIe" war - und 
vielleicht war sie bei einem "Höllenanwärter" tatsächlich kürzer als im umge
kehrten Fall. Denn Apostasie war gewiß auch im letzten Augenblick noch 
selbstzerstörerisch; eine Bekehrung dagegen bedurfte, so sahen wir, einer ge
wissen Schamfrist. Man kann auch sonst nicht endlos mit der Bitte um Verge
bung warten 30. 

Sobald man allerdings das Handeln als vorherbestimmt ansah, wie dies in 
dem genannten HadI! geschah, spielte die Frist zum Tode natürlich keine 
Rolle. Man hörte denn auch ganz anderes aus ihm heraus, nämlich die Tatsa
che, daß man den Glauben von außen nicht zu erkennen vermag3 !; man weiß 
nicht, wohin jemand am Ende "gelangt" (muwäfät) 32. Apostasie kommt im
mer als ein Schock, und so sehr man sich umgekehrt über jeden freute, der 
den Weg zum Islam fand, so wenig war doch auch dies vorhersehbar. Nur von 
dreien wird die Buße nicht angenommen, so meinte Muqätil b. Sulaimän: von 
Satan, von Kain und von jemandem, der einen Propheten ermordet hat B . 

Zurära versuchte auf andere Weise zu distinguieren: ein Unwissender darf 
selbst auf dem Totenbette noch Reue zeigen, ein Gelehrter dagegen nicht. Er 
wollte dies von MUQammad al-Bäqir gehört haben 34. 

Das Faktum der Apostasie beleidigte die Glaubensgewißheit, mit der die 
Urgemeinde angetreten war. Das islamische Kollektivbewußtsein reagierte 
hart: Der Abfall von der Wahrheit verdient den Tod. Der Koran sagte dies so 
noch nicht. Zwar wird dort immer wieder das Problem derer berührt, die 
"ungläubig geworden sind, nachdem sie gläubig waren"; aber erstens ist nicht 
sicher, ob wirklich Apostaten gemeint sind 35, und zweitens wird ihnen eine 
jenseitige Strafe angedroht, der "Zorn Gottes"36. Sie stehen also im Grunde 
den übrigen Ungläubigen gleich. Der Umschwung kam erst mit dem HadI!. 
Mittlerweile hatte man nämlich erlebt, wie der Bestand der Gemeinde durch 

29 HT 1; vgl. auch 17. 
10 Gott gibt dem Sünder hier nur sieben Stunden Zeit (Maglisl, Bi~äT VI 41 nr.77) oder gar nur 

drei (s. o. Bd. I 90) . 
. 1\ Dazu oben Bd. III 54. 
32 Vgl. die Ausführungen des Ibn Fürak bei Gimaret, Ash 'art 479 f.; dazu oben S. 1l. 
33 Ta(str bamsmi 'at äya 152, 8 ff. 
34 Bi~är VI 32 nr. 43 . 
.l5 Vgl. Paret, Kommentar 74 f. zu Sure 3/86. 
36 Vgl. Sure 16/106 und die bei Paret, Kommentar 292 angegebenen Parallelen. Zum Problem 

der Strafe für Apostasie vgl. Peters/de Vries in: WI 17/1976-7/1 H. und J. Kraemer in: lOS 
10/1980/36 ff. 
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politischen Abfall, Aufkündigung des Treueides, gefährdet werden konnte, in 
der sog. Ridda; für die Apostasie benutzte man das gleiche Wort. So wie man 
dort die Rebellen bekämpft und erschlagen hatte, so verdiente auch jemand, 
der nach seiner Bekehrung sich dem Heil wieder verschloß, die Todesstrafe 3? 

• AlT soll Apostaten haben verbrennen lassen; auf diese Weise blieb keine Spur 
von ihnen übrig. Noch i. J. 225/840 ist man mit einem gewissen Gannäm so 
verfahren 38. Allerdings hatte man ihn vorher vielleicht schon auf andere Weise 
vom Leben in den Tod befördert. Denn in der Zwischenzeit war Widerspruch 
aufgekommen: nur Gott straft mit dem Feuer39• Man war nun generell eher 
dafür, Apostaten zu enthaupten 40; schon 'Umar II. soll dies vorgeschlagen ha
ben 41. Die Frage war nur, ob man ihnen Gelegenheit zur Umkehr geben sollte. 
'Umar 11. meinte: Ja, drei Tage lang42; jedoch schien schon der Koran sich 
dagegen auszusprechen 43 • Der Klärung bedurfte auch, wo denn überhaupt der 
Abfall vom Glauben begann. Es lag nahe, jede Art Ketzerei unter die Apostasie 
zu rechnen; natürlich mußte man dazu wissen, was "Wahrheit" und "wahrer 
Glauben" war und wo die schwere Sünde in den Unglauben überging 44• 

Dieser Definitionsprozeß ist im Islam nie abgeschlossen worden; es gab für 
ihn keine maßgebliche Instanz 45. Im Koran hieß es nur von einer einzigen 
Sünde, daß sie nicht vergeben wird: der "Beigesellung" (sirk), dem Polytheis
mus. Nur sie wird darum mit Gewißheit von Gott bestraft; wieweit dies bei 
anderen der Fall sein wird, liegt in seinem Ermessen 46 • Zumindest die Murgi'i
ten haben sich auch immer an diese Regel gehalten 47. Aber die Frage war 
natürlich, worin denn sirk überhaupt bestand. Für viele war es, nachdem der 
altarabische Polytheismus untergegangen war, einfach die Lehre der Hindus 
oder der Christen. Die Mu'taziliten wendeten den Begriff gegen diejenigen, 
die selbständige Attribute oder einen ungeschaffenen Koran neben Gott an
nahmen 48. Die Ijärigiten sahen darin die Haltung all derjenigen Muslime, 
die ihnen nicht Gefolgschaft leisteten 49; als muwal?I?idün "Einheits bekenner" 
bezeichneten sie dann manchmal nicht nur ihre eigenen Leute, sondern auch 

.11 Vgl. Bd. V 227. 
38 TabarT III 1302, 18. 
39 Vgl. dazu das Material, das ich in: K. an-Nakl des NaHäm 50 ff. gesammelt habe; allgemein 

Heffening in: EIl 795 H. s. v. Murtadd und Kraemer in: lOS 10/1980/44. 
40 Nach dem HadI! man gaiyara dfnahü fa-t/ribü 'unuqahü; vgl. Cone. V 32 a. 
41 IS V 259, 1. Im Jahre 152/769 wird ein Christ auf diese Weise hingerichtet und hernach 

verbrannt (Michael Syrus, Chronique 476c, 13 ff./übs. 11 527 CHABOT). 
42 A. a. O. 
4.1 Sure 3/90, natürlich wieder unter Voraussetzung des späteren Textverständnisses. 
44 Vgl. zu diesen Problemen zuletzt zusammenfassend Fierro, Heterodoxia en al-Andalus 179 ff.; 

auch oben Bd. I 416f. und unten S. 674ff. 
4\ Das hat natürlich Ketzerprozesse nicht verhindert (s. u. S. 691 f.). 
46 Sure 4/48 und 116; zu sirk im Koran vgl. lzutsu, Ethieo-Religious Terms 130 ff. 
47 K. al- 'Älim wal-muta 'allim 66, 8 ff.; vgl. Schacht in: Oriens 17/19641108. Weiteres s. o. Bd. 11 

171 und 176; Text XIV 26. 
4H Vgl. W. Björkman in: EIl IV 408 ff. und jetzt Gimaret in EI2 IX 484 ff. s. v. Shirk; dazu unten 

S.716. 
49 S. O. S. 563 f. 



584 D 4 Der Glaube 

Nichtmuslime wie etwa die Juden, die eindeutig Monotheisten waren 50. Den 
Mystikern dagegen schien sirk jede Art von Weltlichkeit zu sein, die Einstel
lung derer, die ihr Leben nicht auf Gott allein ausrichten 51. 

Im übrigen finden sich schon im l:fadI! Versuche, andere Sünden neben den 
sirk zu stellen: "Zu den schwersten Sünden (kaba 'ir) gehören der Polytheismus 
und der Ungehorsam gegen die Eltern"52 oder " ... der Polytheismus, der Unge
horsam gegen die Eltern und das falsche Zeugnis"53 oder " ... der Polytheis
mus, der Ungehorsam gegen die Eltern, der Mord und das falsche Zeugnis"54. 
Das war wohl ursprünglich rhetorisch gemeint, im Sinne einer Hyperbel, viel
leicht um in einer sich rasch wandelnden Welt die guten Sitten und den "Gene
rationenvertrag" nicht völlig verkommen zu lassen. Aber je mehr Emphase 
man hineinlegte, desto stärker kam man von der ursprünglichen Intention ab 
und ins Aufzählen hinein. Schließlich ließ man den Propheten von sieben Din
gen reden, die ins Verderben führen (mübiqat), unter denen allerdings diesmal 
nun gerade der Ungehorsam gegen die Eltern fehlte: Polytheismus, Zauberei, 
Mord, Veruntreuung von Waisengut, Wucher, Flucht vor dem Feinde (at-ta
wallt yauma z-zahf) und Verleumdung ehrbarer Frauen 55. Hierzu finden sich 
zahlreiche Parallelen mit jeweils, wenn auch manchmal nur leicht, wechseln
dem Inhalt 56• Manchmal versuchte man auch weiter, gewisse Sünden beson
ders hervorzuheben: die Unzucht etwa 57 oder das Unterlassen des Gebetes 58 . 

Aber zu einem festen Katalog kam man nie. Abu Tälib al-MakkI meint, daß 
11 Todsünden der Rekord gewesen seien 59; 1)ahabI dagegen bringt es schließ
lich in seinem K. al-Kaba 'ir auf 70. 

Vgl. auch die Aufzählung bei BaihaqT, Su 'ab al-Iman I 266, -4 ff. oder bei Ibn 
al-Mi' mär, K. al-Futüwa, übs. Taeschner, Zünfte und Bruderschaften im Islam 
120. Aufschlußreich sind weiterhin Anathema-Formeln in bärigitischen 'aqä 'id, 
obwohl hier politische Verdikte im Vordergrund standen (vgl. etwa das Material 
bei Kindi, Bayän at-tar, Bd. III). 

Was man zurückbehielt, war ein Terminus: kabfra, die "schwere Sünde"; von 
mübiqa kam man wieder ab. Beide Wörter hatten ihre Wurzeln im Koran; 

50 Bd. II 231 und 616. 
51 S. o. S. 366. 
5Z Conc. V 516a. 
H Muslim, Sa~f~, K. al-Imän 143. 
54 Ib. 144; vgl. Conc. V 516b und die Ergänzungen bei GramIich, Gazzälts Lehre von den Stufen 

zur Gottesliebe 52. 
5.1 Ib. 145; vgl. Conc. VII 123a und GramIich 52, auch EI2 IV 1107b . 
.16 Vgl. etwa Muqätil b. Sulaimän, Tafsfr bamsmi 'at äya 149, 6 f. (ohne sirk!); für die SI' a KulInI, 

Kaff II 276 f. nr. 2 und 285 ff. nr. 24; allgemein ibo 276 ff. und MaglisI, Bihär LXXIX 4 H., 
Gramlieh 53 f. 

57 Nach Gäbi~ betrachteten einige Anhänger des Bisr al-MarlsI den zänf als eine Kategorie für 
sich (QalhätT, al-Kasf wal-bayan in: l;IaulIyät Tiinis 1811980/211, 6 ff.). 

SM KulInI, Käff II 279, 1; gegenüber der Unzucht als das schlimmere bezeichnet ibo 386 nr. 9. Bei 
der Unzucht sah man die mildernden Umstände in der Triebhaftigkeit. 

S9 Qiit al-qulub II 148, 6 f.!übs. Gramlieh III 214. 
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aber kaMra war dort besser vorgeformt 60. Gegensatz dazu war ~agfra, die 
"läßliche Sünde"61; im Bad!! sprach man auch von lamam 62 • An einer Stelle 
begegnet der Ausdruck al-mul?aqqarät "Dinge, die man nicht ernst nimmt". 
Aber hier ist der Kontext maßgebend: man soll sich eben auch vor ihnen in 
acht nehmen 63. 

Zur Herausbildung der Kategorie der kabä Ir vgl. Stehly in: REI 45/1977/ 
165 ff.; zur Definition Ibn al-Mi'mär bei Taeschner 119. Zur theologischen Pro
blematik vgl. Gimaret, Ash 'arf 488 ff.: AS' arT lehnte die Unterscheidung zwi
schen schweren und leichten Sünden ab, weil jede Sünde Ungehorsam gegen
über Gott ist; die Schule al-Gubbä'Ts meinte demgegenüber, daß Gott die leich
ten Sünden verzeiht, solange man sich keine schweren zuschulden kommen läßt, 
er dagegen die schweren nur dann verzeihen kann, wenn man für sie Buße tut. 
Für die Mu'taziliten der Zeit vor Gubbä'T spielte u. a. auch eine Rolle, ob man 
eine Sünde mit Absicht tut (s. o. S. 63 für Ga'far b. Mubassir); das war schon 
für Sa 'Id b. Gubair wichtig gewesen (Ibn Taimlya, Imän 278, 14 ff.). AS' arls 
Ansicht wird bereits von der Bakriya vorausgenommen (s. o. Bd. II 111); man 
hat sie auch Ibn 'Abbäs in den Mund gelegt (TabarT, Ta(sfr JVIII 244 nr. 9202 
und 246 nr.921O; dazu das Material bei Gramlieh, Gazzälf 51 f.). Sie setzte 
natürlich voraus, daß man Sünde als Ungehorsam definierte. Aber das war, wie 
wir sahen, nahezu communis opinio; wenn Sünde einmal als "Unwissenheit 
über Gott" (gahl billäh) aufgefaßt wird (so Bd. II 598), ist dies eine Ausnahme. 
- Texte zum Themenbereich "schwere und leichte Sünden" aus den Nachbar
religionen finden sich bei F. Peters, Judaism, Christianity and Islam I 264 ff. 
Die christliche Theologie berief sich zu dieser Unterscheidung auf 1. Joh. 5.16 f. 

Das Wort lamam wird in Sure 53/32 (al/ag/na yagtanibüna kabä'ira l-il.mi wal
fawä~isa illä l-lamam) von den modernen Übersetzern im allgemeinen so wie
dergegeben, wie es im I:IadT! und später gebraucht wird. Arberry hat "Iesser 
offences", Kramers "lichte vergrijpen", Blachere "vetilles", Berque "fautes lege
res"; Bell, etwas abweichend: ,,(unless) by inadvertance". Jedoch hat die einhei
mische Exegese, auf die sie sich damit stützen, die Stelle von Anfang an mißver
standen; da zuerst von kabä 'ir al-i 1m und fawä~is die Rede war, nahm man an, 
daß nun mit illä l-lamam die leichten Vergehen ausgenommen würden. Die 
Wörterbücher sind dem gefolgt. Was wirklich gemeint ist, steht jetzt in WKAS 
II 1304a 6: "diejenigen, die schwere Sünden und Schamlosigkeit meiden oder 
nur selten begehen". Lamam bezeichnet ursprünglich nicht etwas Geringfügi
ges, sondern etwas, das sich flüchtig vollzieht, einen seltenen oder kurzen Be
such, eine flüchtige Berührung (ib. 1303b; zur Wurzel allgemein jetzt auch Eilers 
in: Festschrift Singer 105 H.). Paret kommt dem nahe, wenn er, allerdings nur 

6{) Der Stamm w-b-q findet sich nur als finites Verh (IV) in Sure 42/34 und als nomen loci in 
Sure 18/52, dort zudem in unklarer Bedeutung (vgl. Paret, Kommentar 315 zur Stelle). Kabrra 
dagegen wird schon im späteren Sinne gehraucht, vor allem im Plural (vgl. Sure 4/31, 42/37 
und 53132). Mübiqa bei I:Iasan al-Ba~rT vgl. TaharT, Ta'rrb 1I 146,3. 

61 Schon in Sure 18/49 als Gegensatz zu kabrra, im Sinne von "etwas Kleinem", das im Sündenre
gister steht. 

62 Nach Sure 53/32; vgl. HT 91 f. Auch bei den IhaQiten (vgl. Bd. 11 225) und in sI' itischen 
Texten (KulinT, Käfr II 278 nr. 7). 

6.1 Käff Il 287 11r. 1. 
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zögernd, mit "gelegentliche Verstöge" übersetzt und in seinem Kommentar er
klärt, dag sich an eine wörtliche Bedeutung" (bloge) Anwandlung" denken lasse 
(S.462). 

Interessant ist, daß diese Entwicklung eine Gruppe von Vergehen völlig unbe
rücksichtigt läßt, die im Koran besonders hervorgehoben wurden: die, deren 
Strafe als ~add explizit genannt wurde. Aber das war ja auch etwas anderes; 
die Tatsache, daß Gott die Strafe selber bestimmte (als ~aqq Alläh), bedeutete 
nicht unbedingt, daß das betreffende Vergehen schlimmer war als andere. 
Diebstahl wird darum unter den schweren Sünden nur selten genannt 64• Auch 
der Weingenuß hat in diesem Zusammenhang wenig Bedeutung. Zu klären 
blieb weiterhin, ob mit der irdischen Strafe, die in so besonderer Weise von 
Gott verlangt wurde, auch die jenseitige schon abgegolten war. Der Medinen
ser Ibn AbI Di'b gestand ein, hierauf keine Antwort zu wissen 65 • Vor allem 
die Ijärigiten dachten über das Problem nach; denn für sie hatte jedes öffent
lich erkannte Vergehen den vorübergehenden Ausschluß aus der Gemeinde im 
Gefolge. Sie mußten sich also fragen, ob die "Sünde" und mit ihr die Exkom
munikation schon durch den Vollzug der vorgeschriebenen Strafe oder erst 
durch eine gesonderte "Buße" aufgehoben werde 66• Man entschied sich für 
das letztere; denn "Buße" wurde in diesen Kreisen als Bußerklärung verstan
den, als Reuebekenntnis, mit dem man Besserung versprach 67. 

Normalerweise sah man dies anders: Buße hat zwar zur Bedingung, daß 
man die Schuld wiedergutmacht und sich vornimmt, die Sünde nicht wieder 
zu tun; aber Öffentlichkeit ist dabei nicht vorausgesetzt 68 • Denn es war ja 
nicht so, daß jede Sünde auch rechtlich relevant wäre; man konnte durchaus 
etwas wiedergutmachen, ohne einer Strafe ausgesetzt zu sein. Was hier berührt 
ist, ist, modern gesprochen, der Unterschied zwischen Recht und Moral; spä
tere Juristen haben das Problem behandelt69 . Man empfahl in solchen Fällen 
Diskretion; die Sünde sollte ein Geheimnis bleiben zwischen dem Sünder und 
Gott70. Natürlich konnte der Büßer selber sich zur Öffentlichkeit entscheiden; 
die tauwähün in der SI' a 71, Ga' far b. tIarb mit seiner Reinigung im Tigris 72, 

in gewissem Sinne auch Bisr al-MarIsT mit seinen Tauchbädern in einem Ka
na]?3. Sonst aber kam es zum "Outing" nur im Kampf gegen die Häresie. Hier 
hat man manchmal den öffentlichen Widerruf erzwungen; der Fall des Ibn 
'AqIl ist besonders bekannt geworden 74. Jedoch war dies wiederum eine recht-

64 Bei QahabI an 23ster Stelle. 
65 S. o. Bd. II 687. 
66 Ib. 213 und 596f. 
67 Offen blieb nur, ob, wenn diese verweigert wurde, auf die i?add-Strafe noch die Hinrichtung 

folgen müsse (ib. 231 f.); aber dieser Fall war wohl reichlich theoretisch. 
6H Abü Ya'lä, Mu 'tamad 199 § 361; vgl. auch das l:fadI! bei MaglisI, Bii?är VI 35 nr. 51 f. 
69 Vgl. dazu Johansen in: WI 28/19881264 ff. 
70 Vgl. Text XXI 160, f mit Kommentar. 
71 Halm, Der schiitische Islam 29 ff. und 53 ff. 
72 S. o. S. 69. 
73 S. o. Bd. III 179. 
74 Vgl. Makdisi in: EI2 III 700 s. v. Ibn 'Ak,rl. 
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lieh abgesicherte Maßnahme, die sog. istitaba, die speziell bei Ketzerei vorgese
hen war 75. Ma' arrI setzt an einer Stelle seiner Risalat al-Gufran voraus, daß 
jemand sich seine "tauba" schriftlich von dem qaQr bestätigen läßt, nachdem 
er sie vor ihm und den 'udül abgelegt hatte; er meint dies ironisch, wohl 
wiederum in Analogie zu einem Ketzergericht 76. Das Dokument, das Ibn' AqIl 
unterschreiben mußte, ist uns im Wortlaut noch bekannt; es wurde von den 
Gerichtszeugen bestätigt 77. 

Das Verhältnis von Außen und Innen kam noch auf eine andere Weise ins 
Spiel. Für die Ijarigiten wie überhaupt für die Menschen der ersten Generatio
nen waren Sünden vor allem Tatsünden; letztere waren es auch, die mit einer 
I,add-Strafe belegt wurden. Sie sind äußerlich sichtbar, und sie werden auf 
öffentliche Weise abgeurteilt. Noch bei dem Mu'taziliten A~amm steht diese 
Vorstellung im Vordergrund: Der Sünder ist daran kenntlich, daß er allgemein 
geschmäht wird 78. Sünde ist also den Menschen ebenso ein Ärgernis wie Gott; 
der Sünder ist nach mu'tazilitischer Auffassung ein fäsiq, ein "Liederjan". Die 
öffentliche Sünde ist darum auch schädlicher als die verborgene; sie regt 
"Nachfolgetäter" an 79. Aber man wußte nichtsdestoweniger, daß es andere als 
tätliche Vergehen gab: Gedankensünden, die vielleicht gar nicht nach außen 
sichtbar wurden. Schon der Koran hatte von ihnen gesprochen, von Hochmut 
bei Satan 80 oder Selbstsicherheit bei den Mekkanern 81. Die Verstockung ge
hörte dazu, wie die Ijärigiten selber gesehen hatten; jede kleine Sünde wird 
durch sie zu einer großen 82. Die ba~rischen Murgi'iten entdeckten, daß der 
Hochmut nicht nur bei Satan, sondern auch beim Menschen den Glauben 
aufhebt 83 • Die Gedankensünden wurden auf diese Weise zur Wurzel allen Fehl
verhaltens 8\ Mystiker wie MuvasibI haben die Analyse in bis dahin unerhör
ter Weise verfeinert 85 . Wie beim sirk - der selber eine Gedankensünde war 
- konnte auch hier die Grenze zum Unglauben überschritten werden: wenn 
man nämlich eine Tatsünde für erlaubt hielt R6 • Selbst die, welche einem Mus-

75 S. o. S. 583; Kraemer in: lOS 10/1980/41 fE. 
7(' S.248, 1 H. und -4 H. 
77 Makdisi, Ibn 'Aqfl 426 ff. 
7H S. o. Bd. II 407. 
79 Ibn al-Mubärak, Zuhd 475 f. nr. 1350 nach Auzä'T, 
HO Sure 2/34. 
H I Allerdings erscheint diese Haltung im allgemeinen weniger als Sünde denn als Mangel an 

Klugheit; vgl. etwa Sure 7/99. Umgekehrt mag auch die Verzweiflung, da Mangel an Gottver
trauen, als Haltung der Ungläubigen erscheinen (Sure 12/87). 

H2 S. o. Bd. II 227 für die IbägTya und Text VI 8, e für die BakrTya; auch KulTni, Kaff 11 288 nr. 1. 
N.l S. o. Bd. II 183. 
H4 Vgl. etwa Käff 11 289 nr. 1 für Gier, Stolz und Neid, mit Beispielen aus der Heilsgeschichte. 
NI Vgl. meine Gedankenwelt 48 Ef. für die Selbstgefälligkeit und 39 ff. für den Augendienst (riya'), 

der noch auf der Grenze zwischen bei den Bereichen steht. [n denselben Zusammenhang gehört 
auch die stärkere Betonung der intentio (nfya; vgl. Gedankenwelt 144 ff. und Sweetman, Islam 
and Christian Theology 12 200 f.). 

Ht. Käff II 280 IU. 10, in einem Katalog, der sowohl Gedankensünden als auch Tatsünden umfaßt. 
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!im sonst keine eWIge Höllenstrafe zumuten wollten, wurden hier uner
bittlich 87. 

Wenig Nachsicht übte man auch beim Zweifel. Zwar gab es Theologen, die 
in ihm eine konstruktive Haltung sahen: Na?:?:äm z. B., auch Gä~i?88. Aber 
die meisten dachten doch anders, sogar in der Mu' tazila. Schon der Ibä<;lit 
Abu I:Iamza hatte in der Predigt, die er i. J. 130 in Medina hielt, nicht nur 
den verdammt, der hurt und stiehlt, sondern auch den, der an dessen Ver
dammtsein zweifelt 89• Murdär benutzte dann dieselbe Formel, nur jetzt nicht 
für Tatsünden, sondern für Häresien, und zudem um eine Stufe erweitert: Ein 
Anthropomorphist oder ein Prädestinatianer ist ein Ungläubiger, ebenso aber 
auch derjenige, der daran zweifelt, und sogar derjenige, der an diesem Zweifel 
zweifelt, also sich nicht eindeutig dazu äußert 90. Glaubensgewißheiten galten 
ja als rational einsichtig, gerade auch einem Mu'taziliten 91 • Unwissenheit 
mochte man darum gelten lassen, Zweifel dagegen nicht; denn er verriet 
Gleichgültigkeit, nicht etwa Toleranz 92. 

Ob die Buße eine notwendige Voraussetzung zur Vergebung der Sünden sei, 
war eine Frage, die sich daran maß, wieviel Spielraum man der göttlichen 
Allmacht gab. Selbst diejenigen, die hier normalerweise sehr großzügig waren, 
gaben allerdings zu, daß die Buße zumindest der Verstockung vorbeuge 93 • Die 
Mu'taziliten ließen an der Notwendigkeit natürlich keinen Zweifel; sie beton
ten logischerweise ebenso, daß Gott seinerseits dann die Buße des Menschen 
annehmen müsse 94• Da die Umkehr, als Wiederzuwendung, ein reziproker 
Vorgang war 95, waren nach ihrer Ansicht Ausnahmen weder hier noch dort 
möglich. Den Voluntaristen war dies ein Greuel; aber wie sonst insistierten sie 
eher auf der theoretischen Möglichkeit. De facta wird Gott das Verspre
chen, das er im Koran gegeben hat, nicht brechen; der reuige Sünder kann 
darum begründete Hoffnung haben 96 • Nur beim Mord hatte man einige Zeit 
geschwankt; wenn man hier in ba~risch-asketischer Tradition Verzeihung für 
undenkbar hielt, so hatte auch dies eine koranische Grundlage 97 • Man konnte 
sich freilich fragen, ob die Buße für eine einzelne Sünde überhaupt sinnvoll 

87 Ib. II 285 nr.23. 
88 S. O. S. 105 und Bd. III 382. 
89 TabarT II 2011, 15f.; dazu oben Bd. II 657. 
90 Vgl. Text XVIII 4, g- h; ähnlich Text XXXIV 1, a für Qasim ad-DimasqI. Mit dieser Erweite

rung auch in späteren iba<;litischen Texten, z. B. in der Muqaddimat at-taul?fd des 'Umar b. 
Gumai' (30, 2 f. und 110, 6 L). 

91 S. O. S. 568. 
92 "Wer zweifelt, ist dem Untergang geweiht; aber wer fragt, ist entschuldigt" (KindI, Bayän as

sar III 91, apu. H. nach dem Ijarigiten Abü 'Ubaida at-TamImT). 
9.> Abü Ya 'lä, Mu 'tamad 198 L § 360. 
94 Ib. 200 § 363; TüsI, Tibyän III 218, - 5 ff.; I:-IaITmI, Su 'ab al-Tmän III 131, -4 ff.; dazu Gima-

ret, Ash 'arT 490 ff. 
9S S. O. S. 579 f. 
96 l;IalImT III 123, -7 H.; zur Formulierung auch Bd. II 372 fL 
97 S. o. Bd. II 112. Schon bei Muqätil b. Sulaimän wird dies auf den Mord an einem Propheten 

eingeschränkt (Tafsfr bamsmi 'at aya 152, 8 ff.). 
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sei. Denn Buße war ja IlETcXVOlCX; diesen ihren grundsätzlichen Charakter hat 
Wä~il b .• Atä " im Sinne der Asketen, aber a~ch im durchaus richtigen Schrift
verständnis argumentierend, erneut hervorgehoben 98 • Sie mußte, wie Gubbä'I 
und seine Schüler hinzufügten, den Vorsatz einschließen, die Sünde nicht wie
der zu tun 99• Je schwerer dieser fiel, desto größer war das Verdienst. Die 
ba~rischen Asketen konnten sich mit ihren syrischen Schülern bezeichnender
weise nicht darüber einigen, ob es besser sei, wenn man nach der Umkehr die 
Versuchung noch spüre oder nicht 100. Abü Häsim schloß mit mu 'tazilitischer 
Konsequenz, daß jemand, der entmannt worden sei, sich nicht mehr von der 
Hurerei lossagen könne 101. 

Bei Asketen und Mystikern konnte die Buße zu einer permanenten Einstel
lung werden, derjenigen Haltung, die dem Gläubigen als einzige wirklich ange
messen ist 102. Auch Puritaner wie die Ibä9iten oder manche Kreise der Mu'ta
ziliten mochten dies so sehen. Es war dann nicht mehr besonders sinnvoll, 
zwischen einer großen und einer kleinen tauba zu unterscheiden; der Ibä9it 
Mal:tbüb b. ar-Ral;II hat darüber mit seinem Glaubensgenossen Härün b. al
Yamän gestritten 103. Andererseits redete man von großen und kleinen Sünden, 
und gerade ein Mu' tazilit mußte schnell darauf kommen, diese gegeneinander 
aufzurechnen. Der Koran hatte zwar ein solches quid pro qua nicht unbedingt 
unterstützt 104; aber man konnte ihm doch entnehmen, daß "die guten Taten 
die schlechten dahinschwinden lassen"105. Die Tendenz verstärkte sich im 
l;IadI!106, und im kaläm formalisierten si~ einige Mu'taziliten schließlich zum 
sog. il?bät, der "Strafaufhebung" 107. Das allerdings ging den meisten zu weit. 
Breite Zustimmung fand nur der Gedanke, daß das Leid, das einen Menschen 
trifft, nicht umsonst sei; man wird einen "Ausgleich" dafür erhalten 108. Fieber 
ist, so hieß es bei den SI' iten, der Anteil des Gläubigen am Höllenfeuer 109; 

gemeint war wohl, daß diesem dafür ein gewisses Maß an jenseitiger Strafe 
erspart bleibt. Ein Kind, das seinen Eltern dahinstirbt, ebnet ihnen den Weg 

9H Oben Bd. II 267; auch l;:IalImI III 128, 12 ff. Wa~il hat ein Buch über tauba geschrieben (Werkli-
ste IX, nr. 5), ebenso wie später Murdar, der gleichfalls Asket war (Werkliste XVIII b, nr. 14). 

99 Mlnkdlm, SUIj 789, ult. und 791, 9 f. 
100 Vgl. GazzalI, lqyä' bei GramIich, Stufen zur Gottesliebe 98. 
101 BagdädI, Farq 176, ult. ff./191, 11 H.; dazu Gimaret, Ash 'art 490 mit weiteren Belegen. 
102 Näher dazu Gramlich, Derwischorden II 280 ff. Sie äußerte sich dann in seelischen Krisen, 

etwa bei Ibrahrm b. Adham (s. o. Bd. II 545), bei Saqrq al-BalbI (ib.), bei Bisr aI-HafT (s. o. 
Bd. III 105), bei Mu\.1asibT (der ein K. Aqkäm at-tauba schrieb; vgl. Werkliste XXXIIIb, nr. 12). 

Im Wilkinson, lmamate Tradition 165. 
104 Fazlur Rahman, Major Themes 109. 
105 Sure 11/114. 
106 GramIich, Stufen zur Gottesliebe 109 f.; dazu die Beispiele bei Ibn' AgIl, Funiin 541 f. § 471. 
107 S. O. S. 64. Für Bisr al-MarisI vgl. Text XX 28. 
lOH Zur mu'tazilitischen Form dieses Theologoumenons vgl. SarIf al-Murta~a, l)abrra 239ff.; 

dazu Bd. III 278 und oben S. 510; jetzt auch Heemskerk, Pain and Gompensation 162ff. und 
Schmidtke, Theology of al-Jfillr 117 ff. Hisam b. al-Hakam hat dies noch nicht anerkannt (I 
373) . 

. J()~ MaglisI, Biqär LXII 104 nr. 35. 
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ins Paradies; es geht ihnen gewissermaßen voraus 110. Der Gedanke wird häufig 
auf Grabsteinen ausgesprochen 111, und wenn man schon nicht an eine völlige 
Amnestie zu denken wagte, so hoffte man doch zumindest, daß der frühe 
Verlust die "Waage des Vaters/der Mutter (zum Guten) beschweren" werde 112. 

Il?bä( dagegen war mehr als das: eine Art verbindlicher und vollständiger 
Buchführung 113; Gubbä'I hat sogar an einen Transfer von Lohneinheiten aus 
dem Konto eines Menschen in das eines andern gedacht 114. Der puritanische 
Rigorismus, unter dessen Zeichen die Mu'taziliten angetreten waren, wurde 
auf diese Weise von ihrem Prinzip der absoluten göttlichen Gerechtigkeit her 
unterhöhlt. 

110 Ib. XVI 1Sf. nr. 14f. 
III Vgl. RCEA I 151 nr. 192 und 188 f. nr. 235; 11 170 nr. 642. 
112 Ib.I1 178f. nr.653. Man vergleiche damit den rührenden Text aus Fusrär RCEA 11 162f. 

nr. 631, in welchem der Tod eines ertrunkenen Kindes einfach als vorherbestimmt verstanden 
wird. Allgemein zu diesem Thema jetzt A. Gi)' adi, Children of Islam. Concepts of Childhood 
in Medieval Muslim Society (Basingstoke 1992), S. 94 H. 

m Vor allem in der Form des tal?iibut (s. o. S. 64, Anm. 35). 
114 Vgl. dazu Sahrastäni 58, 11 ff.l128, 8 ff.; übs. Gimaret, Livre 283, dort vor allem Anm. 83. 

Ähnlich im übrigen al-Hakim as-Samarqandi, as-Sawiid al-a ';am (pers.) § 35 = S. 119. Wie 
sehr die Paroxysmen dieses Denkens auch den Qä.;/i 'Abdalgabbär erfaßten, zeigt das Buch 
von Heemskerk; vgl. dort etwa S. 170 ff. oder 183. 
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4.2 Der Prophet 

Daß nur ein Prophet den Koran hatte bringen können, war den Arabern von 
Anfang an klar gewesen. Worin aber die Prophetie genau bestand, blieb noch 
zu definieren. Der Prophet war nur ein Mensch; daran ließ der Koran keinen 
Zweifel!. Aber er war auch auserwählt, nicht nur als Träger der Offenbarung, 
sondern ebenso als Führer seiner Gemeinde. Man versuchte sich vorzustellen, 
wie diese Auserwählung vor sich gegangen war; die Legende von der Brustöff
nung hat hier ihren Platz 2• Indes war damit noch nicht gesagt, wie er denn 
gegenüber den anderen Propheten dastand, die ihm voraufgegangen waren; 
auch sie waren ja alle erwählt gewesen. Wir können an einem f;:lad!! beobach
ten, wie man - ganz in seinem Sinne - den Gedanken lancierte, es nicht zu 
einem ranking kommen zu lassen: Selbst Jonas, derjenige unter den Propheten 
also, der am wenigsten Glanz ausstrahlte\ sollte nicht unter ihm stehen 4 • Das 
inspirierte sich aus dem lä nufarriqu baina a~adin minhum von Sure 2/136 
und wird in der dort gegebenen allgemeinen Form noch auf einem Grabstein 
aus dem Jahre 228/843 wiederholt 5• 

Aber eine echte Chance hatte diese Bescheidenheit nicht; denn die Sonder
stellung Mubammads war zugleich ein Beweis für die Erwählung seiner Ge
meinde 6 • Wir sahen, wie in dem Motiv von Mubammads Fürsprache beim 
Jüngsten Gericht sich bei des miteinander verband 7. Er hält die "Fahne des 
Lobpreises" (liwä' al-hamd) in seiner Hand 8; Adam und "alle anderen" (man 
dünahu) sammeln sich unter ihr. Die übrigen Propheten haben mit sich selbst 
zu tun; sogar Abraham, nach dem doch der Islam die mit/at Ibrähtm genannt 
wurde9, muß sich eingestehen, daß er "im Islam" dreimal gelogen hat 10. Mu
bammad dagegen sitzt, wie man manchmal dachte, bei der safä 'a neben Gott 
auf dem Thron 11; er wird erhöht in einer Art, die an christliche Motivik erin
nert. Das Geschehen erhält die Bedeutung eines Emblems 12. 

1 Vgl. im einzelnen Welch in: HovannisianlVryonis (edd.), Islam's Understanding of Itself 22 ff. 
2 S. o. S. 387 f. und 393. 
] Im Koran sagt Gott zu Muoammad: "Mach es nicht wie der mit dem Fisch!" (Sure 68/48); 

denn Jonas "verdiente (mit seinem Verhalten) schweren Tadel" (Sure 37/142). Allgemein dazu 
St. Schreiner, Muhammads Rezeption der biblischen Jona-Erzählung in: ]udaica 34/1978/ 
149 H. 

4 Vgl. das l;IadI! in Text XXII 254.10 a und die im Kommentar dazu verzeichneten Belege. Ein 
l;IadI! ähnlichen Inhalts ibo 10 c . 

.\ RCEA [ 230 f. nr. 292; vgl. auch 233f. nr.296. 
6 Ob man mit Friedmann (in: JSAI 7/1986/178 f. == Prophecy Continuous 51 f.) aus den genann

ten l;IadI!en ein zu Anfang noch unterentwickeltes Identitätsgefühl diagnostizieren darf, bleibt 
weiter zu prüfen. Immerhin hieß es schon in Sure 2/253: "Wir haben (unter den früheren 
Propheten) die einen vor den anderen ausgezeichnet". 

7 Oben S. 543 H. 
K Vgl. Text XXII 254, 10 b. 
9 Sure 21130 und die bei Paret, Kommentar 31 angegebenen Parallelen. 

]() Vgl. die Version des safä 'a-l::IadI!eS bei Ibn l;Ianbal, MusIlad 2IV 187, 5 und -4 ff.; Weiteres 
dazu unten S. 597. 

11 S. O. S. 403 f. 
Il Ich übernehme den Begriff von Wansbrough, Quranic Studies 53 Ef. 
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Ein weiteres Ereignis, das auf solche Weise ausgestaltet wurde, war der 
mi 'räg - auch dies einem christlichen Erhähungsmotiv, der Auferstehung, 
nahe verwandt. Mubammad gelangt dabei in die Gegenwart Gottes, um von 
ihm in seiner Berufung bestätigt zu werden 13; bei seinem Aufstieg zieht er 
an seinen Vorgängern vorbei. Er begegnet ihnen nacheinander in den sieben 
Himmeln; sie sind also nicht nur historische Figuren, sondern leben fort als 
Beherrscher der Sphären 14. In dieser Funktion haben sie die Engel - und 
letzten Endes natürlich die antiken Gestirngätter - ersetzt 1\ aber eben dies 
weist, bei aller Erhöhung, auch hin auf ihre dienende Funktion. Mubammad 
nutzt die Audienz bei Gott, um in hartnäckigem, mehrfachem Bemühen die 
Zahl der Gebete herunterzuhandeln 16. Er tut dies zum Wohle seiner Ge
meinde; denn "Gott will es euch leicht machen, nicht schwer"17. Gleichzeitig 
stellt er sich damit in die Nachfolge Abrahams; denn dieser hatte, als Jahwe 
die Stadt Sodom vernichten wollte, für sie um einer immer geringeren Zahl 
von Gerechten willen Verschonung zu erreichen versucht 18. Mubammad han
delt dabei auf Anraten Moses; dieser hatte, wie die Muslime meinten, mit 
seinen zahlreichen Speisegeboten es seinem Volke schwer gemacht. Der letzte 
aber, auf den Mubammad trifft, ist wiederum Abraham 19; indem er über die
sen hinaus aufsteigt, hat er gewissermaßen auch die miliat lbrähfm auf eine 
neue Stufe gehoben. Das Gespräch mit Gott wirkt danach wie ein neuer Bun
desschluß. 

Zum Ausdruck dieses letzteren Gedankens allerdings fand man auf die 
Dauer noch ein drittes Emblem, den mftäq2o. Mubammad ist, als "Licht vom 
Lichte", vor aller Welt geschaffen; stellvertretend für alle Menschen verspricht 
er Gott die Treue. Eigentlich war dies die Rolle, die Adam zukam; er ist der 
"Vater der Menschheit" (abü i-basar) 21. Indem nun der letzte der Propheten 
an die Stelle des ersten tritt, schien mitgesagt, daß auch die Religion, die Mu
bammad gebracht hatte, die erste und älteste war, nicht nur die millat lbrähfm, 
sondern sogar die (itra, die allen Menschen mitgegeben war. Für diese Ent-

13 S. o. S. 388 ff. 
14 Vgl. das Material bei Abü 'Awäna, Musnad 116, 11 ff. > QusairI, Mi 'räg 27 ff.; Andrae, 

Person Muhammeds 41; Busse in: JSAI 14/1991/9 f. und 19 f. Vorbilder finden sich in Apokry
phen wie den Himmelsreisen Jesajas, Henochs und Baruchs (Busse 6 und 21 ff.). 

15 Zum Thema vgl. Wolfson in: Dumbarton Oaks Papers 16/1962/67 H. = Studies in the History 
of Philosophy and Religion I 22 ff. 

16 Abü 'Awäna 119,6 ff.; vgl. Busse 10 und Schrieke /Horovitz in Eil III 583 b= EI2 VII 99 s. v. 
Mi'rädj. 

17 Sure ili85; vgl. Sure 5/6 und 22/78. 
18 Gen. 18. 20 H.; zur Parallele vgl. Brinner in: Studies in Islamic and Judaic Traditions 11 72 f. 
19 So jedenfalls in der Mehrzahl der Versionen; die Reihenfolge der Propheten ist nicht überall 

die gleiche. 
20 Im Koran steht mfläq für das alttestamentliche b'rU (Horovitz, Kor. Untersuchungen 51). Die 

Vorstellung ist auch den vorislamischen Arabern nicht unbekannt (vgl. J. Pirenne in: Fest
schrift Henninger 213). 

21 Zu seiner Rolle im mf1äq (nach Sure 7/172) vgl. HT 33 f.; allgemein jetzt die Dissertation von 
C. Schöck, Adam im Islam 166 H. und 187 ff. Dort S. 138 H. auch zur Rolle Adams in den 
Traditionen über safä 'a und mi 'räf!. (mit Isnädanalyse). 
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wicklung läßt sich vielleicht vor allem ba~risches Denken verantwortlich ma
chen. Dort nämlich hat man über die f#ra spekuliert; tIasan al-Ba~rI hat sie 
mit der Vorstellung vom a-last-Bund verknüpft 22. Und im seI ben Umkreis ist 
auch die Idee von der Präexistenz Mubammads zu belegen, bei Qatäda, dem 
Schüler I:Iasans 23 . 

Dieses dritte Motiv dürfte damit in seiner Anwendung auf Mubammad et
was jünger sein als die beiden anderen. Man erkennt es wohl auch daran, daß 
Mubammad hier ohne Bedenken als der letzte aller Propheten angesehen wird; 
denn diese Vorstellung - auch sie wiederum emblematischen Charakters -
hat, so sehr sich mit ihr das Selbstverständnis des Islams verband, doch eine 
gewisse Entwicklung durchlaufen. Einiges ist hierzu bereits an früherer Stelle 
gesagt worden 24. Sie hing an Sure 33/40, der bekannten Formulierung vom 
bätam an-nabTyTn. Mubammad war das "Siegel der Propheten", weil man das 
Endgericht vor sich sah. Sobald allerdings die Naherwartung sich ab
schwächte, mußte man die Zeit neu ausfüllen; Mubammads Sohn Ibrählm 
wäre ebenfalls ein Prophet (nabt) gewesen, wenn er länger gelebt hätte, so 
meinte man dann 25. Einige versuchten sogar, die diesem zugedachte Rolle sel
ber zu übernehmen; auch sie konnten Mubammad als "Siegel" nur insofern 
anerkennen, als er die Botschaft seiner Vorgänger bestätigte, nicht aber inso
fern er deren Reihe auf immer beschloß26. Jedoch hat man dann schon bald 
den letzteren Gedanken in neue Form gegossen; " (Gottes) Wort kam durch 
ihn (Mubammad) zu Ende", so heißt es etwa im K. al-Irgä '27. Wenn auf diese 
Weise das "Siegel" sich mit jenem Wortsinn verband, den es bis heute weitge
hend behielt, so lohnt vielleicht im Auge zu behalten, daß die frühesten Belege 
dafür aus offiziellem Schrifttum stammen (wozu das K. al-Irgä' in gewissem 
Sinne ebenfalls gehört) 28; es waren diejenigen, die von Anfang an die Herr
schaft fest in Händen hielten, die Sunniten also, die zuerst in Mubammad jene 
einmalige und unwiederholbare Erscheinung sahen, in welcher sich die Identi
tät der siegreichen Gemeinde verkörperte. Wie der Erfolg des Propheten über
ging in die Geschichte seines Volkes, schilderte man im "mission topos" (der 
wiederum im K. al-Irgä' seinen Platz findet) 29. Die Eschatologie war für die, 
die das "arabische Reich" errichteten, bereits weit in die Ferne gerückt. 

22 HT 105 f. 
2.1 S. o. Bd. 11 141 mit exegetischen Argumenten. Wenn schon tIasan selber deswegen eine be

stimmte KoransteIle, Sure 18/51, abweichend vokalisiert haben soll (vgl. Bergsträsser in: Islca 
211926/40), so ist auch dies vielleicht dem Tafstr des Qatäda entnommen. Allgemein zur 
Entwicklung Rubin in: lOS 5/1975/62 ff.; auch Schöck 151 f. und oben S. 287 sowie 456. Zur 
Vorgeschichte im Alten und Neuen Testament vgl. J. Habermann, Präexistenzaussagen im 
Neuen Testament (Frankfurt 1990). 

24 S. o. Bd. I 29 ff. und 136. 
2.1 Ibn Mäga, Sunan I 484 nr. 1511; dazu Friedmann, Prvphecy Continuous 59 ff. 
26 S. o. Bd. I 30. 
27 Text II 1, e: tammat biht kalimatuhü. 
2H Ib. 29; dazu jetzt Krawulsky, al- 'Arab wa-Irän 55 f. 
2~ Bd. I 13. 
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Auch in dem safä 'a-I:-IadI! erhält Mubammad das Ehrenprädikat bätam an
nabfyfn (Ibn l;Ianbal, Musnad 2IV 188, 8). Was gemeint ist, wird unmittelbar 
vorher von Jesus ausgesprochen, als dieser sich weigert, selber Fürsprache zu 
leisten: "Gesetzt den Fall, eine Ware befindet sich in einem versiegelten Behälter, 
könnte man dann an den Inhalt heran, ohne das Siegel zu brechen?" (188, 
6 f.). M. a. W.: Der Weg zur Botschaft Jesu führt über Mubammad; man ver
steht Jesus nicht richtig, wenn man nicht Muslim ist. "Siegel" ist auch hier 
nur "Bestätigung", nicht "Abschluß"; Mubammad wird lediglich als derjenige 
verstanden, der den nächsten Kontakt zu Gott hat. Allerdings heißt es dann 
gegen Ende der Umaiyadenzeit bei' Abdalbamrd b. Yabya (Rasä 'il 211, 10 ff. 
'ABBÄs), daß Gott die Religion "versiegelt" habe, insofern man "an der sunnat 
Alläh keinen Austausch (gegen etwas anderes) mehr wird feststellen" können. 
Damit wird Sure 33/62 zitiert, um die neue Exegese abzustützen; durch die 
Versiegelung wird das "Verfahren Gottes" (sunnat Alläh), so wie Mubammad 
es erneut verkündet hat, festgeschrieben (vgl. zur Stelle Paret, Kommentar 401). 

Die verborgene Axiomatik tritt deutlich zutage, wenn wir einen Blick auf die 
SI' a werfen. Denn dort erwartete man nichts von der großen Gemeinde, son
dern alles vom Charisma eines einzelnen Führers. Anfangs gab es unter den 
SI' iten manche, die an die revelatio continua glaubten und mit dem Begriff 
"Prophet" recht großzügig umgingen. KUlaiyir nannte die Söhne Hasans 
"kleine Propheten"30; Mufaggal al-Gu'fI soll alle diejenigen, die mit Abü 1-
tIanab gefallen waren, als "Propheten" bezeichnet haben 31 • Mu'allä b. I:;Iu
nais wendete das Wort auf Ga'far a~-Sädiq an, dessen Einkünfte er verwal
tete 32• Oirar hat gegen diese Tendenz noch geschrieben 33 . Der Gedanke lebte, 
wenn auch in abgeschwächter Form, weiter in der Imamenlehre; manche "Rä
figiten" sollen auch später noch geglaubt haben, daß die Imame Offenbarun
gen erhalten und das Gesetz aufheben können 34. So kam es, daß zwar alle 
drei Motive: safa 'a, mi 'rag und mflaq, von Sunniten und SI' iten gleichermaßen 
ausgebildet wurden, bei den SI' iten aber im allgemeinen 'All mit ins Bild 
kommt. 'AlT leistet Fürsprache 35 ; 'AlT und die Imame haben zusammen mit 
Mub.ammad als erste beim a-last-Bund Ja gesagt 36; beim mi 'rag erfährt der 
Prophet, daß' AlT sein wahrer Nachfolger ist3? Man leitete den Namen st'a 
von su 'ä ' her, den Strahlen, die aus dem göttlichen Licht hervorgehen und aus 

30 Vgl. Buhl, 'A/idernes Stilling, in: Danske Videnskabernes selskab Forh. 1910, S. 375. 
31 KaiEiT 324, 1 ff.; vgl. auch Bd. I 284 und 31, Anm. 23. 
32 KassT 247, 3; allerdings eine Tendenztradition. Zu Mu'alla s. o. Bd. I 321. 
33 Werkliste XV, nr. 25; dazu oben Bd. 1397, Anm. 1. Auch die Sabier benutzten im übrigen das 

Wort nabr im weiten Sinne: für jeden, der körperlich und seelisch ohne Makel ist (Ibn an
NadTm, Fihrist 384, 20). Für die Isma'Iliten vgl. Walker, Early phi/osophical Shiism 116. 

34 As'arI, Maq. 51, 3 f.; die Nachricht ist allerdings zu unspezifisch - und vermutlich auch zu 
tendenziös -, um größeren Aussagewert zu haben. 

35 S. o. S. 547. 
36 S. o. Bd. II 486; vgl. Bd. I 295 und 454 sowie hier S. 527. Ausführlich auch Bi~är LIII 46 ff. 

nr. 20 (ohne die Imame). 
37 S. o. S. 393. 
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denen sich die Leiber der Imame konkretisieren 38. Die Sr' iten waren es auch, 
die gerne daran erinnerten, daß Mubammad zu 'AlT gesagt hatte: "Du stehst 
zu mir im selben Verhältnis wie Aaron zu Mose"39, und da sowohl Aaron als 
auch Mose Propheten gewesen waren 40, dürften es dann vor allem Sunniten 
gewesen sein, die dem I:IadT! den Satz hinzufügten: "Allerdings wird es nach 
mir keinen Propheten mehr geben". 

Cone. VI 422 a. Zusammenstellung der Parallelen bei 'AlT al-I;IusainT al-MTlänl 
in: Turälunä 7/1412, nr. 2/37ff.; dazu Friedmann, Prophecy Continuous 58f. 
und Kister in: Rippin (ed.), Approaehes 95. Auch die Rahmengeschichte, die 
dann dazu geliefert wird, ist vielleicht nur ein Versuch, die Aussage zu entschär
fen (vgl. Suyü!T, La 'älr I 341, -4 ff.). Zu dem Zusatz selber Bd. I 136 und 
Friedmann 56. Ob man daraus allerdings ableiten darf, daß die SI' iten hier 
tatsächlich zu Anfang ein Prophetentum 'Alls heraushörten, ist mehr als frag
lich; schließlich wußte man, daß Aaron bereits zu Lebzeiten Moses gestorben 
war (vgl. EI2 III 231 f. s. v. Härün b. 'Imrän). Massignon sieht darum in dem 
Wort auch eher einen Versuch, aus 'All einen Adoptivbruder Mubammads zu 
machen, um das Faktum zu überdecken, daß eine Legitimation durch Deszen
denz gar nicht vorlag (Opera minora I 516). 

Grundsätzlich verschieden war demgegenüber die Haltung derjenigen, die 
nach der Quellenbasis fragten, weil sie vom I:Iadi! nichts hielten: der Ijärigi
ten, Gahm b. Safwän's, anfangs auch der Mu'taziliten. Die Ijärigiten hatten 
ein ganz anderes Emblem, die higra; sie vollzogen den Exodus, wie der Prophet 
dies getan hatte 41 • Hieraus spricht der Geist der Dissidenten; bezeichnender
weise haben auch die frühen Qadariten diese Devise aufgegriffen 42. In der 
Großgemeinde fand dies keinen Anklang 43 ; denn in ihr wirkten die beiden 
Pole der higra, Medina und Mekka, zusammen. So ist es dann nicht verwun
derlich, daß auch die Überhöhung des Propheten, die dort sehr bald einsetzte, 
von den Ijärigiten nicht mitgetragen wurde; in ihren Augen trat - ganz im 
Sinne des Korans - der Bote weit hinter seine Botschaft zurück. Man traute 
ihnen zu, Mubammads Fürsprache mit dem Bemerken abzulehnen, daß er 
beim Jüngsten Gericht genug mit sich selbst zu tun haben werde 44• Auch 
vom mi 'räg sprachen sie nicht45; für die anderen Themen haben wir keine 
Nachrichten 46. Unter den Anhängern Gahms gab es manche, die sogar Mubam-

.1H Bi~är xxv 23 nr. 39 nach TumäIT. Zur Präexistenz • AlTs vgl. Bd. I 273 (Basan b. Säli/:! b. 
Baiy), zur Präexistenz der Imame allgemein Bi~är XXV 1 ff. 

19 S. o. Bd. I 248 und V 99. 
40 Vgl. Sure 19/51 und 53. 
4\ S. o. Bd. 18 und 404; II 574. 
42 S. o. Bd. I 94 und 126. 
4.1 Zumindest nicht mehr, nachdem 'Umar den Kalender an der Higra ausgerichtet hatte. Zu la 

higratd ba 'da l-fat~ s. o. Bd. I 94, Anm. 37; auch die Literatur in Bd. I 8, Anm. 8. 
44 BarqT, Ma~äsin 140, 11 f.; s. auch oben, S. 546. 
4.\ MaglisI, Bi~är XVIII 380, 1 (nach Ibn Sahrasüb). 
46 Immerhin hat ein früher Ijarigit, YazTd b. Unaisa, an das Auftreten eines neuen Propheten 

geglaubt; die nYersiegelung" der Botschaft durch Mu/:!ammad dürfte für ihn also einen andern 
Sinn gehabt haben. 
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mads nächtliche Reise (isra') leugneten 47. Man erwartete bei ihnen auch Wi
derstand gegen die Vorstellung vom mftäqj allerdings wissen wir nicht, wer 
im einzelnen gemeint ist 48 • Unter den Mu'taziliten war es I)irär, der ihnen in 
seinem Skripturalismus am nächsten kam. 

Allerdings machten letztere wie sonst, so auch hier auf die Dauer der andern 
Seite Konzessionen. Beim Thema safa 'a haben wir dies bereits festgestellt 49. 

Beim mi 'rag unterschieden sie zwischen der Himmelfahrt Mubammads als 
solcher und der nächtlichen Reise nach Jerusalem. Die Himmelfahrt erkannten 
sie nicht an; die nächtliche Reise dagegen ließen sie gelten so. Diese hatte ja 
auch in der Tat eine Grundlage in der Schrift S1 • Der Qä<;\I 'Abdalgabbär be
trachtet sie ohne Umschweife als Wunder, während er die J:;IadTte, die von der 
Himmelfahrt berichten, in Zweifel zieht 52. Allerdings hat man sicherlich nicht 
immer so sauber getrennt. In der von uns behandelten Zeit spielen jedenfalls 
weder isrä' noch mi 'rag in den Spekulationen über die Wundertaten des Pro
pheten (die ja seit NaHäm auch die Mu'tazila beschäftigten) eine Rolle. Man 
wird damit rechnen dürfen, daß manche Mu' taziliten die nächtliche Reise ein
fach als Traum erklärten; schon J:;Iasan al-Ba~rI soll dies getan haben 53. So 
erklärt sich vermutlich, warum außermu' tazilitische Quellen bisweilen be
haupten, daß die Mu'taziliten - wie die oben genannten iranischen Gahmiten 
- sowohl den isra' als auch den mi 'rag nicht anerkannten 54. 

Von einem Traumerlebnis lief~ sich natürlich auch beim mi 'rag reden, wenn 
man denn die tIadI!e nicht ganz verwerfen wollte; der Prophet hätte dann in 
dem einen wie dem andern Fall seinen Schlafplatz realiter nicht verlassen. Daß 
man dies auch in die Worte kleiden konnte, der Prophet habe den mi 'rag (und 
den isrä '?) nur im Geiste vollzogen, haben wir oben S. 390 f. gesehen; vgl. auch 
Bd.II 505, Anm. 81. Der "Geist" (rüh) kehrt ja während des Schlafes in den 
Himmel zurück (5. o. S. 526 f.). 

Die Mu'tazila hat in der späteren Phase bei dieser Frage offenbar bloß noch 
reagiert. Wenn sie affirmativ die Besonderheit Mubammads herausstellen 
wollte, so tat sie das auf die Dauer mit einem ganz andern Theologoumenon, 
nämlich der Lehre von der Sündlosigkeit des Propheten ('i~ma). Jedoch 
war der Weg zu diesem "Dogma" weit. Die a~l?ab al-I?adfl legten darauf an-

47 Text XIV 19, X; dazu Bd. 11 505. 
48 Ibn Manda, Radd 'alä l-Gahmfya 53 ff., auch vorher 47 ff.; leider stürzt sich Ibn Manda sofort 

in den Gegenbeweis, ohne über die These dieser Leute ein Wort zu verlieren. 
49 S. o. S. 546. 
50 Nasafi, Ba!?r al-kaläm 66, apu. ff.lübs. Jeffery, Reader on Islam 423 ff., vgl. auch den Kom

mentar zu PazdawT, U~ül al-fiqh, Hs. Manchester 156 (= 305), fol. 170a, Hf. 
51 Sure 17/1; s. o. S. 388. 
52 Tanzfh al-Qur 'än 225, 2 ff. Im Unterschied zu anderen Wundern fehlte hier auch die Beglaubi

gung durch Augenzeugen . 
. B Abü l:Iaiyän al-AndalusI, al-Bahr al-muht( VI 6, 1 f., unter Bezug auf Sure 17/60; vgl. dazu 

oben S. 387. und 390. Das ist übrigens auch die Ansicht der meisten modernen Interpreten 
(vgl. Lohmann in: MIO 14/1968/290). 

54 Vgl. Bi!?är XVIII 380, 2f.; auch TarJkirat al-marJähib 127, 9 und Qusairi, Mi'räg 25, ult. 
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fangs gar keinen großen Wert. In der safä 'a-Überlieferung kam es darauf an, 
die Schwächen all der Propheten aufzuweisen, die vor MuQ.ammad eine Ge
meinde gegründet hatten ss. Abraham hatte, wie wir sahen, dreimal gelogenS6; 

Mose hatte jemanden erschlagen, ohne daß dies in Ausübung der Blutrache 
geschehen wäre S7; Adam war wegen seines Ungehorsams aus dem Paradies 
vertrieben worden 58. Ja selbst MuQ.ammad hatte, wie das safä 'a-J:fad1t fort
fährt, zu verschiedenen Zeiten Schuld auf sich geladen. Das wußte man aus 
dem Koran; was ihn von seinen Vorgängern unterschied, war nur, daß, wie 
dieselbe Stelle weiter sagte, diese Schuld bereits vergeben war 59 • Immerhin 
hieß es in Sure 9317, daß Gott ihn "auf dem Irrweg gefunden" hatte, bevor er 
ihn rechtleitete; Mu~ammad soll vor seiner Berufung Opferfleisch gegessen 
haben, das einer heidnischen Gottheit geweiht war, und deshalb von einem 
f;lanlfen getadelt worden sein 6o• Und da waren natürlich auch noch die "sata
nischen Verse" und die Heirat mit der Frau des Ziehsohnes Zaid 61. Nur über 
Jesus und seine Mutter soll die Sünde keine Gewalt gehabt haben 62• 

In der Tat ist auffällig, wie sehr die "Embleme" das irdische Dasein Mu~am
mads aussparen. Mu~ammad als Politiker oder, noch überraschender, als Ge
setzgeber spielt - im Gegensatz zu heute - kaum eine Rolle 63 • Auch seinen 
Tod glorifizierte man nicht, noch viel weniger sein Begräbnis. Nur wenn je-

.H So auch Schöck, Adam im Islam 139 f. 
56 S. o. S. 591; auch als separates l;IadI! (vgl. Fa<;! I b. Sägän, 14ä~ 31, 1 mit der zugehörigen 

Anmerkung; weiterhin Goldziher in: Der Islam 3/1912/241 f. = Ces. Schriften V 265f.). Die 
drei Lügen beziehen sich auf Sure 37/89 (vgl. Paret, Kommentar 416) und Sure 21/63 sowie 
auf die im Koran nicht erwähnte Geschichte, daß Abraham seine Frau Sarah als seine Schwe
ster ausgab (Gen. 20.2). 

57 Ibn l;:Ianbal, Musnad 21V 188,3; vgl. Ex. 2.12. 
5H Ib.187,9f. 
5~ Ib. 188, 8 f. (qad gufira lahü mä taqaddama min ganbihi wa-mä ta 'abbara) nach Sure 48/2: 

li-yagfira laka lIähu mä taqaddama min 4anbika wa-mä ta 'abbara. Die Formel wird auch in 
Grabinschriften evoziert (vgl. RCEA I 21 nr.24). 

60 So nach einem l;:IadI!, das von Kister in: BSOAS 33/1970/267 ff. (= Studies, nr. VI) behandelt 
worden ist. Allgemein vgl. Andrae, Person Muhammeds 127 ff.; für den Umgang mit Sure 
93/7 Birkeland, The Lord Guideth 28 ff. und 41 ff., auch Stieglecker, Glaubenslehren 472 f. 
und Paret, Komm. 513. [Jetzt ausführlich Rubin, The Eye of the Beholder 77 ff. und 90 ff.l 

61 Daß die "Sache" mit der Frau des Zaid als problematisch empfunden wurde, geht schon aus 
dem K. al-Irgä' und aus Kap. 101 von Johannes Damascenus' De haeresibus hervor (Text 11 
1, v; Sahas, lohn of Damascus on Islam 91; zur Echtheit s. u. S.633, Anm.27). Zu den 
"satanischen Versen" vgl. Paret, Kommentar 461 zu Sure 53/19 ff. und die dort angegebene 
Literatur; jetzt auch Busse in: Fs. Singer 477 H. Zum größeren Zusammenhang noch Rubin in: 
BSOAS 42/1979/13 H. sowie neuerdings in The Eye of the Beholder 156 ff.; die diesbezüglichen 
Traditionen sind gesammelt und unter isnädkritischem Aspekt behandelt von Nä~iraddIn al
AlbänI. Na~b al-magäntq [i-nasf qiHat al-garänrq (Damaskus 1952). Der Vorgang hatte im 
übrigen dazu geführt, daß im Koran dort, wo die Verse zurückgenommen wurden (Sure 53/ 
21 ff.), die safä'a stark eingeschränkt wurde (Sure 53/26); dazu oben S. 546. Ist auch darauf 
bereits im K. al-Irgä' angespielt (mit Sure 17/74 in v)? 

62 HT 111 f.; mit Bezug auf Jesus wird die Unterlegenheit gegenüber Mu~ammad darum auch 
anders begründet (s. o. S. 594). 

6.1 Allenfalls in dem "mission topos" (s.o.). Die Verankerung des Rechts in der sunna nabawiya 
ist jedenfalls ein späterer Vorgang. 
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mand die Verwesung des Leichnams zu drastisch schilderte, mochte dies als 
taktlos empfunden werden 64. Man konnte sich zwar vorstellen, daß der Pro
phet zu seinen Lebzeiten den mi 'räg 200m al vollzogen habe 65; aber eine Aufer
stehung gab es bei ihm nicht. Zwar hat' Abdalläh b. Saba' sie angeblich noch 
im Kalifat 'U!mänS den Leuten einreden wollen, unter Verweis auf das Beispiel 
Jesu und den Vers Sure 28/85 (der sonst natürlich ganz anders verstanden 
wurde); aber es handelt sich vermutlich um eine Legende - aus einer Zeit, in 
der längst klar war, daß er unrecht gehabt hatte 66• Und mochte man auch 
glauben, daß Mubammad sofort nach seinem Tode in den Himmel erhoben 
worden sei, so traf dies doch nicht unbedingt auf ihn allein zu und blieb 
im übrigen immer umstritten 67. Er war anders als Jesus. Bei diesem war die 
Himmelfahrt ein Schlußpunkt und, zumindest in den Augen seiner Anhänger, 
ebenso wie die Auferstehung ein Ausgleich dafür, daß die Umstände seines 
Todes so deprimierend gewesen waren. Im übrigen stellte der Koran auch bei 
Jesus die Sache so dar, daß er direkt vom Kreuze aus erhöht worden sei 68; im 
Urchristentum hatte man anfangs ebenfalls mit diesem Gedanken experimen
tiert 69• 

Die Übernahme alttestamentlicher Stoffe in den Isrä'IIIyät führte dann erst 
einmal dazu, daß die Propheten überlieferung noch weiter entzaubert wurde. 
Der Koran hatte Davids Sünde mit Bathseba sehr taktvoll behandelt; erwähnt 
war dort nur Davids Reue 70 . Muqätil b. Sulaimän dagegen kennt die Ge
schichte vom UriasbrieF!. Auch bei Salomo scheuten sich die frühen Exegeten 
nicht, die Andeutungen der Schrift zu ergänzen; wichtig war ihnen nur, daß, 
wie man wiederum dem Koran entnahm, Salomo Buße getan hatten. In die
sem Sinne akzeptiert Muqätil b. Sulaimän denn auch die "satanischen Verse" 
oder die "Sache" mit der Frau des Zaid: Die Dinge sind passiert; aber eine 
Schuld des Propheten lag nicht vor73• Die anstößige Heirat war durch eine 
Offenbarung sanktioniert worden, und bei den "satanischen Versen" hatte 
eben der Satan seine Macht gezeigt 74• Gott achtet schon selber auf die Reinhal-

64 S. o. Bd. III 99. 
65 So der Stit $abbä!,t al-Muzani (s. o. Bd. I 345); vgl. auch Amir-Moezzi in: Arabica 41/1994/ 

13of. 
66 Der Überlieferer ist Saif b. 'Umar; vgl. TabarT 12942,6 ff. Dazu Madelung in EI2 IX 420 b. 
67 Zum Zusammenhang s. o. S. 525 f.; vgl. auch unten S. 604. 
68 Vgl. Sure 4/158; auch 3/55. 
69 Vgl. G. Bertram in: Festschrift Deissmann 187 H. 
70 Vgl. Speyer, Biblische Erzählungen 375 f. und 378 ff. zu Sure 38/20 ff.; allgemein dazu Busse 

in: JSAI 17/19941144ff. 
71 Ta{str III 640, 1 ff.; vgJ. jetzt auch Johns in: MIDEO 19/1989/225 ff. und Gilliot in: JA 179/ 

1991/71. 
72 Im Anschluß .an Sure 38/30 ff.; vgl. dazu Gilliot, ibo 71 und Johns, Solomon and the Horses, 

in: MIDEO 23/1996. FabraddTn ar-RäzI sucht später Salomos 'i:jma zu retten und interpretiert 
darum anders (Ma{ätf~ al-gaib XXVI 205, -9 ff.). 

73 Gilliot 72 ff. 
74 Busse betont dies mit Recht in dem oben Anm. 61 genannten Aufsatz. - In Ba~ra lief die 

Tradition von den "satanischen Versen", wie manches andere bisher Behandelte, über Qatäda; 
sie ist von dort in andere Tafsire eingedrungen (vgl. Hermosilla in: AI-Qanrara 12/1991/ 
27lf.). 
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tung seiner Offenbarung, so mochte man sagen; Hisäm b. al-I:Iakam meinte 
aus eben diesem Grunde auf die 'i~ma beim Propheten verzichten zu können 75. 

Selbst tIärigiten vermochten der Idee näherzutreten, daß die Propheten zeit
weise Götzendiener gewesen seien 76• 

Aber nicht alle dachten so. Unter den tIärigiten haben manche angeblich 
die Josefsure aus dem Koran eliminieren wollen 77; gemeint ist vielleicht, daß 
sie sie nicht mehr rezitierten. Sie hielten sie für eine schlüpfrige liebesge
schichte, und vermutlich hat bei ihrem Urteil mitgespielt, daß Josef, ein Pro
phet also, dort die Bereitschaft zur Sünde zeigte 7S; die Szene wurde von den 
qu~~ä~ drastisch ausgemalt 79• I:Iasan al-Ba~rT, Puritaner wie sie, soll Sure 93/ 
7 anders gelesen haben, um dem Anstoß zu entgehen, daß Gott Mubammad 
"auf dem Irrweg (c!ällan)" fand so. Nun war das ohnehin eine Sache für sich; 
Mubammad war, wie wir sahen, nicht unbedingt so zu behandeln wie die 
übrigen Propheten. Er brauchte den "Schutz" Gottes, damit seine Offenbarung 
unverfälscht in die Welt kam; ballaga r-risälata ma '~üman, sagt 'AbdalbamId 
b. Yabyä an einer Stelle s1 • Auch an seiner rituellen Reinheit lag den Menschen 
viel; in einem l;IadI! heißt es, daß ihm der Reifetraum erspart geblieben sei 82. 

Daß aber jemand, zu dem man als Führer oder Herrscher aufsah, ma '~üm 
"geschützt" sei, begegnet als Motiv bereits in der altarabisehen Poesie. Nur 
war hier noch nicht Sündlosigkeit gemeint; Näbiga sagt von den Gassäniden, 
daß sie frei von Makeln (äfät) seien. Außerdem hatten sie dies nach seiner 
Ansicht nicht Gottes Wirken zu verdanken; es kam ihnen vielmehr zu auf
grund einer quasi biologischen Disposition 83. Mit dem Islam änderte sich dann 
die Perspektive; Abü Bakr soll in seiner ersten Ansprache nach seinem Amtsan
tritt gesagt haben, daß Gott "Mubammad vor den Menschen in aller Welt 
auserwählte und ihn von den Makeln befreite ('a~amahü min al-äfät) " 84. Das 
entscheidende Ereignis war die Brustöffnung; Mubammad wurde dadurch ein 
neuer Mensch 85. 

Es scheint denn auch, daß das Prädikat ma '~üm zuerst den Kalifen beigelegt 
wurde. Für 'Abdalmalik ist es belegt, im finiten Verb auch mit Bezug auf 
'Umar 11. 86; später bei Ma' mün ist es offensichtlich Teil des herrscherlichen 

7; S. o. Bd. I 376 f.; dieser Gedanke liegt vielleicht auch einer Überlieferung nach 'AlT ar-Ri4ä 
zugrunde (5. o. Bd. III 156, Anm. 27). 

76 S. o. Bd. 11 622. 
77 S. o. Bd. 11 574 und 582, Anm. 64. 
7K Vgl. Sure 12/24. 
7~ S. o. Bd. 1I 575. Zur Exegese Muqätils vgl. Gilliot 70 f. 
HO Er las c/äll"" stattdessen, so daß herauskam: "ein Irregehender fand dich vor und kam (durch 

dich) auf den rechten Weg" (Qur!ubT, Tafsfr XX 99, 9 f.). Nach Qä<;lT 'Iyä<;l, Sifä' 726, 1 ist 
allerdings nicht tJasan al-Ba~rT, sondern tJasan h. 'Al! gemeint. 

HI Rasä 'il 265, ult. 'ABBÄs. 
Kl S. o. Bd. " 667. 
HI Vgl. dazu den Aufsatz von Bravmann in: Le Museon 88/1975/221 ff. 
H4 TaharT I 1845, pu. f. 
HI Birkeland, Legend of the Opening 48 ff.; jetzt auch Ruhin, The Eye of the Beholder 59 ff. 
"6 Vgl. dazu im einzelnen Crone/Hinds, God's Caliph 103 f.; auch das tJadT! in HT 70. 
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Selbstverständnisses H7. 'Ubaidallah al-' AnbarI bezeichnet in seinem Schreiben 
an aI-MahdI die Gelehrten als bulafä' ma '~ümün88. Umgekehrt heißt es bei 
Mubarib b. Di!ar, daß 'U!män und 'All, die sich vielleicht eines Vergehens 
(g.anb) schuldig gemacht haben, "keine Propheten" seien 89 • Man mag sich 
überlegen, ob die Stiten so darauf gekommen sind, die Vorstellung auf die 
Imame anzuwenden; imäm heißt ja nichts anders als "Anführer, Herrscher". 
Erfunden haben sie es jedenfalls nicht; bei Kumait taucht der Begriff noch gar 
nicht auf90• Gemäßigte Zaiditen hielten die 'i~ma für unbeweisbar 91 ; Sulaiman 
b. GarIr allerdings fand dies verwunderlich, weil für ihn 'i~ma und Führung 
eng zusammenhingen 92 • In der Tat trieben die Radikaleren, vor allem die Ra
fiQa, mit ihrem Postulat der allwissenden Führerschaft der Imame auf die Vor
stellung von der 'i~ma zu; ihnen ging es um Unfehlbarkeit. Der Begriff selber 
aber spielte auch bei ihnen anfangs kaum eine Rolle 93 • 

Auf diesen Zug sind die Mu'taziliten aufgesprungen. Warum sie das taten, 
ist gar nicht so klar. Vielleicht hängt es mit ihrer Herrschaftstheorie zusam
men; in ihren Augen waren die Kalifen vor allem die Lehrer ihrer Gemeinde 
und als solche die Nachfolger des Propheten 94. Bei Abü l-Hugail scheint 
außerdem die Erkenntnistheorie eine Rolle gespielt zu haben; er brauchte Per
sonen, die "unter dem Schutze Gottes stehen", als Gewähr für vertrauenswür
dige Überlieferung 95 . Man sollte annehmen, daß dann auch der Prophet für 
ihn zu dieser Kategorie gehörte. Absolute Sündlosigkeit war damit aber nicht 
gemeint, nicht einmal Unfehlbarkeit, eher Verläßlichkeit, Integrität. Selbst das 
wurde später von Asketen innerhalb der Schule mit Bezug auf Mubammad in 
Zweifel gezogen; Mubammad war, so meinten sie, ein Weltmensch, der seinen 
politischen Rücksichten manches geopfert hatte 96• Schwere Sünden allerdings 
wollte man ihm im allgemeinen nicht zutrauen - so schon A~amm, dann 
NaHäm und Ga'far b. Mubassir 97, schließlich Abü Hasim 98 • Weitere Distink
tionen kamen hinzu: Die Propheten sündigen niemals bewußt, d. h. sie können 
sich irren, aber nicht Gott willentlich zuwiderhandeln 99; oder: Sie können 

H7 S. o. Bd. III 446; dazu auch vermutlich ibo 195. 
HH Crone/Hinds 98 und 103 nach WakI', Abbar al-qu4at 11 98, 7 f. - Daß die Kalifen nicht nur 

ma '~üm sind, sondern auch 'i~ma, eine "Zuflucht" für ihre Schützlinge (ib. 38 f.) oder ein 
"Schutz" für die Religion (ib. 82, Anm. 154), versteht sich von selbst und gehört nicht hierher. 

H9 Text 11 4, v. 25 f.; dazu Bd. I 171. Vgl. den Gebrauch von nabT bei den Säbiern (oben Anm. 33); 
'Anbart erkennt auch dieses Prädikat den Gelehrten zu (Wakt 11 98, 8). 

90 Crone/Hinds 104. 
91 S. o. Bd. I 240, Anm. 8. 
92 S. o. Bd. 11 477. 
9.1 S. o. Bd. I 278 ff. 
94 S. u. S. 711. 
95 S. o. Bd. III 267. 
96 Im Gegensatz zu Jesus; ibo 437 und oben S. 90 f. sowie 341 f. 
97 Text XIII 23; S. O. S. 64. 
9H Gimaret, Ash 'art 458. 
99 Das Stichwort war sahw, "Unachtsamkeit". So schon Nanäm (s. O. Bd. III 414); dagegen 

abgelehnt von Gäl:li?-, der aufgrund seiner Erkenntnistheorie nur bewußt getane Sünden als 
solche anerkannte (s. o. S. 100; auch Vtmantya 91, 7 ff.). 
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sündigen vor ihrer Berufung, aber nicht mehr nachherlOo. Ga' far b. Mubassir 
scheint dann angenommen zu haben, daß die Propheten zwar leichte Sünden 
tun könnten, dies aber de facto vermieden haben, weil auch der kleinste Fehl
tritt bei ihnen sehr schwer wiegen würde 101. Damit hatte er praktisch die 
völlige Sündlosigkeit behauptet; es blieb jetzt nur, als letzter Schritt, daß man 
die moralische Begründung durch eine anthropologische ersetzte: Sie können 
nicht sündigen, weil es ihrer Natur widerspricht. Soweit ging allerdings selbst 
in der ImamTya erst der SarTf al-MurtaQa; seine Vorgänger Ibn Bäböya und 
Mufld suchten sich ihre Standpunkte noch unter dem, was die Mu'taziliten an 
Distinktionen vorgegeben hatten 102. Ibn Qiba, der ein Jahrhundert vor ihnen 
lebte 103, hatte in seinem K. al-In~af sogar noch direkt gegen die 'i~ma geschrie
ben 104. Der SarTf al-MurtaQä hat seinerseits ebenfalls seine These in einer be
sonderen Schrift, dem K. Tanzrh al-anbiya " verteidigt. 

Derselbe Geist spricht aus einem Text, in dem 'All ar-Ric;lä vor Ma' mün mit 
• AlT b. Mul;tammad b. al-Gahm (?) über die 'i~ma streitet; jedoch ist jener wahr
scheinlich fiktiv (BilJär XI 72 ff. nr. 1; auch 78 ff. nr. 8). Vgl. auch die Bemer
kung bei' Abdalgalll-i QazwInI, Naq:i 493, 8 f., daß zu seiner Zeit, also unter 
der Selgükenherrschaft, die Hanafiten von Nesäpür bis Uzkand und Samar
qand, auch in Turkestan, GamIn und Transoxanien allesamt die 'i~ma des Pro
pheten anerkannt hätten. FaoraddIn ar-RäzI hat die einzelnen Positionen sum
marisch und in scholastischer Gliederung im Anschlu(~ an Sure 2/34 dargestellt 
(MafätflJ aL-gaib III 7, 4 H.; dazu Goldziher in: Der Islam 3/1912/239 ff. == Ces. 
Sehr. V 263 ff.). Zur späteren Entwicklung vgl. weiterhin Gardet, Dieu et La 
destinee de l'homme 184 H. 

Die Mu'taziliten mußten hierbei auch ihre Lehre von der Willensfreiheit be
denken; sie durften nicht so weit gehen, zu behaupten, daß Gott durch seinen 
"Schutz" den Propheten daran gehindert habe, zu sündigen .• Ammär al-Ba~rT 
hatte seine muslimischen Gegner bereits auf diese Klippe aufmerksam ge
macht: Auch Jesus hat, obwohl er sündlos lebte, mit seiner Menschwerdung 
doch nur die Freiheit des Handelns erhalten 105. Oder wie die jüdischen Auto
ren des 10. und 11. Jh's es sagten: Der Mensch ist frei, zu sündigen; aber Gott 
wird gemäß seinem Vorherwissen nur jemanden zum Propheten erwählen, von 
dem er weiß, daß er nicht ungehorsam sein wird 106. Gott hat seinen Gesandten 
ja "mit der Rechtleitung und der wahren Religion geschickt, um ihr zum Sieg 

100 So (;ubbä'l, angehlich auch schon Abü l-Hugail (Gimaret 458 f.). Vgl. allerdings Tüsl, Tibyan 
V 263, apu. ff., wonach (;ubbä'l aus Sure 9/43 schlo/l, daß Mubammad gesündigt habe; 
diese Stelle bezieht sich auf ein Ereignis nach der Berufung. Dazu jetzt Gimaret, Une !ecture 
mu 'tazilite du Coran 414 f. 

101 S. o. S. 64. 
102 Vgl. dazu allgemein Madelung in EI2 IV 182f. s. v. '/~ma. 
10.1 Zu ihm s. o. S. 245 f. 
\04 Amir-Moezzi, Guide divin 36, Anm. 55; zu dem Buch vgl. Ibn an-Nadlm, Fihrist 225, 6 und 

jetzt Modarressi, Crisis and Conso!idation 120. 
101 Masa 'i! 220, 10 H. 
106 Vgl. M. Zucker in: Tarbiz 35/1965-6/149 ff. 
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zu verhelfen" (Sure 9/33); da darf dieser nicht seine Pläne durchkreuzen. Schon 
'Abdalmalik hatte den Vers in die Inschriften des Felsendoms aufnehmen las
sen 107; auch auf Münzen wird er seit dieser Zeit immer wieder zitiert 108. Man 
hat ihn damals natürlich primär anders verstanden: Zeichen des wahren Pro
pheten ist sein Erfolg. Auch die Diskrepanz zwischen Prophetie und Sünde hat 
man damals noch nicht bemerkt. Aber daß ein Prophet mit Bedacht von Gott 
erwählt werde, das stand von vornherein außer Zweifel. Wenn er frei ist von 
Sünde wie Jesus, so weil er mit dem Heiligen Geiste gestärkt wurde 109, und 
wenn er sündigt wie Adam, so weil seine "Widerspenstigkeit" Paradigma ist 
für die Sünde überhaupt und insofern wiederum zum göttlichen Heilsplan 
gehört 110. 

Hierzu paßt, daß die meisten früheren Mu' taziliten - und vielleicht schon 
Wä!?il b. 'Atä' - die Prophetie als einen Gunstbeweis Gottes ansahen 111. Auch 
Gubbä'I hat sich ihnen angeschlossen 112. So interpretierte man allem An
scheine nach das "anvertraute Gut" aus Sure 33/72; die Begründung war dabei 
dieselbe wie bei den oben genannten jüdischen Theologen (die sich ohnehin 
wohl auf die islamische Theologie stützten) 113. Der Gedanke war im Ansatz 
offenbar alt und keineswegs auf eine bestimmte Schule beschränkt; in dem 
Bericht über das Berufungserlebnis Mubammads, den ZuhrI von 'Urwa b. az
Zubair hatte, bestätigte tiadIga ihrem Manne die Erwählung mit den Worten: 
"Du erfüllst die amäna" 114. Deterministen wie Bisr al-MarlsI oder Naggär 
schlossen daraus, daß das Prophetenamt wie eine Zwangsvollstreckung über 
den Menschen kommt 115 ; Hisäm b. al-I:Iakam konnte so begründen, warum 
auch bei einem sündhaften Propheten Offenbarung immer noch glaubwürdig 
bleibt 116. 

Andererseits konnte man sich fragen, ob der Prophet für die amäna nicht 
selber etwas tun müsse. Er muß auf sie vorbereitet werden, so sagte Baklm 
at-TirmidI: durch Erziehung und Schliff (tahdtb) 117. Das hieß nicht, daß er 

107 Am Nordtor; vgl. Busse in: Das Heilige Land 109/1977 /1l. 
IOK Vgl. etwa Spuler, Iran in frühislamischer Zeit 137 f. 
109 Nach Sure 2/253; vgl. dazu den Text bei Kulini, Kaff 11 282, 13 H., wo die 'i~ma prinzipiell 

noch nicht vorausgesetzt ist. 
1\0 Nach Sure 20/121: "Adam war gegen seinen Herrn widerspenstig. Und so irrte er (vom rechten 

Wege) ab". Vgl. dazu HT 165 und ausführlich Schöck, Adam im Islam 89 H., wo zu Recht 
darauf aufmerksam gemacht wird, daß Adam in dieser frühen Phase der Überlieferung noch 
gar nicht durchgängig als Prophet betrachtet wird. Aber auch er ist auserwählt (vgl. Sure 3/ 
33; Schöck 133 ff.). Allgemein dazu jetzt Kister in: lOS 13/1993/147 ff. 

111 Text IX 20. 
112 Gimaret, Ash 'arf 458. 
113 Vgl. dazu Bd. 11 274 mit Text IX 20, wo Sure 6/124 herangezogen wird. 
114 Tabari 11147,17 = Tabrisi, Tafsfr V 514, 5; vgl. auch TabariI 1151,6. In den Tafsir-Werken 

steht allerdings, soweit ich sehe, bei Sure 33/72 nichts direkt Einschlägiges; aber die Exegese 
ist hier ohnehin besonders komplex. 

1\5 Text IV 5I. 
116 S. O. S. 599. Häretisch umgeformt und auf 'AII bezogen findet sich der Gedanke in der S(a 

auch bei Mugira b. Sa'id (vgl. Maq. 8,3 ff./übs. Halm. Gnosis 9lf.). 
117 tJatm al-auliya' 415, apu. YAI:IYÄ = STrat al-auliya' 103, 13 RADTKE. 
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sich gegen die Auserwählung gesperrt habe; diesen Gedanken hat man in der 
Mystik erst später geäußert l18 • Aber man kann doch verstehen, warum je
mand, der so sehr den freien Willen betonte wie der Mu'tazilit 'Abbäd b. 
Sulaimän, die These vertrat, ein Prophet verdiene sich sein Prophetenturn 
durch sein Handeln selber 119 . Vor allem einen scharfen Verstand erwartete 
man bei ihm - schärfer als der seiner Zeitgenossen 120, damit er ihnen rheto
risch überlegen ist 121 oder ihnen neue kulturelle Errungenschaften bringen 
kann 122. Das war nun im Kern wiederum gar nicht spezifisch mu'tazilitisch; 
schon von 5a 'Td b. Gubair überlieferte man ähnliches 123. Es bekam dann noch 
einmal eine neue Wendung bei den Philosophen, bei FäräbT und besonders Ibn 
SInä: Die Offenbarung ist Ergebnis einer Erleuchtung durch den 'aql al-fa "äl, 
wird aber durch selbstgeleistetes geistiges Training vorbereitet 124. Muqammi~ 
meinte, daß, wenn der Prophet sich seine Würde nicht verdienen müsse, 
schließlich jedermann Prophet werden könne 125. Ibn I:Iibbän al-BustI sah des
sen Amt gleichermaßen durch geoffenbartes Wissen wie durch vorbildliches 
Handeln ('ilm wa- 'amal) gekennzeichnet. Allerdings wurde er deswegen in 
seiner Heimat auch der Ketzerei verdächtigt 126. Ähnliches widerfuhr einem 
juristischen Kollegen aus Spanien, als er daraus den Schluß zog, daß selbst 
Frauen Propheten sein könnten. As' arI hatte eine solche Möglichkeit rundweg 
abgelehnt. 

Gimaret, Ash 'arT 456. Der spanische Theologe war der Mälikit MUDammad b. 
Mauhab at-Tugibl aus Cabra (gest. 40611015); er dachte vor allem an den Fall 
der Maria (vgl. l;IumaidI, Gadwat al-muqtabis 85 nr. 146; dazu Fierro, Hetero
doxia 168 f. und jetzt auch in: BSOAS 55/1992/241). Daß man gerade auf sie 
verfiel, hing damit zusammen, daß sie wie Mul:lammad von einem Engel - und 
wiederum von Gabriel - eine göttliche Botschaft erhalten hatte; vgl. dazu 
HakIm at-TirmigI, Sirat al-auliya ' 400, 6 ff. und 445, pu. f. YAI;IYÄ = 88, 11 ff. 
und 124, 2 f. RADTKE (mit Kommentar von Radtke/O'Kane, The Concept of 
Sainthood in Early Jslamic Mysticism 162 f.), auch Gramlich, Wunder der 
Freunde Gottes 75 f. Außerdem kannte man ein - nicht kanonisches - l;IadI!;, 
wonach es unter den Frauen vier Prophetinnen gegeben habe. 

Allerdings stand dort für "Prophetinnen" nur nahiyat, so daf~ As'arI sich leicht 
darauf zurückziehen konnte, daß die "Gesandten Gottes", die ja über den "Pro
pheten" standen, immer nur Männer gewesen seien (wobei er sich noch auf 

IIH Galäluddin Rümi, Frhi mä (rh 66, 16 ff./übs. Arberry. Discourses 78. 
II~ S. O. S. 40. Der erste, der diesen Gedanken vertrat, war vielleicht ein gewisser Abü Maisara 

(vgl. Saksaki, Burhän 33, -5 ff.). Allgemein dazu Maq. 227, 6 ff. und 448, 8 H. 
120 So der Mu'tazilit Ibn al-Munaggim in seinem K. al-Burhän, § 53. 
121 Ib. § 57, natürlich wegen des i 'gaz. 
ll2 S. o. S. 322f.; auch unten S. 639. 
121 Allerdings über einen qadaritischen Mittelsmann (Sa'id b. Abi' Arüba); s. o. Bd. II 64. 
124 Vgl. Fazlur Rahman, Prophecy in Islam 30 ff.; Madkour, La place d'al-Farabf dans l'ecole 

philosophique musulmane 181 ff.; Gardet, La pensee religieuse d'Avicenne 120 ff. und vorher; 
jetzt auch Michot, Destinl!e de l'homme 118 ff. 

1H 'Uran maqäla XIII 2 ff. = S. 256 ff. 
Ilb (>ahabi, Mrzän III 507, -8 H. s. n. 
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Sure 121109 berief; vgl. Ibn furak, Mugarrad 174, 10 ff.). Zur Unterscheidung 
zwischen nabt und rasül Alläh vgl. W. A. Biilefeld, "A Prophet and more than 
a Prophet", in: MW 59/1969/1 fE.; Watt in: Der Islam I 222 f. und Welch in: 
HovannisianlVryonis (edd.), Islam's Understanding of Itself 43 ff. Man wird 
untersuchen müssen, ob sie auch in den Fällen, wo die kufischen ST'iten oder 
die $abier von "Propheten" sprachen (s. o. S. 593 und 594, Anm. 33), von Be
lang war. 

Bei 'Abbäd begegnet auch bereits der Gedanke, daß Mui:lammad über seinen 
Tod hinaus Prophet geblieben sei (oben S. 40). Das schien, vor allem wenn man 
nicht an eine unsterbliche Seele glaubte, vorauszusetzen, daß er nicht mehr im 
Grabe ruhte, sondern nach seinem Tode in den Himmel erhoben worden war 
(s. o. S. 525 f.). In diesem Zusammenhang hat die These, wie B. Radtke in der 
letzten Zeit mehrfach betont hat (vgl. etwa AS 48/1994/914 f.), innerhalb der 
Mystik des 13./18. und 14./19. Jh's bei der sog. (artqa Muhammadtya eine Rolle 
gespielt und ist auch dort Gegenstand von Kontroversen gewesen. Für einen 
Mystiker mochten das Weiterleben Mul,lammads und der character indelebilis 
seiner Sendung sich natürlich schon aus dessen Präexistenz ergeben. Bereits 
l:;Iarraz hat angenommen, daß der Prophet seine wiläya schon vor seiner Beru
fung besaß (K. al-Kasf in: Rasä 'il 32, 6). 

Das koranische und das biblische Prophetenbild behandelt im Vergleich L. Ha
gemann, Propheten - Zeugen des Glaubens (Würz burg 1985). 

4.2.1 Der Koran 

Wenn Mubammads Erdendasein sich nicht zu "emblematischen" Situationen 
verdichtete, so lag dies zu einem nicht geringen Teil daran, daß man aus die
sem Zeitabschnitt ein Identitätssymbol besonderer Art hatte: den Koran. Das 
Wort der Schrift hat für Muslime viel größeres Gewicht als im Christentum; 
es nimmt im Bewußtsein der Gläubigen den Platz ein, den für Christen das 
Vorbild Jesu hat 1. Was für die einen die Darstellung der Kreuzigung oder des 
lehrenden Christus 2, ist für die anderen die Kalligraphie eines Koranverses. 
Der Islam ist die "Buchreligion " par excellence; daß ein Prophet sich mit einer 
Schrift legitimiere, war für Mubammad, anders als noch für Jesus, selbstver
ständlich. So erklärt sich, daß der Koran auf sich selbst Bezug nimmt; er ent
hält nicht wenige Passagen meta textlichen Charakters 3• Mubammad erkennt 

I Dies ist immer wieder im Religionsvergleich festgestellt worden, so etwa bei W. C. Smith in: 
Fs. Hitti 52 (= On Understanding Islam 238f.), bei K. Cragg, CaU afthe Minaret 272f. und 
jetzt ausführlich bei Zirker, Christentum und Islam 71 H. sowie bei Leuze, Christentum und 
Islam 57; zum erstenmal wohl bei N. Söderblom (vgl. A. Schimmel in: F. Whaling, The World's 
Religious Traditions, Edinburgh 1984, S. 133). Unter etwas anderem Gesichtswinkel, mit Ver
weisen auf die islamische Theologie, auch F. Meier, Bahä '-i Walad 313, Anm.79 und 443, 
Anm. 26 sowie Zwei Abhandlungen über die Naqsbandiyya 147. 

2 Man vergleiche etwa das frühchristliche Apsismosaik aus S. Pudenziana in Rom. Zum ge
schichtlichen Hintergrund des Christusporträts jetzt A. Desreumaux, Histoire du Tai Abgar 
et de ]esus (Löwen 1993), S. 37ff. 

1 Vgl. Nagel, Der Koran 326 ff.: »Der Koran über den Koran". 
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den Koran als zu rezitierenden Text (qur 'än); das Neue Testament dagegen ist 
durch den Inhalt bestimmte "frohe Botschaft", und auch dies vermutlich noch 
nicht in der Diktion Jesu selber 4• Der Koran argumentiert zudem in starkem 
Maße theologisch, in dialektischer Auseinandersetzung mit Gegnern, welche 
die Offenbarung, d. h. das "Buch", nicht anerkennen wollen; er ist nicht nur 
Anleitung zum Handeln, sondern auch zu rationalem Denken. 

In der englischsprachigen Forschung der letzten Jahre hat man die Entwicklung 
vor allem mit der Kategorie der Kanonbildung zu fassen versucht. Vgl. einfüh
rend G. T. Sheppard in ER III 63 H. s. v. Canon; im einzelnen etwa W. C. Smith 
in: M. Levering (ed.), Rethinking Scripture (Albany 1989) 29 ff., Graham, 
Beyond the Written Word (Cambridge 1987) 50 ff. und jetzt vor allem R. Fern
hout, Canonical Texts, Bearers o{ Absolute Authority. Bible, Koran, Veda, Tipi
taka (Amsterdaml Atlanta 1994; ich verdanke die Kenntnis dieses Werkes H. 
Daiber). Den entscheidenden Schritt vor dem Islam tat Mani; auch er fühlte 
sich von Gott inspiriert, eine "Schrift" - oder Schriften - zu verfassen. 

Hinzu kam, daß aus der Sicht der Araber die Offenbarung genau in dem 
Augenblick sich ereignete, wo der Mythos in die Geschichte überging5; abrupt 
wie nirgendwo sonst war man aus der Zeit der "Unwissenheit" (XpovoS Tfls 
ayvoias = gähilfya) in das helle Licht der Weltgeltung getreten. Das Arabische, 
bis dahin ein unbedeutendes Idiom der "Dritten Welt", wurde zur Sprache der 
Herren, und der Koran war das erste darin formulierte größere Prosadoku
ment. Während die Christen das Alte Testament und bald auch das Neue 
weitgehend in Übersetzungen benutzten und die Worte Jesu ohnehin, von eini
gen Bruchstücken ahgesehen, nicht in der Sprache niedergeschrieben wurden, 
in der er sie gesprochen hatte, bildete im Islam die Offenbarung mit ihrem 
sprachlichen Ausdruck eine Einheit. An dieser Tatsache setzte die theologische 
Reflexion an, in mehrfachem Anlauf und unter jeweils verschiedenem Blick
winkel; der Koran präsentierte sich zuerst als arabisch, dann als ewig und 
schließlich als in sprachlicher Hinsicht unvergleichlich. Nur das erstere war 
evident und unumstritten; die beiden letzteren Aspekte wurden erst nach lan
ger Diskussion verbindlich ausformuliert. Sie gingen auch nicht unbedingt aus
einander hervor; die Mu' taziliten hielten den Koran nicht für ewig und be
kannten sich dennoch auf die Dauer zu seiner Unvergleichlichkeit. Wer ihn 
allerdings als ungeschaffen ansah, brauchte seine Unvergleichlichkeit eigent
lich nicht mehr zu beweisen; es ist kein Zufall, daß die Hanbaliten weniger 
vom i'gäz redeten als die Mu'taziliten. Erst für spätere Jahrhunderte - und 
für das unreflektierte Bewußtsein heutiger Muslime - ging alles ineinander 
über. 

Der erste Aspekt war bereits im Koran selber, in einem jener Fälle meta text
licher Aussage, als signifikant thematisiert worden. Die Offenbarung war, so 

4 Das Wort EuaYYEAlOv begegnet in den Evangelien nur bei Markus und auch dort anscheinend 
nicht in der Urfassung (vgl. Theol. WB zum NT 11 724 ff. s. v.; allgemein M. Hengel, Die 
Evangelienüberschri(ten, Sitz. Ber. Ak. Wiss. Heidelberg, Phil.-Hist. KI. 1984 ne. 3). Die Be
zeichnungen "Bibel" oder "Neues Testament" fehlen dort natürlich ganz . 

. \ Das betont Berque, Le Coran 790 im Anschlug an eine allgemeine Bemerkung von E. Jünger. 
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hieß es dort, als "arabische Rezitation" (qur 'änan 'arabtyan) auf Mubammad 
herabgekommen 6; die Araber, die dem Heilsgeschehen bisher nur von der Peri
pherie her hatten zuschauen können, waren auf diese Weise vor allen Völkern 
ausgezeichnet worden. Ein Prophet, so wußte man, mußte die Sprache seines 
Volkes sprechen 7; seine Botschaft sollte ja dem Verständnis seiner Hörer ange
messen sein 8. Allerdings mochte man sich fragen, ob die Botschaft Mubam
mads unter diesen Umständen überhaupt universalen Charakter besaß. Die 
Antwort verstand sich nach der schnellen Ausbreitung des Islams bald von 
selbst und ist dann auch aus Stellen wie Sure 34/28 und 7/158 herausgehört 
worden. Aber erst zu diesem Zeitpunkt wurde die Frage auch akut. Die Erobe
rungen selber waren noch nicht primär aus missionarischen Motiven unter
nommen worden. Nur so wird verständlich, warum die Kalifen gar nicht an 
ihnen teilnahmen; auch die Krieger kehrten häufig von ihnen wieder in den 
J:Iigäz zurück 9. Wer aber sich in den eroberten Gebieten niederließ, blieb im 
allgemeinen ebenfalls vorerst unter seinesgleichen. Die Gesellschaft der Sieger 
machte sich nicht gemein; wer unter den Besiegten konvertierte, tat dies eher 
aus eigenem Antrieb 10, und wer mit seiner Konversion in die Gemeinschaft 
der Muslime eindringen wollte, mußte Arabisch lernen. Arabertum und islami
scher Universalismus sind erst allmählich zu einem Ausgleich gekommen. So 
erklärt sich, daß diejenigen, die den Islam von außen sahen, mit den Augen 
des Gegners, gerade diese arabische Komponente mit Verachtung bedachten 11. 

Zwei weitere Aspekte sind zu berücksichtigen. Da ist zuerst, daß der Koran 
nicht nur "Schrift" war, sondern auch Grundbestandteil der Liturgie; qur 'än 
heißt "Rezitation" 12. Wer den Gottesdienst besuchte, mußte ihn auf Arabisch 
vollziehen; es gab kein Targum wie bei den Juden 13. Eigene poetische Formen, 
Hymnen etwa, hat die islamische Liturgie nie entwickelt, jedenfalls nicht in-

6 Sure 12/2 und die bei Paret, Kommentar 246 angegebenen Parallelen. 
7 Später hervorgehoben von Theodor Abü Qurra (vgl. den Text, ed. Dick in: Le Museon 72/ 

1959/64, 11 H.). 
N Ausgesprochen in Bilauhar wa-Büdasf 51, 9 ff.lübs. Gimaret 97 f. 
9 Darauf macht A. Noth aufmerksam (in: AS 43/1989/134). Zum Problem des Universalitätsan

spruches bei Mul:tammad selber vgl. zuletzt A. Welch, Muhammad's understanding of himself· 
The Koranic data, in: Hovannisian/Vryonis, Islam's Understanding of ltself 47 H.; auch Zirker, 
Christentum und Islam 78. Zum Thema allgemein s. o. Bd. I 30 f.; auch die Anerkennung der 
früheren Offenbarungsreligionen und ihre spätere juristische Freistellung erhalten so ihren 
spezifischen Sinn. 

10 S. o. Bd. I 39 ff. Anders sah dies nur aus bei jenen Arabern, die außerhalb der Arabischen 
Halbinsel, in Syrien und im Irak, lebten und durch die Eroberungskriege mit ihren Brüdern 
"jenseits des Limes" vereint wurden; sie waren direkte Adressaten des Korans und wurden 
darum im Weigerungsfalle zwangsbekehrr, wie die Taglib unter 'Ahdalmalik (Bd. I 11). 

11 S. o. Bd. 11 30. 
11 Vgl. die Belege bei Graham in: WI 23-24/1984/365 ff.; grundsätzlich dazu id., Beyond the 

Written Word, passim, und jetzt Neuwirth in: Wild (ed.), The Qur'an as Text 82 ff. 
13 So etwas kam nur im exegetischen Unterricht vor (s. o. Bd. 11 80). Die Ausnahme ist u. U. 

Ostiran; aber wir wissen nicht, inwieweit die Erlaubnis, den Koran auf Persisch zu rezitieren, 
auch für die Liturgie galt (ib. 491). 
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nerhalb des offiziellen Rituals 14. Was sich daraus ergab, war eine "coranisa
tion de la memoire" 15; man konnte unter Gebildeten die Kenntnis des Korans 
voraussetzen und spielte überall auf ihn an 16. Die ersten Gelehrten des Islams 
waren die "Koranleser"; sie bewahrten den Text nicht nur im Gedächtnis, 
sondern wußten auch, wie man ihn vortrug, und legten ihn aus. Ihren Bedürf
nissen verdankte bald die Grammatik einen gewaltigen Aufschwung; so wurde 
die Sprache des Korans zur allgemeinen Norm. 

Das zweite aber war, daß Mubammad seine Gegner mehrfach herausgefor
dert hatte, doch selber "eine Sure gleicher Art beizubringen" 17. Das war an 
sich ein Gestus, der zur Prophetie hinzugehärte; wir finden Herausforderungs
formeln bei Jeremia, bei Ezechiel oder Nahum 18. In dieser Art legte Mubam
mad auch den Juden nahe, sich selber den Tod zu wünschen 19. Aber im vorlie
genden Fall bezog dieser Gestus sich wiederum, als "Koran über den Koran", 
auf den Text der Offenbarung selber. Mubammad reagierte damit vermutlich 
auf die Polemik medinensischer Juden 20; er wollte ihnen zeigen, daß seine 
Botschaft unwiderlegbar sei, und stützte sich dabei auf seine Überzeugung, 
daß jeder Prophet vor ihm bereits einen Offenbarungstext vorgewiesen hatte, 
als Zeichen des Bundes zwischen Gott und den Menschen 21 . Indes sagte er 
"Sure" und nicht "Koran"; noch war die Offenbarung ja nicht abgeschlossen 
und zu einem "Buch" geworden. Auch das lenkte die Aufmerksamkeit wie
derum auf die sprachliche Form; das i'gäz-Dogma konnte später hier ansetzen. 

Wie es dazu kam, bedarf noch näherer Untersuchung. Für Mubammad war 
vor allem wichtig gewesen, daß das, was er vorbrachte, als Offenbarung in 
arabischer Gestalt (aber auch nur so!) neu war. Qatäda verstand die Heraus
forderung dann derart, daß Mubammad von seinen Gegnern verlangt habe, 
sie sollten ein Stück Koran beibringen, das ebenso wahr sei wie das seinige 22• 

Selbst TabarT sagt noch, es habe nur ebenso klar sein sollen; daß es in der 
Anordnung und der rhetorischen Form gleichwertig sei, schließt er geradezu 

14 Vgl. dazu Shahid in: Predication et propagande 35 f. 
\; Die Formulierung stammt von P. Nwyia. 
16 Darauf hat in der letzten Zeit vor allem W. al-Qä4i hingewiesen; vgl. ihre Arbeit über Bisr b. 

Abi Kubär al-Balawi (Beirut 1985) und die Aufsätze in: Cameron/Conrad (edd.), The Byzan
tine and Early Islamic Near East! 215ff. (Princeton 1992), Fs. Wagner II 162ff. (Beirut 1994) 
und Shareef/Hawting (edd.), Approaches to the Quran 285ff. (London 1993). Ergänzend 
auch A. M. Zubaidi in: CHAL I 322 H. und St. Humphreys, Qur 'änic Myth and Narrative 
Structure in: Clover/Humphreys (edd.), Tradition and Innovation in Late Antiquity 271 ff., 
vor allem 276 ff. 

I? Vgl. Sure 2/23 und die bei Paret, Kommentar 14 angegebenen Parallelen. 
IH Zimmerli, Ezechiel I 134. 
I~ S, o. S. 326f. 
2U Wansbrough hebt diesen Kontext hervor, nur da!s er im Gefolge seiner Axiomatik die Juden 

anderswo lokalisiert (Quranic Studies 79). 
21 Vgl. dazu, mit etwas anderer Akzentuierung, Radscheit 111: Wild (ed.), '['he Qur 'an as Text 

119 f. und 123 nach D. Künstlinger in: RO 411926/245; jetzt allgemein auch ders., Die korani
sehe Herausforderung. Die ta~addf-Verse im Rahmen der I'o[emikpilssagell des Korans, dort 
etwa S. 81 f. und 102 f. 

II Tahari, Tafsfr l ! 373 nr. 491 zu Sure 2/23. 
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aus lJ . Man konnte ja nicht übersehen, daß der Koran weniger kohärent war 
als die übrigen Offenbarungsschriften 24• Wenn man ihn von außen betrach
tete, fielen die Schwächen ohnehin sofort ins Auge. Ibn al-Muqaffa' betonte, 
daß der Eindruck sprachlicher Vollkommenheit nur durch die Gewöhnung 
zustande komme; dadurch daß man den Koran zur Norm gemacht habe, er
scheine er nun auch als solche 25• Iranische kuttäb, "Ketzer" nach der Meinung 
arabischer Muslime, haben die Fehler und Widersprüche in dem heiligen Text 
aufgezeigt; Gäbi~ erregt sich darüber 26, Ibn ar-RewandI hat ihre Argumente 
zusammengestellt 27 • Hierin äußert sich wohl vor allem su'übitisches Denken. 
Aber an sich war es eine Frontstellung, die sich auch anderswo finden konnte. 
Bereits Celsus stellte mit Nachdruck fest, daß die Philosophen klarer redeten 
als die Evangelien 28 • Aber daß im Gegenzug die Sprache so sehr in den Vorder
grund gerückt wurde, konnte im Christentum so schnell nicht vorkommen. 
Man gestand zu, daß die Evangelien von einfachen Menschen in einem um
gangssprachlichen Griechisch ahgefaßt waren 29• Sprachliche Vollkommenheit 
erwartete man eher bei den Heiden; Augustin sagte von Vergil, daß dieser nie 
eine Zeile geschrieben habe, die nicht bewundernswert gewesen sei 30. 

Die entscheidenden Schritte tat man erst im 3.19. und 4.110. Jahrhundert. 
Wenn Tumäma zu Anfang dieses Zeitraums die Meinung vertrat, daß die 
Überzeugungskraft des Korans in seiner inneren Stimmigkeit und Wider
spruchslosigkeit gelegen habe 3 !, so trifft er damit wohl das, was damals viele 
dachten; er formuliert ein inhaltliches Kriterium. Abü l-Hugail versucht die 
Situation, in der der Prophet sich befand, psychologisch plausibel zu machen; 
dabei benutzt er vielleicht schon das Wort ta~addf "Herausforderung", das 
später ein Schlüssel begriff war 32• Im Koran und im kanonischen I:Iadll kommt 
es noch nicht vor; später begegnet es bei Gäbi~, bei Ibn ar-RewandI33 und im 
K. al-Burhan des Ibn al-Munaggim 34, ist dort allerdings auch längst etabliert. 
Murdär (ein Perser!) lehnt jede sprachliche Unerreichbarkeit des Textes noch 
ab 35 • Der erste, der mit einem Wunder rechnet, ist NaHäm. Aber er erklärt 

23 Ib. 375, 2ff. 
24 Vgl. Sure 25/32 mit Taban 2XV 158, pu. H., wo dies als Argument der Juden gegen Mu~am-

mad präsentiert wird. 
25 S. o. Bd. Il 35 f.; vgl. auch Bd. III 286. 
26 Rasii 'illI 192, 7 f. und III 278, 3 f. 
27 S. O. S. 337 f. 
28 Origenes, Contra Celsum VI lIübs. Chadwick 316; zum Kontext vgl. Rougier, Celse 391 f. 
29 Arnobius, Adversus nationes I 58; für ihn ist dies ein Beweis dafür, daß sie nicht verfälscht 

waren. Allgemein dazu E. Norden, Antike Kunstprosa 5521 H. 
30 De utilitate credendi VI 13; vgl. P. Brown, Augustine of Hippo 37. Allerdings haben gerade 

Augustin und sein Lehrer Ambrosius auch Versuche unternommen, die rhetorische Schönheit 
der Evangelien herauszuarbeiten (Norden, ibo 526 ff.). 

31 S. O. Bd. III 165 und 169 . 
. \2 S. O. Bd. III 285 . 
. B S. O. S. 112 und 328-331; auch Text XXXV 70, C • 

.14 § 63 . 

. 15 Text XVIII 12; dazu Bd. 1II 139. 
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die Ohnmacht der Gegner nicht als grundsätzliche und permanente rhetorische 
Unterlegenheit, sondern als momentane, von Gott ad hoc gewirkte Abwen
dung (~arfa) von ihrer normalen Tüchtigkeit36 . Die Besonderheit der korani
schen Diktion liegt für ihn nur darin, daß sie sich manchmal in Andeutungen 
ergeht37; das ist zwar ein der Rhetorik entn~mmenes Kriterium, aber nichts, 
das sich nicht auch anderswo finden könnte. Gäbi?: macht sich Na~~äms ~arfa
Theorie zu eigen und geht vielleicht über sie hinaus; er hat über die Anordnung 
(na~m) des Korans nachgedacht 38 • Sein Buch ist nicht erhalten; aber wir verfü
gen anderswo bei ihm zum erstenmal über Originaltexte. Es sind nur Frag
mente und verstreute Bemerkungen; aber vielleicht gibt uns eine genaue Lek
türe nähere Aufschlüsse 39 • Sein Zeitgenosse' Abbäd b. Sulaimän und dessen 
Lehrer Hisäm al-FuwatI lehnten es noch aus prinzipiellen ontologischen Erwä
gungen ab, den Koran selber zu einem Bestätigungswunder für den Propheten 
zu erheben 40. Das macht auch KindI nicht; jedoch betont er, jenseits des Zau
nes gewissermaßen, bereits die Knappheit und Präzision der koranischen 
Sprache 41 . 

Im Laufe dieser Überlegungen bildete sich mehr und mehr der Konsens her
aus, daß es sich bei den Gegnern Mubammads in dieser Angelegenheit nicht 
um Juden, sondern um heidnische Mekkaner gehandelt habe; ihnen traute 
man viel größere rhetorische und sprachliche Kennerschaft zu. Das hing damit 
zusammen, daß man sich daran gewöhnt hatte, die Sprache des Korans mit 
der der altarabischen Dichtung zu vergleichen 42; ahl al-kitiib dagegen wie die 
medinensischen Juden mochten zwar über den Inhalt einiges zu sagen haben, 
aber von Poesie verstanden sie nichts 43 . Der su'übitische Impetus der Gegner 
hat die Theologen offenbar dazu bewogen, Koran und Arabertum immer enger 
miteinander zu verknüpfen. Bezeichnenderweise wird das Wort i 'giiz selber 
erst zum Terminus, als man damit die rhetorische Unübertrefflichkeit des 
Korans bezeichnete. Vorher sagte man viel allgemeiner, daß der Koran mu 'g,iz 
sei, "überlegen, deklassierend", insofern er die Gegner verstummen ließ44; so 
hat Nanäm anscheinend das Wort schon gebraucht 45. Durch welche Eigen-

.16 S. o. Bd. III 411 f . 

.17 Vgl. Text XXII 215. 
3M Vgl. den Buchtitel Werkliste XXX, nr. 22 . 
. I~ S. o. S. 111 f. In diesem Zusammenhang wäre dann näher zu prüfen, ob er tatsächlich schon 

das stilistische i 'gaz vertrat, wie Audebert, tIauabr 62 behauptet. 
40 S. o. S. 7 und 41. 
41 Vgl. Walzer in: Griens 10/1957/209 = Creek into Ambic 181. Er liegt damit etwa auf der 

Linie von Nagäm. 
42 Zum Stand der Diskussion vgl., am Beispiel der Masa 'il Naf;' b. al-Azraq, A. Neuwirth in: 

ZAL 25/1993/233 ff.; auch I. J. Boullata in: Fs. Adams 27 ff. und jetzt Muranyi in: Wild (ed.), 
The Qur 'an as Text 247 H. 

4.1 Das war natürlich ein Irrtum; immerhin gab es den Diwan des Samau'al. Man projizierte die 
Verhältnisse aus der irakischen Stadtkultur, in der die Juden ein "Mittelarabisch" sprachen, 
in die vorislamische Zeit zurück. Wie ein Jude über das i'gaz dachte, kann man bei QirqisänT, 
Anwar 298, 14ff. nachlesen; für Spanien vgl. jetzt Sadan in: [OS 14/1994/325ff. 

44 Ar arT, Maq. 225, 8 ff. 
4; S. o. Bd. III 410. Weiteres zu dem Wort s. ll. S. 641. 
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schaften diese Überlegenheit zustande kam, blieb vorerst umstritten; man war 
sich nur global darüber einig 46 • Entscheidend ist aber, daß nun das Element 
der Na c h ahm u n g die Diskussion beherrscht; solange man meinte, daß Mu
bammad mit der auf ihn herabgesandten Schrift den neuen Bund mit Gott 
dokumentiere, war dies eher ein Nebenmotiv gewesen. 

Als der sprachliche Aspekt in den Vordergrund trat, stieß man bald auf die 
Frage, in welcher Quantität (qadr) der Koran denn als "Rezitation", d. h. als 
gesprochener Text in einer bestimmten Situation, mu 'giz sein könne 47 • Der 
Prophet hatte, wie bereits gesagt, nicht vom Koran als Ganzem, sondern von 
"Sure" gesprochen. So kam man darauf, daß schon die kleinste von ihnen, 
nämlich die Sürat al-Kau.tar (nr. 108), alle Anzeichen der Vollkommenheit an 
sich trage; dieser Gedanke ist seit Ibn ar-RewandI zu belegen 48. Sie bestand 
aus drei Versen; damit war dem Anspruch von ta 'lff und na:;m Genüge ge
tan 49 • Einzelne Wärter oder rhetorische Figuren dagegen hat man für sich 
genommen nicht als mu 'giz betrachtet; sie waren zwar vollkommen und damit 
vorbildhaft, aber nicht unnachahmlich. Andere meinten, daß das i 'gäz sich 
nur in den langen Suren äußere, vor allem in denen, die die ta/Jaddf-Verse 
enthielten, und zwar wiederum in der Komposition der Sure insgesamt, nicht 
etwa nur in dem unmittelbaren Kontext der genannten Verse 50. Eine Genera
tion vor AS' arI taucht i 'gäz auch zum erstenmal in Buchtiteln auf, nun offen
bar in seiner rhetorischen Konnotation: bei zwei Zeitgenossen und Schülern 
des Gubba'I, Mubammad b. 'Umar al-BahilI (gest. 300/913)51 und Mubam
mad b. Zaid al-WasitI (gest. 306/918)52. Die frühesten erhaltenen Monogra
phien zum Thema sind die des RummanI (gest. 386/996?) und des ljanabI 
(gest. im gleichen Jahr oder 388/998). Der erstere ist Mu'tazilit 53, der zweite 
Traditionarier und Jurist. In der zweiten Hälfte des 4. Jh's war die Lehre vom 
rhetorischen i 'gäz also bereits Allgemeingut geworden. 

Beide Traktate sind herausgegeben von Mu\:tammad tIalafalläh und Mu\:tam
mad Zaglül Salläm, Taläl rasä 'il (f i'gäz al-Qur'än, Kairo 1955; der letztere ist 
übersetzt von CI.-F. Audebert, AI-IjaUäbf et l'inimitabilite du Coran; Damaskus 
1982. Dort auch zur weiteren Entwicklung des Problems. Vgl. außerdem G. von 
Grunebaum in EI2 III 1018 ff. s. v. I'!Jiäz; Grotzfeld in: Archiv für Begriffsge-

46 Noch Ibn J:fazm hat dies ausführlich diskutiert (Fi~al III 15, 12 ff.). 
47 Vgl. den Text bei Frank in: MIDEO 1911989/174, 8; auch hier Text XXII 212A, b. 
4H Vgl. Text XXXV 69. Dazu Gimaret, Ash "arf 465; auch Gardet, Dieu et la destinee de l'homme 

220; für die frühen As'ariten allgemein Ibn J:fazm, Fi~al III 19, -7ff. 
49 Zu ta '1ft s. o. S. 466. 
50 Abü RasId, Ziyädät SarI? al-U~ül, fol. 26b und 27b. 
51 S. o. S. 245. 
52 Fihrist 41, 10 und 220, 7; dazu Audebert, {lattäbf 59. Auch Abü Muslim al-I~fahanI (gest. 

322/934) benutzt das Wort in seinem Tatsfr (vgl. das Zitat bei SuyürI, ltqän II 119, ult.). 
53 Vgl. QaQI 'Abdalgabbär, Fa41 333, 2 und IM 110, 6 H.; er war Schüler des Abü Bakr Ibn al

IbsIg und Gegner des Abü Hasim. Zu seinem Tatsfr vgl. Makram in: al-Fikr al-islamI 111970, 
Heft 4/77 ff.; GAS 8/112 f. und jetzt Gimaret, Une lecture mu 'tazilite du Coran (Louvain 
1995) 23. Mubammad at-TüsI und ZamabsarI haben das Werk benutzt. Allgemein zu ihm 
Flanagan in EI2 VIII 6t4f. 
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schichte 13/1969/58 H.; Wansbrough, Quranic Studies 79 H.; Neuwirth in: Der 
Islam 60/1983/166 ff.; Boullata in: Approaches, ed. Rippin 139 ff.; van Gelder, 
Beyond the Line (Leiden 1982), S. 5 f. und 97 ff. Nützlich sind immer noch 
Abdul-Aleem in: Je 7/1933/64 H. und 215ff., Weisweiler in: Oriens 11/1958/ 
77 ff. sowie die Materialsammlung von Na 'Im al-l:Iim~T in RAAD 28/1953 - 30/ 
1955 (zusammengefaßt in dem Buch Ta 'rrb (ikrat i'gäz al-Qur'än, Beirut 1980). 
Vor allem in Ägypten ist in den letzten Jahrzehnten eine Menge Literatur zum 
Thema erschienen. Vgl. für die Jahre 1954-61 Audebert in: Cahiers de Lingui
stique d'Orientalisme et de Slavistique 1-211973/29 ff.; für die spätere Zeit 
etwa' AbdalkarIm Ija!Ib, al-I'gäz (r diräsät as-säbiqTn (Kairo 1974), 'Abdalqä
dir l:Iusain, Ma 'a I-Qur 'än (T i 'gäzihr wa-balägatihr (Kairo 1975), MunIr Sulrän, 
I'gäz al-Qur 'än baina l-Mu 'tazila wal-Asä 'ira (Alexandria 1977) oder Abmad 
Abü Zaid, al-Man~ä al-i 'thälf fr l-hayän wa-i 'gäz al-Qur 'än (Ra bat 1986). Zur 
historischen Aufhellung des Problems haben diese Bücher im allgemeinen nichts 
beizutragen. 

Auf die Interferenzen zwischen dem i 'gaz-Dogma und der Vorstellung vom 
illiteraten (ummi) Propheten wurde an früherer Stelle bereits hingewiesen 54. 

Sie haben, wie so vieles andere in diesem Problemkreis, nie ganz zu einer 
einheitlichen Amplitude gefunden; wenn heutzutage gerne der Eindruck eines 
gesamtislamischen Konsenses erweckt wird, so ist dies offenbar eine späte 
Erscheinung. Analphabetentum galt anfangs nicht unbedingt als Kompli
ment55 ; aus dem Worte ummf hörte man im übrigen häufig nur heraus, daß 
jemand zwar nicht schreiben, aber doch zumindest lesen könne56 . Jedoch be
gannen bereits in der frühen Abbasidenzeit einige Koranexegeten, in Sure 7/ 
157 f. (und 2/78) die Vokabel im Sinne von "illiterat" zu deuten 57; wenn der 
Prophet weder hatte lesen noch schreiben können, so schien gesichert, daß er 
die Offenbarung nicht aus sich selber haben konnte. An sich hatte ummf im 
Koran einen ganz andern Sinn gehabt 58 ; zudem mußte man für die jetzt zu
grunde liegende Intention noch den Beweis nachreichen, daß Mul)ammad 
nicht einmal durch mündliche Unterrichtung den Inhalt der früheren heiligen 
Schriften hatte erfahren können 59. Aber bei Mul)ammad b. al-Lait, der für 
Härün ar-Rasld an Konstantin VI. schrieb, ist die Theorie bereits ausge
bildet 60• Auch A~amm hat sich ihr angeschlossen 61. Auf einem ägyptischen 
Grabstein aus dem Jahre 207/822 wird Mul)ammad gleichzeitig als ummf und 

14 S. o. Bd. I 3lf . 
. 1.1 Ib. 

16 Vgl. dazu jetzt' Athamina in: Der Islam 69/1992/61 H., dort S. 77 ff. 
17 Dazu näher Goldfeld in: Der Islam 57/1980/66 H.; zur Chronologie dann wesentlich skepti

scher Calder in: Der Islam 67/1990/111 ff. Allgemein auch 'Athamina in dem genannten 
Aufsatz. 

IM Dazu Paret, Kommentar 21 f. zu Sure 2178; Wansbrough, Quranic Studies 53 f. 
I- S. o. S. 329. Der Koran schien gelegentlich anderes zu sagen; vgl. Paret, Muhammed und der 

Koran 564 und oben Bd. I 32. Auch mit Sure 96/1 gab es, je nachdem wie man iqra' dort 
deutete, Schwierigkeiten. 

oll S. o. Bd. III 26. 
01 Text XIII 21, b. 
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als bätam an-nabtyfn bezeichnet 62 •• AlT b. Rabban at-TabarT sieht in dem 
Gedanken einen Beweggrund für seine Konversion 63 • 

Nun hatte man damals jedoch auch schon gemerkt, daß die Lehre vom i'gaz 
eigentlich ohne diesen Schlenker auskam; Gäbi f äußert sich in diesem Sinne64• 

Im Grunde war mit der IIIiteralität Mubammads nur ausgesagt, daß er nicht 
hätte "abschreiben" können; die Sprachbeherrschung war davon nicht tan
giert. So hat man denn noch im 5 ./11. Jh. in Spanien über diese Frage gestrit
ten; der mälikitische Jurist al-BägT wies darauf hin, daß Mubammad beim 
Vertrag von Hudaibiya geschrieben habe 65 . Auch GaläluddTn RümT hielt nichts 
von der Theorie; er interpretierte ummf so, daß dem Propheten die Gelehrsam
keit vom Mutterleibe her angeboren (mädarzäd) sei 66• Ganz ablehnend ver
hielten sich die SI' iten. Sie glaubten an die Allwissenheit der Imame67 ; da 
konnten sie schlecht dem Propheten eine der gängigsten geistigen Fähigkeiten 
absprechen 68 • Sie leiteten ummf von umm al-qurä ab 69; Mubammad wäre 
damit also als Mekkaner ge.kennzeichnet 70• Wie vermöchte die Kalligraphie 
eine edle Kunst zu sein, so fragte man im Scherz, wenn der Prophet nicht 
schreiben konnte? 71. 

Im Christentum kam man durch die Tatsache, daß die Apostel einfache Leute 
gewesen waren, dem Thema nahe. Auf Arnobius haben wir oben S. 608 bereits 
hingewiesen. Johannes Chrysostomos bezeichnete die Apostel als i81WTaI, 
äyp6:~~aTol und cma6Eis; ihre Lehre ist umso überzeugender, je weniger Bil
dung sie haben (vgl. Wensinck in: AO 2/1924/192). Von völligem Analphabe
tentum allerdings ist nicht die Rede; es bestand ja kein Zweifel daran, daß die 
Evangelisten ihre Bücher selber geschrieben hatten. 

4.2.1.1 Verbalinspiration? 

Man muß sich fragen, wieweit in der Lehre vom stilistischen i 'gäz die Vorstel
lung von der Verbalinspiration mitgegeben war. Die Antwort ist insofern 
schwierig, als die Theologen hierüber in der Frühzeit nie ausdrücklich reflek
tiert haben; man kann nur zwischen den Zeilen lesen. Es gibt keinen entspre
chenden arabischen Begriff, an den man sich halten könnte. Dennoch spricht 
natürlich vieles dafür. Generell wird man sagen dürfen, daß Verbalinspiration 
umso näher liegt, je stärker sich das Konzept der Buchreligion ausbildet; sie 

62 RCEA I 118 f. nr. 151 (wobei allerdings nicht unbedingt gesagt ist, daß ummf hier "iIIiterat" 
bedeutet). 

63 K. ad-Dfn wad-daula 44, - 5 ff. = 298, 4 ff.!übs. Mingana 50 f. 
64 S. o. S. 112. 
65 Vgl. Fierro in: BSOAS 55/1992/243 f. 
66 F,hi mä (fh 142, 12ff.Jübs. Arberry, Discourses 151. 
67 U. a. auch an ihre ungewöhnliche Sprachkenntnis (s. o. Bd. I 278f.). 
68 As' arT, Maq. 50, 5 H.; dazu oben S. 600. 
69 Ibn a~-SaHär, Ba~ä 'ir ad-daragät 225, -4 ff. und 226, -6 H.; so auch Ibn Bäböya (vgl. Tritton 

in: BSOAS 1311949-511837). 
70 Zu umm al-qurä "Hauptstadt" als Bezeichnung von Mekka vgl. Sure 6/92 und 42/7. 
71 Marzolph, Arabia ridens 11 173 nr. 731. 
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ist gewissermaßen dessen Entelechie. Wie bei Melanchthon und in der lutheri
schen Orthodoxie werden im Islam scriptura und verbum Dei weitgehend 
identifiziert. Was geschrieben ist, ist auch vorgeschrieben 1, und zwar u. U. von 
Ewigkeit her. Mul;1ammad konnte den Koran schon auswendig, bevor er noch 
zum Propheten berufen wurde, so sagte die SälimIya - vermutlich im Gedan
ken an das nür MulJammadf, das vor aller Zeit schon bei Gott war 2. "Die 
Prophetie ist eine Rede, die sich von Gott ablöst, als Offenbarung (walJy)", so 
meinte einige Jahrzehnte zuvor bereits HakIm at-TirmigI3; sie "reproduziert" 
das Wort Gottes, wie man in der Mu'tazila seit Ga'far b. Mubassir formu
lierte4 • In der Moderne sind vergleichbare Äußerungen ebenfalls sehr häufig, 
selbst bei Vertretern des liberalen Lagers 5. Die Diskussion um die wörtliche 
Anwendung der koranischen Strafgesetze hat jüngst auch im Westen die Paral
lele mit innerchristlichen Phänomenen ins Bewußtsein treten lassen. 

Zum Schriftverständnis Melanchthons und seiner Nachfolger vgl. C. H. Rat
schow, Lutherische Dogmatik zwischen Reformation und Aufklärung I 71 ff. 
Erhellend für einen Nichttheologen sind die Ausführungen von K. Barth, Kirch
liche Dogmatik h 568 ff. Auf Parallelen mit modernen amerikanischen Sekten 
machen aufmerksam M. Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische 
Protestbewegung (Tübingen 1990), S. 19 f. und S. J. Al-Azm, Islamic Funda
mentalism Reconsidered. A Critical Outline of Problems, Ideas and Approaches 
in: South Asia Bulletin 13/1993/93 ff. und 14/1994173 ff., dort cap. IX. Mo
derne protestantische Enzyklopädien machen um das Stichwort "Verbalinspira
tion" offenbar einen großen Bogen. Ergiebiger sind alte katholische Nachschla
gewerke; vgl. etwa aus dem Jahre 1923 das Dictionnaire de Theologie Catholi
que VII 2068 - 2266 (!) s. v. Inspiration de I'Ecriture. Heute dazu, allerdings 
wesentlich kürzer, Dictionnaire Biblique 339 f. s. v. Inspiration. Auf die Verhält
nisse im Orient nimmt Bezug der Aufsatz von J. Leipoldt, Die Frühgeschichte 
der Lehre von der göttlichen Eingebung, in: ZNW 44/1952-53/118 ff. 

Es lohnt vielleicht, in Antithese zur communis opinio die Parallele erst einmal 
zu problematisieren. Gregor der Große und dann vor allem Augustin haben 
die Vorstellung entwickelt, daß Gott den Evangelisten die Schrift "diktiert"6 
habe; sinngemäß ist dies schon in Ex. 34.27 intendiert? Nach islamischer 
Vorstellung dagegen ist ein Vermittler eingeschaltet; Mubammad empfängt 
seine Offenbarungen von Gabriel 8 . Das Bild von Gott als dem Flötenbläser, 

I Vgl. Fernhout, Canonical Texts 26 f. 
2 Böwering, Mystical Vision 95 (nach dem doxographischem Katalog des Abü Ya'lä, dort 

nr. 15). Dazu oben S. 287 f. 
J tfatm al-auliyä' 346, -4 f. YA\:fYÄ = 46, 11 RADTKE. 

4 S. o. S. 6lf. 
I So etwa bei Saiyid Ahmad Khan; vgl. A. Ahmad/G. von Grunebaum, Muslim Self-Statement 

in India and Pakistan 27 f. (in Auseinandersetzung mit Säh WalTyulläh DihlawI) und 34. Zum 
Kontext vgl. eh. Troll, Sayyid Ahmad Khan. AReinterpretation of Muslim Theology (New 
Delhi 1978), S. 184 ff. 

h VgI. Barth 12 575. 
7 Vgl. Leipoldt 119. 
H Nur die Gegner Mu\:Iammads meinen, ihm sei diktiert worden (Sure 2515); auch der Satan tut 

dies (Sure 47/25). 
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der sein Wort in den Menschen, also den Evangelisten, hineinhaucht, viel zi
tiert und bei Athenagoras zum ersten mal zu belegen 9 , begegnet in abgewandel
ter Form zwar auch im Islam, aber mit Bezug auf ein poetisches Kunstwerk, 
nicht als Metapher der Offenbarung: im Proöm zum Malnawf des Galäluddln 
Ruml lO• In der protestantischen Orthodoxie des 17. Jh's wurden sogar die 
Vokalzeichen des hebräischen Urtextes oder das qere gegenüber dem kelfb als 
direkt von Gott gesprochen angesehen 11 - ein Exzeß, der typisch scheint für 
Philologen, die die Sprache selber nicht sprachen (und auch nicht allzu gut 
beherrschten). Einem Muslim dagegen, der tagtäglich mit der arabischen 
Schrift umging, war klar, daß ein Text normalerweise unvokalisiert ist 12; das 
galt ja auch für die alten Koranhandschriften. Die Koranphilologie ließ immer 
eine Mehrzahl approbierter Lesarten ZU; selbst die Reform des Ibn Mugähid 
(gest. 324/936) schloß nur die außer'u.tmänischen Codices aus, rechnet aber 
weiterhin mit sieben verschiedenen, prinzipiell gleichwertigen qirä 'ät des weit
~ehend - abver nicht vollständig - standardisierten Konsonantentextes 13. Der 
SI' it Abu I-Gais al-I:;IuräsänI (gest. 367/978) 14 wunderte sich, wie man bei 
diesem Wirrwarr, der durch die Exegese nur verstärkt wurde, überhaupt hof
fen konnte, die realiter geoffenbarte Urfassung zu erschließen 15. Ibn Kulläb, 
der sich schon ein Jahrhundert zuvor mit dem Problem befaßte, hatte den 
Terminus rasm, mit dem man den (unvokalisierten und unpunktierten) Konso
nantentext bezeichnete, auch für die phänomenologisch erfaßbare Realisation 
der göttlichen Rede benutzt, die "Spur", die diese auf Erden hinterläßt 16. 

Das veranlaßt uns, in der Theologie einmal grundsätzlich Umschau zu hal
ten. Man konnte den Ausdruck "Wort Gottes" für eine reine Metapher halten; 
dann gab es nur die historisch existierenden Heiligen Schriften. Diese Ansicht 
findet sich manchmal dort, wo die Quellen von der Gahmlya reden; sie ist 
wohl auch von Gahm selber vertreten worden 17• Man konnte aber auch die 
göttliche Rede als realen Sprechakt betrachten; dann gewann sie eine separate 
und u. U. hypostatische Existenz. Hierfür haben sich die Mu'taziliten entschie
den; sie definierten die Rede als "getrennt artikulierte Laute" (a~wät muqat
ta 'al 18. Allerdings gingen sie davon aus, daß Gott diese seine Rede schafft, 

9 Barth, ibo 
10 Dazu Ritter in: ZDMG 93/1932/169 ff. Der Gedanke wird im Grunde bei Rumi nicht explizit 

ausgesprochen, findet sich jedoch in dem Vorbild, auf das Ritter hinweist, in . Afrärs Gauhar 
Ulj-gat (ib. S. 177 und 191). 

11 Barth 581 f. 
12 So auch Leipoldt 121. 
13 Vgl. Paret in EI2 V 127 f. s. v. ~ira 'a; auch ibo III 880 S. n. Ibn Mudjähid und III 935 f. s. n. 

Ibn Shanabiidh. -
14 Zu ihm s. Bd. VI 317, auch oben S. 480. 
15 Taul:IIdi, Ablaq al-wazfrain 206, 5 ff. 
16 S. o. S. 183. Derselbe Terminus rasm wird auch in der Abrogationstheorie benutzt, bevor er 

durch tilawa ersetzt wird (s. o. S. 204, Anm. 68). 
17 Vielleicht auch von Ga' d b. Dirham (s. o. Bd. II 453). Vgl. Fernhout, Canonical Texts 129; 

dazu oben S. 419. 
IH Vgl. Text IV 40, c; dazu Bd. I 376 und III 408 f. 
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und zwar in einem irdischen Substrat: im Dornbusch 19, in Gabriel oder, nach
dem der Koran geoffenbart war, im einzelnen geschriebenen Exemplar 20. Das 
ist zwar jeweils eine sinngetreue Reproduktion (I?ikäya); aber eben durch diese 
Reproduktion kommt immer auch ein Medium ins Spiel 21 . Als Ibn Kulläb 
dann zum Kampf gegen die Mu'tazila antrat, änderte er dies Modell nur, 
insoweit es die Attributenlehre betraf: Gottes Wort ist nicht geschaffen; viel
mehr ist Gott "ewig mit seiner Rede"22. Das heißt aber noch lange nicht, daß 
auch das Wort Gottes, das die Menschen auf Erden rezitieren, ewig wäre; denn 
es ist nur Ausdruck ('ibära) der göttlichen Rede, ihre geschaffene lautliche 
Gestalt. Ewig ist der Inhalt des Rezitierten; ihn haben Koran, Thora und Evan
gelium gemeinsam. Dieser Inhalt ist bei Gott sprachlich noch ungeformt, ka
läm nafsf, wie die AS' ariten später sagten, "seelische, innere Rede", Denken, 
wie wir vielleicht übersetzen dürfen 23. Gabriel teilt dem Propheten den Koran 
mit, indem er diesen in eine irdische Sprache, das Arabische, umsetzt24; analog 
wird man sich frühere Offenbarungen vorstellen müssen. Denn der Mensch 
hat Zugang zu den von Gott "geredeten" Inhalten immer nur über ein ihm 
verständliches Idiom, auf Hebräisch, auf Syrisch, auf Arabisch; Gott selber 
dagegen hat keine Sprache25. Selbst bei Ibn Kulläb stand also die Pluralität 
der Offenbarungen dem Gedanken an eine Verbalinspiration entgegen. Einem 
Christen wäre so etwas gar nicht in den Sinn gekommen; er dachte in dieser 
Hinsicht viel provinzieller. 

Freilich konnte man durchaus der Meinung sein, daß Gott hier zu stark 
entpersönlicht werde. Wenn er keine "Sprache" hatte, so bedeutete dies zwar 
nicht, daß er gar nicht sprach; aber er gebrauchte keine grammatischen For
men, weder Nomina noch Verben, weder Aussagesätze noch Imperative26. 
Nun hieß "Imperativ" jedoch auch: Gebot27, und Gebot hieß "Gesetz"; selbst 
die sarf'a war also in gewissem Sinne sekundär. Schon Ar arT hat hier nicht 
mitgemacht; Gott ist von Ewigkeit her gebietend und verbietend, so sagte er, 

19 S. o. Bd. III 72. Aber auch von ba~rischen Murgi'iten berichtet (s. o. Bd. II 182) oder von 
Gahmiten (ib. 507); für Mufld vgl. den Text in: MUSj 51/19901108, 7ff. nr. 11. 

zn Nur bei Abü l-Hugail findet sich der Sonderfall des ohne Substrat existierenden Schöpfungs
wortes kun (s. o. S. 446); es bedeutet im Grunde einen Bruch im System. 

21 Wie sehr dies gegen die Idee einer Verbalinspiration gewendet werden konnte, zeigt Qäsim 
ad-DimasqI (s. o. S. 237). 

22 Text XXXIII 24, b; dazu oben S. 189. 
2.1 Gardet in EI2 IV 470b. Die l:Ianbaliten betonten in ihrer Polemik diese Analogie mit dem 

Denken (vgl. die Texte in: BEO 24/1971/71, 14 ff. und 88, 16); die As' ariten selber vermieden 
sie. 

14 So erklärt zumindest Ibn Taimlya die Lehre Ibn Kulläb's (vgl. Oriens 18-19/]965-61108); "wis
sen lassen, mitteilen" (a 'lama) ist hier "verstehen lassen" (afhama). SuyürI verzeichnet diese 
Lehrmeinung anonym (ltqän I 43, -7f.); vgl. auch die Angabe bei Ibn Qudäma in: lOS 14/ 
1994/261, -9 = Übs. 266. 

2.\ S. o. S. 182. Für die As'ariten vgl. Frank in: Le Museon 104/1991/169f. und 174; für As'arI 
selber Gimaret 315 H. Polemische Referate etwa bei Ibn' Agil in: BEO 24/1971/85, 9 L; 86, 
13 f. und 88, 1. 

26 S. O. S. 185. 
Z7 Beides ist amr im Arabischen. 
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obwohl er Ibn Kullab's Lehre sonst beibehielt28 • Vielleicht richtete er sich nach 
den Hanbaliten; denn diese waren es, die von Grund auf nicht einverstanden 
waren. Sie setzten Rezitation und rezitierten Inhalt, qira 'a und maqrü " einfach 
gleich 29; darum wollten sie auch nicht von einer 'ibära reden 30. Die göttliche 
Rede besteht aus Lauten wie unsere irdische Sprache, so sagten sie 31 ; sie ist 
identisch mit dem Buchstaben des Korans. Jetzt war also nicht nur das Wort 
Gottes ewig, sondern auch der Koran 32• Ibn 'AqIl hat sich mit dem Problem 
beschäftigt 3 \ spätere Zeugnisse sind uns aus Damaskus erhalten. Saladin, der 
die as' aritische Lehre favorisierte, hat noch jede Diskussion über Schrift- und 
Lautgestalt ("arf wa-~aut) verboten 34; aber schon kurz nach seinem Tode hat 
Ibn Qudama (gest. 620/1223) in Damaskus über eben dieses Thema mit dem 
as' aritischen qäqf Mul:tammad b. 'All (den wir sonst nicht näher kennen) ein 
Streitgespräch geführt und das Ergebnis in seinem Sinne festhalten lassen 35. 

Ihm lag daran umso mehr, als Ibn 'AqII mit Bezug auf die "Buchstaben" 
den As' ariten - oder, wie man unter I:Ianbaliten lieber sagte, den Mu' taziliten 
- auf die Dauer eine Konzession gemacht hatte; mit aus diesem Grunde hatte 
man ihn anscheinend zum Widerruf gezwungen 36• Allerdings hielt auch Ibn 
Qudama sich nicht lange bei dieser Einzelheit auf, sondern redete lieber davon, 
daß Gott eine "Stimme" (~aut) habe, wenn auch eine Stimme, die man anders 
definieren müsse, als dies mit Bezug auf irdische Schallentwicklung ge
schehe 3? Seine Lösung lag also auf der Linie des bilä kaif8. Solange man 
bloß von "Buchstaben" sprach, ging es ja strenggenommen nur um den Konso-

28 Gimaret, Ash 'arf 319 f.; die innere Logik des Systems wurde damit empfindlich gestört. Qalä
nisI hat sich bezeichnenderweise noch an Ibn Kulläb's Ansicht gehalten (vgl. Gimaret in: JA 
177/1989/245). 

29 Abü Ya'lä, Mu'tamad 88, 7 . 
. 10 In ihrer antiaf aritischen Polemik gingen sie einfach davon aus, daß die 'ibära mit der mu'tazi

litischen ~ikäya identisch ist (vgl. Ibn' AqI! in: BEO 24/1971/87, 19; 92, 19 und 93, 13 f.). So 
übrigens auch SahrastänI, Ma(äU& a/-asrär 60 b, 12 ff. 

31 Abü Ya'lä 92, 11 ff. 
II Vgl. die Darstellung bei Mänkdlm, SUlj527, 7 H.; danach Peters, Cod's Created Speech 282 ff. 
33 Vgl. die von G. Makdisi in: BEO 24/1971/55 H. herausgegebenen Texte; auch Ibn Taimlya, 

Magmü'a (Beirut 1403/1983) I 405 ff. 
34 Vgl. Goldziher in: ZDMG 62/1908/25 f. = Ces. Sehr. V 157 f. 
35 Vgl. im einzelnen jetzt Daiber in: lOS 14/1994/249 ff.; ein kurzer Bericht auch bereits in: Proc. 

31. Int. Congr. Tokyo I 282f. 
36 Ibn Qudäma, Tal?rfm an-na~ar § 93 f. MAKDISI. Er stützte sich auf Ibn Kulläb, wie Ibn TaimTya 

sagt (Magmu 'a, Beirut 1403/1983, I 409,9). Umgekehrt hatte übrigens schon MUQäsibI gerade 
in diesem Punkte sich von Ibn Kulläb entfernt, auch er vielleicht unter dem Druck der l:Ianbali
ten (s. o. S.202). 

37 Ib. § 78 f.; ~aut war ja nicht nur "Stimme", sondern auch "Schall, Geräusch". Die "mutakalli
mun" definierten ~aut, wie Ibn Qudäma wußte, im Hinblick auf die letztere Bedeutung als 
ifjfikäk (§ 80; vgl. dazu Bd.1II 357); für ihn dagegen war es alles, "was hörbar ist" (§ 82). 
Nach einem l:IadT!, das Abü Däwüd, der ein Schüler Ibn I;lanbal's war, in sein K. as-Sunan 
aufgenommen hat, klingt beim Offenbarungsakt die Stimme Gottes den Himmelsbewohnern, 
wie wenn man eine Kette über einen Felsen zieht (K. as-Sunna, cap. 20: Bäb fr l-Qur 'än = 
Bd.II 278, -4f.; vgl. Conc. II 501a) . 

.l~ Ib. § 83. 
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nantenbestand; da aber hatten selbst die Mu 'taziliten zugestanden, daß auf 
der" wohlbewahrten Tafel" (al-lau!? al-mal?fü?-) die göttliche Rede in der Form 
des geschriebenen Korans, sicherlich unvokalisiert und vielleicht sogar noch 
unpunktiert, ihren Platz hat 39• Erst dadurch daß die I:Ianbaliten auch die Aus
sprache (laf?-) des Korans als ewig ansahen 40, engten sie den Spielraum ein. 
Zwar blieb selbst jetzt dem jeweiligen Rezitator immer noch die Wahl zwi
schen mehreren Lesarten; aber es war kein Zweifel mehr daran, daß die göttli
che Rede in veritativer Weise auf Mubammad herabgekommen war41 • Gott 
hatte von Ewigkeit her gesprochen und war zu mehreren Zeitpunkten - im
mer auf die gleiche Weise? - gehört worden. Den Koran offenbarte er auf 
Arabisch, und zwar an Gabriel, der ihn an Mubammad weitergab 42. 

Alle diese Überlegungen hatten auch Konsequenzen für die Sprachtheorie; be
reits Ibn Kullab hat das gesehen (s. o. S. 185 f.). Die Phonologie orientierte sich 
bezeichnenderweise vor allem an dem Konsonantenbestand; wenn man in der 
Mu'tazila davon ausging, daß die Wörter des Korans aus a~wät muqaua'a be
stehen, so verstand man darunter die Konsonanten und implizierte dabei, daß 
letztere als Schriftzeichen sichtbar wurden. Der Terminus ~arf, den man in die
sem Zusammenhang benutzte (s. o. Bd. III 284), bezeichnet offenbar in jeder 
Hinsicht die kleinste Einheit des unvokalisierten Korantextes: den Buchstaben, 
den Laut (= Konsonanten), die Partikel (= Konsonant + Vokal), das Wort (so 
Versteegh, Arabic Grammar arid Qur 'änic Exegesis 103 f.) und darum auch die 
Koranlesart. Man vergleiche dazu die Materialsammlung von Weiß in: ZDMG 
64/1910/359 ff., wo dieser ~arf als ein "kleines, aber dem Umfang nach nicht 
fest abgegrenztes Quantum von Gesprochenem bzw. Geschriebenem" betrach
tet (S.364). Dichy spricht in: Studies in the History of Arabic Grammar 11 
111 ff. von "Segment" und weist darauf hin, daß auch taqtr' nichts anderes ist 
als "Segmentierung". Die Grammatiker erklärten ~arf als die phonetische und 
morpho-syntaktische "Grenze"; so konnte dann auch der Vokal als etwas Sepa
rates verstanden werden (ib. 118). Daß bei der Konzeptualisierung der Atomis
mus eine Rolle spielte, wurde oben S. 446 gesagt. Für Ibn Kulläb ist das Denken 
mehrdimensional, die Rede dagegen ein Faden, auf dem die Laute bzw. Buchsta
ben aufgereiht werden; die zeitliche Aufeinanderfolge der Laute wird damit 
zum Beweis für die Endlichkeit und Geschaffenheit der phonetisch realisierten 
Rede (vgl. die Argumentation des AS' ariten in: lOS 14/1994/261, 6 ff. = 
Übs.265) . 

. w Für Oirär b. 'Amr vgl. Bd. III 47; für Abo I-Hugail ibo 283, beide gewiß im Anschluß an Sure 
85/22. Im übrigen verstand sich dies nicht so sehr von selber, wie man nach der KoransteIle 
annehmen sollte. Man hat sich nämlich manchmal vorgestellt, daß auf der laul, al-mal,fü:? 
ganz andere Dinge stünden, etwa das Schicksal der Menschen (EI2 V 698; für GazzälI vgl. 
ll,ya' III 19, 2 und jetzt Nakamura in: SI 80/1994/35 f.). 

411 S. O. S. 212 f. 
41 Abo Ya'lä 90,13. Ibn 'AqII unterschiebt den Afariten dementsprechend die Lehre, daß der 

Koran nie "herabgekommen" sei (BEO 24/1971/75, 6 ff.); sie selber hätten da gewiß differen-

ziert. 
42 So Fernhout, Canonical Texts 143 für Ibn TaimIya. In der Zeit nach ihm findet sich eine 

ausführliche Auseinandersetzung mit Ibn Kulläb und AS'arI bei dem l;Ianbaliten Ibn an-Nag
gllr (gest. 972/1565), SarI, al-Kaukab al-munir II 9, 7 H. und 36, 11 ff. 
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Wie die AS' ariten, so schlossen auch die MäturIditen sich der von Ibn Kulläb 
getroffenen Unterscheidung an 4J . In Iran war man darum hier weitgehend 
einer Meinung 44; die I:-Ianbaliten stießen selbst bei den orthodoxesten Denkern 
auf Widerstand 45. Was dies für die Vorstellung von der Verbalinspiration be
deutete, läßt sich hübsch am Beispiel des GaläluddIn RumI beobachten. Er 
stellte sich den Propheten als Ekstatiker vor, der im Augenblick der Offenba
rung trunken von Gott ist und darum qäla lläh sagt, "Gott sprach", obwohl 
im Grunde er selber sprach. Mu/:lammad war sich seiner Worte nicht bewußt 
- Verbalinspiration also als Folge des Aufgehens in Gott. Das erinnert an die 
Lehre der SälimIya, der zufolge Gott durch die Zunge jedes Koranrezitators 
seine Rede selber rezitiert 46 . Dennoch glaubte RumI nicht, daß diese Rede aus 
Lauten bzw. Buchstaben (= Konsonanten) bestehe; Gott gibt sie nur in dieser 
Form weiter 47. An anderer Stelle beschreibt er, wie ein Mystiker ('ärifJ sich 
von einem Grammatiker sagen läßt, daß Rede immer aus Nomen, Verb und 
Partikel bestehe, und darauf sein Gewand zerreißt mit den Worten: "Zwanzig 
Jahre lang habe ich in der Hoffnung gelebt, daß es jenseits dessen noch ein 
anderes Wort gibt!" 48. 

Bei RumI gewinnt man den Eindruck, als habe er an Gabriel gar nicht ge
dacht; Gott nimmt, so scheint es, Mu/:lammad direkt zum Sprachrohr. In der 
Tat taucht Gabriel in den Suren der mekkanischen Periode noch nicht auf49; 

er paßt nicht zu deren ekstatischem Stil. Aber dann heißt es in Sure 2/97 
unzweideutig, daß er "mit Gottes Erlaubnis" den Koran dem Propheten habe 
"ins Herz herabkommen lassen", und beherrschend ist seine Rolle in dem 
berühmten Berufungserlebnis Mu/:lammads, wo er diesem einen geschriebenen 
Text, nämlich Sure 96/1-5, auf einem Tuch entgegenhält. Mit dieser Szene 
wird zugleich deutlich zu verstehen gegeben, daß es eine Rezitation ohne ein 
schriftliches Dokument nicht gibt; von einem "Diktat" ist dies nicht mehr weit 
entfernt. 

Vgl. Fernhout, Canonical Texts 26. Zu der Überlieferung selber vgl. Buhl, Leben 
Muhammads 134 ff.; GdQ I 78 ff.; Andrae, Die Legenden von der Berufung 
Muhammeds, in: MO 6/1912/5 ff.; Bell, Mohammed's CaU, in: MW 24/1934/ 

43 Vgl. etwa die 'aqfda des NagmaddIn an-NasafI (gest. 537/1142; übs. Jeffery, Reader 348); 
PazdawI, U~a/ ad-drn 62, 13 H. und 63, 6 ff. 

44 Für Samarqand sagt dies Abü I-Lai! as-SamarqandI in seinem Kommentar zum Fiqh absat 
(wobei auch er wohl an MäturIditen denkt; vgl. den Text bei Daiber, Islamic Concept of Belief 
154, Z. 597 Ef. und Kommentar S. 239 f.); vgl. auch HakIm as-SamarqandI, as-Sawäd al-a '?:am 
§ 39. Weiteres Material bei Meier, Bahä '-i Walad 312. 

45 S. o. S. 215 ff. 
46 Böwering, Mystical Vision 95 nach Abü Ya 'lä (also aufgezeichnet - und kritisiert! - von 

einem Hanbaliten). Von Ga' far a~-Sädiq erzählte man sich, daß er das Bewußtsein verloren 
habe, als er einen Koranvers solange wiederholte, bis er ihn "von demjenigen hörte, der ihn 
ausgesprochen hat" (vgl. QäsänI, Ta 'wilät al-Qur 'än, übs. bei Lory, Les commentaires esoteri
ques 165). 

47 Frhi mä frh 39, 18 ff./übs. Arberry, Discourses 51 f. 
48 Also etwas, das dem kaläm nafsi der Ar ariten entspricht; ibo 157, ult. ff.lÜbs. 165. 
49 Nagel, Der Koran 40. 
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13 ff.; Sellheim in: JSAI 10/1987/1 H. und vor allem den zu Unrecht vernachläs
sigten Aufsatz von Th. Lohmann in: MIO 14/1968/249 ff. und 416 H., dort 
S. 423 ff. Zu den lsnäden jetzt Juynboll in: Le Museon 107/1994/160 H. sowie 
Schoeler, Charakter und Authentie 59 ff. Rilke hat über das Geschehnis ein 
Gedicht geschrieben ("Muhammads Berufung", in: Sämtliche Werke, ed. E. 
Zinn, II 638). Die Frage, ob der Prophet (als ummi) das Schriftstück überhaupt 
habe lesen können, hat offensichtlich in der Erzählung zu Varianten und bewuß
ter Unschärfe des Ausdrucks geführt; auch die Diskussion über die Bedeutung 
des Wortes qara 'a, ob "Iesen" oder "rezitieren", rührt hierher (dazu Denny in: 
F. M. Denny/R. L. Taylor, The Holy Book in Comparative Perspective, Colum
bia 1985, S. 84 f.). Außerdem ließ sich darüber streiten, wie im folgenden die 
Präposition bi- (in iqra' bismi rabbika) gemeint sei. Nach Ansicht des Abü 
'Ubaida leitete sie das Objekt ein, also: "Rezitiere den Namen deines Herrn", 
nicht etwa "rezitiere die (nun folgende) Offenbarung" (dazu jetzt Rubin in: lOS 
13/1993/213 ff.). Es gibt dementsprechend Versionen der Berufungslegende, in 
denen gar kein Schriftstück vorkommt (vgl. Watt in: Watt/Welch, Der Islam I 
53 H.). 

Der einzige Mensch, der nach dem Zeugnis des Korans von Gott unmittelbar, 
ohne Medium, angeredet wurde, ist Mose, nicht Mubammad. In Sure 4/164 
wird es gesagt und zwar so, daß es als singulär erkannt wurde, in einer Paren
these oder einem erläuternden Zusatz: "und mit Mose hat Gott wirklich ge
sprochen", d. h. die Verkündigung der Propheten ist deshalb so wahr, weil es 
sogar passieren kann, daß diese sie, wie Mose, direkt von Gott erhalten. Sonst 
redet Gott mit den Menschen "durch Eingebung, oder hinter einem Vorhang, 
oder indem er einen Boten sendet"50; ihn aber rief Gott an "von der rechten 
Seite des Berges" und ließ ihn "zu vertraulichem Gespräch nahekommen "51. 
Er hat ihn am Sinai gewissermaßen beiseite genommen, mit ihm" von Ange
sicht zu Angesicht" geredet, wie es in Dtn. 34.10 heißt, oder "von Mund zu 
Mund", wie die Parallele in Num. 12.8 es formuliert. Die Juden insistierten 
darauf; Maimonides hat es in seinen Dreizehn Glaubensartikeln betont und 
für die späteren Generationen gewissermaßen zum Dogma erhoben 52. 

Die Muslime nahmen dies mit Ehrfurcht zur Kenntnis; sie nannten Mose 
deswegen kalrm Alläh. Aber sie luden sich damit ein theologisches Problem 
auf. Zwar war in Sure 4/164 an sich nicht unbedingt gesagt, daß Mose der 
einzige gewesen wäre; aus Sure 2/253 hätte sich sogar das Gegenteil herausle
sen lassen 53 . Aber niemand kam auf den Gedanken, den Fall zu verallgemei-

so Sure 42/51. Zu den Problemen dieser Stelle vgl. Jeffery, The Qur 'än as Scripture 52 ff.; Izutsu, 
God and Man in the Koran 176 f.; Wansbrough, Quranic Studies 34 f., mit jeweils verschiede
nen Auffassungen. Dazu jetzt Radscheit, Die koranische Herausforderung 91 ff. 

5 I Sure 19/52. 
52 Art. 7, unter Berufung auf Num. 12.8; die" 13 Prinzipien" sind von allen jüdischen Gruppen 

mit Ausnahme der Aschkenasim in das tägliche Ritual aufgenommen worden. Vgl. J. Maier, 
Geschichte der jüdischen Religion (2Freiburg 1992), S. 401; C. Sirat, History of Jewish Philo
sophy 171 f.; allgemein zu den jüdischen Parallelen Speyer, Biblische Erzählungen 299 f. 

5] In minhum man kallama llähu bleibt offen, ob man als Singular oder als Plural zu verstehen 
ist. 
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nern 5\ die Vorstellung wirkte zu anthropomorphistisch. Ga' d b. Dirham hat 
sie ganz verworfen 55 . Manche Mu'taziliten sollen darum vorgeschlagen haben, 
Sure 4/164 anders zu vokalisieren und Subjekt und Objekt zu vertauschen, so 
daß nun nicht mehr Gott zu Mose sprach, sondern Mose zu Gott 56• Zwar ist 
der Text, der dies behauptet, sehr spät; aber auch die Traditionen, die TabarI 
zur Stelle anführt, zeigen, wie sehr man sich den Kopf zerbrach. Man fragte 
sich, wie Mose die Wucht der göttlichen Rede hatte aushalten können, nach
dem es doch an anderer Stelle (Sure 7/143) hieß, daß er beim Anblick Gottes 
am Berge Sinai wie vom Blitzschlag getroffen zu Boden gesunken war 5? 'Abd
arra/:lmän b. MahdI verrät einiges über die Sachlage, wenn er meint, daß derje
nige, der behauptet, Gott habe nicht zu Mose gesprochen, wie ein zindrq zu 
behandeln sei 58 . In der Tat hat Ka'bI später die Stelle akzeptiert, wie sie da
stand; er interpretierte sie nur insofern noch mu' tazilitisch, als er aus der 
Einmaligkeit des Sinai-Erlebnisses schloß, daß die göttliche Rede in der Zeit 
entstanden, also nicht ewig sei 59. Aber auch die As'ariten kamen nicht umhin, 
anzunehmen, daß Gott nicht im eigentlichen Sinne zu Mose gesprochen, son
dern ihm nur den Sinn seiner Rede intuitiv eingegeben habe; sie benutzten 
dafür den Begriff iLhäm 60• Nur die I:Ianbaliten nahmen die Stelle ganz wört
lich; ihnen wurde sie zum Beweis dafür, daß auch Mubammad bei seiner Him
melfahrt von Gott direkt angesprochen worden war 61 • Insofern konnten sie 
sagen, daß nur Mose und Mubammad Gott direkt hatten reden hören 62 . 

Bedenken hatte man übrigens auch im Judentum gehabt. Philo hatte ge
meint, daß am Sinai nur eine Stimme in der Luft geschaffen worden sei, welche 
Mose vernommen hatte 63 • Das entspricht der mu'tazilitischen Lehre vom Sub
strat 64• Aber es erinnert auch an die Vorstellung von der bat qol, die sich bei 
den Rabbinen findet: der Mensch wird von Gott gewissermaßen aus dem Off 
angeredet 65 • Islamische Texte beschreiben ähnliche Vorgänge, vor allem im 
Zusammenhang mit dem Jüngsten Gericht. Dort nämlich scheint es nun tat
sächlich so zu sein, daß Gott als der Richter sich direkt an den Gläubigen 

54 Für Ibn Kullab s. o. S. 184 f. 
55 S. o. Bd. 11 453; auch 455. 
56 Also kallama fläha Müsa takl/man statt kaflama !lahu Müsa takt/man (Yusuf Efendlzade, 

Risäla fr J?ukm a/-qirä 'a 35, 3 f.). So gezwungen dies hier wirkt, so naheliegend war es in Sure 
2/253, minhum man ka!lama !laha zu lesen (s.o.). 

57 TabarI, Tafsfr 3]X 403 ff.; dazu J)ai/ a/-mugaiya/ in Ta 'rTb 111 2503, 17 ff. Vgl. auch Ar arI, 
Maq. 587, 4ff. 

58 Ibn I:fanbal, 'Ila/ 2m 181 nr.4783. 
59 TusI, Tibyän m 394, 11 ff. 
60 Vgl. die Texte in: BEO 24/1971/78, Sff.; 85, 3 ff. und 91, 9 ff. 
61 Ib.91, 14ff. 
62 Abu Ya'la, Mu'tamad 90, 18ff. 
63 De deca/ogo § 32 f.; dazu oben Bd. III 410. 
64 Philo glaubte im übrigen wie Ibn Kullab, daß die Rede Gottes selber unkörperlich sei und 

nicht aus Buchstaben bzw. Lauten bestehe (Quod deus sit immutabilis § 83 = cap. 18). 
6'> Dazu EJud IV 325 f. und jetzt die Stellensammlung bei P. Kuhn, Die Offenbarungsstimme in 

der rabbinischen Literatur (Regensburg 1989). 
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wendet und ihn freispricht; das ergab sich e contrario aus Sure 2/174. Die 
Bakrlya hat den Sachverhalt betont66; selbst Wä~il b. 'Atä' setzte es voraus 67. 
Aber die I:Iadlte, in denen das Geschehen ausgemalt wird, zeigen sich merk
würdig zurückhaltend; sie gebrauchen das Passiv 68 oder reden gar von einem 
"Rufer" (da '1) 69. Die Exegeten dachten dabei später bezeichnenderweise im
mer an Gabriel. 

Was ist aus alledem zu schließen? Zu einem Fazit ist es noch zu früh. Eine 
Theorie der Offenbarung gleich dem etwa, was Thomas von Aquin über die 
Prophetie sagt 70, ist in dem Material, das wir aus der Frühzeit des Islam noch 
besitzen, nicht zu erkennen 71; die Christen sahen sich dadurch, daß sie es in 
den Evangelien mit vier verschiedenen Darstellungen des Geschehens (= Fas
sungen der Offenbarung nach muslimischem Verständnis) zu tun hatten, ja 
auch viel eher zur Theoriebildung aufgefordert. Die Indizien aber, auf die wir 
rekurrieren können, geben nur in obliquer Weise zu unserer Frage Aufschluß. 
Gabriel verhindert zwar den direkten Kontakt zwischen Gott und dem Prophe
ten, und er soll dies wohl auch nach dem Willen mancher Exegeten tun 72. 

Aber Gabriel ist ebenso, als Engel, ein "reiner Beamter" 73, ein Instrument in 
der Hand Gottes; im Unterschied zu den Evangelisten verändert er die Worte 
Gottes nicht. Schon im Jubiläenbuch ist es nicht mehr Gott, der Mose diktiert, 
sondern der "Engel des Angesichtes"74. Immerhin kann auch vermittelte Of
fenbarung verbale Offenbarung sein. GazzälI sah die Dinge später so, daß alle 
Art Eingebung, der ilham der Mystiker ebenso wie der wa~y der Propheten, 
durch einen Engel zustandekomme; der Prophet unterscheide sich von den 
übrigen Menschen nur dadurch, daß er den Engel sehe 75. Ilhäm war dabei, 
wie wir sahen 76, als Begriff an dieser Stelle von den As' ariten übernommen. 

Andererseits hat GazzälIs Lehrer GuwainI hier auch inhaltlich deutlich diffe
renziert. Gabriel habe mit dem Propheten auf zwei verschiedene Weisen kom
muniziert. Einmal habe er ihm etwas Aufgeschriebenes verlesen; das sei wört
lich mit der Rede Gottes identisch. Ein andermal aber habe er Gottes Befehl 
nur sinngemäß wiedergegeben, wie ein Bote dies eben tue. SuyütI, der dies 
referiert 77, will die letztere Art nur auf die sunna beziehen; aber ob GuwainI 

66 S. o. Bd. II 109. 
67 Ib.268. 

68 Muslim, Saltil? 185, pu. f.: lumma yuqälu, (a-yuqälu. 
6~ Ib. 184, 11; allerdings nicht unbedingt in genau derselben Situation. 
70 Summa theol. II20 quaestio 171 ff. 
71 Erst bei den Philosophen ändert sich die Lage grundsätzlich (s. O. S. 603). Für die Zeit vorher 

vgl. die Angaben bei MaqdisT, Bad' I 113, 3 ff. 
7Z Mit demselben Kunstgriff hat man, wie wir sahen (oben S. 387), auch die bei den Visionen in 

Sure53/5 -18 von ihren anthropomorphistischen Implikationen gereinigt. 
7.1 S. O. S. 539. 
74 Jubil. 2.1 und 1.27; dazu Leipoldt 119. 
7.1 l~yä' III 19, 9 f.; dazu Jabre, Notion de certitude 177. 
76 S. O. S. 620. 
77 ltqän I 44, 9 ff. 
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dies so gemeint hat, scheint sehr fraglich 78. Ihm geht es eher darum, zu erklä
ren, wie ein Botenwort zustande kommt. Gabriel aber war seit jeher Überbrin
ger einer revelatio specialissima gewesen: zuerst im Danielbuch (9.21), dann 
im Lukas-Evangelium, bei der Verkündigung (Lk 1.26 H.), und schließlich 
ebenso im Koran 79. Der Offenbarungsvorgang selber (wab) wird im Koran 
so geschildert, als könne Mu\:tammad die genaueren Worte auch alleine finden; 
er wird zur rechten Formulierung "geleitet"8o. Ibn AbI Sarl), der eine Zeitlang 
dem Propheten als Sekretär dienre, behauptete nach seinem Abfall vom Islam, 
er habe selber einmal eine solche glückliche Formulierung gefunden und Mu
l;ammad habe sie daraufhin in den "Koran", also die von ihm approbierte 
Fassung aufgenommen 81. 

Nicht viel mehr ist der Beobachtung zu entnehmen, daß Koranzitate mit 
einem qala llahu ta 'äla eingeleitet zu werden pflegen, "es spricht Gott der 
Erhabene". Zwar heißt es in christlichen Texten an solchen Stellen eher "es 
steht geschrieben" oder "die Schrift sagt"; aber gemeint ist doch in beiden 
Fällen nicht mehr und nicht weniger, als daß hier "Gottes Wort" wiedergege
ben wird. Die Formel scheint im 1.18. Jh. im Irak noch auf Widerspruch gesto
ßen zu sein. Raht' b. Ijulaim warnte: "Man hüte sich davor, zu sagen ,Gott 
sagt folgendermaßen in seiner Schrift'; denn Gott könnte einwenden: ,Du 
lügst. Das habe ich gar nicht gesagt' ". Und RabI's Schüler Sa'bI (gest. 1031 
721 oder später) soll, als jemand ihm vorhielt "Sagt Gott nicht so (in seiner 
Schrift)?", zurückgefragt haben: "Woher weißt du das?". Gä\:ti~, der die heiden 
Bemerkungen bewahrt hat 82, präzisiert selber die Formel an einer Stelle zu 
qäla llah (I kitabihf 'ala lisani nablyihl "Gott hat mit dem Munde (oder: in 
der Sprache) seines Propheten in seinem Buch gesagt" 83. Das ist nicht typisch 
mu'tazilitisch; dieselbe Wendung findet sich auch im K. al-lJaida 84• Parallel 
dazu heißt es etwas später im K. al-Burhan des Ibn al-Munaggim, vor dem 
Hintergrund der i 'gaz-Diskussion, der Koran sei als Zeichen besonderer Elo
quenz Mul)ammads mit Gottes Hilfe zustande gekommen 85. 

7~ Ib. 44, 15 ff. SuyütI schafft sich auf diese Weise die Möglichkeit, auch für die sunna göttliche 
Eingebung anzunehmen, mu{~ aber gleichzeitig voraussetzen, daß es für diese ebenso wie für 
den Koran einen Kanon gibt; das ist beim Widerstreit der Überlieferungen und dem ibtiläf al
madähib kein leichtes Unterfangen. 

79 Zur Rolle Gabriels im AT und NT vgl. allgemein RAC V 239 fE. s. v. Engel. 
HO "Wie ein Dichter von seiner Muse", wie R. Bell in einem nicht ganz unproblematischen Ver

gleich gesagt hat (lntroduction to the Qur 'än 32 ff. = Watt, Bell's Introduction 18 ff.); vgl. 
auch id. in: MW 24/1934/146ff. Ausführlich zur Bedeutung von waIJy im Koran lzutsu, God 
and Man 156 ff. 

Hl TabarI, TafsJr 3XI 533, -6ff. zu Sure 6/93; Ibn Isbäq, SJra 818, -4ff. WÜSTENFELD. Dazu 
Elz I 51b s. v. 'Abdalläh b. Sa'd und Goldziher, Richtungen der Koranauslegung 35. 

HZ Hayawän I 338, 7 fE. 
s.> Rasä 'illII 303, apu. 
84 S. 152, 9 f., dort vielleicht unter kulläbitischem Einfluß (s. o. S. 183). 
85 Vgl. etwa § 70 unf 57 H.; beim i 'gäz besteht das Wunder ja darin, daß der P rop h et in unüber

trefflicher Weise spricht. Allerdings findet sich in demselben Text daneben die Feststellung, 
daß der Koran ta '[rr Gottes sei (§ 75). 
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Ursprünglich hat man neben dem Perfekt qäla auch noch das Imperfekt 
yaqülu gebraucht. Der ba~rische Asket Murarrif b. 'Abdalläh b. as-Sibblr 
(gest. 95/714) hat dagegen Einspruch erhoben 86; wahrscheinlich meinte er, 
daß auf diese Weise der überzeitlich-konstatierende Charakter der Aussage 
verlorengehe. Andererseits war nicht zu übersehen, daß der Text, je stärker er 
versiegelt wurde, sich umso mehr ideologisch mißbrauchen ließ. Hisäm al
FuwatI verlangte, daß gewisse Stellen aus dem Koran, die in der antimu'tazili
tischen Polemik eine Rolle spielten, nur in der Liturgie noch wörtlich zitiert 
werden sollten, während man sie im normalen Sprachgebrauch und vor allem 
im theologischen Diskurs umformulieren müsse 87• Jedoch war eine solche Di
stinktion nicht leicht durchzuhalten; man betrachtete sie schon bald als Ketze
rei. SahrastänI ist später in den Verdacht geraten, nicht an die Wörtlichkeit 
der Offenbarung zu glauben, weil er die Formel qäla lläh vermied 88. Nun war 
er allerdings Ismä<Ilit; man vermutete wohl, daß er Gottes Rede einen inneren 
Sinn unterschob. Schon Avicennas Lehre von der Prophetie war mit Verbalin
spiration nur schwer zu vereinbaren; wenn der Prophet zum Volke in Bildern 
spricht, damit es seine Botschaft besser verstehe, dann liegt die Wahrheit nicht 
in den Worten, sondern hinter ihnen. 

Die Formel qäla lläh rechtfertigte sich vermutlich daraus, daß Mu1:tammad 
im Koran häufig von Gott mit qul angeredet wurde 89. Aber auch diesem Tat
bestand ist für unsere Fragestellung nicht viel zu entnehmen. Solche direkten 
Anreden finden sich bekanntlich schon im Alten Testament; in Ex. 31, 13 wird 
Mose, als er das Sabbatgebot einführt, aufgefordert: "Sage den Kindern Israel 
und sprich!"90. Dennoch: das, was auf qul folgt, ist nicht unbedingt wörtlich 
das, was Gott seinem Propheten zu verkünden aufgetragen hat. Wiederum hat 
schon GuwainI dies deutlich gesagt: Ein Bote ist nur inhaltlich festgelegt; wie 
er es "herüberbringt", hängt von der Sachlage und der Aufnahmefähigkeit des 
Adressaten ab 91 . Mul;lammad wird, wie sich aus den entsprechenden Stellen 
ergibt, mit dem Imperativ qul dazu angeleitet, in bestimmten Situationen auf 
bestimmte, besonders bewährte und darum häufig stereotype Weise zu reagie
ren; Maximen werden so eingeführt, Gebete und Glaubensaussagen, vor allem 
aber rhetorische Fragen, die sich an den Gegner richten. Gott spricht darum 
von sich selber immer in der 3. Person 92• Der Prophet soll sich zu seinem 
eigenen Besten getreu an die Anweisung halten; aber das heißt nicht, daß er 
die Sätze im lebendigen Vollzug der Rede unbedingt verbatim wiederholen 
müßte. Und wenn sie wiederholt werden, so weil sie ein stabilisierendes Ele
ment im Diskurs der Gemeinde bilden 93. An das "Diktat" der Verbalinspira-

H6 Ibn l:Ianbal, 'IlaI122, 2 ff. 
K7 S. o. S. 7ff. 
HK Vgl. A. Hartmann in: Festschrift Khoury 192, Anm. 4. 
K9 An insgesamt 352 Stellen; vgl. dazu GdQ I 120. 
~() Vgl. Horovitz, Koranische Untersuchungen 5. 
YI SUYÜfl, ltqan I 44, 11 ff. 
n Wansbrough, Quranic Studies 14 f.; auch A. T. Welch in: Eil V 421 f. 
~.l Watt, Bell's lntroduction to the Qur 'an 75 f. 
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tion ist hier kaum gedacht. Vielmehr werden Dialogsituationen paradigma
tisch vorgestellt; es handelt sich - wenn man denn schon einen Begriff christli
cher Hermeneutik benutzen will - um simuLatio. Das qul kann in Zitaten 
dabei wegfallen 94. 

All dies ändert nichts daran, daß Mubammad ebenso wie seine Gemeinde 
und die Muslime nach ihm Gott im Koran zu sich reden hörten. In den Offen
barungsreligionen war die Rede die Hauptform der Epiphanie. Siegfried Mo
renz hat für den Vorderen Orient allgemein von einer "Genialität des Hörens" 
gesprochen 95; Hören war edler als Sehen 96. Das hat im Bereich der Religion 
viel damit zu tun, daß Hören auch Gehorchen war; indem Gott redete, erwies 
er sich als der Herr. "Ich höre und gehorche" war die Formel, mit der der 
Knecht auf den Befehl reagiert. Gehorsam oblag ihm auch dann, wenn der 
Befehl von "hinter einem Vorhang" kam - und gerade dann; denn würde er 
Gott sehen, so wäre dies schon eine Art Besitzergreifung. Eine Vision war 
nur als besonderer Gunstbeweis zu verstehen. Man hat zwar im frühen Islam 
versucht, die Gottesschau Mubammads beim mi 'räff, gegen das Dornbuscher
lebnis Moses (der zur Gottesschau dabei nicht die Kraft gehabt hatte) auszu
spielen 97; aber man hat es bald nur noch mit schlechtem Gewissen getan. 
Muslimische Theologen bezeichneten Offenbarung später häufig einfach als 
sam', "Hören"; Mubammads Verkündigung war demgemäß das bloße "Aus
richten" einer Botschaft, ihre Übermittlung 98 • Das Wort des Korans war Mani
festation des Transzendenten so wie im Christentum die Menschwerdung 
Christi. Aus diesem Sachverhalt erklärt sich bis zu einem gewissen Grade die 
Neigung zur atomistischen Exegese; jeder Vers wurde zu einem "Orakel für 
sich" 99. 

Die Bibelkritik hat uns sehen gelehrt, wie auf diese Weise Texte des Alten 
Testamentes im Laufe der Jahrhunderte zu immer größerer Autorität redigiert 
wurden. "So spricht der Herr" heißt es dann bei den Propheten, mit einer 
Formel, die häufig nachträglich vorgeschaltet wurde 100. Rede über Gott ver
wandelte sich damit in Rede Gottes selber. In Qumran hat sich ein sechstes 
Buch Mose gefunden, in welchem nicht mehr in der 3. Person erzählt wird, 
sondern Gott in der 1. Person spricht. Verbalinspiration findet sich im Juden
tum seit Philo und dem Eindringen des Hellenismus; die Lehre ist sichtlich das 
Ergebnis eines weiteren Rationalisierungsschubs innerhalb der Religion 101. In 

94 Vgl. Bd. V 181, Anm. 5 zu Text XI 3, d. 
95 In: ThLZ 75/19501709 H. 
96 Vgl. dazu die Bemerkungen von Ritter, Meer der Seele 439 f. 
97 S. o. S. 388 f. und 413. 
98 Vgl. Sure 5/67. Dazu Gardet, Dieu et La destim!e de l'homme 179. 
99 Hanson, Allegory and Event 188. 

100 Vgl. etwa die Rolle dieser "Botenformel" in Jer. 6.16, 23.16 usw.; zum Terminus näher K. 
Koch, Was ist Formgeschichte? 231 f. 

101 Allgemein dazu Brock in: Oudtestamentische Studien 17/1972120 ff.; für Philo vgl. den Text 
bei Peters, Judaism, Christianity, and Islam II 6 f. Ausschlaggebend ist dabei eine explizite 
Theorie der Prophetie; der Prophet redet nach Philo im Zustand der lJavia, wie ein Medium 
(vgl. Leipoldt 122 ff.; Wolfson, Philo 11 11 ff.; E. R. Dodds, Pagan and Christian in an Age of 
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den Pastoral briefen, die unter dem Namen des Paulus laufen, wird sie mit dem 
Begriff 6eolTveueJ'Tos "von Gott eingegeben" gefaßt (II. Tim. 3.16) 102. Flankiert 
wird sie von dem Glauben an die Irrtumslosigkeit und ewige Gültigkeit der 
Schrift. Nicht "der kleinste Buchstabe noch ein Tüttel vom Gesetz" wird "zer
gehen, bis daß es alles geschehe", so heißt es bei Matthäus (5.18). Für Origenes 
ist "jeder Buchstabe" von Gott gesprochen 103, für Gregor von Nazianz "jedes 
Strichlein und jede Linie" 104. 

Im Koran wandelt sich das ,,50 spricht der Herr" in ein ,,50 spricht dei n 
Herr" (qäla rabbuka) 105; damit ist endgültig klar, daß nicht der Prophet Gott 
sprechen läßt, sondern dieser durch ihn spricht. Der Text ist nunmehr das 
Wichtigste, nicht mehr das Ereignis 106. Immerhin ist der Islam die erste unter 
den Offenbarungsreligionen, in der (pace Wansbrough) die Schrift früher da 
ist als die Tradition. Während die Evangelien nur das weitergeben, was die 
Urgemeinde glaubte, und insofern Rede über Gott sind, kommt im Islam die 
"Rede über ... " erst mit der sunna; Muhammad dagegen hört - aus dem 
Munde Gabriels - das Wort Gottes selber 107. Die islamische Theologie 
brauchte darum keine Lehre vom Heiligen Geist. Aber ebenso wie der Prote
stantismus, der mit der Autorität der Kirche zugleich die Tradition entwertete, 
geriet auch sie in Gefahr, der Schrift eine Eigendynamik zu gestatten. Stärker 
als dieser scheint sie im Mittelalter sich dagegen haben wehren zu können; 
erst heute ist es umgekehrt. Damals äußerte sich die Verabsolutierung der 
Schrift nicht so sehr in der Lehre von der Verbalinspiration als im Glauben an 
die "Ewigkeit des Korans". 

4 .2.1.2 Geschaffener oder ungeschaffener Koran 

Das "prophetische Ereignis" vollzog sich im Lichte der Geschichte; insofern 
konnte niemand daran zweifeln, daß der Koran durch Mubammad in die Welt 
gekommen war. Man wußte auch, daß viele Koranverse sich auf aktuelle Situa
tionen bezogen; die Abrogationstheorie setzte voraus, daß Gott auf diese je
weils neu und anders reagiert hatte. Aber es gab andererseits jene" wohlver
wahrte Tafel" (al-Iauh al-mahfu:;) , auf der das, was später im Koran stand, 

Anxiety, Cambridge 1965, S. 70 ff.). Die Vorstellung berührt sich mit der bei Galäluddin Rümi 
(s.o.); jedoch hat sie nichts Mystisches. 

102 Vgl. Leipoldt 135; Theol. WB des NT VI 452 f. mit Parallelen. Der Begriff ist allerdings vage 
genug, um auch einer weitergefaßten Inspirationslehre Raum zu lassen. 

10.1 Hanson, ib.; von Campenhausen, Die Entstehung der christlichen Bibel 365 f. 
104 Barth Iz 574. 
lOS Sure 19/9 und 21. 
JOb Vgl. auch Fernhout, Canonical Texts 23. 
107 Vgl. dazu den Aufsatz von R. Caspar, Parole de Dieu et langage humain en Christianisme et 

en Islam, in: Islamochristiana 6/1980/33 H. Man beachte, daß es im Koran auch Texte gibt, 
die nicht in dieses Schema hineinpassen, z. B. die Fätil:Ja; sie ist ein Gebet im Wir-Stil. Interes
santerweise fehlte sie im Codex des Ibn Mas'üd. Zum Problem vgJ. Neuwirth in: Festschrift 
W. Richter 331 ff.; auch Sperl in: BSOAS 57/1994/213 H. 
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seit jeher enthalten gewesen I, und die "Urschrift" (umm al-kitäb), aus der er 
vielleicht nur abgeschrieben war 2; trotz seiner Historizität war er also doch 
von Gott seit langem festgelegt. Beides wurde vermutlich nicht als Wider
spruch empfunden 3. Auch die Abrogation hat man kaum je als theologisches 
Problem gesehen; sie bleibt eine Angelegenheit der Juristen 4. Der Koran war, 
bevor er auf die Erde "herabgesandt wurde", bei Gott. 

Dieser Gedanke berührte sich von Anfang an sehr eng mit der jüdischen 
Vorstellung von der Präexistenz der Thora 5. Jene wurde im I:IadI! aufgegrif
fen, und zwar sowohl für den Koran als auch für die Thora 6. Abü Häsim, der 
Sohn des Mu/:tammad b. al-l;Ianaflya, betonte, daß der Koran vor der Geburt 
des Propheten geschaffen worden sei 7 • Wohlgemerkt: geschaffen; daran än
derte sich selbst dann prinzipiell nichts, wenn man auch den Propheten als 
präexistent ansah. "Geschaffen" hieß niemals (und nicht einmal für die Mu'ta
ziliten): erst mit der Offenbarung zu einem bestimmten Zeitpunkt auf der 
Arabischen Halbinsel in die Existenz tretend, sondern: geschaffen im Sinne 
der Kontingenz. Wer aber die Präexistenz vertrat, meinte: geschaffen vor der 
übrigen Schöpfung, 40 Jahre vorher, vielleicht auch 1000 oder 50000, aber 
immer noch innerhalb eines berechenbaren endlichen Zeitraums. Auch in sa
maritanischen Zirkeln hatte man sich schon vorgestellt, daß Mose ebenso 
präexistent und dennoch geschaffen sei wie das ihm übergebene Buch 8• Der 
Koran geht, so sagten die Anthropomorphisten, aus Gottes Brust hervor, als 
dessen Weisheit 9 . Man fühlt sich an die Sophia-Spekulationen erinnert, die 
sich in nachexilischer Zeit in Israel entwickelten und bis in den Hellenismus 
und ins frühe Judentum fortwirkten 10. 

I S. o. S. 617; vgJ. auch Wansbrough, Quranic Studies 83. 
2 Wenn nicht umm al-kitäb eher das Schicksalsbuch bedeutet; vgl. Paret, Kommentar 264 f. zu 

Sure 13/39 und 60 f. zu Sure 3/7. Auch bei dem lau~ mahfü,? war man sich über das 
Verständnis nicht einig (s. o. S. 617, Anm. 39). Allgemein vgl. Graham, Beyond the Written 
Word 82ff. 

3 Wie man später theologisch damit fertig zu werden versuchte, zeigen die doxographischen 
Passagen aus dem K. al-U~ül (?) des Ga 'far b. Barb, die bei Af arT erhalten sind (Maq. 589, 
14-593,7 und 595, 6-598, 7). Man benutzte die übliche, hierfür allerdings nicht sonderlich 
geeignete Unterscheidung zwischen Substanz und Akzidens; vgl. dazu näher Fernhout, Canoni
cal Texts 129 ff. 

4 Eine Ausnahme s. o. S. 203 ff. Die Lage änderte sich, als das Thema für die Auseinanderset
zung mit den Juden wichtig wurde (5. o. Bd. III 395; für die spätere Theologie vgl. SUI::I 476, 
7 ff.). Qäsim b. IbrähTm bemühte sich in einem Traktat um den Nachweis, daß die Abrogation 
gewisser Verse mit deren Offenbarungscharakter vereinbar sei (Madelung, Qäsim 126 f.). Vgl. 
auch Burton in: JSS 15/1970/264. 

5 Vgl. Jeffery, The Qur'än as Scrip tu re 14 ff.; Hengel, Judentum und Hellenismus 2309 Ef.; Texte 
dazu bei Peters, Judaism, Christianity, and Islam II 72 Ef. 

6 HT 165; vgl. TTD V 141, -Sff. 
7 QäQT 'Abdalgabbär, Mugnf XVI 231,9. 
H Kippenberg, Garizim und Synagoge 125 f. 
9 S. o. S. 370. 

10 Vgl. den Artikel O'oq>ia im Theol. WB des NT VII 465 ff.; H. Gese jn: RGG3 VI 1576 f.; 
Habermann, Präexistenzaussagen im Neuen Testament (Frankfurt 1990), S. 86ff. 
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Wolfson hat zu zeigen versucht, wie aus dem Glauben an einen präexisten
ten geschaffenen Koran unter dem Einfluß der christlichen Trinitätslehre die 
Vorstellung von einem präexistenten ungeschaffenen Koran wurde 11. Bei dem 
Nachweis spielt für ihn die Lll6:Ae~IS des Johannes Damascenus eine wichtige 
Rolle; denn der Christ setzt dort bei seinem muslimischen Gegner die Ansicht 
voraus, daß Gott, bevor er das Wort schuf, nicht ohne Rede hätte sein können, 
und zwingt ihn deswegen anzuerkennen, daß auch der Logos (das "Wort") 
ewig sein müsse. Der Muslim kann, so meint er, sich nicht zur Geschaffenheit 
des göttlichen Wortes bekennen, weil dies für ihn häretisch sei 12. Das heißt 
allerdings nicht, daß die Entwicklung auf christlichen Einfluß zurückgehen 
müßte. Der Hinweis auf den häretischen Charakter des balq al-Qur 'än läßt 
ohnehin Zweifel an der Zeitstellung des Textes aufkommen. S. Griffith hat 
dementsprechend vor kurzem wieder einmal ins Bewußtsein gehoben, daß die 
Lll6:Ae~lS nicht unbedingt die ipsissima verba des Johannes Damascenus wie
dergibt, sondern von Theodor Abü Qurra auf der Basis von dessen Lehre, (mo 
<j>wvijs, zusammengestellt und dabei vermutlich im Stil der 'EpwiarrOKp!CYElS
Literatur gestaltet wurde 13. Der oben genannte Gedankengang steht in der Tat 
ebenso bei Abü Qurra in dessen Opusculum Nr. 36 14• Selbst aber wenn wir 
mit dem referierten Gedanken bis in die späte Umaiyadenzeit zurückkommen, 
verrät uns der Passus nur, was ein christlicher Theologe damals mit dialekti
schem Geschick aus der muslimischen Position herauszuholen vermochte. 
Ga' d b. Dirharn oder Gahm b. Safwän braucht man nicht zur Erklärung beizu
ziehen 15; die Lehre des letzteren hatte sich vermutlich noch gar nicht bis nach 
Syrien herumgesprochen. Johannes Damascenus hat die Entwicklung keines
wegs präjudiziert. Sie hat sich innerhalb des Islams vollzogen, und sie hat dazu 
ihre Zeit gebraucht. 

Madelung hat die Punkte herausgearbeitet, an denen sich vor der Krise der 
mi~na die Diskussion entzündete 16. Es waren im wesentlichen zwei Gedanken
gänge, die dem balq al-Qur 'än Vorschub leisteten. Der erste ist uns bereits 
bekannt: Wenn Gott spricht, so schafft er nur eine Stimme in einem Substrat. 
Das war die Theorie Philos, die wir oben erwähnten 17; sie entsprang der Sorge 
um ein gereinigtes Gottesbild. Der zweite Gedankengang hob darauf ab, daß 
Gott alles geschaffen habe und es deswegen neben ihm, dem Schöpfer, nur 
Geschaffenes geben könne; dieses im Grunde selbstverständliche Axiom hatte 

11 Philosophy of the Kalam 241 und vorher. Später hat dann umgekehrt das Dogma vom geschaf
fenen Koran auf die jüdische Theologie eingewirkt (Wolfson, Repercussions 85 ff.). 

12 Ib. 242 f.; vgl. den Text bei Sahas, John of Damascus 148 ff. Der Text ist auch schon von Watt 
in: MW 40/1950/28, Anm. 5 herangezogen worden. 

U In: Parole de [,Orient 14/1987/84f.; vgl. auch 89. 
14 Vgl. dazu jetzt Glei/Khoury, Schriften zum Islam 160 f.; die beiden Autoren sehen in einem 

gewissen Johannes Diakonos den Endredaktor, der die t.1(lAE~IS aus Materialien des Abü 
Qurra zusammenstellte (5. 59 ff.). 

11 So Sahas 114 f. 
Ih In: Festschrift Pareja 504 ff. 
17 5.620. 
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schon Gahm b. Safwän radikal zu Ende gedacht 18. Ob alle, die damals das 
balq al-Qur 'än vertraten, z. B. die Ijärigiten 19, sich diese Überlegungen zu 
eigen machten, wissen wir nicht; solange man wie jene allein von den Aussa
gen der Schrift ausging, brauchte die Frage im Grunde gar nicht zum Problem 
zu werden. Diejenigen, deren Denken durch das J:ladI! anders ausgerichtet 
war, sahen vermutlich recht bald, daß der erste Gedankengang mehr ein Postu
lat war als ein Beweis. Gegenüber dem zweiten dagegen ließ man sich auf 
einen Kompromiß ein: Der Koran ist weder Schöpfer noch geschaffen, sondern 
die Rede Gottes. Das ist vielleicht schon von Zurära b. A' yan vertreten wor
den, der es auf Mubammad al-Bäqir zurückführte 20; im allgemeinen brachte 
man es mit Ga' far a~-Sädiq zusammen, und zwar nicht nur in sI' itischen, 
sondern auch in sunnitischen Quellen 21 • Es lief auf ein Hypostasenmodell hin
aus und war dennoch wohl nicht von den Christen übernommen. Man stellte 
sich nämlich manchmal den Koran als ein menschliches Wesen vor, das beim 
Jüngsten Gericht wie Mubammad Fürsprache leistet 22 j er kann also selber 
reden und hat darum ein Herz und eine Zunge 23 . Zudem konnte man sich 
nur schwer dazu verstehen, daß an den Stellen des Korans, wo Gott von sich 
selber spricht, etwa in der 112. Sure 24 oder besser noch in der Aussage von 
Sure 20/14: "Ich bin Gott. Es gibt keinen Gott außer mir", dies geschaffen 
sein könne 25 • Zwar wurden nach unserem Empfinden - und dem der Gah
miten und Mu'taziliten - auf diese Weise Aussage und Inhalt verwechselt. 
Aber das geschah auch sonst; die Diskussion über die göttlichen Namen ten
dierte in ähnlicher Weise dazu, ism und musamma ineinszusetzen. Diese wurde 
im übrigen gleichfalls mit den Gahmiten ausgetragen 26• 

Wie sich diese Unschärfe auswirkte, zeigt die früh einsetzende theologische Dis
kussion über Sure 111, in der, wie man meinte, Abü Lahab verflucht wurde. 
Die Verse erhielten jetzt vorherbestimmenden Charakter. Vor allem in Ba~ra 
hat man daran Anstoß genommen (s. o. Bd. 11 71, 107, 300, auch 647; Bd. V 
109 f.). Aber da es im allgemeinen nur diejenigen störte, die ohnehin nicht an 
die Ungeschaffenheit des Korans glaubten, hatte der Einspruch weiter keine 
Wirkung. Zur ursprünglichen Bedeutung von Sure 111 vgl. Rubin in: BSOAS 
42/1979/13 ff. 

Es fiel damals leichter als heute, an Hypostasen zu glauben. Dennoch mochten 
Gahmiten und Mu' taziliten für sich in Anspruch nehmen, das einfachere Mo-

18 S. o. Bd. 11 497 f. 
19 As'arT, Maq. 108, 14 und 124,5. Aus der Sicht der kufischen Sr'iten waren es vor allem die 

"Murgi' iten und I:Ianafiten", die sich zum lJalq al-Qur 'än bekannten (' AiyäsT, Ta{sTr I 8, 2ff.). 
20 'Aiyäsi I 6, ult. ff. 
21 S. o. Bd. I 376. 
22 Vgl. Bd. I 14 und V 22. 
23 Gäbi?-, Rasä 'il III 298, pu. ff. 
24 QahabT, 'Ulüw·191, 11 f.; so z. B. Sufyän aI-TaurT (5. o. Bd. I 228) und Ibn al-Mägasün (11 

696). 
25 Ib. 186, pu. f., als Argument des Ibn al-Mubärak. 
26 S. O. S. 201 und 429 f.; dazu Gimaret, La doctrine d'al-Ash 'arT 311. 
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deli anzubieten; sie waren gewissermaf~en die Arianer in diesem Streit. Nur 
daß auch sie nicht immer ohne Hypostasen auskamen. Abü I-Hugail z. B. 
kannte Akzidenzien "ohne Substrat", die außerhalb der Welt existieren; die 
Zeit fiel für ihn darunter, aber auch das Schöpfungswort kun, das im Koran 
erwähnt wurde. Da alle Schöpfung durch es zustande kam, konnte es selber 
nur in übertragener Weise geschaffen genannt werden; das kun hätte sonst 
selber wieder eines Schöpfungswortes bedurft 27• Damit hatte Abü I-Hugail im 
Grunde der Gegenseite den Ball zugespielt. Yüsuf b. YaQyä al-BuwairI, der 
Schüler Säfi'Is, schloß aus seiner Argumentation, daß das Schöpfungswort 
nicht einmal in übertragener Weise geschaffen, sondern eben nur ungeschaffen 
genannt werden könne, und nahm dies dann als Beweis für die Ungeschaffen
heit der göttlichen Rede überhaupt 28 • Das geschah schon während der mi"na; 
BuwairI ist in Bagdäd im Gefängnis gestorben 29. 

Seitdem waren die Fronten klar. Aussagen gegen das balq al-Qur 'än, die 
früher noch unter einem Vorbehalt gesagt worden sein mochten, wurden jetzt 
zum Beleg für eine seit jeher unverbrüchliche Wahrheit; man sammelte Dicta 
der Prophetengenossen und der ihnen folgenden Generationen, aus denen her
vorging, daß sie alle schon dieser Meinung gewesen waren 30. Sufyän al-TaurI 
(gest. 161/778) war einer der besten Zeugen - und vielleicht der früheste, auf 
den Verlaß ist; er hatte seine 'aqfda mit dem Satz begonnen: "Der Koran ist 
die Rede Gottes, ungeschaffen; von ihm nahm er seinen Anfang, und zu ihm 
kehrt er zurück"31. Aber sein jüngerer Zeitgenosse Ibn al-Mubärak (gest. 181/ 
797) wollte das Wort "ungeschaffen" noch nicht in den Mund nehmen 32, und 
selbst Ibn Ijanbal, der doch immerhin zwei Generationen später lebte, 
brauchte einige Jahre Zeit - und den Anstoß persönlicher Verfolgung -, um 
von einer reinen Ablehnung der gegnerischen Position ("nicht geschaffen", 
laisa bi-mablüq) zu dieser Affirmation eines eigenen Standpunktes ("unge
schaffen", gair mablüq) vorzudringen. Daß man statt "ungeschaffen" dann 
auch "ewig" sagen könne, behaupteten, polemisch überspitzend, ohnehin nur 
Ma' mün und diejenigen, die ihm nach dem Munde redeten 33. Ihr eigener 
Standpunkt wurde durch die mi"na diskreditiert. Die Zaidlya, von Ma' mün 
noch hofiert, spaltete sich über der Frage des balq al-Qur 'än 34; in ihrem Zen
trum in Dailam, in der Stadt Ämul, hatte sie es mit einer Bevölkerung zu tun, 
die dem mu' tazilitischen Standpunkt nichts abzugewinnen vermochte 35. Im 

27 S. o. S. 446 und Bd. III 280 ff. 
2K Lälakä'I, Sarh u~ül i 'tiqäd ahl as-sunna 217 f. nr.356. 
29 S. o. Bd. III 477 . 
.10 So etwa, sehr ausführlich, Lälakä'I 228 ff.; man hat offensichtlich Namenslisten angelegt, 

als positives Gegenstück zu den Qadaritenlisten der garh wat-ta 'drl-Literatur (s. auch oben 
5.215). 

I1 Lalakii'i 151, -4. Zum letzten Satz s. o. S. 370 . 
.12 5. o. Bd. 11 554 f . 
.1.1 5. o. Bd. III 459 f. 
14 Madelung in: Festschrift Löfgren 41 ff . 
. 11 l:Iakim al-Gusami bei Madelung, Arabic Texts 132, 5 ff. 
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Irak trat neben die Mu' tazila mit Ibn Kullab ein Theologe, der, nicht ohne 
frühere mu' tazilitische Unterscheidungen aufzugreifen 36, den rezitierten Koran 
von der ewigen Rede Gottes trennte 37 ; gegenüber den l;Ianbaliten wirkt er 
damit wie ein Dyophysit 38 • Nun war der Damm gebrochen; es kam zu einer 
Anzahl weiterer Kompromißlösungen. Sie waren es, die jetzt den Zorn Ibn 
l;Ianbal's und seiner Anhänger auf sich zogen 39; in Bagdad, aber auch in der 
Gazlra und in Iran hat sich damit die theologische Landschaft grundlegend 
verändert. 

Man suchte dann auch nach demjenigen, der die "Ketzerei" des halq aI-Qur 'än 
aufgebracht hatte: Abo Säkir ad-Dai~änI etwa (s. o. Bd. I 437) -oder der Jude 
Tälot (ib. 442) oder der extreme Stit Bayän b. Sam'än (Rägib al-I~fahänI, I'ti
qädät 170, 8 ff., wo allerdings der Name zu Bunän verdruckt ist). Auch Abo 
Hanifa geriet ins Zwielicht (vgl. ibo 188 und 192; auch II 550). Hanafitische 
Kreise machten dagegen erst Bisr al-MarlsI und Naggär verantwortlich (Bd. I 
191; Abo I-Lai! as-SamarqandI, Bustän al- 'ärifin 184, 1 ff.). In jedem Fall be
steht kein Zweifel daran, daß die Frage bereits eine Generation vor der mil?na 
im Zentrum erbitterter Kontroversen stand; der Prozeß gegen Bisr al-MarIsI 
macht dies deutlich (s. O. Bd. II 431 und III 176f.). Der Mystiker Ma'rof al
KarbI (gest. 200/815) wandte sich gegen das balq al-Qur'än (Ibn al-9auzI, Ma
näqib Ma 'rüf al-Karbi wa-abbäruhü, ed. Sädiq Mubammad al-GumailI in: 
Maurid 911980, Heft 4/620, H.); Abo I-'Atähiya schrieb Verse in diesem Sinne 
(MaqdisI, Bad' VI 121, 6 H.). YazId b. HärOn agierte nicht nur &,egen Bisr al
MarIsI, sondern auch gegen A~amm (Bd. II 397) und verfluchte Gahm b. Saf
wän als den geistigen Urheber (II 431). Von zandaqa sprach auch sein ba~rischer 
Zeitgenosse Mu'äQ b. Mu'äQ (II 381). 

4.2.2 Wunder und Bestätigung 

Das Innewohnen der göttlichen Rede im Koran, die "Inlibration ", wie H. A. 
Wolfson dies genannt hat, hat im Bewußtsein der Muslime auf die Dauer den 
Charakter eines Bestätigungswunders angenommen. Das fällt insofern auf, als 
unter den "Emblemen" von Mu\:lammads Prophetentum die Wundertätigkeit 
sich ursprünglich nicht findet. Mose tut Wunder nach dem Zeugnis des Ko
rans 1, auch Jesus 2; Mu\:lammad dagegen wird nur dadurch bestätigt, daß Jesus 
ihn vorhersagt 3 • Zwar hat die Legende sich schon früh seiner Person bemäch
tigt; wir finden Zeugnisse dafür bei Ibn Isl)aq 4, aber auch bereits in dem K. 

36 Etwa die zwischen ~jkäya und ma~kT (s. O. S. 182); allgemein dazu AS' arT, Maq. 193, 11 ff. 
37 Dabei benutzte er genau wie BuwaitT das Schöpfungswort kun als Argument; s. O. S. 182f. 
38 Diesen Vergleich, mit den Hanbaliten als "MonophysiteJ.1", hat F. Meier gezogen (Bahä '-i 

Walad 311 ff.) . 
. 19 S. O. S. 212ff.; dazu As' arT, Maq. 602, 9 ff. 

1 Sure 71103 ff.; vgl. dazu Prenner, Muhammad und Musa 33 ff. 
2 Vgl. EIl IV 82 s. v. 'lsä. 
] Sure 61/6 und 7/157; dazu ibo IV 83a. 
4 Vgl. dazu Andrae, Person Muhammeds 26 ff. und Sellheim in: Oriens 18-19/1965-66153 H. 
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al-Magäzf, das unter dem Namen des Wahb b. Munabbih läuft5• Indes handelt 
es sich dabei um volkstümliches Erzählgut, das sich im BadI! niederschlug 6; 

die Theologen ließen sich anfangs meist nicht darauf ein, entweder weil sie 
die Propheten tradition als Ganzes nicht anerkannten oder ihr im Einzelfall 
keine Beweiskraft beimaßen 7. Sie entwickelten ein "kritisches" Propheten bild, 
das sich aus dem Koran inspirierte; dort hatte der Prophet selber Wunder bei 
sich zurückgewiesen 8. Die Ijärigiten haben wie immer diesen skripturalisti
sehen Standpunkt am klarsten durchgehalten; das Wort des Propheten war für 
sie "Argument" an sich 9. 

Diejenigen aber, die weniger für sich lebten, merkten recht bald, daß diese 
Prinzipientreue auch ihre Nachteile hatte. Man hielt mit der Entwicklung nicht 
Schritt. Die Wundergeschichten wucherten ungehemmt 10; wie wenig das gläu
bige Volk sich hier Zwang antat, läßt sich am besten an den mirabilia erken
nen, welche die SI' iten von ihren Imamen erzählten 11. Vor allem aber hatte 
man sich gegenüber den Christen in eine ungünstige strategische Position m,p.
növriert; sie konnten nun darauf verweisen, da{~ Jesus in dieser Beziehung viel 
überzeugender aufgetreten war. Timotheos tat dies in seinem Gespräch mit 
dem Kalifen al-MahdI 12, später ebenso Theodor Abü Qurra 13 und 'Ammär 
al-Ba~rI14. Letzterer gab dem Argument dann die in der muslimischen Position 
vorgegebene grundsätzliche Wendung: Der Koran schloß durch die Art, wie 
Mubammad sich in ihm darstellte, jeden Rückgriff auf Wunder von vornherein 
aus 15. Muqammi~ 16 und QirqisänI 17 haben später aus jüdischer Sicht dasselbe 

.I Vgl. Khoury, Wahb b. Munabbih I 138 ff. (= PB 7,16 ff.), dazu 181. Kister läßt unter Hinweis 
auf Becker und Horovitz diese Traditionen für das Ende des 1. Jh's gelten (BSOAS 37/1974/ 
563). 

6 Für die Wunder im !:fadI! vgl. die Dissertation von G. von Bülow, ljadile über Wunder des 
Propheten Mu~ammad, insbesondere in der Traditionssammlung des Bubärf (Bonn 1964); die 
Autorin versucht dort auch eine Klassifizierung. 

7 Weiteres dazu unten S. 649 ff. 
8 Vgl. Sure 6/37 mit den bei Paret, Kommentar 139 angegebenen Parallelen; dazu Fazlur Rah

man, Major Themes 77 und A. Th. Khoury, Der Koran I 48 H. 
9 BagdädT, U~ül ad-drn 175, 16ff.; Abu Ya'lä, Mu'tamad 155, 1 f.; für eine Gruppe der IbäQiten 

vgl. As'arT, Maq. 106,12 (dazu Bd. I 413). 
10 Vgl. etwa den Bericht, daß Gott für MuI:Jammad die Sonne noch einmal aufgehen ließ, als 

dieser sein Abendgebet vergessen hatte (Suyü~I, La 'älf I 336, 7 ff.). 
11 S. o. Bd. I 278 f. und 295; dazu As' arT, Maq. 50, 13 ff. Die SI' iten fabulierten darum auch 

besonders eifrig von Prophetenwundern (vgl. Bi~är XVII 225 ff. und 307 H.); deren Zahl bezif
ferten sie auf 4440 (ib. 301 nr. 13). 

11 S. o. Bd. III 23. 
L1 Vgl. die Texte bei Dick (Le Museon 72/1959/63, -4 H.) und Sahas, dorr "mit den Worten des 

Johannes Damascenus" (John of Damascus on Islam 156 ff. = Glei/Khoury, Schriften zum 
Islam 88ff., opuse. 18). Dazu oben Bd. II 441. 

14 Vgl. Griffith in: Proe. PMR Conference 4/1979/76 und vorher. Allgemein Khoury, Polemique 
byzantine 42 H.; S. Stroumsa in: HTR 78/1985/101 H.; Rissanen, Theological Encounter 91 f. 
und 100 ff. 

1.\ Griffith, ib. 
16 '/srün maqäla XIV 15 ff.: S. 268 ff. STROUMSA. 
11 Anwär 300, 8 H. 
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gesagt. Auch von Mose waren ja in seiner "Schrift", im Pentateuch, Wunder 
überliefert; daß sie dort aufgeschrieben waren und nicht nur mündlich überlie
fert wurden (wie im I:IadI!), gab dabei für Muqammi~ der Sache besonderes 
Gewicht. 

Eben diesen Punkt versuchte die muslimische Theologie nun auch als ersten 
zu entkräften. Mubammad mochte sich zwar selber als bloßen "Warner" gese
hen haben; aber die Offenbarungen, die er erhielt, zeigten doch, so meinte 
man, aus sich heraus, daß sie übernatürlichen Ursprungs waren. Man ver
mochte an ihnen Mubammads übernatürliches Wissen zu erkennen; er hatte 
den Sieg seiner Religion vorhergesehen, und er hatte einen auffälligen Stern
schnuppenfall, der sich zu seiner Zeit ereignete, zu erklären verstanden. Be
zeichnenderweise redete man nicht von seiner nächtlichen Reise, obwohl doch 
auch sie im Koran stand; die Formulierung war nicht eindeutig genug. Freilich 
war auch der Sternschnuppenbeweis, wie sich auf die Dauer herausstellte, 
nicht sehr überzeugend. Aber wir können ziemlich genau datieren, wann er 
zum erstenmal benutzt wurde; seine Einführung fällt in die Anfangszeit des 
Härün ar-RasId, in die Jahre zwischen 174 und 181 18 . Es dauerte dann noch 
einmal ein halbes Jahrhundert, bis' Abbäd b. Sulaimän den Berichten des Ibn 
Isbäq (und der I:IadI!sammlungen) den Weg in die Theologie ebnete 19. Aber 
der Schritt war überfällig; wenn selbst die Mu'tazila nachgab, konnte niemand 
sonst zurückbleiben. Vielleicht ist bereits Ibn SabIb in seinem K. at-Taul?id 
'Abbäd vorausgegangen 20. Jedenfalls hat dessen Zeitgenosse e All b. Rabban 
at-TabarI in seinem K. ad-Dfn wad-daula ein ganzes Kapitel den Wundern 
Mubammads gewidmet 21 • Allerdings läßt er ihm die Bemerkung vorausgehen, 
daß sie eigentlich gar nicht nötig waren, weil auch andere Propheten ohne 
Wunder auskamen 22• 

Daß die apologetischen Beweise so spät erst auftreten, hat noch einen weite
ren Grund. Man war offenbar lange Zeit ohne Selbstzweifel davon ausgegan
gen, daß durch den Islam die früheren Offenbarungsreligionen ohnehin über
holt seien; das Erwählungsbewußtsein ließ anderes gar nicht zu. Die neue Reli
gion war schon rein chronologisch ein Fortschritt; Mubammad brauchte sich 
darum nicht weiter zu legitimieren. Wenn es Beweise für ihn gab, so kamen 
sie aus den vorhergehenden Heiligen Schriften, in Form von Vorhersagen. Das 
Christentum war mit dem Alten Testament in dieser Weise verfahren, und der 
Koran dachte im gleichen Geiste. Im Gegensatz zu der oben geschilderten 
Situation ging darum hier meist gar kein konkreter Gedankenaustausch mit 

1 H S. o. Bd. III 24 ff. und 410 f. 
19 S. o. S. 43; Weiteres unten S. 653. Zur Verwendung dieser Berichte in der apologetischen Lite-

ratur vgl. • Abdalmagid Sarfi, al-Fikr al-islamf {f r-radd 'alä n-Na~ärii 474 ff. 
20 Qä«;li • Abdalgabbär, Talbu 511, 12 ff.; zum Werk s. o. S. 125. 
2\ S. 29 ff. = 265ff.!übs. 30 ff. 
22 S. 18, 12 ff. = 249, 8 ff./übs. 16 f. Zur koranischen Grundlage vgl. Khoury, Der Koran I 52f. 

Abo l:lätim ar-Räzi hat später sogar zum Beweis von Mu\.lammads Vorher wissen Belege aus 
der Tradition gebracht (A 'läm an-nubüwa 210, 8 ff.). 
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den Andersgläubigen voraus; die Meinung, die diese sich zu den betreffenden 
Stellen gebildet hatten, spielte keine Rolle. 

Dies zeigt sich deutlich an der Art, wie man jenes Zeugnis behandelte, das 
man aus dem Koran selber besaß: Sure 61/6, der Vers also, in welchem man 
den Parakleten aus Joh. 14.16, 14.26 und 16.7 wiederzuerkennen meinte 23 • 

Wenn MahdI sich gegenüber Timotheos darauf berief24, so folgte er einer 
damals längst etablierten Tradition. Wir finden die Gleichung bei Muqätil b. 
Sulaimän25; schon Farazdaq hatte gesagt, daß Jesus das Erscheinen Mul).am
mads angekündigt habe 26. Allerdings vollzog sich die Entwicklung in Stufen. 
Johannes Damascenus hatte in dem Islamkapitel von De haeresibus noch be
haupten können, die "Sarazenen" wüßten nicht, ob eine frühere Schrift von 
Mul).ammad Zeugnis ablege 27. Bei Abü Qurra kontert der Muslim in der glei
chen Gesprächssituation dann mit Sure 61/6, sagt jedoch im folgenden, die 
zugrundeliegende Stelle im NT sei "ausgelöscht"28; er zieht also nicht die Ver
bindung zum Parakleten. Auch Farazdaq wiederholt nur, was sich aus dem 
Koran entnehmen ließ. Ibn Isl).äq kennt andererseits die Verheißung des Johan
nes und den griechischen Begriff, ohne die Verbindung zu dem Koranvers zu 
ziehen 29. Beides ist klar miteinander verbunden in MahdIs Argumentation und 
in der des Mul).ammad b. al-Lai! unter MahdIs Sohn Härün ar-Rasld 30• Daß 
man in dem Koranvers dann das Wort a~mad "hochlöblich" als Eigennamen 
im Sinne von Mul).ammad verstand, ist wiederum ein Vorgang für sich und 
u. U. recht spät31 • Und daß hinter dem Wort sich eine Verwechslung von 

23 Zur Erklärung dieser Stelle vgl. Paret, Kommentar 476 mit weiterer Literatur. 
24 S. o. Bd. III 25. Timotheos nimmt dazu ausführlich Stellung; vgl. den syrischen Text S. 34 ff. 

MINGANA. 25 TafsTr IV 316,6; vgl. Versteegh in: Der Islam 67/1990/218. 
26 Diwan 103, 4 BOUCHER/264, 6 SÄWI, übs. bei Bellamy in: Festschrift Watt 150. Das Gedicht 

ist wohl in das Jahr der Thronbesteigung YazTds 11., 101/720, zu datieren. 
27 Glei/Khoury, Schriften zum Islam 76 ff. (Z. 58 ff.); zur Echtheit des Textes ibo 38 ff. und R. Le 

Coz, ]ean Damascene, Ecrits sur {'Islam (Paris 1992), S. 184 ff. 
2X In dem Opusculum nr. 19; Glei/Khoury 94 ff. (Z. 24 ff.). 
29 Wobei diese sich allerdings vielleicht von selbst verstand (vgl. Sira 149, -Hf.). Man beachte, 

daß noch bei' ÄmirI der Paraklet ohne Verweis auf Sure 61/6 genannt wird (l 'lam bi-manaqib 
al-Islam 203, pu. f.). Zu dem Passus bei Ibn Is~aq vgl. Plessner in EI2 VII 953 S. V. Niimüs 
sowie Griffith in: OC 69/1985/137 ff. und de Premare in: SI 70/1989/44 f., vor allem aber den 
immer noch lesenswerten Aufsatz von A. Guillaume in: Al-Andalus 15/1950/289 ff.; Guil
laume denkt an einen christlichen Informanten, der aber nicht die PsTttä benutzte, sondern 
das syrische Lektionar. Wenn TabarT in seinem Kommentar zur Stelle den Bezug erwähnt, 
nennt er interessanterweise dafür entgegen seiner sonstigen Gewohnheit keine früheren Belege 
(TafsTr 2XXVIII 87) . 

. 10 S. O. Bd. III 25; aIJmad wird dort ausdrücklich als Übersetzung von bariiq1n bezeichnet . 

. 11 Allerdings wohl nicht so spät, wie ich Bd. III 441 vorgeschlagen habe. Schon in einem I:IadTl 
sagt ja der Propher von sich: "Ich bin Mu~ammad, ich bin A~mad, ich bin der Auslöscher 
(al-maJ,I) ... ", mag mit aIJmad hier gemeint sein, was wolle (Cone. VI 176 a und VIII 5a; 
Friedmann, Prophecy Continuous 55 und jetzt ausführlich Rubin, The Eye of the Beholder 
39ff.); vgl. auch die Traditionen bei Ibn Sa'd 1.64, 20ff. Abo Qurra resümiert Sure 61/6 so, 
als ob MuIJammad da stünde (s. O. Anm. 28). Watt hat festgestellt, daf~ der Name A~mad 
zwar vorislamisch zu belegen ist, aber ·vor dem Jahre 125 H. offenbar von keinem Muslim 
getragen wurde (MW 43/1953/110 ff. = Early Eslam 43 ff.; dazu Schacht in Eil I 267 S. v. 
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TIOPc):KA1)TOS und TIEpiKAVTOS verstecke, hat erst Marracci vermutet 32. Der 
Paraklet war der "Hervorgerufene", der Zeuge; er hatte forensische Funktion, 
indem er für einen andern einstand und Fürsprache leistete 33• Aber das wußten 
die Araber längst nicht mehr; auch im Talmud wird das Wort immer als grie
chisches Fremdwort benutzt. Vor den Muslimen hatten die Manichäer sich die 
Vorstellung angeeignet: Mani ist als Paraklet der Stellvertreter Jesu, der re
giert, bis Jesus selber zum Weltengericht wiederkommt 34. 

Die Verschränkung mit den früheren Religionen wird deutlich auch in der 
zweiten Belegstelle, die man in ältester Zeit bereits heranzog. Sie stammte aus 
dem Alten Testament: Jesaia 21. 6-9, wo der für die Zukunft erwartete Fall 

,I 

von Babyion und der Sturz seiner Götterbilder mit dem Auftreten von Reitern 
zusammenzugehen schien, die auf Rossen, Eseln und Kamelen daherkommen. 
Schon Muqätil b. Sulaimän soll Pferd, Esel und Kamel als die Reittiere der 
Propheten bezeichnet haben 35 • In dem Reiter auf dem Esel war dann unschwer 
Jesus zu erkennen; der Kamelreiter aber war Mubammad 36 • Von Muqätil b. 
Sulaimän's Zeitgenossen Muqätil b. I:Iaiyän überlieferte man einen Text, in 
welchem Gott Jesus ermahnt, Mubammad als den ~äl?ib al-gamal mit einer 
genauen Personenbeschreibung vorherzusagen 3? Später, bei Ibn I:Iazm, heißt 
es, daß Mubammad den Fall Babyions eingeleitet habe 38 ; die Araber hatten 
ja in der Tat den Irak unterworfen. Wörtlich zitiert wird allerdings erst bei 
Mubammad b. al-Lair39, bei' AlT b. Rabban40 und bei Abü I:Iätim ar-RäzI41 , 

mit jeweils abweichendem Text. 
Im übrigen haben auch die Juden über die Stelle nachgedacht; ihnen wurde 

sie zum Ausgangspunkt eines Geschichtsentwurfs, in dem auf Babyion und 
Medien die Griechen, versinnbildlicht in den Pferden, die Byzantiner ("Edom" 

A~mad). Für l;Ialläg ist Al;imad der Name Mul;iammads in der Präexistenz (Gramlich, Islami
sche Mystik 41) . 

. 12 Vgl. Anawati in EI2 IV 83a s. v. 'Isa mit weiterer Literatur. Zum Thema noch Räisänen, Das 
koranische Jesusbild 52 ff.; Schumann, Der Christus der Muslime 35 ff.; allgemein Fritsch, 
Islam und Christentum 89 ff. sowie Zirker, Christentum und Islam 134 ff. 

33 Vgl. O. Betz, Der Paraklet, passim . 
.14 So in den manichäischen Bema-Psalmen (Betz 232 H.; auch Sundermann in: P. Bryder [ed.], 

Manichean Studies 201 ff.). Wieweit der Paraklet außerhalb der Großkirche verfügbar geblie
ben war, läßt sich daraus erkennen, daß auch Montanus sich mit ihm identifizierte (Pelikan, 
Christian Tradition I 102). Für die innerkirchliche Entwicklung (aber auch nur für sie!) sind 
die Forschungsergebnisse bis 1975 zusammengefaßt bei R. Schnackenburg, Das Johannesevan
gelium (in: Herders Theol. Komm. zum NT, IV), Bd. III 156 H. 

1\ Gäbi?:, lfayawan VII 204, 2 H. 
36 Ib. I 246, 5 f.: Mubammad wird angeblich "in den Büchern" als Kamelreiter erwähnt. In dem

selben Sinne auch Ibn Qutaiba, vermutlich in seinem K. Dala 'il an-nubüwa (vgl. Brockelmann 
in: ZAW 15/1895/140 nach einem Fragment bei Ibn al-Gauz!, al-Wafa' bi-a~wal al-Mu~tafä 
[Kairo 1966], I 66, -5 H.). Zum Thema allgemein Bashear in: JSS 36/1991/37 H. 

37 Fasaw! III 275, 7 f. 
38 al-U~ül wal-furü' 190, 1 H. 
]9 S. o. Bd. III 25. 
40 K. ad-Dfn wad-daula 82, 10 H. = 2149, 9 ff.!übs. 96. 
41 A 'fam an-nubüwa 196, 10 ff. 
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in ihrer Diktion, hier die Esel) und die Muslime (das "Königreich Ismaels", 
d. h. die Kamele) folgten 42. Das Problem lag für sie allerdings darin, daß der 
Messias, den sie erwarteten, gleichfalls auf einem Esel reiten sollte und an der 
strittigen Stelle nun dem Kamelreiter vorauszugehen schien. In den "Geheim
nissen" (nistäröt) des Rabbi Sim'on ben Yöl)ay wird darum gesagt, daß her
nach noch einmal ein Eselreiter auftreten werde, der das "Königreich" zur 
Rettung Israels einleitet. Man dachte anscheinend an Marwän 1., von dem es 
dort heißt, daß er "von den Schafen und Eseln weg zum Königtum erhoben 
wird". Aber es hätte natürlich auch gut auf Marwän 11. gepaßt, der bekannt
lich unter den Muslimen den Beinamen Marwän al-tJimär, "Marwän mit dem 
Esel", trug und mit diesem Attribut die endzeitlichen Erwartungen auf sich zu 
ziehen versucht hatte. 

S. o. Bd. I 7, Anm. 3; weiterhin Sharon in: BO 4911992/64, wo direkt angenom
men wird, daß die beiden Marwäne in dem Text miteinander verwechselt sind. 
Marwän II. erhält in einer "Apokalypse des Henoch", die der monophysitische 
Bischof von STstän für ihn anfertigte, die Versicherung, daß er in seinem Sohne 
herrschen werde (vgl. Becker in: NKWG Göttingen, Phil.-Hist. KI. 1916, S. 53 
nach Michael Syrus IV 453c, 13 ff./übs. 11 570b). Das ist bekanntlich nie einge
treten. In den Nistärät, die vermutlich in der Zeit des Man~ür ihre Endredak
tion erfuhren, wird er darum nicht sehr positiv dargestellt. Marwän 1. dagegen 
wird in einem Paralleltext mit dem Satz eingeführt: "Ein anderer König wird 
aufstehen, größer als sie alle, und man wird seinen Namen Marwän nennen" 
(Midräs 'asärät meläkfm, ed. J. D. Eisenstein, Ö~ar Midrä.fim II, New York 
1915, S.465 b). Der Passus aus den Nistärät steht bei A. Jellinek, Bet ha-Mi
drasch eJerusalem 1967) III 78 ff. = Eisenstein, Ö~ar Midräsfm 11 555 a ff. = 
S. A. Wertheimer, Bäte; Midräsöt (2Jerusalem 1967-8), S. 506 f. In einer späteren 
Fortschreibung dieser Apokalypse, die anscheinend aus der Kreuzfahrerzeit 
stammt, dem sog. Gebet des Rabbi Sim' on ben Yöl)ay, ist der zweite Auftritt 
des (oder eines) Eselreiters bezeichnenderweise wieder weggelassen (Jellinek IV 
119 = Eisenstein 552 a). Der letztere Text ist im Zusammenhang mit den ande
ren analysiert von B. Lewis in: BSOAS 13/1949-51/308 ff. (= Studies in Classi
cal and Ottoman Islam, nt. 5); daraus schöpfen Crone/Cook, Hagarism 4 f. 
Vielleicht hat auch Esra, der ja laut Sure 9130 für die Juden der "Sohn Gottes" 
war wie Jesus (al-masrl{) für die Christen, in diesen Spekulationen eine Rolle 
gespielt; hierzu wäre die rätselhafte Abdikationsformel bei Qalqasandi, $ub~ 
al-a 'sä XIII 266, ult. (in der Mosc als der Kamelreiter erscheint!) näher zu unter
suchen. I:Iimär al- 'Uzair (mit Artikel!) begegnet als Beiname eines Historikers 
(s. o. Bd. III 6; dazu Heller in EIl IV 1150). BTrüni spottet über die Versuche 
der Juden, der Jesaia-Stelle einen ihnen genehmen Sinn abzugewinnen (Atär 19, 
3 ff.lübs. 22. f; vgl. auch F. Peters, Judaism, Christianity, and Islam I 186 ff.). 

Daß nicht nur das "Gebet", sondern auch die Nistärät bereits den wechselnden 
Zeitumständen angepaßt worden sind, hat Lewis im Anschluß an den Heraus
geber (J. Kaufman, Midrse ge 'ullä 162 ff.) hervorgehoben; der älteste Kern 

42 Vgl. den Text in Jehuda Eben·Semü'el (= Judah Kaufman), Midr"se gr 'ullä, Jerusalem 1954/ 
21968, S. 188. Hierfür wie für einige der folgenden Angaben habe ich meinem verstorbenen 
Kollegen H. P. Rüger zu danken. 
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scheint in die Jahre des Arabersturms zurückzureichen. Ob man wie Cronel 
Cook aus dieser Entwicklung schlief~en kann, daß der Kamelreiter Muhammad 
ursprünglich auch von den Juden als der Messias angesehen wurde, muß vor
läufig offenbleiben. Bemerkenswert ist in jedem Fall, daß nicht nur den musli
mischen, sondern auch den zuletzt genannten jüdischen Spekulationen der Text 
der Septuaginta - und damit auch des aramäischen Targums - zugrundeliegt. 
Nur dort nämlich stehen die "Reiter" im Singular, und nur dort sind es zwei 
statt drei (Kai eT50v aval3clTas iTriTEIs 500, avaßchrJV ovou Kai aval3aTT)V Kaj..l1)
AOU; für das Aramäische vgl. A. Sperber, The (armer prophets according to 
Targum Jonathan = The Bible in Aramaie III 40, ult.); im hebräischen Original 
dagegen werden sie als Kollektiv eingeführt. Auch die Nistärät gehen vom Sin
gular aus, obgleich der Jesaia-Text auf Hebräisch zitiert wird (Crone/Cook, 
Hagarism 153, Anm. 13). Von der Septuaginta hängt natürlich in der Folgezeit 
die gesamte christliche Tradition des Ostens, etwa die PSI!tä, ab. So kamen 
denn auch die Christen, wenn sie von Muslimen auf die Stelle angesprochen 
wurden, nicht auf den Gedanken, einfach einen grammatikalischen Fehler zu 
monieren, sondern trieben stattdessen Exegese. Timotheos tut dies (vgl. den 
Text bei Putman 27 H. § 134; Übs. der syrischen Fassung bei Mingana, Christian 
Documents 37 ff.), wobei es ihm nichts ausmacht, daß auf diese Weise nicht 
nur Mu\:lammad, sondern auch Jesus auf der Strecke bleibt. Anders verfährt 
der anonyme Verfasser jenes Briefes, den angeblich Leo III. an 'Umar 11. gerich
tet haben soll; er reduziert die Personen auf eine einzige und läßt dann doch 
anklingen, daß Jesus gemeint sei (vgl. von Grunebaum, Medieval Islam 17 f.; 
Pelikan, Christian Tradition II 237). Dieser Text gehört ins 9.-10. Jh. (vgl. 
dazu jetzt Gaudeul in: Islamochristiana 10/19841109 H.); damals lagen auch im 
Arabischen die oben genannten Zitate bereits vor, wiederum mit dem Singular 
und zwei Reitern. Zu späteren Belegen vgl. Fritsch, Islam und Christentum 82. 
Muqätil b. Sulaimän allerdings tanzt aus der Reihe; in dem oben zitierten Dic
tum wird ja auch das Pferd genannt, das schon im Targum in den "Reitern" 
verschwunden war. 

Während in den beiden genannten Fällen die Vorlage im AT bzw. NT klar zu 
erkennen ist, überliefert Ibn Sa' d eine weitere Vorhersage, die völlig zusam
menphantasiert scheint 43 . Zwar schimmern selbst in ihr gewisse Vorlagen 
durch 44; aber es wird sichtlich nicht vorausgesetzt, daß jemand diese genauer 
kenne. Vermutlich haben wir hier die älteste Schicht vor uns (bzw. eine Über
lieferung aus einer Gegend, wo eine Konfrontation mit jüdischen Gelehrten 
nicht zu befürchten war). Man hatte nicht das Bedürfnis, in den Schriften der 
ahl al-kitäb nachzuschlagen, solange man sich nicht durch eine Kontroverse 
dazu gezwungen sah; denn die Wahrheit dessen, wofür man eintrat, stand 
ohnehin außer Frage. Grundlage der zitierten Stelle ist bezeichnenderweise 
vermutlich der Koran 45 . Von den "Schutzbefohlenen" erwartete man allenfalls 
eine Bestätigung. Das zeigt sich deutlich in der - ebenfalls sehr frühen -

43 IS lz 87, 2 ff. 
44 Jes. 42.1-3, wo es heißt, daß der Gottesknecht, hier: der Prophet, nicht auf den Gassen 

herumschreien wird. Für eine andere Einzelheit vgl. Ps. 115.6 f. 
4> Sure 25/20, wo es heißt, daß die Propheten "sich auf den Märkten bewegen". [Vgl. aber jetzt 

Rubin, The Eye of the Beholder 228.J 
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Bablrä-Legende46• Dort war nur wichtig, daß es ein Mönch gewesen war, der 
Mubammad als Propheten anerkannt hatte; ihm konnte man trauen, wie man 
aus Sure 5/82 wußte. Für die theologische Auseinandersetzung war dies alles 
nicht brauchbar; Andersgläubige konnten weder der Legende noch den angeb
lichen Vorhersagen viel abgewinnen. Je mehr man sich aber mißverstand, de
sto mehr mißtraute man einander. Der muslimische Gegner, mit dem Abü 
Qurra rechnet, meint, daß die Christen Vorhersagen, die im Neuen Testament 
standen, unterschlagen hätten; in einer früheren Phase, zur Zeit des Johannes 
Damascenus, hatten die Muslime ihnen nur zugetraut, daß sie Stellen hinzu
gefügt hätten, aus denen die Göttlichkeit Jesu hervorging 47• Aus dieser Wur
zel nährte sich, abgesehen von den koranischen Andeutungen 48, die Lehre vom 
ta~rff49. Die Christen dachten kaum anders; sie hielten dies alles für Unsinn 
und üble Nachrede. Für sie war der Islam mit Gewalt an die Macht gekom
men; wenn die Araber meinten, durch einen neuen Propheten ausgezeichnet 
worden zu sein, so war dies nur religiös verkleidetes Stammesdenken 
( 'a~abiya) 50. 

An dieser Gesprächssituation hat sich im Grunde über Jahrhunderte hinweg 
nichts geändert .• AlT b. Rabban erweiterte die Basis der Schriftbeweise noch 
einmal; er kannte als Konvertit die beiden Testamente genau und war im
stande, sie wörtlich zu zitieren 51. Der Paraklet kommt ebenso wie Sure 61/6 
bezeichnenderweise bei ihm gar nicht mehr vor. Später ist nur Ibn Hazm ähn
lich beschlagen gewesen. 'ÄmirT, der seine Zweifel über all diese "Beweise" 
nicht ganz unterdrücken konnte, hielt die Dunkelheit der zugrundeliegenden 
Stellen insofern für pädagogisch sinnvoll, als sich der Verstand der Menschen 
daran üben könne. Er bringt im übrigen nur noch Belege aus dem Pentateuch; 
Jesaia 21.6-9, das von' AlT b. Rabban noch behandelt wird, ist bei ihm ver
schwunden. 

I'läm 202, 3 ff. Zum Thema allgemein zuletzt Lazarus-Yafeh, lntertwined 
Worlds 75 ff.; 'Abdalmagld as-SarfI, al-Fikr al-islämf (f r-radd 'alä n-Na~ärä 

46 Vgl. dazu näher Bd. V 124 f. und jetzt Griffith in: OC 79/1995/146 ff.; auf sie ist bereits in 
Kap. 101 von Johannes Damascenus' De haeresibus angespielt (GleilKhoury, Schriften zum 
Islam 44f. und 74f.). 

47 Ducellier, Miroir de ['Islam 134 f.; dazu oben S. 633. 
4K Sure 2175,4/46,5/13 und 41. 
49 Zur Entwicklung vgl. Schreiner in: ZDMG 42/1888/591 ff.; Buhl in EIl IV 696 f. s. v. Ta~rf(; 

Texte aus späterer Zeit zum Thema sind gesammelt von Caspar und Gaudeul in: Islamo
christiana 6/1980/61 ff. In der Si' a wird der Gedanke in einem Sendschreiben ausgesprochen, 
welches Ga' far a~-Sädiq an Sa' d al-ljaiyir, den Sohn des' Abdalmalik, gerichtet haben soll; 
jedoch wird dort schon darauf abgezielt, daß auch die Sunniten den Koran entstellt haben 
(Kulini, Kaff VlII 54, 2) . 

. ~o Vgl. Griffith in: Proc. PMR Conference 4/1979/73 ff.; deutlich ausgesprochen auch in der 
antiislamischen Schrift, die man Ibn al-Muqaffa' zuschrieb (5. o. Bd.I1 30). Den Vorwurf 
der Verfälschung hatten die Christen bereits gegen die Juden gerichtet; vgl. H. B. Swete, An 
Introduction to the Old Testament in Creek (Cambridge 1900), S. 479f . 

.51 Zur Echtheit des Buches, die zeitweise umstritten war, vgl. jetzt D. Thomas in: Bull. John 
Rylands Library 69/1986/1 ff. 



638 D 4 Der Glaube 

479 ff.; A. Bouamama, La litterature polemique musulmane contre le Christia
nisme (Algier 1988), S. 199 H.; C. Adang, Muslim Writers on Judaism 110 ff. 
und 264 H. Vgl. auch Th. F. Michel, A Muslim theologian's response to Christia
nity (New York 1984; über Ibn TaimTya). SarfT hat eine Liste der nicht erhalte
nen arabischen Texte (S. 163 ff.). [Einer besonderen Behandlung bedarf die 
Stelle Dt. 18:18; sie war bereits von den Samaritanern für ihre Messiashoffnun
gen herangezogen worden (vgl. Th. Gaster bei S. J. Salier, The Memorial of 
Moses on Mount Nebo, Jerusalem 1941, I272f.).] 

Was demgegenüber in der muslimischen Theologie weiterentwickelt wurde, 
war der innerkoranische Beweis. So wurde auf die Dauer das prophetische 
Vorherwissen, das Mub.ammad selber besessen hatte, wichtiger als die Prophe
zeiungen seiner Vorgänger. Am Wissen um die zukünftigen Dinge hatte man 
traditionellerweise ohnehin die Propheten erkannt; auch das Wort lTpoq>ilT1lS 
deutete man S052. NaHäm hat als erster diesen Punkt systematisch herausgear
beitetS3 ; bei ihm ist auch klar zu erkennen, daß Mub.ammad auf diese Weise 
als Prophet bestätigt werden sollte 54. Jedoch ließ man sich bezeichnender
weise nicht darauf ein, daß er gegenüber den Christen bestätigt werden müsse; 
das entsprach ja auch nicht der historischen Situation, in der Mul)ammad sich 
befunden hatte. Vielmehr konstruierte man das Ganze als erkenntnistheoreti
sches Problem: Wie hatten - oder hätten - die heidnischen Mekkaner Sicher
heit darüber gewinnen können, in Mul)ammad einen Propheten vor sich zu 
haben? Diese Fragestellung war im Koran vorgegeben 55. Sie rechtfertigte auch 
den methodischen Ansatz: Mub.ammad hatte nie auf Wundertaten, sondern 
immer nur auf die Wahrheit seiner Botschaft verwiesen, Der Koran war Beweis 
in sich selbst 56. 

Das war, wie wir sahen, an sich die Formel, an die schon die Ijärigiten sich 
gehalten hatten 57, Wenn aber NaHäm sie nun auf jene Verse bezog, in denen 
Mul)ammad die Zukunft vorhergesehen zu haben schien, so war dies doch ein 
neuer Schritt; I)irär hatte noch gegen Leute polemisiert, die glaubten, daß ein 
Prophet die "verborgenen Dinge" (al-gaib) kenne s8 , Auch die i'geiz-Theorie 
war früher noch nicht ins Bild gekommen 59, Nun aber war die Basis geschaf
fen, von der aus Gäl)i~ zu einer Typologie der Propheten weiterschreiten 
konnte: Mose ist der Zauberer, Jesus der Heiler, Mul)ammad der begnadete 

52 An sich war ein TTpoq111TT]S nicht jemand, der etwas "vorhersagt", sondern jemand, der etwas 
"verkündigt", vor allem die Orakelsprüche. Zum Vergleich der antiken und der alttestament
lichen Vorstellungen in dieser Frage vgl. Wolfson, Philo II 11 ff. und Case, The Origins or 
Christian Supernaturalism 55 ff. 

53 S. o. Bd. III 410. 
54 Die Lehre, daß ein Wunder nur das Bestätigungswunder eines Propheten sein könne, wird von 

TüsT, Tibyän II 283, 14 H. als typisch mu'tazilitisch empfunden. 
55 S. u. Anm. 65. 
56 Vgl. etwa Sure 29/51. Bezeichnend ist hierfür der Begriff baiyina (dazu jetzt Radscheit, Die 

koranische Herausforderung 69 f. und 75). 
57 S. O. S. 631. 
5H Allerdings meinte er wohl SI' iten; vgl. Werkliste XV, nr. 26. 
59 S. O. S. 608 f. 
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Redner60• Er verstand dies natürlich auch als eine Entwicklung; mit jedem 
Prophetenzyklus hatte sich der Stil verfeinert. Die Christen hatten dies, wenn 
auch nur mit Bezug auf das Alte Testament, bereits ähnlich gesehen; der göttli
che Weltenplan äußerte sich, so schien es, u. a. in der Wahl der pädagogischen 
Mittel 61 • 

Die Theorie des Gäl).i?: erhielt in der Generation nach ihm einen interessan
ten Ableger. Der Prophet wandelte sich vom Wundertäter zum Kulturheros. 
Das lag daran, daß man Adam mit in die Überlegungen einbezog; mit ihm 
hatte nicht nur die Reihe der Propheten, sondern die Menschheit überhaupt 
angefangen. Er war darum auch derjenige, den Gott zum Lehrer der Menschen 
bestimmt hatte, und zwar, wie man wußte, ohne dag ihm eine Offenbarung 
in Form einer Schrift zuteil geworden wäre. Gott hatte ihn nur die Namen der 
Dinge gelehrt; aber schon dies hatte ihn über die Engel hinausgehoben (Sure 
2/30-34). Er war, so interpretierte man, auf diese Weise in den Besitz der 
Sprache gelangt 62 • Der Gedanke war an sich uralt; schon bei Homer sind 
Zimmerleute, Bogenschützen usw. von einem Gott unterrichtet63 • In der mu'
tazilitischen Doxographie wird er mit Ka'bI verbunden 64• Jedoch ist dies wohl 
nur ein Versuch, die Autorschaft eines andern zu verschleiern; Ibn ar-RewandI 
hat das Modell bereits entwickelt. Für Ka'bI dagegen haben wir vorläufig in 
diesem Punkt gar keinen Beleg; in jedem Fall hat er eine bereits vorhandene 
Tendenz nur aufgegriffen. 

Parallel dazu änderte sich der Begriff des Wunders. Der Koran hatte von 
"Zeichen" (äyät) gesprochen; Wunder war alles, worin Gott sich offenbarte. 
Es hatte darum keinen Selbstzweck; es vermittelte eine Erkenntnis. Man 
konnte es deswegen auch ablehnen; Mul).ammad hat diese Erfahrung bei den 
heidnischen Mekkanern immer wieder gemacht65 • Das Wunder führt also 
zwar zu einer Erkenntnis; aber es ist doch immer gebunden an den Glauben 
(der, wie wir sahen 66, selber Erkenntnis ist). Es macht den Glauben gewisser
maßen überprüfbar67• Diese Auffassung paßte gut in die später übliche Er
kenntnislehre; ein "Zeichen" (hier daltl, nicht äya) wies hin auf etwas "Be
zeichnetes" (madlül)68. Zugleich ließ sich daraus der gängige kosmologische 
Gottesbeweis heraushören. Das gab dem koran ischen Wunder etwas ungemein 
Rationales; eine moderne koranische Theologie weist darauf hin, daß "Wun
der" im Horizont des Korans nicht etwas Übernatürliches seien, sondern das 

.0 s. o. S. 112. Übernommen bei Ibn Qutaiba (Ta 'wII muskil al-Qur 'än 10, 5 ff.). 
61 Vgl. dazu Pelikan, Christian Tradition Il 215. 
62 S. o. S. 324; Schöck, Adam im Islam 79 f . 
•. 1 Lesky, Göttliche und menschliche Motivation 31; allgemein dazu Thraede in: RAC V 1242 H. 
64 Ibn al-Murta4ä, al-Bahr az-zabbär 73, - 5 f. 
6.1 Vgl. etwa Sure 6/109 oder 6/8; dazu allgemein Khoury, Der Koran 46 ff. 
66 Oben S. 568. 
67 Dazu näher Radscheit in: Wild (ed.), The Qur 'an as Text 116 ff. [Jetzt ausführlich in: Die 

koran ische Herausforderung 60 ff.] 
.H Vgl. meine Ausführungen in: Logic in Islamic Culture 26 f. sowie unten S. 665; dal,l wird auch 

im Koran an einer Stelle für äya gebraucht (Sure 25/45). 
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Wirken der Natur selber 69 • Aber so sehr dies stimmt und damit von Anfang 
an stoische Gedanken als gängige Münze mit im Spiel gewesen sein mögen, 
so sehr müssen wir doch auch die andere Seite sehen. Für Mul}ammad war 
a lies Wunder; er unterschied nicht zwischen gewöhnlichen und außergewöhn
lichen oder übernatürlichen Phänomenen. Er erkannte noch keine Gesetzmä
ßigkeit in der Natur, so daß nur der Bruch der Gesetzmäßigkeit ihm zum 
"Zeichen" hätte werden können. Er gebrauchte das Wort "Zeichen" weitge
hend so, wie im Alten Testament öt (das im übrigen etymologisch entspricht 
und genetisch zugrundeliegt) und in den Evangelien CYT)\JElov gebraucht wird 70 . 

Neu ist bei ihm nur, daß äya auch "Koranvers" bedeuten konnte; der Koran 
selber ist das Zeichen, das Mul}ammad als Prophet benutze!. Wunder war 
für ihn nicht "Ereigniswerden des Unmöglichen"72 und auch noch nicht Bestä
tigungswunder 73. 

Mit den Wundergeschichten des Badi! und der Sfra dringt ein neuer Wun
dertypus ein. Diese Wunder wurden berichtet, nicht erfahren oder wahrge
nommen; sie waren einmalige Geschehnisse, die sich am Propheten oder durch 
ihn ereignet hatten. Sie sollten den Glauben herbeizwingen; darum gaben sie 
sich als objektive Vorgänge aus. Das Problem war jetzt ihre Verbürgtheit, nicht 
mehr die Blindheit derer, die in ihnen nichts Ungewöhnliches sahen. Mit ihnen 
gewann der Islam Anschluß an die 6CXV\JO:CY1CX des Hellenismus 74. Sie bewiesen 
nicht mehr in erster Linie das Wirken Gottes, sondern das Prophetentum Mu
l}ammads. Man gewöhnte sich deswegen daran, von dalä 'il an-nubuwa oder 
a 'läm an-nubuwa zu sprechen; ein ganzes literarisches Genus ist im Bereich 
der späteren tIadi!wissenschaft daraus erwachsen. Hier war das Wunder das 
Ungewöhnliche, und es diente nun auch der Bestätigung, wenngleich dieser 
Aspekt noch nicht in eine Theorie gefaßt war 75. 

Diese Theorie haben die mu' tazilitischen Theologen geliefert. Dazu mußte 
aber noch etwas hinzukommen: das Bewußtsein der Gesetzmäßigkeit natürli
cher Abläufe. In den Nachbarreligionen war dies längst vorbereitet. Als in 
Damaskus kurz nach der Mitte des 1./8. Jh's ein Jude und ein Christ ein Reli
gionsgespräch miteinander führten, definierte der Jude CYTJI.lE10V als TC 1Tapa 
Tfjv cyvv";6elav ~EVOV 1Tpä:yI.lCX, als ein "Ereignis, das der Gewohnheit wider-

69 Fazlur Rahman, Major Themes 68 H. 
70 Vgl. C. A. Keller, Das Wort "Oth" als O{{enbarungszeichen Gottes, theol. Diss. Basel 1946; 

Theol. WB zum AT I 182 ff. (mit weiterer Literatur); Jeffery, Foreign Vocabulary 72 f.; Theol. 
WB zum NT VII 241 H. s. v. <111lJeiov (H. Rengstorf); Bultmann, Theologie des Neuen Testa
mentes 1390 ff. Allgemein auch von Bülow, l-Jadfle über Wunder 10 ff. 

71 Vgl. Jeffery in EI2 I 773 f. s. v. Äya; Fazlur Rahman 72; Nagel, Der Koran 333 f. Eine SteIlen
sammlung bei Khoury, Der Koran I 243 f. 

72 G. Mensching, Das Wunder im Glauben und Aberglauben der Völker 9. 
73 Allerdings hatte seine heidnische Umgebung dies bereits von ihm verlangt (vgl. Khoury, Der 

Koran I 51 fL). 
74 Vgl. dazu etwa Grant, Miracle and Natural Law 61 H. 
75 So auch spiegelbildlich bei den Gaukeleien der Gegenpropheten (vgl. etwa Eickelman in: 

JESHO 10/1967/31). 
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spricht"76. Aber es dauerte einige Zeit, bis sich dies unter den Muslimen her
umsprach. Christliche und jüdische Theologen benutzten manchmal für "Wun
der" das Wort gari~a, pI. garä 'i~, "Verletzung (des normalen Ablaufs)"77. Je
doch hat sich das unter ihren muslimischen Kollegen, obgleich auch ihnen 
natürlich bekannt, nicht durchgesetzt; diese redeten, wenn sie den genannten 
Aspekt herausholen wollten, auf die Dauer lieber von mu 'gizät. Das erinnert 
natürlich an i 'gäz und sollte es wohl auch. Durch die Wundertaten des Prophe
ten wird ebenso wie durch seine rhetorische Herausforderung die "Ohnmacht" 
('agz) seiner Zeitgenossen ans Licht gebracht. Der IV. Stamm des Verbs ist an 
sich koranisch, sowohl in der finiten Form (a 'gaza) wie als Partizip (im Plural: 
mu 'gizün). Jedoch wurde beides dort unter einem ganz andern Blickwinkel 
gebraucht, mit Alläh als Objekt statt als Subjekt und von einer Negation be
gleitet: der Mensch kann "Gott nicht unfähig machen", d. h. "sich seinem 
Zugriff nicht entziehen"78. Jetzt dagegen war gemeint, daß Gott den Men
schen bzw. der Prophet seine Zeitgenossen "unfähig läßt", sie zum Eingeständ
nis ihrer Ohnmacht zwingt. Wie und wann sich der Umschlag vollzogen hat, 
bleibt noch zu untersuchen 79. Manches spricht dafür, daß, bevor das Nomen 
mu 'giza aufkam, das Adjektiv mu 'giz gebräuchlich war, und zwar ebenfalls 
in nominaler Bedeutung; der QäQI 'Abdalgabbär bietet dafür zahlreiche Bei
spiele 80. Das Femininum ist dann vielleicht sekundär aus dem Plural mu 'gizät 
rückgebildet 81 • Gimaret denkt an eine Zwischenstufe al- 'alam al-mu'giz bzw. 
al-a 'läm al-mu 'gizät 82; auch die Verbindung garil?a mu 'giza ist beiegt S3 . Not
wendig sind diese Umwege jedoch nicht. Jedenfalls benutzte Bisr b. al-Mu'ta
mir stattdessen noch das Wort u 'güba (pI. a 'ägib) 84, anscheinend auch Na?
~äm, und zwar selbst dann, wenn er die Wunderkraft des Korans, sein i 'gäz, 
bezeichnen wollte 85. Daneben gab es noch 'agiba/ 'agä 'ib, mit dem in christli
chen Texten das Wunder im theologischen Sinne bezeichnet wird 86. Die Mus
lime verstanden unter 'agä 'ib die mirabilia der Schöpfung8? Das entspricht 
am ehesten den griechischen 6avlJoma. 

Zeichen, die "unfähig ließen", waren solche, die man nicht nachahmen 
konnte, weil sie "die Gewohnheit durchbrachen". Hierfür bürgerte sich auf 
die Dauer der Begriff !;arq al- 'äda oder naq4 al- 'äda ein. Er bereitet sich bei 

76 Trophees de Damas 205, 10 BARDY. Zum Text s. o. Bd. I 66. 
77 Muqammi~, 'Urun maqäLa 267,2 (mit weiteren Belegen 266, Anm. 12). 
78 Vgl. Paret, Kommentar 152 zu Sure 6/134. 
79 Ibn ar-RewandT hat das Wort mu 'giza vielleicht mit Bezug auf die Imame benutzt; jedoch ist 

der entsprechende Buchtitel nur in sI' irischen Quellen belegt (s. o. S. 314). 
KO Mugnt XV 237, 9; 239, 3 usw. 
SI Nach BagdädT, U~ul ad-drn 170, 7 H. soll allerdings durch die Femininendung eine hyperboli-

sche Verstärkung (mubälaga) erreicht werden, wie in 'alläma, nassäba usw. 
82 Doctrine d'al-Ash 'art 461, Anm. 18. 
H.! Text XXII 223, I. 
84 Text XVII 1, v. 19. 
8.1 As' arT, Maq. 225, 11. 
K6 Graf, Verzeichnis arabischer christlicher Termini 77. 
87 Vgl. EI 2 I 203 f. s. v. 'Aqjä 'ibo 
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GäQi~ vor 88; Ka'bi benutzt ihn und hat ihn an die AS'ariten weitergegeben 89• 

Normalerweise läßt, so sagte man, Gott "der Gewohnheit ihren Lauf" (agrä 
1- 'äda) 90. Diese Vorstellung verbindet sich später unauflöslich mit dem sich 
ausbreitenden Okkasionalismus 91; ursprünglich jedoch hat sie damit wenig zu 
tun 92. Vielmehr verband sich mit ihr die Frage, wie sich, nachdem das Wunder 
zum Beweis geworden war, der Prophet von einem Zauberer oder Gaukler 
unterscheiden lasse; schließlich hatte Musailima ein Ei in eine Flasche prakti
ziert93 und Muqanna', als er sich in Marv als Prophet ausgab, den Mond aus 
einem Brunnen (oder über einem Berge) aufgehen und dann längere Zeit am 
selben Punkte stehen lassen 94• Das Thema war durch den Koran vorbereitet 95 ; 

aber erst Gäbi~ hat ihm einen eigenen Traktat gewidmet 96 • Lange Zeit ging 
man unter Mu'taziliten davon aus, daß Gott an einem andern als an einem 
Propheten gar kein Wunder tun könne, weil man sonst vor Lüge und Betrug 
nicht sicher sei 97; damit war das Ergebnis im Grunde determiniert. Aber na
türlich war es eines, ein solches Postulat aufzustellen, und ein anderes, Krite
rien dafür zu finden, wie man einen Betrüger entlarven könne. 

Ganz zu lösen war die Frage ohnehin nicht; Ibn ar-RewandI hat die darin stek
kenden erkenntnistheoretischen Schwierigkeiten aufgezeigt 98• Vielleicht war 
dies mit ein Grund dafür, daß die Theologen sich so ganz auf das Sprachwunder 
des Korans fixierten; hier handelte es sich wenigstens um ein Geschehen, dessen 
Ergebnis noch der Nachprüfung zugänglich war. Übernatürliche Ereignisse, die 
längst Vergangenheit waren: die Himmelsreise 99, die Mondspaltung 100, behan
delte man mit Zurückhaltung. Daß Gott ein Wunder tun könne, um einen fal
schen Propheten zu entlarven, hielten die meisten für widersinnig 101. Auch 

H8 S. o. S. 113i dazu Text XXX 8. 
89 Für die letzteren vgJ. Gimaret, Ash 'arT 408; allgemein jetzt Schwarz in: Maimonidean Srudies 

3/1992-93/157 ff. 
90 Gimaret 393 f.i auch 64 und 115. 
91 VgJ. dazu Antes, Prophetenwunder in der Ag'arTya 40 ff.; auch oben S. 459 und 475 f. 
nEbensowenig wie gar/ha (vgJ. die Stelle oben Anm. 77). Die Herkunft der Ausdrucksweise 

bleibt noch zu untersuchen. Im Christentum sprach man eher von "übernatürlich"; Origines, 
der sich nicht vorstellen konnte, daß Gott "wider die Natur" zu handeln vermöge, hat den 
Begriff zum erstenmal verwendet (tIlTSP Tfiv <pveTIVi Grant, Miracle and Natural Law 205 f.). 
Vgl. aber die oben genannte Definition in den Trophees de Damas. 

9.1 Gäl:Ii~, lfayawän IV 369, 7ff.; s. auch oben S. 537, Anm. 35. 
94 Ni:?ämalmulk, Siyäsatnäma 252, 9 ff. KÖYMEN; 11:;1 III 264, 5 ff.; dazu Sadeghi, Mouvements 

religieux 183 und 164; Daniel, Political and Social History of Khurasan 138. 
95 VgJ. etwa Sure 51/52. 
96 Werkliste XXX, nr. 45. 
97 So noch der QäQI 'Abdalgabbär, der aber abweichende Meinungen kennt (MugnT XV 217 H.); 

aus anderer Sicht Abu RasTd, Ziyadat Sarh al-U~ül, fol. 68b. Für das Judentum vgl. das Fatwä 
des Gaon Hai für seine Glaubensbrüder in Qairawän (Vajda in: RE] 106/1941-5/111 f.). 

9R S. o. S. 326 ff., bes. 33lf. 
99 S. o. S. 596. 

wo S. o. Bd. III 415. 
101 So wiederum der QäQT 'AbdaIgabbär, Mugnr XV 236 ff. 
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"Huldwunder", die von Heiligen getan wurden 102, sind von den Mu'taziliten 
lange Zeit völlig abgelehnt worden. Erst Abü 'Abdalläh al-Ba~rI103, Abü Rasld 
und Abü l-Husain al-Ba~rI haben sie für möglich gehalten 104. Hier allerdings 
spielten neben dem theologischen Prinzip atmosphärische Dinge eine Rolle. 
Intellektuelle ließen sich auf Charismatiker, vor allem wenn diese aus einfa
chen Kreisen kamen, höchst ungern ein. Gubbä'I hat angeblich in Ahwäz einer 
der Vorführungen des Halläg beigewohnt und dabei dessen "Wunder" lächer
lich gemacht 105. Die Konfrontation war schärfer als im Christentum. Wenn 
man Wunder als Bestätigungswunder verstand, wurden die Heiligen zu einer 
Konkurrenz für die Propheten. Wenn der Eremit Antonius in der Wüste Wun
der tat, so, indem er den Namen Christi anrief, also gewissermaßen sekundär, 
in Erinnerung an die Heilstaten Jesu 106; bei den "Huldwundern" der SüfIs 
dagegen hatten die Mu'taziliten immer die Gefahr vor Augen, daß sie mit den 
"Machtwundern" der Propheten verwechselt werden könnten 107. 

l:Ialläg war schon wegen seines grausamen Endes - und wegen des vorherge
henden Gerichtsverfahrens - derjenige, an dem sich die Grundsatzdiskussion 
am besten führen ließ; das gesamte einschlägige Kapitel bei Qäc;li 'Abdalgabbär 
(XV 270 ff.) befaßt sich mit den "Tricks (~iyal), die man von l;Ialläg und ande
ren berichtet". Vgl. auch Tanübi, Niswär al-mu~ä4ara I 165 ff. > Livre des 
Ruses 405 ff. Unter den Mystikern haben sowohl Sah I at-Tustari (gest. 283/896) 
als auch Ijarräz (gest. wahrscheinlich 286/899) die karämät gegenüber den äyät 
und den mu 'gizät als besondere Kategorie herausgestellt (vgl. Gramlich, Die 
Wunder der Freunde Gottes 16; für I:Iarräz dessen K. al-Kasf wal-bayän in: 
Rasä 'il 35, 11 ff.; allgemein Gardet in EJ2 IV 615f. s. v. Karäma); beide sind 
älter als Gubbä'I. Allerdings konnten auch sie über die Auswüchse nicht ganz 
hinwegsehen. l;Iakim at-TirmigJ entrüstet sich über Wunderderwische, die 
durch Zauberkunststücke auf sich aufmerksam machen und Frauen und andere 
Dumme um ihre Habe betrügen (Strat al-auliyä' 123, 12 ff. YAI;IYÄ = 6, 14 ff. 
RAOTKE). Ijarräz verbindet seine grundsätzliche Zustimmung mit einer Attacke 
gegen diejenigen Süfis, welche die auliyä' über die Propheten stellen (Kasf 31, 
-6 ff.; dazu oben S. 286). Diese argumentierten dabei u. a. mit der Mose-Ija<;lir
Perikope (s. o. S. 507, Anm. 7). Wahrscheinlich haben manche von ihnen da
mals den Begriff mu 'gizät noch ganz ungeniert auf sich selber ausgedehnt (Maq. 
438, 14 ff.). Das Wort karäma setzte sich erst allmählich durch. Zur Zeit des 
l:Ialläg sagte man stattdessen noch ma 'unät "Gnadenerweise, Beweise (göttli
cher) Hilfe" (vgl. Tanübi, Niswär II 290, 9 und 291, 6; Massignon liest hier 

102 Allgemein dazu GramIich, Die Wunder der Freunde Gottes (Wiesbaden 1987). GramIich hat 
dort auch den Begriff "Huldwunder" , als Gegensatz zu den "Machtwundern" der Propheten, 
neu eingeführt. 

1I11 Der Lehrer des QäQi 'Abdalgabbär (s. o. S. 38). 
\114 Abo Rasid, Ziyädät Sar~ al-U~ül, fol. 62b H.; Madelung in EI2, Suppl. 25b; GramIich, Wunder 

98. 
10\ QäQI 'Abdalgabbär, Mugni XV 272, 11 H.; Massignon, Passion I 199 Uengl. Übs. I 155 f. 
\116 Athanasius, Vita Antonii 48 (= PG XXVI 913). 
\117 Abo I·Mu'In an-Nasafi, Tab~irat al-adilla 536, 4 ff.; vgl. auch die Polemik des l;IakIm at

Tirmidi, STrat al-auliyä' 393, 6 ff. YAI:IYÄI§ 105 RADTKE (wo aber vielleicht eher l;Ianafiten 
gemeint sind). 
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wohl zu Unrecht magülät, Passion 1 165, Anm.6/1 124, Anm. 156). Als der 
Terminus dann allgemein akzeptiert war, leitete man auch eine Verbform davon 
ab: ukrima bi- "ihm wurde auf wunderbare Weise zuteil, daß ... " (Ibn al-GauzI, 
Ta/bIs lblfs 367, 16). 

Die Entwicklung verdrof~ nicht allein die Mu'taziliten. Das zeigt die Reaktion 
in Spanien; dort haben noch im 4.110. Jh. einflußreiche Mälikiten wie Ibn AbI 
Zaid al-QairawänI Einspruch erhoben (vgl. Fierro in: BSOAS 55/1992/236 ff.). 
Im Irak allerdings sind die Af ariten bald auf einen ~üfI-freundlichen Kurs ein
geschwenkt, allen voran BäqillänI mit seinem Bayän 'an al-farq baina l-mu 'gi
zat wal-karämät (wobei dieses Werk allerdings in der erhaltenen Form unvoll
ständig ist, wie aus § 130 hervorgeht, und darum gerade die entscheidenden 
Kapitel nicht enthält). Dasselbe gilt für Nesäpür in Iran; dort waren es die 
Säfi'iten, welche die karamat akzeptierten, während die l:Ianafiten weiter den 
mu'tazilitischen Standpunkt vertraten (Madelung, Religious Trends 46). Die 
Argumente pro und contra hat Gramlich zusammengestellt (Wunder 74 ff.). 
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Glaube und Wissen bilden, so sahen wir 1, im Islam nicht unbedingt einen 
Gegensatz. Die Vernunft stand hoch im Kurs 2, wie im übrigen auch bei den 
christlichen Theologen, die damals, im 2.18. und 3./9. Jh., auf arabisch schrie
ben 3 • Man lebte in einer im Vergleich zum mittelalterlichen Europa ungewöhn
lich pluralistischen Gesellschaft; einem Andersgläubigen aber konnte man 
nicht mit Schriftworten kommen 4 • Von den "Ketzern", die man bekämpfte, 
den Manichäern etwa, lernte man, empirisch zu denken; sie hielten sich ganz 
an den "Augenschein"5. Zweifel an der Kraft des Verstandes äußerten, im 
Kreis der mutakallimün, nur einige Asketen 6; das sollte sich später in der 
Mystik fortsetzen 7• Auf breiter Front verlor die ratio den Primat erst, als auch 
das Gespräch mit den Nichtmuslimen erstarb; mehr und mehr wurde nun, bei 
den AS' ariten, der Koran zur wichtigsten Leitlinie sunnitischen Denkens 8. 

Zwar hatte der Islam immer aus einer Position der Stärke heraus gehandelt; 
aber da dies eine politische Stärke gewesen war, verblieb seinen Vertretern die 
Aufgabe, sie auch intellektuell zu erweisen. Das Christentum war demgegen
über in einer ganz andern Situation gewesen. Paulus wollte die Botschaft Jesu 
unter die Heiden tragen; er brachte ihnen ein Heil, um dessentwillen sie alther
gebrachte Denkmuster aufgeben mußten. Der Verstand fiel für ihn unter die 
Kategorie des "Fleisches"; nur der Glaube macht selig 9 • Um den Übergang zu 
erleichtern, entledigte er sich des jüdischen Gesetzes; an dessen Stelle setzte er 
das Gewissen 10. Der Islam dagegen brachte ein neues Gesetz, das sinnvoller 
und reiner, da ursprünglicher sein sollte als das der früheren Propheten; er 

lOben S. 568. 
2 S. o. S. 205ff. und 517f.; als weiteres Beispiel diene das ausführliche Kapitel über den 'aql 

bei dem Ibä4iten Mubammad b. IbrähTm al-Kindi, Bayän aHar 11 227-240. Allgemein dazu 
Na~r l:Iämid Abü Zaid, al-Ittigäh al- 'aqli ti t-tafsir (Beirut 1982); 'AlT l:Iusain al-GäbirT, al
'Aq/ wal- 'aqlaniya fr madrasat Bagdad al-falsaf;ya, in: al-Maurid 17/1988, Heft 3/32 ff. und 
zahlreiche weitere, z. T. allerdings apologetisch motivierte arabische Sekundärliteratur . 

.1 Auf die Verwandtschaft der Erkenntnismethoden in beiden Lagern hat kürzlich S. Rissanen, 
Theological Encounter of Oriental Christians with Islam during Early Abbasid Rule 61 ff. 
hingewiesen. 

4 Das sagt auch Thomas von Aquin, Summa contra gentiles I 2 . 
. \ So gibt Stroumsa die auffällige - und vielleicht verderbt überlieferte - Formulierung Mananf 

al- 'iyän bei Muqammi~ wieder ('lSrün maqala 262 mit Anm. 2). Ibn Ginni beobachtete, daß 
die mutakallimün sich ebenso wie die Philologen auf die unmittelbare Sinneserkenntnis verlie
ßen; was er damit meinte, war, daß sie bei ihren Schlüssen die ratio ('illa) nicht dem Koran 
entnahmen wie die Juristen, sondern der phänomenalen Wirklichkeit (vgl. den Text bei Bohas 
in: Arabica 28/1981/204f.). Zum Sensualismus bei den Manichäern und den zanädiqa s. o. 
Bd. I 452 und 11 14; bei den mutakallimun Bd. 11 399 und 111 68, 73 H., 334 f., 338, 381. Zum 
"Augenschein" bei Nanäm Bd. 111 335, Anm. 30. 

6 Genaueres s. u. S. 670f. 
7 Vgl. Ritter, Meer der Seele 76 ff. 
H S. o. S. 359. Zu As' aris Einstellung vgl. Rudolph in: ZDMG 142/1992/73 H. 
Y Dazu Dihle, Vorstellung vom Willen 94 ff. 

10 S. o. S.574. 
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zeigt darum bis heute die Tendenz, die Inhalte dieses Gesetzes für rational 
beweisbar zu halten. 

Allerdings war das Gesetz nicht deckungsgleich mit der koran ischen Offen
barung. Mubammad hatte die Verhaltensregeln der Gesellschaft, mit der er es 
zu tun hatte, zwar in einen neuen Rahmen gestellt; aber wenn im Koran be
stimmte Vorschriften oder Sanktionen explizit ausformuliert waren, so han
delte es sich häufig doch nur um Modifikationen an einem vorgegebenen Mo
dell!l. Ihre Basis wurde als bekannt vorausgesetzt; darum " fehlte " sie aus 
späterer Sicht, als alles Vorislamische in die Epoche der "Unwissenheit" hinab
gesunken war. Sie mußte nun mitsamt vielen "Ausführungsbestimmungen" 
nachgetragen werden. Das geschah in der Prophetentradition; diese trug hier, 
wie auch sonst so häufig, stark exegetischen Charakter 12. Richtschnur war in 
dieser Entwicklung das Kollektivbewußtsein der Gemeinde und, als diese sich 
durch die Eroberungskriege zerstreut hatte, der jeweiligen Region. So verstand 
man ursprünglich unter Juristen das Wort sunna, "Brauch"; unter Theologen 
sprach man auch von igmä '. Die Vernunft wurde somit nicht abstrakt und 
normativ eingesetzt, sondern wirkte zusammen mit dem gesellschaftlichen 
Konsens. Aus dieser Gesamtsituation ergaben sich im Laufe der Zeit folgende 
erkenntnistheoretischen Probleme: 

1) Wie vollzieht sich Exegese und welche hermeneutischen Regeln sind zu 
beachten? 

2) Wie läßt sich ein Prophetenwort als verbindlich und echt erweisen? 
3) Wie ergibt sich ein Konsens und wie läßt er sich feststellen? 
4) Wie kommt auf der Basis dieser Kriterien ein Schluß zustande? 
5) Wo liegt das eigene Reich der Vernunft und wann kann sie ohne die Offen

barung auskommen? 

4.3.1 Der Koran und die Art seiner Auslegung 

Die frühe islamische Exegese ist nüchtern, auf die Wiederherstellung einer 
historischen Situation oder eines juristischen bzw. theologischen Sachverhaltes 
bedacht. Viele Gelehrten kommentierten anfangs in ihren Kollegs nur einige 
ausgewählte Verse, Verse vielleicht, nach denen man sie gefragt hatte 1. Erst 
allmählich kam man dazu, den gesamten Text durchzugehen; man brauchte 
dazu einen langen Atem 2 • Dennoch nahm man auch dann jeden Vers für sich; 
die Exegese behielt immer einen gewissen atomisierenden Zug3 • Widersprüche 
wurden, wie sich denken läßt, ausgeglichen. Sie fielen am stärksten ins Ge-

11 Man vergleiche etwa das Erbrecht. Etwas anders liegt die Sache bei den kultischen Pflichten; 
aber auch hier ist z. B. der J;lagg alles andere als eine völlige Neuerfindung. 

12 S. O. S.416. 

1 Vgl. etwa Bd. II 651, Anm. 87; auch ibo 649. 
2 Ib.81. 
.1 S. O. S. 624. 
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wicht auf juristischem Gebiet; dort beseitigte man sie schon früh mit dem 
Kunstgriff der Abrogation. Der Koran war ja stückweise und zu verschiedenen 
Zeitpunkten "herabgesandt worden"; wenn man die Chronologie rekonstru
ierte, mochte man glauben, der Theorie vom nasb eine verläßliche Basis zu 
geben. Daß Gott, indem er auf verschiedene historische Situationen verschie
den reagierte, seinen Sinn änderte, bereitete damals theologisch noch keine 
Schwierigkeiten 4. Es tat dies später; aber da war die Abrogation für das islami
sche Recht längst ein unentbehrliches Konstrukt geworden 5 • Im übrigen be
trachtete man das Verfahren als durch den Koran selber sanktioniert6. Wer 
allerdings eher auf die theologischen Aussagen im Koran schaute, erklärte die 
Widersprüche von Anfang an mit einem andern Topos, der gleichfalls im Ko
ran selber vorgezeichnet war: der Unterscheidung von "klaren" und "unkla
ren" Versen (Sure 3/7f. "Unklar" (mutasäbih) und "abrogiert" (mansüb) wur
den dabei manchmal gleichgesetzt 8• 

Für den Vorgang der Schriftdeutung selber hatte man zwei Wärter: tafstr 
und ta 'wfl. Sie fanden sich bemerkenswerterweise beide im Koran, der damit 
auch hier wieder über sich selber reflektierte: in Sure 25/33 und Sure 317. Das 
erste war ein Lehnwort 9, das zweite nicht. Letzteres stand an sich an günstiger 
Stelle, eben dort, wo von den "klaren" und "unklaren" Versen die Rede war. 
Aber der Kontext war etwas problematisch; es hieß da nämlich, daß niemand 
das "Unklare" wirklich zu deuten wisse außer Gott (mä ya 'lamu ta 'wflahü 
ilfä lläh) 10. Daraus mochte man heraushären, daß, wenn Menschen ta 'wtl 
üben, häretische Abweichung herauskommt 11; jedenfalls war das Wort häufig 
negativ besetzt. Allerdings ist dies nicht durchgängig so; man denke an die 
Ta 'wilät ahl as-sunna des MäturIdI 12• Vor allem bezeichnete der Begriff da-

4 S. o. S. 439 f. und u. S. 759; auch Bd. I 315 f . 
.5 S. o. Bd. I 34 ff. mit Literatur. Einen allgemeinen Überblick bietet jetzt J. Burton, The Sources 

of lslamic Law. lslamic theories of abrogation (Edinburgh 1990); zu Burtons Ansatz vgl. 
Madelung in: JNES 50/1991/228 ff. Über die prinzipielle Einstellung zu diesem hermeneuti
schen Postulat vgl. MufTd, Awli 'il al-maqällit (Appendix) 101, 4 ff. 

6 Sure 2/106. 
7 S. o. Bd. I 38 und Il 527; Text IX 22 für Wä~il b. 'A!ä' und Text XXIX 17 für IskäfT (übernom

men bei All' arT; vgl. Gimaret, Ash 'arr 521). Anders A~amm (Text XIII 15-16). Allgemein 
dazu neben dem Bd. ] 38 genannten Aufsatz von Kinberg noch M. Lagarde in: Quaderni Studi 
Arabi 3/1985/45 ff. 

H S. o. Bd. ] 228 für Sufyän al-TaurT. 
9 Vgl. hebr. peser (Ko. 8.1, dann vor allem in den Qumrantexten), aram. pisrli (Dan. 2.7 und 

5.12), beides im Sinne von "Deutung"; in der Septuaginta wiedergegeben mit cruYKPIO'IS bzw. 
aVYKpllJ.a. Der für das Arabische wichtige ll. Stamm dann im Syrischen (Horovitz, Jewish 
Proper Names 218; Brockelmann, Lexicon Syriacum 615 a). 

10 So zumindest nach der üblichen Gliederung des Satzes (wonach war-rlisibüna fr 1- 'ilm zum 
Folgenden gehört: vgl. Paret, Kommentar 61 zur Stelle). 

11 S. o. Bd.] 264 sowie II 207 und 537. In dieser Bedeutung berührt sich ta 'wrl mit den Wörtern 
bid'a "Neuerung" und hawli ,,(unqualifizierte) Laune", ist aber enger als diese; dazu auch 
unten S. 689. 

12 Vgl. auch Abü Hiläl al-'AskarI, Furüq 43, 15 H.; für die frühe Zeit weiterhin oben Bd. Il 81 
und 407. Wenn KindT den Mu'taziliten schlechte Exegese vorwirft, sagt er sü' at-ta 'wrl (al
Falsafa al-ülli 103, 12 ff.); er benutzt also zwar das Wort ta 'wII, qualifiziert es aber weiter und 
gibt ihm dadurch einen neutralen Sinn. 
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mals noch nicht Allegorese; diese ist recht selten und findet sich eigentlich nur 
in der SI' a. Ihre Blütezeit kommt später, in der Ismä'IlIya; letztere erhielt 
darum den Namen Bä~inIya. In der Frühzeit ist sie vor allem für gnostische 
Strömungen charakteristisch 1\ in der gemäßigten SI' a neigte man eher zur 
typologischen Exegese 14. Mit beiden Methoden steht die SI' a in größerer Nähe 
zum frühen Christentum. Jedoch ist das Motiv jeweils verschieden. Das Chri
stentum benutzt Allegorese und Typologie, weil es mit zwei Schriften fertig 
werden muß; das Alte Testament konnte anders nicht gefügig gemacht wer
den 1.). Die SI' a dagegen greift zu diesen Mitteln, weil die ei ne Schrift nicht 
vollständig genug war, um ihre Ansprüche abzudecken; sie hatte von dieser 
Voraussetzung her nur die Wahl, entweder zu behaupten, daß der Koran ver
fälscht und purgiert worden sei, oder zu versuchen, tiefere Schichten in ihm 
freizulegen. 

Die sunnitische Exegese kannte Vergleichbares nur in der Lehre vom vierfa
chen Schriftsinn; jedoch setzte sich dieser Ansatz nicht durch 16. Man arbeitete 
auf die Dauer vornehmlich mit grammatischer Analyse; wenn man Justizirrtü
mer vermeiden wollte, kam es auf den gen auen Wortlaut an. Vor allem mußte 
man herausbekommen, welchen Charakter ein Imperativ im gegebenen Fall 
hatte, ob er ein striktes Gebot implizierte oder nur eine Empfehlung - in 
unserer heutigen Sprache gesagt: ob er eine Soll-Bestimmung enthielt oder nur 
eine Kann-Bestimmung 17. Wichtig war auch, wieweit "wenn ... , dann ... "
Aussagen Allgemeingültigkeit beanspruchen konnten. Das war deswegen nicht 
leicht zu entscheiden, weil solche Sätze im Arabischen häufig mit einem indefi
niten Pronomen (man, mä usw.) eingeleitet wurden; erst wenn ein Determina
tiv wie kuff, ba '4 hinzutrat - was aber meist nicht der Fall war -, wurde die 
Aussage eindeutig. In der Theologie diskutierte man das Problem vor allem 
mit Bezug auf die Höllendrohungen; Mu'taziliten und "Murgi'iten" konnten 
sich nicht darüber einigen, ob diese für alle Sünder galten oder nur für die 
Ungläubigen 18. Grundsätzlich stellte sich natürlich überall die Frage, welchen 

I.l S. o. Bd, I 297 f. und 383, II 486 und 600. 
14 Hierher gehören die häufigen Vergleiche mit der Geschichte der Israeliten (dazu etwa Kohlberg 

in: SI 52/1980/49 ff.). Typologische Exegese liegt bereits den Straflegenden des Korans zu
grunde. 

15 Zur Allegorese mit Bezug auf das Alte Testament und ihrem Ursprung in der Homerexegese 
sowie im hellenistischen Judentum vgl. Leipoldt/Morenz, Heilige Schriften 131ff. und von 
Campenhausen, Entstehung der Bibel 78 f.; zum Vorgehen Philos und der Kirchenväter vgl. 
Beryl Smalley, The Study of the Bible in the Middle Ages 2 fE. Gegner der Allegorese ist 
bezeichnenderweise Markion, der das Alte Testament nicht anerkannte (Hanson, Allegory 
and Event 136). 

16 S. o. Bd. I 304. Man findet ihn vor allem in der Mystik, zum erstenmal bei MUQäsibI (vgl. 
Gedankenwelt 209 ff.); vgl. aber auch Abu 'Ubaid, Fa4ä 'il al-Qur 'än (ed. WahbI Sulaimän 
tIawä!,!;l; Beirut 141111991), S. 42 f. nr. 6.4-6. 

17 S. o. Bd. II 278 und V 66 (mit Literatur). 
lH S. o. Bd. III 193 f., 265 und 389 f.; dazu Weiss, The Search for God's Law 389 ff. und A. Zysow, 

The Economy of Certainty (PhD Harvard 1984), S. 126 ff. Eine besonders eindrückliche frühe 
Stelle ist K. al-I;laida 74, 7 ff. Terminologisch wird dies zusammengefaßt mit dem Gegensatz
paar 'ämm : bii~~; ihm entspricht im Talmud kelal : p'ra( (vgl. Daube in: HUCA 22/19491 
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Versen man Gewicht beimaß und welchen nicht; jede Exegese, mag sie so 
fundamentalistisch sein wie sie will, verfährt selektiv. Regeln dafür hat man, 
soweit ich sehe, nicht entwickelt - aus naheliegendem Grund: man war sich 
jeweils sicher, die richtigen Verse herausgesucht zu haben. Theologiegeschichte 
ist insofern immer auch Geschichte der Exegese. Daß ganze Bereiche des Ko
rans auf diese Weise theologisch stillgestellt wurden und man andererseits aus 
ihm Antworten herauslas auf Fragen, die dort noch gar nicht in den Blick 
genommen waren, wurde oben bereits gesagt 19 und ist bis heute weit verbrei
tete Praxis. 

4.3.2 Die Vertrauenswürdigkeit der sunna 

So sehr der Koran in der faktischen Argumentation der Theologen zurückge
drängt werden konnte, so sehr blieb er ihnen allen doch unbestrittene Autori
tät. Zum t{adI! dagegen hatten sie ein gebrochenes Verhältnis; wir haben 
mehrfach auf skripturalistische Tendenzen hingewiesen 1. Das lag daran, daß 
die Prophetentradition sich erst allmählich entwickelte und dann zunächst auf 
recht chaotische Weise, mit verschiedenen lokalen Traditionen; ihre Wider
sprüchlichkeit war, sobald man über den eigenen Umkreis hinaussah, nicht zu 
verkennen. Zudem kamen diejenigen, die sie verwalteten, nicht immer aus 
denselben sozialen Schichten wie die Theologen; sie waren Kaufleute oder 
kleinere Handwerker, die Mu' taziliten und die, die ihnen nahestanden, dage
gen manchmal Beamte oder Höflinge. Glaubwürdigkeit, das Hauptproblem 
bei mündlicher Überlieferung, wurde damit leicht zu einer Angelegenheit des 
Sozialprestiges 2• Im Recht allerdings kam man ohne l;IadI!e kaum aus; darum 
kannte selbst SimmazI, der Schüler des' Amr b. 'Ubaid, eine Menge von ihnen 
auswendig3 • Allerdings waren 'Amr b. 'Ubaid und Wä~il b. 'A{ä' ohnehin 
noch gar nicht prinzipiell gegen die Propheten tradition gewesen; sie siebten 
nur kräftig aus. 

Wä~il soll auch bereits ein Echtheitskriterium entwickelt haben; es kam dem 
nahe, was man später als tawätur bezeichnete. Jedoch bezog er die von ihm 
formulierte Regel auf Aussagen jeglicher Art; er redete darum von babar und 
nicht von ~adfl. Auch die historische Tiefendimension sah er noch nicht; zu 
seiner Zeit war der Isnäd noch nicht allgemein üblich. Er untersuchte zwar, 
wie eine Tatsache zur gleichen Zeit durch verschiedene Personen verläßlich 

252f.; Brunschvig in: Ace. Naz. dei Lincei, Rendiconti morali, Rom 1975, ser. VIII, Bd. 30, 
fase. 5-6, S. 10 und 13 ff.; Wansbrough, Quranic Studies 169; Calder, Studies in Early Muslim 
Jurisprudence 233 H.). 

19 S.646 und 354; vgl. zum Problem auch Frank in: Arabic Sciences and Philosophy 2/1992/ 
25 ff. 

I Für Oirar b. 'Amr s. o. Bd. III 52 ff. Für die J:larigiten Bd. II 581, 597 und 620. 
2 Die Verachtung des Aristokraten und Intellektuellen für den Klatsch der kleinen Leute bricht 

durch bei Ibn al-Muqaffa', al-Adab al-kablr 94, 9 ff.; man sollte Berichten selbst dann nicht 
trauen, wenn jemand sagt, er habe sie so gehört (pu. ff.) . 

.I S. o. Bd. 11 322. 
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berichtet werden kann, ohne daß diese sich gegenseitig absprechen, nicht dage
gen, wie sie sich über Generationen hinweg weitergeben läßt, ohne sich abzu
nutzen 4 . Was ihn interessierte, waren nicht !:fadI!e, sondern Ev50~a5; lJabar 
und I?adfl waren damals ganz allgemein noch austauschbare Begriffe 6 • Die 
Fragestellung ist uns aus der hellenistischen Philosophie bekannt: Wie können 
wir wissen, daß es die Stadt Alexandrien oder die Insel Kreta gibt, wenn alle 
Welt dies behauptet, wir selber aber dort nicht gewesen sind?7 Muqammi~ 
wandte dies dann auf die Kunde an, die wir von einem Propheten haben, 
ebenso die christlichen Theologen arabischer Zunge: Was verbürgt uns, daß 
eine Religion, der viele Menschen anhängen, wahr ist? 8 Damit stellte sich das 
Problem nicht mehr bloß synchron, sondern auch diachron; eine Offenba
rungsreligion ging ja immer auf die Botschaft eines einzelnen zurück. Gab.iz, 
hat darüber nachgedacht 9 ; ihm war auch der Abnutzungseffekt klar, der bei 
einer Überlieferung eintritt 10. Ibn al-Munaggim hat in seiner Nachfolge die 
Sachlage gut zusammengefaßt 11 • 

Allerdings hatte man schon in der Antike bemerkt, daß man sich nun auch 
numerisch noch festlegen mußte: Wie viele unabhängige Aussagen sind nötig, 
damit wir sicher sind, ob Alexandrien wirklich existiert? 12 Es war die Frage 
nach dem Schwellenwert, wie wir sie heute aus der Diskussion um die Schad
stoffbelastung kennen. Abü I-Hudail hat auf sie zu antworten versucht: Zwan
zig Zeugen braucht man, um bei einer religiösen Überlieferung Sicherheit, vier, 
um bei ihr Wahrscheinlichkeit zu erreichen 13. Das war dezisionistisch, wie 
häufig in der Jurisprudenz; aber die Schwelle war sehr hoch angesetzt. Letzte
res erklärt sich wohl daraus, daß es mittlerweile zum Bruch zwischen den 
a~l?äb al-I?adfl und den Mu'taziliten gekommen war; 'Amr b. 'Ubaid war von 
den ba~rischen Traditionisten boykottiert worden, pirar b. 'Amr daraufhin 
zum Gegenangriff angetreten 14. Aber Abü I-Hudail hatte doch gemerkt, daß 
er es mit einer besonderen Materie zu tun hatte; er sah in einem !:fadI! nicht 
mehr wie Wa~il eine bloße neutrale Aussage. Er verlangte, daß einer der Zwan-

4 Bd. 11 279. Zu dem dort behandelten Text jetzt auch R. as-Saiyid in: Al-Igtihäd 2/1990, nr. 8/ 
65 ff. 

5 Vgl. Modarressi, Crisis and Consolidation 128. 
6 So auch im Bereich des islamischen Rechts; vgl. Ansari in: Arabica 19/1972/256 ff. 
7 Bd. II 279; auch schon Erkenntnislehre 412. Vgl. dazu die Behandlung des Problems bei QäQi 

• Abdalgabbär, Mugnr XV 368 H. 
H 'ISrün maqäla XIV 4 f. = S.264 mit Anm. 9. 
9 In seinem K. lfugag an-nubuwa; vgl. Rasä 'illII 260, 8 H. 

10 S. o. S. 113 f. 
11 K. al-Burhän § 21 ff. Zur Entwicklung des Problems im allgemeinen vgl. näher meinen Aufsatz 

in: La notion d' auto rite au Moyen Age 211 ff. 
12 So Galen in seiner Schrift nepi TfjS iCXTP1KfjS E!.lTTElpiaS, die von l;Iunain b. Is~äq ins Syrische 

und von l;Iubais ins Arabische übersetzt wurde (On Medical Experience, ed. Walzer 51, 1 ff.; 
vgl. dazu ders. in: SB Preuß. Ak. Wiss., Phil.-Hist. Kl. 1932, S. 459), im größeren Zusammen
hang des Sorites (ib. 455ff.). Zum Sorites s. o. Bd. III 267. 

1J S. o. Bd. III 267. 
14 Ib. 51 f. 
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zig aus den ahl al-ganna kommen müsse, also ein frommer Muslim zu sein 
habe; damit war ein nichtmuslimisches tawätur zurückgewiesen 15. 

Sein Schüler Abü 'Abdarrabmän as-Säfi'I, Schüler des SäftI und deswegen 
mit dem I;IadI! bestens vertraut, vollzog dann eine bezeichnende Korrektur: er 
setzte die Schwelle herab, von 20 auf 5; aber diese fünf Zeugen wünschte er 
sich in jeder Generation 16. Damit zeigte er, daß er von Isnaden ausging. Jen
seits der Wahrscheinlichkeit (vier Zeugen wie bei Abü I-Hugail) begann für 
ihn sofort die Gewißheit; I;IadI!;e, die über fünf separate Isnade liefen, waren 
damals wohl noch recht selten. Vier Zeugen reichten aus zu einer Verurteilung 
wegen Ehebruchs; die Feststellung des Deliktes hatte, obwohl sie strengsten 
Kriterien unterlag, nur Wahrscheinlichkeitscharakter 17. Vier Evangelisten hat
ten auch die Kreuzigung Jesu bezeugt und dennoch unrecht gehabt. Allerdings 
hätte man diesen, selbst wenn es fünf gewesen wären, nicht zu glauben brau
chen; denn auch Abü 'Abdarrabmän verlangte, daß unter den Fünfen immer 
ein "Freund Gottes" sein müsse. Was er de facta tat, war, daß er den zahlrei
chen I;IadI!en, die nur in einer einzigen Fassung und mit einem einzigen Isnad 
bekannt waren, den Zugang zur Theologie verwehrte. Damit war die Diskus
sion über das Verhältnis zwischen einem Ev50~ov und einem Individualbericht, 
wie sie Wa~il b. 'Ara' geführt hatte, endgültig zu einem Streit über das babar 
al-wä~id bzw. die ä~äd geworden. 

Das hing ein wenig damit zusammen, daß Abü 'Abdarrabman Schüler des 
Säfi'I war. Denn dieser hatte in seinem Versuch, den Islam auf eine klar defi
nierte Textbasis zu stellen, auch das babar al-wäl?id ausführlich behandelt 18. 

Er stand ihm positiv gegenüber; denn er sah darin eine Sicherung vor der 
Willkür eigenmächtiger Rechtsfindung (ra 'y). Die Verläßlichkeit schien ihm 
vor allem durch die Integrität ('adäla) der Überlieferer gewährleistet; auch 
das war eine Kategorie, die aus dem Prozeßrecht stammte und nun in die 
I:IadI!wissenschaft eindrang 19. Mit ihr gelang es ihm, dem schwerwiegenden 
Argument auszuweichen, daß man bisher zu einem gültigen Zeugnis immer 
mindestens zweier Personen bedurft hatte 20. Mit denjenigen, die in juristischen 
Fragen sich allein an den Koran hielten, setzte er sich nur noch nebenbei aus
einander 21 • Aber selbst diejenigen, die I:IadI!e nicht verachteten, fühlten sich 

1.\ S. o. S.335. Zum tawätur allgemein Weiss, Search 274 ff. und Zysow, Economy 11 ff.; auch 
Löschner, Die dogmatischen Grundlagen des sf'itischen Rechts 95 ff., Juynboll, Muslim Tradi
tion 97 f. und EI2 VlI 781 s. v. Der Begriff selber ist offenbar verhältnismäßig spät; er wird 
sogar von Säfi'i noch nicht benutzt (Calder, Studies 224). 

16 Bd. III 292 f. 
17 Daß man von der Analogie des Prozeßrechtes her urteilte, also juristisch und nicht etwa 

psychologisch oder allgemein erkenntnistheoretisch, zeigt sich ganz deutlich bei Qä<;\i • Abdal
gabbär, Mugnf XV 362, 3 ff.; dazu jetzt Khalidi, Arabic llistorical Thought 144. 

IH A. Hasan, The Early Development of Islamic Jurisprudence 181 ff. 
19 Khalidi 138 f. 
2U Risäla 373 § 1010; allgemein Gimä' al- 'i/m in Umm VII 254, pu. ff. Dazu Saiyid in: AI-Igtihäd 

2/1990, nr. 8171 f. 
21 In seinem K. Gimä' al- 'ilm; vgl. Umm VII 250, 11 ff. Zu Schachts Verwertung dieser Stelle 

kritisch, aber nur zum Teil gut informiert Azami, On Schacht's Origins 73 H. 
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berechtigt, ra'y zu praktizieren, wenn zwei Traditionen sich widersprachen 22. 

Die älteste bekannte Monographie zum Thema stammt von Säfi'Is einflußrei
chem Zeitgenossen 'Isä b. Abän 23; mit ihm diskutierte Säfi'I darüber24, ebenso 
wie mit Ibn 'Ulaiya 25. Noch ein Jahrhundert später hat ein iranischer I:Ianafit, 
'Ab b. Müsä b. Yazdäd al-QummI (gest. 305/917), in einem Buch sich zu 
Fragen geäußert, in denen Säfi'I sich von den "Irakern" unterschied 26 ; das 
lJabar al-wä~id scheint mit darunter gewesen zu sein 27• Als zur gleichen Zeit 
Gubbä'i den Streitpunkt anging, ließ er keinen Zweifel daran, daß selbst wenn 
sich eine praktische Entscheidung aufdränge, man nur Traditionen mit zwei 
oder mehr Isnäd-Ketten benützen dürfe. 

BägT, ll?käm al-fu~ül 334, 4 f.; auch vorher 330, -4 ff. Dazu Turki, Polemiques 
107. Zu den Anfängen der Auseinandersetzung noch oben S. 95 und die Mate
rialien, die ich in: Der Islam 44/1968/43 f. und 47 gesammelt habe; weiterfüh
rend Modarressi, Crisis and Consolidation 127 H. Zur Rolle Säfi'Is allgemein 
jetzt Hallaq, Was al-Shäfi 'f the Master Architect of lslamic Jurisprudence?; in: 
IJMES 25/1993/587 ff. Zur systematischen Einordnung des babar al-wäl?id vgl. 
Weiss, Search 291 ff. und Löschner, Grundlagen 101 H. 

In der Theologie, wo es um ewige Wahrheiten ging und man darum absolute 
Gewißheit verlangen zu müssen meinte, war man selbst von Abü 'Abdarrab
män's fünf Gewährsleuten schnell wieder abgekommen; man sprach von 50 28 , 

schließlich von 70 und sogar von 200 29• Allerdings hatte schon Na~~äm die 
grundsätzliche Kritik, die I)irär am BadI! geäußert hatte 30, so verstanden, daß 
sich auf ein numerisches Kriterium ganz verzichten lasse; was dem Theologen 
genügte, war der Primat der Vernunft. ~adI!e sind, so meinte NaHäm, nur 
dann vertrauenswürdig, wenn sie rational einsichtig sind; die Richtigkeit 
mündlicher Informationen erkennt man am besten an den Begleitumständen, 
die zusammen mit dem berichteten Faktum auftreten. Das war wiederum ganz 
synchron gedacht; das bekannteste unter den Beispielen, die er gebracht hatte, 
war das von der Todesnachricht, deren Wahrheit man an den Klagerufen oder 
der abgestellten Bahre erkennt 31 • Aber man bezog es sehr schnell auch auf 
den juristischen Bereich 32. 

22 Schacht, Introduction to Islamic Law 28 f. 
23 K. Ijabar al-wälJid; vgl. Fihrist 258, 20. 
24 S. o. Bd. III 60 f. 
25 Bd. Il 420 f. 
26 Ka/:1/:1äla, Mu 'gam al-mu 'allifrn VII 250 f.; ZiriklT, A 'läm V 178 f. 
27 Auch dazu nämlich hatte er eine Monographie verfaßt (vgl. Fihrist 260, apu.). 
28 Weil bei einer qasäma sich die Gemeinschaft, in der der Mord geschehen ist, durch 50 Eide 

freisprechen muß (Abu Rasid, Ziyädät SarI? al-U~iil 38 a; zur qasäma vgJ. Ef IV 689 b). 
29 VgJ. die Ausführungen bei Qäc;1I 'Abdalgabbär, Mugnr XV 372 ff.; die Zahlen richteten sich 

natürlich auch nach der koranischen Grundlage, die man dafür zu finden meinte. Datieren 
lassen sich die entsprechenden Lehrmeinungen vorläufig nicht. 

30 Sie ist bei ihm verarbeitet in Text XXII 254. 
31 S. o. Bd. III 383. 
32 Dazu jetzt auch Khalidi, Arabic Historical Thought 139 ff. 
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Nur daß Na~?äm zugleich einen Schritt tat, mit dem sich dieser übergrei
fende Rationalismus bald wieder desavouierte. Dadurch daß er das i'gäz des 
Korans zu einem Glaubenssatz erhob, bereitete er Bestätigungsmechanismen 
den Weg, in denen das Wunder einen besonderen Platz einnahm. Wunder aber 
waren, von dem des Korans einmal abgesehen, nur aus Wunderberichten 
bekannt, und diese Berichte waren häufig ähäd. 'Abbäd b. Sulaimän hat hierzu 
die passende Theorie geliefert: Wunder werden überliefert von Leuten, die 
selber sündlos sind wie der Prophet 33 • Gemeint waren vermutlich die Prophe
tengenossen; sie hatten jetzt die ahl a{-ganna bei Abü I-Hugail oder den 
"Freund Gottes" bei 'Abdarrabmän as-Säfi'T ersetzt. Schon 'Abbäds Lehrer 
Hisäm al-FuwatT hatte in seiner politischen Theorie gezeigt, wie sehr ihm 
daran lag, die Angehörigen der Urgemeinde über die späteren Generationen 
hinauszuheben 34. Mit dieser Adjustierung hat' Abbäd in doppelter Weise den 
a~häb al-hadtt in die Hände gearbeitet: Er anerkannte eine Gruppe von Autori
täten, die auch ihnen sehr wichtig war, und er legte ihnen im Grunde das 
Argument in den Mund, daß die 'adäla als Kriterium doch sehr viel eher 
einleuchte als die Sündlosigkeit 35. Zugleich kappte er - er war schließlich 
Ba~rier - die Verbindung zur SI' a; für letztere war die Sündlosigkeit der ~a
häba Anathema . 
. Grundsätzlicher Widerspruch kam darum auch nur noch von jemandem, 
der in sI' tischer Tradition stand, von Abü 'Isä al-Warräq; er meinte, daß tawä
tur nicht nur jederzeit unter dem Odium der Täuschung stehe, also falsch sein 
könne, sondern gar nicht erst möglich sei, weil es nie so viele verläßliche 
Beobachter eines Ereignisses gebe. Jedoch nahm ihm das niemand mehr ab; 
selbst Ibn ar-RewandI hat ihn kritisiert 36 • Später haben auch Mu'taziliten die 
Vertrauenswürdigkeit von Traditionen, selbst von ähäd, verteidigt37• Für die 
SI' iten, zumindest die der imämitischen Richtung, wurde die Sache erst nach 
der gaiba zum Problem; erst jetzt, nachdem man den Imam n~cht mehr fragen 
konnte, mußte man in die Vergangenheit zurückgreifen. Der SarTf al-Murta<Jä 
hielt von den ä~äd noch nichts; er hat selbst Na~~äms Ausnahmefälle, in denen 
die Begleitumstände als Kriterium hinzutreten, nicht akzeptiert. Aber schon 
Muhammad at-TüsI dachte anders. Auf die Dauer entzündete sich daran der 
Ko~flikt zwisch~n den AbbärT und den U~üII38. 

Die ausführlichste monographische Behandlung des tawatur-Problems kam von 
jemandem, der der Philosophie näher stand als der Theologie oder dem I:IadI!: 
Abü 'AI1 al-ijasan b. Sahl Ibn as-Samb b. Gälib (gest. 418/1027), einem Schüler 

.B S. o. S. 42 f. 

.14 S. O. S. 14 f. und unten S. 699 f. 
H Der Begriff 'adäla wird von den Theologen damals offenbar gar nicht benutzt. Beim tawätur 

spielte auch für spätere Theoretiker, etwa für ÄmidI, die individuelle Glaubwürdigkeit keine 
entscheidende Rolle (vgl. Weiss, Search 291 f.) . 

. 16 S. O. S. 334 f. 
\7 Vgl. etwa Abü Rasld, Ziyädät SarI? al-U~ül 42 b ff. 
lN Vgl. die Darstellung bei Arjomand, Shadow of God 53 H.; E. Kohlberg in Elran 1716 ff. s. v. 

Aghärfya; auch Falaturi in Fs. Caskel 78 ff. 
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des YaQyä b. 'Adl (gest. 973), der als Kommentator der aristotelischen Physik 
hervorgetreten ist und seinerseits Lehrer des Mu'taziliten Abü l-J:lusain al-Ba~rl 
wurde (vgl. Stern in: JRAS 1956, S. 33 H. = Medieval Arabic and Hebrew 
Thought, nr. XVI; jetzt auch Lettinck, Aristotle's Physics 4). Der Traktat ist 
von M. Bernand in JA 257/1969/95 H. im Faksimile abgedruckt und übersetzt 
worden; die Herausgeberin hat die Identität des Autors nicht erkannt. Das nu
merische Kriterium ist dort völlig aufgegeben; Ibn as-Samb erkennt klar, daß 
die große Zahl allein nie ausreicht. Sein Beispiel zeigt, wie nahe spätantikes 
und islamisches Denken sich in diesem Punkte standen. In beiden Kulturen war 
die schriftliche Fixierung nur ein Mittel, um sich das, was man bereits weiß, in 
Erinnerung zu rufen. Neuigkeiten dagegen liest man nicht, sondern man hört 
sie; das Grundproblem ist darum die Verläßlichkeit des Berichtes. 

4.3.3 Konsens und Meinungsstreit 

Der Respekt vor dem Konsens wurzelte tief in altarabischer Tradition; der 
Älteste eines Stammes hatte nie autokratisch regiert, sondern als Primus inter 
pares, der die anderen für seine Ansicht gewinnen mußte 1. Im islamischen 
Milieu blieben presbyterianisch strukturierte Gruppen wie die Ibä<;lTya diesem 
Gedanken am meisten verpflichtet; wenn die ba~rische Gemeinde der Ibä<;liten 
sich den Beschlüssen eines Gremiums unterwarf, das sich gamä 'at al-muslimrn 
nannte, so lag schon rein sprachlich nahe, daß dieses durch igmä ' entschied 2 • 

Aber auch sonst hörte man natürlich aus dem einen das andere heraus. Man 
darf sich das nur nicht zu "basisdemokratisch" vorstellen; Autorität in der 
Gemeinde war auch an Wissen und Besitz geknüpft. Was den Besitz anlangt, 
so hat G. Rotter seine Wichtigkeit am Beispiel der sürä nach dem Tode 'Umars 
I. aufgezeigt\ das Wissen aber spielt die Hauptrolle bei der istisärat dawr r
ra'y wal- 'ilm, der Beratung mit urteilsfähigen und kompetenten Leuten, die 
'Umar 11. angeblich seinem ba~rischen Statthalter' AdI b. Artät empfahl, wenn 
sich die übrigen "Quellen", nämlich Koran, sunna und kalifale Praxis, er
schöpft hatten 4 • In der sürä wurde Konsens durch die Obrigkeit geschaffen; 
auch sunna und kalifale Praxis waren ja noch nicht getrennt. Von einem Refe
rendum war man weit entfernt. Die Meinung bestimmter Gelehrter wurde 
eingeholt; aber flächendeckende Vollzähligkeit war nicht gefordert s. Das war 
im Grunde auch bei den alten Juristenschulen im Irak und in Medina nicht 
anders. Zwar hatte man dort mit der Obrigkeit nicht viel im Sinn. Aber der 

1 Jacob, Beduinenleben 223; Bravmann, Spiritual Background 198; A. Hasan, The Doctrine of 
Ijmä' in Islam 1 ff. Für die heutigen Verhältnisse vgl. S. Lavie, The Poetics of Military Occupa
tion 259 ff. 

2 Das gilt unabhängig von der Frage, ob die gamä 'at al-muslimfn Entscheidungs- oder nur 
Beratungsfunktion hatte (s. o. Bd. 11 193 und 195). In Tähart allerdings bekam, wie der Kon
flikt mit den Nukkär zeigt, die Autorität des Imams das Übergewicht (ib. 199). 

3 Die Umayyaden und der Zweite Bürgerkrieg 12 f. 
4 S. o. Bd. II 133 f . 
.5 Dannhauer, Qäc/f-Amt 66 ff.; Weiteres s. u. S. 706 ff. 
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Konsens war nur der Konsens ihrer jeweiligen führenden Köpfe und Persön
lichkeiten; Sperrminoritäten kannte man nicht 6 • Im Ansatz stand man damit 
den Juden nahe; im babylonischen Talmud erzählt eine Legende im Traktat 
Bäbä Me~f'ä, wie selbst Gott sich der Mehrheit der Rabbiner beugt. 

Vgl. den Text bei Peters, Judaism, Christianity, and Islam II 172 f.; auch das 
Material, das J. R. Wegner in ihrem vergleichenden Aufsatz in: The American 
Journal of Legal History 26/1982/39 ff. gesammelt hat. Bereits Schacht hat wei
terhin auf die Verwandtschaft mit der opinio prudentium im römischen Recht 
hingewiesen (Origins 83). Zur Bewertung der 6~oAoyio: (bzw. KOIvwvio:) TWV 
av6pwTIwv bei den antiken Philosophen und den Kirchenvätern vgl. K. Oehler, 
Der Consensus omnium als Kriterium der Wahrheit in der antiken Philosophie 
und der Patristik in: Antike und Abendland 10/1961/103 ff. (mit Verweis auf 
den igmii' S. 123, Anm. 18). 

Sunna und igmä< sind anfangs schwer zu trennen; beide verbinden sich in 
dem, was Schacht die "lebendige Tradition" genannt hat7 • Erst als man die 
sunna als sunnat an-naht zu verstehen begann und das Bad!I zu ihrem vor
nehmlichen Ausdrucksmittel wurde, setzte ein Differenzierungsprozeß ein. 
Wäsil redete, wie wir sahen, statt von J?adfl noch von babar; so wie er dabei 
nicht zwischen einem Propheten wort und einer andern Aussage unterscheidet, 
so auch nicht zwischen einer Übereinstimmung (ittifäq) mehrerer Bericht
erstatter und einem Konsens in der Entscheidungsfindung 8• Ob er überhaupt 
von igmä' redete, wissen wir nicht 9. Auch 'Ubaidalläh al-' Anbar! räumt die
sem Kriterium keinen besonderen Platz ein 10; selbst bei Auzä'! und Abü Yüsuf 
ist es nicht allzu häufig 11. Allerdings muß man berücksichtigen, daß die Termi
nologie der Praxis hinterherhinkt 12. Bei A~amm und Qirär ist dann der Schritt 
zu Terminus und Praxis vollzogen; für sie ist der igmä< neben dem Koran die 
maßgebliche Basis der Urteilsfindung 13. 

Was beide befürchteten, war das Eindringen des Bad!! in die Theologie 1\ 
jedoch ging es ihnen auch darum, die Tradition nicht denjenigen Spezialisten 
zu überlassen, die u. U. mit einem einzigen prophetischen Diktum den juristi
schen Brauch von Generationen aushebelten. Schon Fa<;!l ar-Raqäs! hatte be
tont, daß die unerläßlichen Glaubensinhalte, die ja nirgendwo verbindlich auf-

6 Vgl. Schacht, Origins 68 und 82ff. 
7 Origins 43; auch Ansari in: Arabica 19/1972/283 und jetzt Modarressi, Crisis and Consolida

tion 127 ff. 
H Vgl. Text IX 21 mit Bd. II 277. 
~ Vgl. Text IX 21, Kommentar zu f; Text 23 ist zu allgemein und benutzt ohnehin spätere Termi-

nologie. 
In Bd. II 162. 
11 Vgl. Ansari in: Festschrift Mawdudi 158 f. • 
12 Ansari in: Arabica 19/1972/285 und 299; vgl. den Text des Säfi'T, den Schacht in Origins 87 

übersetzt hat. 
11 Bd. II 407 ff. und III 51. 
14 Für A~amm vgl. Bd. 11 407, für I;>irär o. S. 650 und 652. Daß die Gegner des HadT! den igmä' 

als Ergänzung des Korans anerkannten, weif~ auch Säfi'j (vgl. Schacht, Origins 41). 
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gezählt waren, durch den Konsens der Muslime festgelegt würden 15. Unter 
den Juristen setzt u. a. SaibänI, Zeitgenosse I)irärs und A~amms, ganz allge
mein auf die Praxis der "Leute" (näs), also wohl auf den jeweiligen lokalen 
oder überlokalen Konsens 16. Bei A~amm kommt die politische Theorie als 
wichtiger Geltungsbereich hinzu 17. Später kennt man auch einen philologisch 
definierten Konsens, den Sprachgebrauch 18. Wie lange in der Jurisprudenz der 
igmä' das BadI! auszuschalten vermochte, zeigt eine Stelle bei Gäl:ü?:; dieser 
spricht dort von fuqahä " für die etwas verboten sein kann nur durch a) einen 
Passus im Koran, b) einen igmä', c) ein Vernunftargument oder d) einen 
Analogieschluß, der von einer KoransteIle oder einem igmä' ausgeht 19. 

Gubbä 'I betonte, daß er BadI!e akzeptiere nicht wegen ihres Isnäd, sondern 
weil sie mit dem Konsens (seiner Schule?) übereinstimmten und die Vernunft 
für sie spreche 20 • 

Die ahl al-hadfl replizierten, indem sie den igmä' ausgerechnet durch ein 
Propheten wort sanktionierten: "Meine Gemeinde wird sich nie auf einen Irr
tum einigen". Zwar hat selbst Säfi'1 sich noch nicht explizit darauf berufen; 
aber der Gedanke an sich war ihm vertraut 21 • Dieser findet sich bereits in der 
ba~rischen Qadarlya 22. Es handelte sich dabei ja auch um eine Umschreibung 
von Orthodoxie: Wer sagt, was die gamä 'a sagt, bleibt ihr verbunden 23. Man 
fühlt sich erinnert an die Überzeugung christlicher Kirchen, daß in ihren Lehr
entscheidungen der Heilige Geist wirksam sei; "die römische Kirche irrt 
nicht", so heißt es in den pseudoisidorischen Dekretalen unter Berufung auf 
einen angeblichen Ausspruch von Papst Lucius 24• Zugleich drängt sich die 
Vermutung auf, dafS bereits Zweifel aufgekommen waren. Man wird kaum 
fehlgehen in der Annahme, dafS diese geäufSert wurden von denjenigen, die im 
Namen des igmä' aus der gamä 'a ausgegrenzt wurden, den tIärigiten und den 
SI' iten. Die

v 
I:Iärigiten verwarfen den Konsens u. a. wegen ihres Skripturalis

mus 25 ; die SI'iten taten es, weil sie schon in der Urgemeinde in der Minderheit 
gewesen waren 26 • Ein Bürokrat wie Ibn al-Muqaffa' zog aus der faktischen 
Nichtexistenz eines ortsübergreifenden igmä' den Schluß, daß juristische Ein
heit von außen, durch den Kalifen, oktroyiert werden müsse 27. In eine Theorie 
gefaßt aber wurde die Kritik erst von NaHäm, als das genannte Propheten-

15 S. o. Bd. II 172. 
16 Vgl. Wichard, Zwischen Markt und Moschee 52 f. 
17 Bd. 11 408 H. 
18 S. o. S.41. 
1'1 lfayawän VI 84, 9 H. Vielleicht sind I:Ianafiten gemeint. 
20 QaQi' Abdalgabbar, Faql al-i 'tizäl 289, 5 fE. 
21 Vgl. im einzelnen Bd. III 385 f. 
22 S. o. Bd. II 75: auf I:Iasan al-Ba~ri zurückgeführt. 
23 Safi'T, Risala 475, pu. (§ 1320). 
24 Y. Congar, L'ecclesiologie du haut Moyen-Age (Paris 1968), S. 230. 
2S Bagdadi, U~ül ad-drn 19, 6 f. 
26 Nach Meinung l:Iaiya~s dachten so alle "Rafic;liten" bis auf 5 oder 6 (lnti~är 114, 12ff.); vor 

allem die "Zwölfer" haben sich daran gehalten (vgl. QaQi 'Abdalgabbär, MugnT XVII 156, 
4ff.). 

27 Risäla (r ~-~a&aba § 34 H. PELLAT. 



3 Konsens und Meinungsstreit 657 

wort, wenngleich noch nicht kanonisiert, längst in mehreren Varianten exi
stierte. Er setzte in diesem Punkt ähnlich an wie beim tawätur: Wenn einer 
irren kann, so auch alle 28 • Das war ein alter Skeptikereinwand29; die Bagdäder 
Schule der Mu'tazila hat darum - ähnlich wie vielleicht Säfi'! - anfangs das 
genannteI:Iadi! für unecht gehalten 30. 

Aber sachlich standen die Bagdäder ihren Gegnern damals schon gar nicht 
mehr so fern; denn ijaiyä{ kann zugleich behaupten, daß in Bagdäd niemand 
mehr die Ansicht NaHäms teile 31 , und auch er selber tat das nicht32• Abo 
Häsim hat das strittige I:Iad1! anerkannt und in seiner Argumentation be
nutzt33 • Sogar ein "RäfiQit" wie Hisäm b. al-I:Iakam hatte sich dagegen ver
wahrt, daß die ganze Gemeinde irren könne 34; er hätte sich ja selber den 
Boden unter den Füßen weggezogen. Er ließ sich nur nicht darauf ein - eben
sowenig wie die spätere SI' a -, daß die Wahrheit immer bei der Mehrheit 
liege. Noch der QäQi 'Abdalgabbär hat betont, daß sich die Unfehlbarkeit der 
umma nicht beweisen lasse35; aber er fügt gleich hinzu, daß sie deswegen ja 
nicht irren müsse 36. Sein Schüler Abo I-J:Iusain al-Ba~ri hat dem genannten 
J:IadI! eine ausführliche und alles in allem positiv gestimmte Erörterung zu
kommen lassen 37. 

Dem Konsens kam natürlich auch deswegen eine so große Bedeutung zu, weil 
der Islam kein Lehramt kannte; igmä' war, wie man in der späten Mu'tazila 
sagte, die "Aussage der Gemeinde" (!Jabar al-umma, im Gegensatz zum !Jabar 
an-nabr, dem BadI!; Aba RasTd, Ziyädät 41 b, 6). So erklärt sich der anhaltende 
Streit darüber, wer den igmä' konstituiert: die Gelehrten, die Prophetengenos
sen oder die gesamte umma, und so erklärt sich auch, warum GazzalT den 
Unterschied zwischen tawätur und igmä' darin sah, daß tawätur sich auf sinn
lich wahrnehmbare Ereignisse ("iss/yät) bezieht, während beim igmä' immer 
noch ein Glaubensurteil (ta~drq) hinzukommt (vgl. Bernand in Ef II11023 s. v. 
I~mä '; zum ersteren Problem kürzlich Chaumont in: SI 79/1994/82 ff.). Inso
fern ist auch die Verwandtschaft zu der modernen Konsenstheorie von Haber
mas nicht groß, die auf einer Theorie der Sprechakte beruht (in: Festschrift 
W. Schulz, ed. H. Fahrenbach, Pfullingen 1973, S. 211 ff.; dazu kritisch R. 
Alexy, Theorie der juristischen Argumentation 134 ff.). 

Dem igmä' korrespondierte von Anfang !in der ibtiläf; er war gewissermaßen 
die fitna, welche die gamä 'a traf. Wenn SäfrI in seiner RisäLa auf das behan-

28 S. o. Bd. III 384. 
29 Vgl. meine Erkenntnislehre 311 f.; allgemein jetzt J. Barnes, The Toils of Scepticism 1 H. (zu 

dem Stichwort olocpwvia). 
JIJ Inti~är 73, 13 ff. 
Jl Ib. 114, 15ff. 
.12 Ib. 72, 3 f.: "Die Gemeinde kann sich nicht irren mit Bezug auf das, was sie von ihrem Prophe

ten überliefert". Gemeint sind nicht l:IadIIe (von denen ja jeder wußte, daß sie sich häufig 
widersprachen), sondern der Konsens in Glaubensfragen. 

l.l Abo RasId, Ziyädiit Sar~ al·U~ül, fol. 41 b, pu. f. 
H Vgl. Text IV 55, b. 
11 Mugni XVII 199, 15 ff. und 206, 15 ff.; dazu Turki in: SI 42/1975/73 . 
. 16 Ib. 154, 12 H. und 157, 1 ff. Da der QädI hiermit NaHäm im Kern recht gibt, verwundert 

nicht, daß er ibo 156, 4 H. nur die SI' iten 'als Gegner des igmä' nennt. 
17 Mu 'tamad 471, 15 fUübs. Bernand, Accord unanime 26 ff. 
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delte Badil - oder zumindest auf seinen Inhalt - anspielt, so sagt er: "Wir 
wissen, dag ihre breite Mehrheit ('ämmatuhum) sich nicht auf einen Wider
spruch (biläf) zur sunna des Propheten einigen wird" 3R. Das BadI! selber trägt 
in der Fassung, die bei Ibn Mäga bewahrt ist, einen entsprechenden Zusatz: 
"Meine Gemeinde wird sich nicht auf einen Irrtum einigen. Darum haltet euch 
an die breite Mehrheit, wenn ihr seht, daß es zu Meinungsstreit Ubtiläf) 
kommt"39. Das Wort ibtiläf war bereits im Koran negativ besetzt; dort wurde 
es vor allem mit den Juden und Christen in Verbindung gebracht. Die Men
schen waren "eine einzige Gemeinschaft (umma)" gewesen, und Gott hatte 
ihnen Propheten geschickt, um die Einheit zu wahren. Aber niemand hatte 
sich daran gehalten, und erst mit dem Islam wurde die alte Einheit wiederher
gestellt; dieser war darum auch die einzig wahre Religion 40• Die anderen wa
ren durch ihre Zwietracht natürlich ins Verderben gerannt; aber es entsprach 
doch dem göttlichen Heilsplan: "Und wenn dein Herr gewollt hätte, hätte er 
die Menschen (tatsächlich) zu einer einzigen Gemeinschaft (ummatan wähi
datan) gemacht. Aber sie sind immer noch uneins (mubtaliftn) - ausgenommen 
diejenigen, deren dein Herr sich erbarmt hat (rahima). Dazu hat er sie (eben) 
geschaffen. Und das Wort deines Herrn ist in Erfüllung gegangen: ,Ich werde 
wahrlich die Hölle mit lauter Ginn und Menschen anfüllen' "41. 

Man ist darum nicht erstaunt, auch die Prophetengenossen sich gegen den 
ibtilaf aussprechen zu hören. "Meinungsstreit ist schlecht", so soll 'Abdalläh 
b. Mas'üd gesagt haben. Die alten Rechtsschulen, die aus dem Konsens einer 
lokalen Tradition erwuchsen, hatten für "Streitkultur" dieser Art nichts üb
rig 42• Noch für Täbit Qutna ist der ibtilaf ein Stigma der musrikun; darum 
predigt er irga' mit Bezug auf den Bürgerkrieg43 • Jedoch klingt aus vielen 
Stellungnahmen schon die Angst heraus, daß es dem Islam ebenso ergehen 
könne wie den früheren Religionen. I:Iugaifa b. al-Yamän soll 'U.tmän ge
drängt haben: "Unternimm etwas in dieser Gemeinde (umma), ehe sie über 
die Schrift uneins wird, so wie das bei den Juden und Christen geschehen 
ist" 44. Die Wirklichkeit war ja abschreckend genug; mit der Ermordung 'U!
mäns war die Zwietracht in die gamä 'a (die hier mit der umma aus dem Koran 
gleichgesetzt wurde) hineingekommen 45 • Manche machten darum aus der Not 
eine Tugend: Gott hat mit dem ibtiläf der ~ahäba Nutzen gestiftet, so soll der 
medinensische Jurist Qäsim b. Mubammad b. AbI Bakr (gest. 107/725), ein 
täbi't, Enkel des ersten Kalifen, gemeint haben 46• In Ba~ra überlieferte man 

38 Risäla 472, pu. 
39 Ibn Mäga, Sunan, Fitan 8. 
40 Sure 2/213 und 3119; vgl. dazu Paret in: Fs. Roemer 523. 
41 Sure 111118f. 
42 Schacht, Origins 95. 
43 Text 11 3, v. 6. 
44 Paret, a. a. O. 524. 
4.1 Noch unter Ma' mün kehrte ein !:foräsäner zum Christentum zurück, weil ihm im Islam zuviel 

ibtiliif war (Taifür, K. Bagdäd 60, 3 ff.l32, 5 ff.). 
46 AI.!:fafTb al-BagdädT, al-Faqth wal-mutafaqqih 11 59, 10 ff. 
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ähnliches von 'Umar 11.: Nur so sei juristischer Spielraum (rub~a) geblieben 47. 

Beide Äußerungen beziehen sich charakteristischerweise auf den Bereich des 
Rechts; in der Politik und in der Theologie konnte man kaum so großzügig 
sein. Für juristische Belange war dann auch jenes Propheten wort konzipiert, 
das man aus den Kernvokabeln der genannten koranischen Belege zusammen
stellte: ibtiläf al-umma rahma. Man kann darin geradezu eine Exegese von 
Sure 11/118 f. sehen. 

Der Satz ist, wie ich an anderer Stelle gezeigt habe 48 , entgegen weitverbrei
teter Ansicht nicht bereits bei Abü I;IanTfa zu belegen; der Fiqh akbar, wo man 
ihn zu finden meinte, ist ein Konstrukt und läßt sich gerade an diesem Bestand
teil als solches erweisen. Man kannte auch schon früh eine Variante: ibtilaf 
a~häb rasül Alläh rahma 49 ; hierin zeigt sich, daß der Akzent von vornherein 
auf der Urgemeinde lag. Beide Worte wurden dann zu I;IadT!en geadelt: ibtilaf 
a~häbf rahma 50 bzw. ibtilaf ummatf rahma 51 • In der letzteren Form wurde der 
Satz in späteren Jahrhunderten geradezu zu einer Maxime: "Meinungsstreit in 
meiner Gemeinde ist Ausdruck göttlicher Barmherzigkeit" 52. Darüber vergaß 
man, wie Paret gezeigt hat 53, daß es ursprünglich meist nicht um ein Lob 
des Pluralismus ging. Man hatte anders betont: "Wenn es (trotz der an sich 
notwendigen Eintracht selbst) unter meinen Genossen / in meiner Gemeinde 
zu Meinungsstreit kommt, so ist dies Anlaß zur Nachsicht {von seiten Got
tes)". Das heißt: die Gläubigen gehören auch weiterhin zu denjenigen, von 
denen es in Sure 11/119 hieß, daß Gott sich ihrer "erbarmt hat". Zwar sind 
sie nun ebenfalls "uneins" geworden; aber sie sind trotzdem nicht für die Hölle 
geschaffen. 

Die Mu'taziliten haben sich diesen Gedanken nicht zu eigen gemacht. Sie 
glaubten, der einen Wahrheit durch die Macht der Vernunft zum Sieg verhelfen 
zu können. Sie waren auch keine Prädestinatianer, und der ibtiläf der Prophe
tengenossen brachte sie allenfalls dazu, selbst diesen ihr Vertrauen zu entzie
hen. Abü I-Hugail hielt Übereinstimmung für besser als Meinungsverschieden
heit54; Gabi~ ließ ebenso wie Isbaq al-Mau~ilI an dem Satz ibtiläf ummatf 
rahma seinen Spott aus55• Jedoch stellte sich damit auch für sie erneut die 
Frage, wozu denn Gott nach Sure 11/119 die Menschen geschaffen habe: zur 

47 Ib. 59, -Hf. und vorher 15 ff., jeweils mit ba~rischen Isnäden. 
4H Oben Bd. I 207 ff.; eingehender in: REI 56/1986/327 ff. 
4~ So in einer Nebenform des oben zitierten Ausspruchs von Qäsim b. Mu\:lammad: käna btiläf 

a~l;äb rasül Alläh ral;ma'"'' lin·näs (15 V 140, 27; Abn Nu' aim, l-:Iilya VII 119, 3 f.). 
10 So bei Fa41 b. Sägän, 14äl; 123, 1, wo dies am Ende des bekannten, aber nicht kanonischen 

Propheten wortes steht: "Meine Genossen sind wie Sterne" . 
. \1 SuyorI, al-Gämi' a~-~agfr 13, -4 ff., der sich auf eine Menge as' aritischer Theologen beruft, 

aber zugibt, es aus keiner I:IadItquelle zu kennen. 
12 Fa41 b. Sägän kennt das Wort in dieser Form noch nicht. Für ihn ist dies allein der Si n n, 

unter dem er als St'it die (ältere) Variante ibtiläf a~~iibf ra~ma akzeptieren kann; "der Mei
nungsstreit in meiner Gemeinde, solange ich unter ihnen bin" (lc/äh 39, 1 ff.). 

H A.a.O. 524f. 
54 Goldziher, z;ahiriten 102, Anm. 2 . 
. \.\ Goldziher 100 f.; auch Paret 525 lind oben S. 115. 
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Uneinigkeit oder zum göttlichen Erbarmen. Der QäQI 'Abdalgabbär ließ kei
nen Zweifel: zum göttlichen Erbarmen; denn hätte er sie zum i!JtiLaf geschaf
fen, so hätte er sie zur Verdammnis vorherbestimmt56• Das war alte qadariti
sche Lehre; in Mekka hatte sie schon Mugahid vertreten 57. Die Prädestinatia
ner fühlten sich davon natürlich nicht betroffen; sie mußten nur das "dazu" 
auf i!Jtilaf und ra~ma gleichzeitig beziehen 58. Natürlich hätten sie ebensogut 
den i!JtiLaf auf die Ungläubigen einschränken können; damit hätten sie der 
Intention des Korans eher entsprochen. Aber das deckte sich nicht mehr mit 
der Wirklichkeit, und im übrigen war ja, wie sich nun hervorheben ließ, in 
dem Vers von den "Menschen" allgemein die Rede. Daraus ergab sich letzten 
Endes, daß Gott nicht etwa über den i!Jtilaf der Muslime nur gütig hinweg
sieht, sondern ihn ebenso gewollt hat wie den der Nichtmuslime, nur eben 
zum Nutzen, nicht zum Verderben. Schon 'Umar 11. soll sich dem oben zitier
ten Ausspruch zufolge über den ibtilaf "gefreut" haben. 

Das ließ sich allerdings nur halten, wenn man den Bereich des i!JtiLaf ein
schränkte. Er darf nicht die Schrift selber erfassen wie bei den Juden und den 
Christen, sondern kann nur einen späteren und weniger grundsätzlichen Dis
sens bezeichnen: eben unter den Prophetengenossen oder nachher unter den 
einzelnen Rechtsschulen, und zwar mit Bezug auf Probleme, bei denen ohnehin 
nur Wahrscheinlichkeit zu erwarten ist, im Bereich des igtihad59 • Diese Diffe
renzierung läuft mit der vorher geschilderten Entwicklung parallel; auch sie 
dürfte in die erste Hälfte des 2. Jh's fallen. Als Aiyüb as-Sabtiyäni den 'Urmän 
al-Batti nach dem rechten Verhalten im Fiqh fragte, soll dieser geantwortet 
haben: "Horche auf den i!JtiLaf!"60. 

4.3.4 Die Wege der Vernunft 

Koran, sunna (bzw. Hadir) und Konsens fungierten als auctoritas: sie fielen 
alle unter den Oberbegriff sam ': das, worauf man hören mußte 1. Jenseits ihrer 

56 Fa41 al-i'tizaI191, 11 ff.; Tanzih al-Qur'an 185, 11 ff. 
57 TabarI, Tafsfr 3XV 536 f. nr. 18730-18734; vgl. auch die Exegese des Täwüs b. Kaisän bei 

QäQI 'Abdalgabbär, Fa41196, 14 ff. Aufschlußreich ist vor allem die Diskussion in den antiqa
daritischen Quaestiones, die man auf I;:lasan b. Mul;!ammad b. al-l;:lanafIya zurückführte und 
die vielleicht auch im l:ligäZ entstanden sind (Anfänge 91 H. mit weiterem Material; zu ihnen 
oben Bd. II 665). 

58 So etwa Mälik b. Anas oder A'mas (vgl. Anfänge 92). Auch Mugähids Lehre ist in dem 
kürzlich edierten angeblichen Grundtext seines Ta(sfr ganz ins Prädestinatianische gewendet 
worden (1309, 8). 

59 Wensinck, Muslim Creed 112 f. - Versuche, den ibtiläf restriktiv zu interpretieren, finden sich 
schon früh, etwa bei I;:lasan al-Ba~rT: als Uneinigkeit über den Lebensunterhalt (rizq; TabarI 
3XV 534, 12f. nr. 18719). Vgl. auch TüsI, Tibyän VI 85, 11 f. 

60 Ibn' Abdalbarr, Garni' bayan al- 'Um II 44, 10 f. 

I So schon bei Ibn ar-Rewandi in Inti~ar 96, 7f., der allerdings als Mu'tazilit die sunna bzw. 
das l:ladi! auf die "notwendig zu Wissen führende Aussage (babar)" einschränkt. Zu sam' 
s. o. S. 624. 
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d. h. wenn sich aufgrund ihrer ein Fall nicht klar entscheiden lief~ oder 
wenn sie sich widersprachen - mußte man sich auf sein eigenes Denken ver
lassen. Die Juristen sprachen hier von igtihad, "Anstrengung". Das Verfahren, 
das man dabei anwandte, nannte man qiyas. Der qiyas war also, auch nach
dem er zur vierten "Wurzel" des Rechts geworden war, etwas grundsätzlich 
anderes: Form, nicht Materie. Zudem wurde das Wort nicht immer im gleichen 
Sinne gebraucht. In der Jurisprudenz war es grosso modo identisch mit dem 
Analogieschluß; in der Theologie bedeutete es häufig einfach "Schluß" 
schlechthin 2• Das lag an der Verschiedenheit der Ausgangspositionen. Im 
Recht war ein Großteil der Materie schon gegeben; sie brauchte bloß erweitert 
zu werden, und bis ins späte 2.18. Jh. hielt sich die Hoffnung, daß man dies 
mit einem andern Mittel als der Vernunft, nämlich dem bloßen Sammeln von 
Propheten worten, werde erreichen können 3. In der Theologie dagegen war 
man durch die Auseinandersetzung mit den Nichtmuslimen gezwungen, vor
aussetzungslos zu argumentieren; selbst der Koran war da nur Stütze, nicht 
Beweis. 

Was die Entwicklung im Fiqh angeht, so hat wiederum vor allem Schacht 
die Analyse entscheidend vorangebracht4. Der reine Verstandesschluß hatte an 
sich auch in diesem Bereich am Anfang gestanden; Fatwäs waren nach dem 
gesunden Menschenverstand gegeben worden, ohne daß der Koran - und 
noch viel weniger natürlich das I;IadI! - herangezogen worden wären 5 . Man 
sprach dabei von ra 'y; gemeint war "gesunde Einschätzung (einer Situation)" 
im Gegensatz zu Willkür und Laune (hawa) , und das Ergebnis war freie 
Rechtsfindung. Virtuosen dieser Praxis waren dem Analogieschluß anfangs gar 
nicht wohlgesonnen. Er war ihnen zu eng; auch methodisch hielten sie ihn 
für einen Irrweg6• Daß sich bei ihrem eigenen Vorgehen die Richtigkeit einer 
Entscheidung nur aus ihrer Praktikabilität - und aus der unmittelbaren Auto
rität des Entscheidungsträgers - ergab, störte sie nicht; man hielt sich noch 
stark an das Bild des vorislamischen hakam7 • Die logische Folge dieser Hal
tung, aber auch ihr Endpunkt war das kullu mugtahid mU~tb des 'UbaidaIläh 
al-' AnbarTs. 

2 Vgl. die Stellen im Kommentar zu Text XXV 34; auch Index s. v. Für Wa~il b .• A~a' z. B. 
Bd. II 277. Bei den Juristen umfagte der Begriff neben dem Analogieschlug stricto sensu auch 
das argumentum a minore ad maius, das argumentum e contrario usw. (Schacht, Origins 99; 
Tyan in: SI 1011959/82 f.). Zur Etymologie und semantischen Entwicklung s. o. Bd. II 133 . 

.I Dazu etwa Bd. I 263 und II 552; Schacht, Origins 128 f. 
4 Ergänzend dazu Ansari in: Arabica 19/1972/288 ff. und A. Hasan, The Early Development of 

Islamic Jurisprudence 127 ff. Die Kritik von M. M. Azami, On Schacht's Origins of Muham
madan Jurisprudence (Riyad 1985) bezieht sich vor allem auf Schachts sunna-Begriff . 

. \ Ein gutes Beispiel, noch aus dem 1. Jh., ist Gabir b. Zaid al-AzdI (s. o. Bd. II 191). Das Hadi!: 
hatte damals noch kein Gewicht; wenn dagegen etwas durch den Koran entschieden war, 
brauchte man kein Fatwa. 

6 So etwa Iyas b. Mu'awiya (vgl. Bd. II 124 f. und 130) oder Sa'bi (vgl. QahabT, Ta 'rrb IV 134, 
apu. ff. = 2Tabaqa XI, S. 13 1, 8 H.). 

7 Vgl. dazu näher meinen Aufsatz in: La notion de liberte 25 H.; auch oben Bd. II 124. 
H Der dem Analogieschlug anscheinend ebenfalls noch nicht viel Sorgfalt angedeihen lieg (Bd. II 

162). Zu seiner Lehre ibo J61 ff.; ein weiterer Vertreter dieses Standpunktes unten S. 740. 
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Die Gegner nahmen den Widerstand zum Anlag, über die Struktur des Ana
logieschlusses nachzudenken. Anfangs hatte man es häufig bei recht groben 
Vergleichen bewenden lassen, solange sie als "gesunde Einschätzung" in einem 
konkreten Milieu akzeptiert wurden 9 • In Ba~ra führte man dann anscheinend 
den Begriff der 'illa ein, der ratio legis 10; Säfi'I redete stattdessen von a~l oder 
ma 'nä 11. Der letztere Terminus findet sich auch bei SIbawaih 12; denn auch 
die Grammatiker entdeckten früh den heuristischen Wert der Analogie 13. Der
jenige unter ihnen, der als erster so vorging und dabei nach den 'ilal fragte 14, 
war nach dem Urteil des Gumal)I wiederum ein Ba~rier: 'Abdalläh b. AbI 
Isl)äq al-J:laQramI (gest. 117/735) 15; er hatte auch theologische Interessen 16. 

Vielleicht hat mitgespielt, dag man sich in Ba~ra gegenüber dem küfischen 
ra'y profilieren und ihm methodische Fesseln anlegen wollte 17. Jedoch hat 
auch Säfi'I sich im Laufe seiner Entwicklung immer stärker vom ra'y distan
ziert 18; schließlich wollte er gar alle persönlichen Fatwäs von der Obrigkeit 
verboten wissen 19. In seiner Risäla gilt als Mittel des igtihäd nur noch der 
korrekt gehandhabte qiyäs. 

Risäla 477, 2ff./übs. Khadduri 288 ff.; vgl. auch Schacht 124. Schacht zeigt 
ibo 270 ff., wo der Fortschritt bei Säfi'I gegenüber den "alten Schulen" im einzel
nen liegt. Allgemein vgl. Weiss, Search 551 H. und A. Hasan, Analogical 
Reasoning in Islamic jurisprudence (Islamabad 1986); zur Entwicklung des ;gti
had-Begriffs jetzt Wiederhold in: ZDMG 143/1993/328 ff. Zur Methodik analo
gischen Denkens im Judentum vgl. Neusner, Twentieth Century Construction 
of "judaism" 90 ff. und The Bav/i's One Statement 225 H., vor allem 239 H.; 
zur juristischen Hermeneutik des Talmuds allgemein sind immer noch die Ar
beiten des Wiener Judaisten Adolf Schwarz lesenswert. 

Die Theologen haben sich von Säfi'I nicht beeinflussen lassen; er war im Irak 
ohnehin nur ein Zugvogel. Am nächsten kommt ihm noch Bisr al-MarIsT, mit 
dem er ja auch - vielleicht von Ägypten her - näher bekannt war; dieser 
arbeitete mit dem qiyäs, allerdings nur, wenn im Ausgangssatz (a~l) die ratio 

9 Zum qiyas as-sabah s. o. Bd. JI 133; Beispiele bei Hasan, Early Development 136 H. Unter 
systematischem Aspekt auch ders., Analogical Reasoning 294 H. 

lD Für 'Urman al-BattT vgl. Bd. II 148; für 'Amr b. 'Ubaid ibo 302. 
11 Schacht, Origins 125; auch Shehaby in: JAOS 102/1982/33; Hasan, Analogical Reasoning 

123. Im einzelnen vgl. Säfi'I, Gima' al- 'ilm 50, pu. ff. § 184 ff. 
12 Arkoun in: Annuaire de l'Afrique du Nord 18/1979/318. Später übernimmt ihn Däwud al-

I~fahanT (Shehaby 30). 
\3 S. o. Bd. II 221. 
14 Was nicht unbedingt heißt, daß er auch bereits den Terminus 'illa gebrauchte. 
15 Qifti , Inbah ar-ruwät II 105, 13 ff. 
16 S. o. Bd. Il 273. Man beachte seine frühe Zeitstellung. R. Gwynne meint sogar nachweisen zu 

können, daß der Schluß a fortiori in der Grammatik früher auftaucht als im kaläm (in: Studies 
in the His.tory of Arabic Grammar 11 165 ff.). 

17 In einem Bericht bei BalägurI (Ansab III 183, 8 ff. DORf) wird vorausgesetzt, daß' Amr b. 
'Ubaid's Beschäftigung mit dem qiyas in Syrien als ungewöhnlich empfunden wurde. 

18 Schacht, Origins 120; dazu oben S. 65lf. 
19 Arkoun, a. a. O. 314 nach Säfi'Is K. lbtal al-istil?san in: Umm VII 274,9 H. 
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legis deutlich ausgesprochen war 20 . Im Grunde war er aber für den strikten 
Verstandesbeweis, wie A~amm, auf den er sich stützte21 • Wenn' Amr b. 'Ubaid 
mit der 'illa operiert hatte, so bei juristischen Sachverhalten; im kaläm schuf 
dies keine Tradition. Auch unter den frühen SI' iten und unter den Härigiten 
waren viele gegen den Analogieschluß22; in der SI' a wurde der igtfhäd erst 
nach der gaiba und unter dem Einfluß der Mu'tazila hoffähig23 • Dialektische 
Form bekam die Kritik wiederum bei Na??-äm 24. Nach ihm schaltete vor allem 
Ga' far b. Mubassir sich in die Debatte ein; er verwarf den qiyäs, akzeptierte 
aber im Gegensatz zu Na??äm den igmä '25. Keiner von beiden wollte zu dem 
ra'y alter Art zurück; vielmehr war Na??äm ein Verfechter deduktiven Den
kens, Ibn Mubassir dagegen ein Literalist. Er hat den Zähiriten den Boden 
bereitet. Das Fragen nach dem Grund, den 'ilal as-sarä'i '26, galt hier als 
Sünde. 

Der Rationalismus der mutakallimün stieß im Fiqh bald an seine Grenze. 
Bisr al-MarIsI hatte darauf bestanden, daß es für einen bestimmten Sachverhalt 
lew~ils nur einen einzigen gü!tigen Bewei.s gebe2~. Aber bereits sein Rivale 
Säfi I gestand zu, daß AnalogIeschlüsse, dIe von em und demselben Sachver
halt ausgingen, trotzdem zu verschiedenen Ergebnissen führen konnten; es 
kam immer darauf an, bei welchem Einzelmerkmal sie ansetzten. Hier begann 
für ihn das Reich der freien Entscheidung - der erste Schritt zur Ausbildung 
von Rechtsschulen 28. Man gewöhnte sich allgemein daran, daß der igtihäd 
nur zu wahrscheinlichen, niemals zu sicheren Ergebnissen führen könne -
kasuistischer Probabilismus, wie Strothmann dies genannt hat 29. Schon 
Gubbä'I betonte darum, daß der Prophet nicht habe igtihäd üben können; er 
hatte durch die Offenbarung ja immer absolute Gewißheit 3o• Interessant sind 
auch die prozeßrechtlichen Konsequenzen; es gab im allgemeinen keine Revi
sionsinstanz31 • Wer dem Verstand viel zutraute, erwartete von dem qät/r viel; 

20 S. o. Bd. II1187; Hasan, Analogical Reasoning 143. 
21 Für A~amm vgl. Bd. 11 415f.; daß auch er eine 'illa verlangte, betont Shehaby (S.31). Ein 

gutes Beispiel ist weiterhin der rbä4it AträbulusI (Bd. I 415); aber er lebte später. 
21 S. o. Bd. r 190 und 340; Bd. II 597. 
23 Amir-Moezzi, Guide divin 320 f.; Modarressi, Crisis and Consolidation 126 f. 
24 S. o. Bd. III 387. 
2' S. o. S. 66 f. Zur Kritik und Ablehnung des qiyiis allgemein Hasan, Analogical Reasoning 

425 ff. 
26 Als Buchtitel vor allem aus der Si' a bekannt (vgl. GAS 1/547 für Ibn Baböya; weiterhin Äga 

Buzurg, I)arr'a XV 313 f. nr. 2003-5 und Kohlberg, Ibn Tiiwiis 190 f.), dort vielleicht aus 
mu'tazilitischer Tradition zu erklären. In dem Text des Fa41 b. SäQän, der bei MaglisI, Bi/Jär 
VI 58 ff. bewahrt ist, wird dieselbe Fragestellung auch auf die Theologie ausgedehnt. 

27 S. o. Bd. JII 187. 
2M Vgl. sein K.lbtiläf al-hadfl a. R. von Umm VII 148, -4 ff.; danach Arkoun, a. a. O. 317. Auch 

Schacht, Origins 97. 
29 Staatsrecht der Zaiditen 92. Vgl. meine Erkenntnislehre 242; Bernand in: EI2 V 239 b s. v. 

~iyäs . 
.10 Nur die Kriegszüge MUQammads bilden eine Ausnahme; vgl. Chaumont in: SI 75/1992/114 ff. 
11 Material dazu s. o. Bd. III 20; auch Bd. IJ 158f. und 419. Differenzierend jetzt M. H. Kamali, 

Appellate Review and Judiciallndependance in Islamic Law, in: Mallat (ed.), Islam and Public 
Law 49 ff. 
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wer dagegen ohnehin Gewißheit nicht für möglich hielt, sah über Fehlurteile 
leichter hinweg. 

Wie man an diese letztere Frage ursprünglich heranging, wird aus l:IadT!en 
deutlich. "Es gibt drei Arten von Richtern", so ließ man den Propheten sagen, 
"zwei davon sind in der Hölle und einer im Paradies: einen, der gemäß der 
Wahrheit entscheidet - der ist im Paradies; einen, der nach Willkür (hawä) 
entscheidet - der ist in der Hölle; und einen, der ohne Wissen entscheidet -
der ist (auch) in der Hölle"32. Oder noch deutlicher: "Wer Richter ist und 
ungerecht entscheidet, der ist in der Hölle. Wer richtet und sich irrt (ab ta 'al, 
ist (auch) in der Hölle. Wer aber richtet und die Wahrheit trifft, der ist umso 
eher gerettet"·33. Daneben treten andere Fassungen, die nicht, wie in der ersten 
Version, in diesem Dreierschema bewußte Abweichung und Inkompetenz mit 
der Wahrheit konfrontieren oder, wie in der zweiten, moralische Ungerechtig
keit und Irrtum, sondern Ungerechtigkeit und Inkompetenz 34; das Element des 
Irrens aufgrund kompetenter Überlegung, also eines fehlgeschlagenen igtihäd, 
fehlt dort völlig. Daß aber der Akzent darauf verlagert wurde, läßt sich hübsch 
daran erkennen, daß anderswo mit dem Kunstgriff der Suggestivfrage 35 gerade 
dieser Punkt herausgeholt wird: "Wie kann (ein solcher Richter)", so fragt 
jemand den Propheten, "in der Hölle sein, wo er sich doch ein eigenes Urteil 
gebildet hat (igtahada ra 'yahü)?" Und der Prophet antwortet: "Wenn er nichts 
davon versteht, soll er nicht zu Gericht sitzen!"36. Durchgesetzt aber hat sich 
eine mildere Sicht: "Wenn ein Richter (al-häkim) sich ein eigenes Urteil bildet 
und das Rechte trifft, so bekommt er zwiefachen Lohn (im Jenseits); wenn er 
dagegen sich ein eigenes Urteil bildet und irrt, so bekommt er (nur) einfachen 
Lohn". Dieses Wort, das in nahezu alle kanonischen Sammlungen eingegangen 
ist37, ist auch später im Zusammenhang des Problems viel diskutiert 
worden 38 • 

In der Theologie war man nicht so großzügig. An sich war ihr Gegenstand 
noch weniger einsichtig; man schloß, wie man sagte, "von dem Anwesenden 
(lähid) auf das Abwesende (gä 'ib)", d. h. von der Anschauung auf das Unan
schauliche. Das war ein naheliegendes und althergebrachtes Gegensatzpaar. 

32 WakI', Abbär al-qu4ät I 16, ult. ff. 
33 Ib. 18, H.; auch Ibn 'Abdall;lakam, Futüh Mi~r 227, Hf. und vorher. 
34 Wakf 14, 2ff. 
35 VgJ. dazu die Beispiele in HT 24, 33,41, 47 f. 
36 Wakr' 118, 12ff.; allgemein Cone. V418a. Die Verkleidung als Prophetenwort ist spät; älter 

ist vermutlich die Darstellung in Form eines Gesprächs zwischen Iyas b. Mu'awiya und J:Iasan 
al-Ba~rI, in der Iyas die hier referierte strengere Auffassung vertritt (TTD III 181, 9 ff., mit 
der klaren Formulierung man igtahada wa-abta 'a). Die Wendung igtahada ra 'yahü, aus der 
auf dem Weg über den Infinitiv igtihäd ar-ra 'y der Terminus igtihäd abgeleitet ist, zeigt, wie 
nahe igtihäd und ra 'y miteinander verwandt waren (vgl. auch Bravmann, Spiritual Back
ground 188 ff.) . 

. F Vgl. Cone. 1390 a. Auch bei Ibn' Abdall;lakam 227, 19 ff., ohne daß dieser den Widerspruch 
zum Vorhergehenden (s. o. Anm. 33) notierte . 

.18 Vgl. etwa Säfi'I, Risala 494 nr. 1409 H. oder Abü I-Husain al-Ba~rI, Mu 'tamad 966, 7 ff. Auch 
TaftazanI, Komm. zur 'Aqrda des NasafI, iibs. EIder 166 ff.; dazu Schacht, Origins 96 f. 
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Im Koran erschien Gott als derjenige, "der Bescheid weifs über das, was ver
borgen (ga 'ib) , und das, was allgemein bekannt ist (as-sahäda) "39. Schon bei 
Mugähid ist dann sahada durch sahid ersetzt und so auch morphologisch auf 
gä 'ib bezogen 40, ebenso bei dem Dichter Ru'ba, in seiner Kritik der Qada
riten 41. Wenn man auf dieser Basis nun von einem qiyas al-ga 'ib 'ala s-sahid 
sprach 42, so entsprach dies dem qiyäs bir,-r,ähir 'alä I-!Jaff in der arabischen 
Übersetzung von Galens nEpl TfjS iaTplKfjs el-.l1TElpias4\ im Griechischen lag 
avaAoY10"I-\OS zugrunde 44• Dieser avcxAoY10"I-\OS wurde, wie der gleiche Text ver
rät, von den "Dogmatikern" unter den hellenistischen Medizinern praktiziert; 
sie stießen damit auf die Kritik der Empiriker 45• In der Tat belehrt uns Sextus 
Empiricus, daß nach dem vierten Tropus des Ainesidem die "aitiologische" 
Methode der Dogmatiker darin bestand, in dem Augenschein (den epCXlVOI-\Eva) 
etwas Verborgenes (aepavES), nämlich die Ursache dieses Augenscheins, zu ent
decken46• Schon Anaxagoras hatte gesagt, daß man sich der sichtbaren Welt 
bedienen müsse, um die nicht-offenbaren Dinge zu "sehen" (öYJlS 6:8i}Awv Ta 
epCXIVOI-\EVCX) 47. Das Thema war also alt; die Araber wurden wohl auch durch 
hellenistische Schultradition, nicht nur in der Medizin, sondern vielleicht 
ebenso in der Rhetorik, damit vertraut gemacht. 

Es sieht so aus, als habe auf diesem Gebiet der kaläm erst allmählich gegen
über dem fiqh seine Selbständigkeit entdeckt. Während Spekulationen über die 
'illa schon früh auftauchen und bei • Amr b. 'Ubaid, die Echtheit des diesbe
züglichen Textes 48 einmal angenommen, bereits eine beachtliche Subtilität er
reichen, wirkt das, was Abü I-Hugail über außerjuristische, nicht-fachspezi
fische Beweisverfahren sagt, noch recht primitiv 49 . Statt qiyäs steht bei ihm 
nun istidläl; theologische Argumentationen schlossen von einem Zeichen 
(dalil) auf etwas Bezeichnetes (madlül 'alaihi). Ich habe darin seinerzeit stoi
schen Einfluß am Werke sehen wollen S0. Daran halte ich auch weiter festS! . 

.19 Sure 6173; dazu die Parallelen bei Paret, Kommentar 144. As-sahäda ist eigentlich "das, was 
gegenwärtig ist, einem vor Augen steht". Vgl. auch Izutsu, God and Man in the Koran 82ff. 
und kurz Gimaret in EIl IX 201 s. v. Shahäda. 

40 Zitiert bei Mul:täsibi, Fahm al-Qur'än 313, 2. 
41 Ahlwardt, Sammlungen alter arabischer Dichter 6, v. 47; dazu Bd. 11 48. 
42 So auch bei den christlichen Theologen, die Arabisch schrieben (vgl. Rissanen, Theological 

Encounter 95 H.). 
4.J S.33, 2 WALZER; ähnliche Formulierungen ibo 20, 7 und 23, 7. Die arabische Übersetzung 

stammt von I:lubais (s. O. S. 650, Anm. 12). 
44 Vgl. dazu meine Ausführungen in: Logic in Classical Islamic Culture 34 f. 
4; Darüber berichtet später ausführlich auch Ibn Hindü, Mirtal? at-tibb 33 H.; vgl. Mas'üdI, 

Murug VII 172 ff./IV 377 f. nr. 2857 H. PELLAT. 

46 Hypotyposeis I 181. 
47 Vgl. dazu H. Diller in: Hermes 67/1932/14 ff. 
4H Text X 5-6. 
4~ Text XXI 178; dazu Bd. III 269 f. 
SII In der zitierten Arbeit in: Logic in Classical Islamic Cu/ture 21 ff. 
.;1 Unterstützung habe ich erhalten von R. Gwynne. Sie bringt in ihrer Dissertation Material 

dafür, dafs die Schlußformen, die Gubha'T in seinem Ta(sfr benutzt, den fünf Arten des hypo
thetischen Syllogismus entsprechen, die Chrysipp unterschieden hatte (The ,TarSfr' ur a/
Jubba'f 75 ff.). 
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Jedoch wird man berücksichtigen müssen, daß vieles von dem, was die Stoiker 
in der Logik an Neuem aufgebracht hatten, längst nicht mehr ihr Alleinbesitz 
war. Zwar wird man den Unterschied zwischen aristotelischer Begriffslogik 
und stoischer Aussagenlogik (der die Ursache für das vor etwa einem halben 
Jahrhundert neu erwachende Interesse an der stoischen Logik war) nicht auf
zugeben brauchen; aber über die hypothetischen Syllogismen, in denen die 
stoische Aussagenlogik Gestalt annahm, haben auch die späteren griechischen 
Peripatetiker sich ihre eigenen Gedanken gemacht. 

Dies betont jüngst Mikl6s Mar6th, Ibn Sina und die peripatetische "Aussagen
logik" (Leiden 1989). Avicenna hat auf diesem Gebiet Schriften zur Verfügung 
gehabt, deren griechisches Original uns nicht mehr erhalten ist (vgl. Sifä', Qiyäs 
356, 7 ff.lübs. Shehaby, The Propositional Logic of Avicenna 159). Nicht unter
schlagen sollte man auch, daß es Begriffe (und Verfahren) gibt, die nicht unbe
dingt in das stoische Schema hineingehören, z. B. tamlfl bei Mu' ammar und 
Na:?:?äm - was auch immer damit gemeint sein mag (vgl. Text XVI 48, asowie 
XXII 145, bund 149, a; dazu Bd. III 85 und 379); zu tamlfl = 1TapaoEIYlJa 
(nach Aristoteles, Rhet. I 2.8, 1356b) bei Avicenna vgl. Gutas, Avicenna and 
the Aristotelian Tradition 274 f. Über die Erkenntnistheorie der rnutakallimün 
äußert sich jetzt auch Dhanani, The Physical Theory of Kalam 15 ff. 

4.3.5 Erkenntnis und Verantwortung 

Der Schluß vom Zeichen auf das Bezeichnete oder vom "Anwesenden" auf 
das "Abwesende" eröffnete den Ausweg aus dem Sensualismus, den die frühen 
Theologen von iranischem Denken ererbt hatten 1. Die Legende von Gahms 
Diskussion mit den Sumaniten zeigt am besten, worauf man hinauswollte: 
auch Dinge, die man nicht sah, mußten sich beweisen lassen. Denn man kam 
ohne sie nicht aus; das galt nicht nur für Gott, sondern auch für den Geist 2 • 

Allerdings konnte man sich in diesen Fällen auch fragen, ob man es nicht mit 
Denknotwendigem zu tun hatte; eine Zeitlang hielt man den Gottesbegriff ja 
für apriorisch 3 • Manche Erkenntnisse ergaben sich von selbst, waren "primär, 
spontan" (ibtidä'i) 4 oder "zwangsläufig" (c!arüri) 5, wie man sagte; andere wa
ren "erworben" (iktisäbt) , "Ergebnis eigener Entscheidung" (ibtiyärt) 6 oder 
"Ergebnis von Nachdenken, theoretisch" (na~ar~ 7. "Zwangsläufig, notwen
dig" waren, wie man bald feststellte, nicht nur die Sinneserkenntnisse, sondern 

1 Belege hierzu oben 5.645, Anm. 5. 
1 Bd. 11 503 f. Bei den "Geistern", etwa den Engeln, lag die Sache anders; sie konnten sich 

materialisieren und waren dann dem Menschen sichtbar (s. o. S. 538). 
, S. o. S. 361ff. 
4 So Bise b. al-Mu'tamir (s. o. Bd. III 118). 
5 Abü l-Hudail redete von 'ilrn al·ü!tirär (Text XXI 170, b; dazu Bd. III 251). 
6 So wiederum Bisr b. al-Mu'tamir. Abü l-Hudail sagte vielleicht eher 'ilrn al-ibtiyär bzw. 'ilrn 

al-iktisäb (Text XXI 44, b). 
7 Dieser Terminus taucht anscheinend erst später auf (Erkenntnislehre 114); von der Grundbe

deutung her berührt sich na~ar mit griech. 6ec.upia und lat. speculatio. 
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auch das Ichbewußtsein oder andere Dinge, die man intuitiv wahrnahm; 
Mu' ammar scheint für diese Differenzierung verantwortlich zu sein 8. Abü 1-
Hugail kennt den Begriff badzha und meint damit einen weiteren Teilbereich 
dessen, was andere als ibtidä 'z bezeichneten 9: eine vorgegebene Wahrheit, ei
nen Erfahrungsgrundsatz vielleicht 10. Dagegen kam noch nicht in den Blick 
das, was man später unter badzhzyät subsumierte: die "Axiome" im Sinne des 
Aristoteles, der Satz vom Widerspruch usw. 11 Die aristotelische Logik war 
damals im kaläm noch nicht rezipiert; man kümmerte sich ohnehin nicht um 
Logik im engeren Sinne, sondern fragte nach den erkenntnistheoretischen 
Grundlagen. 

Zur Entwicklung des terminologischen Rasters allgemein vgl. zuletzt B. Abra
hamov, Necessary Knowledge in Islamic Theology in: Brit. J. of Middle Eastern 
Studies 20/1993/20 ff. Pines sieht in einer postum erschienenen Arbeit in der 
genannten Antithese indischen, vor allem buddhistischen Einfluß am Werke 
(JSAI 17/1994/193). Wie man dabei 4arürf am treffendsten wiedergeben sollte, 
ist umstritten; Frank schlägt "non-inferential" vor, als Gegensatz zu "inferen
tial" für iktisäbT bzw. na~arf (in: Le Museon 95/1982/336, Anm. 29, und JAOS 
109/1989/44). - Die Logik selber und ihr fremder, griechischer Ursprung 
wurde erst gegen Ende des von uns behandelten Zeitraumes kontrovers: bei 
Näsi', der sich mehrfach an einer Widerlegung der a~l?äb al-man(iq versuchte 
(Werkliste XXXI d, nr.3). Die anderen Zeugnisse sind später: das bekannte 
Streitgespräch zwischen dem Grammatiker Aba Sa 'Td as-SiräfT und dem Philo
sophen Abu Bisr Mattä b. Yunus (dazu ausführlich Endreß in: B. Moisisch [ed.], 
Sprachphilosophie in Antike und Mittelalter 163 H.), das von A. Falaturi her
ausgegebene K. al-ljamsTn mas 'ala (I kisar al-mantiq (in: Collected Texts on 
Logic and Language, ed. Mohaghegh/lzutsu, S. 13 H.) und vor allem der Radd 
'alä l-mantiqlyfn des Ibn Taimlya mit den davon abhängigen Schriften des 
Suyut) (dazu jetzt W. Hallaq, Ibn Taymiyya Against the Creek Logicians; Ox
ford 1993). 

Dabei hielt man sich immer vor Augen, daß Erkenntnis auch eine Verpflich
tung (taklz{) war; sie öffnete den Weg zur Seligkeit und war damit selber be
wertbar 12. Aber natürlich nur dann, wenn man sie sich persönlich hatte aneig
nen können; das ist vermutlich der Grund, warum man anfangs iktisäbz oder 
ibtiyärz sagte statt na?,-arz. Allerdings kam gerade dadurch eine Unklarheit in 
das Schema hinein. Was ist, wenn jemandem die Augen gewaltsam geöffnet 
werden? Er sieht dann zwar; aber sieht er auch "notwendig"? "Erwirbt" er 

H Allerdings steht er hierbei im Austausch mit Nar?äm (s. o. Bd. III 86 f. und 381). Auffällig ist, 
daß Mu· ammar die Sinneswahrnehmungen nicht als Einheit nahm (I?issfyät, wie man später 
sagte), sondern jeden Sinn einzeln zählte; so verfuhr auch noch Ibn' ArabI (Chittick, Sufi Path 
u( Knowledge 160). 

9 Beide Wörter assoziierten aneinander; die Wurzel b-d-h ist vermutlich sekundär aus b-d- ' 
entwickelt. Vgl. auch (, bädi' ar-ra 'y al-mustarak "nach spontan sich einstellender Ansicht" 
bei FäräbI; dazu M. Aouad in: Ar. Sc. and Phil. 2/1992/133 ff. 

10 S. o. Bd. III 269. 
11 Erkenntnislehre 118 f. 
12 S. o. S. 363. 
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nicht eher sein Sehen durch die Einwirkung eines andern? Bisr b. al-Mu'tamir 
hat so reagiert. Die Antwort ergab sich für ihn aus seiner tawallud-Theorie: 
Alles, was "erzeugt" ist, ist auch "erworben", erworben im Sinne von "ausge
führt" J3 durch denjenigen, der den Vorgang auslöst. Das Sehen wäre in einem 
solchen Falle also nicht das Handeln dessen, der sieht, sondern dessen, der 
dem Sehenden die Augen öffnet - eine reichlich absurde Konsequenz, die 
sofort auf Widerspruch stieß 14. Ähnlich komplex war der Fall des Überliefe
rungswissens: Man erwarb es, indem man es hörte, also durch Sinneswahrneh
mung; aber man mußte es natürlich auch verstehen, und man mußte es akzep
tieren. Als man iktisabz durch na;arz ersetzte, ließ sich zwar leicht sagen, daß 
überlieferte Wahrheit nicht "Ergebnis von Nachdenken" sein konnte; aber sie 
deswegen "zwangsläufig" zu nennen, blieb doch etwas hart. 

Zur späteren Entwicklung vgl. Erkenntnislehre 416 f. Anders sah die Sache aus, 
wenn man "erworbenes" Wissen als "vermitteltes" Wissen verstand; dann fielen 
natürlich die durch einen Dritten bewirkten Sinneswahrnehmungen ebenso dar
unter wie die durch Bericht oder Überlieferung gewonnenen Erkenntnisse 
(ib. 171). Aber dieser Versuch, aus dem Dilemma herauszukommen, liegt gleich
falls jenseits des von uns behandelten Zeitraums; er findet sich im 6. Jh. bei dem 
MäturTditen SäbünT. Schon Mu' ammar hatte das Überlieferungswissen unter die 
"notwendigen" Erkenntnisse gezählt (Bd. III 86). Die Schwierigkeiten entstan
den vermutlich dadurch, daß sich zwei Einteilungsschemata überlagerten: einer
seits eJarurf-iktisäbf und andererseits Sinne-Überlieferung-Verstand (so Gimaret, 
Ash 'arf 165). Die Tatsache, daß dabei der Gegensatz eJarurf-iktisäbf ursprüng
lich nicht primär erkenntnistheoretisch, sondern juristisch gemeint war, hat den 
muslimischen Theoretikern auch den Blick dafür verstellt, daß apriorische und 
sinnliche Erkenntnis durchaus nicht auf der gleichen Ebene lagen, sondern ih
rerseits wiederum einen Gegensatz bilden konnten. Das Abendland ist seit Kant 
gewohnt, ganz anders zu denken. 

Wenn "erworbenes", persönlich durchgeführtes Wissen Gegenstand einer Ver
pflichtung war, dann durfte man es nicht hinauszögern; jeder Augenblick, den 
ein mündiger Mensch ohne Gotteserkenntnis verbrachte, war verloren. Ande
rerseits braucht Erkenntnis Zeit; man fragte sich darum, wieviel "Frist" der 
Mensch habe 15. Einen Unterschied zwischen Gläubigen und Heiden gab es da 
im Grunde nicht. Die Muslime hatten den Vorteil, daß ihnen die "Frist" durch 
Belehrung normalerweise verkürzt wurde; aber zur Gotteserkenntnis verpflich
tet war ein Heide auch 16, und wenn er sie verwirklichte, erfüllte er damit 
Gottes Gebot. Letzteres galt sogar dann, wenn er trotzdem weiter Heide blieb; 
er hatte die Wahrheit dann eben nur partiell erkannt, und er war seiner Pflicht 
gefolgt, ohne damit eigentlich Gott zu intendieren. Abu l-Hugail hat sich mit 
dieser Diskrepanz auseinandergesetzt 17. Der Heide weiß darum vielleicht auch 

13 S. o. Bd. III 45. 
14 Ib. 118 und 249; auch oben S. 488. 
15 S. o. S. 363. 
16 Vgl. As'arI, Maq. 226, 6 f.: als Lehre aller Mu'taziliten. 
17 Bd. III 252 f. 
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gar nicht, daß er verpflichtet ist, oder, wie manche bald ergänzten, er kann es 
gar nicht wissen; denn die Verpflichtung, Gott zu erkennen, setzt den Gottes
begriff bereits voraus 18. Damit war freilich nun nicht mehr gesagt, daß der 
Gottesbegriff apriorisch sei; dorthin konnte die Mu' tazila nicht mehr zurück. 
Vielmehr schloß man jetzt daraus, daß Nichtmuslime, die noch nie von Gott 
gehört hatten, "unschuldig" seien. Tumäma hat so argumentiert 19; Gä~i?: ist 
ihm gefolgt. Allerdings hat letzterer dann in einem revolutionären psychologi
schen Ansatz zu zeigen versucht, wie Erkenntnis trotzdem voraussetzungslos 
zustandekommen kann. Sie ist bloß nicht mehr planbar; sie ist in gewissem 
Sinne immer "zwangsläufig" (ejarürt). Vor allem ist sie nicht "erzeugt"; zwar 
kann sie durch Nachdenken entstehen, aber das muß nicht so sein 20. 

Diese Überlegung war, so klug und originell sie auch sein mochte, zugleich 
eine Bankrotterklärung des mu' tazilitischen Rationalismus. Gubbä'1 hat 
darum im Gegenzug nachzuweisen versucht, warum jeder Mensch dennoch 
die Verpflichtung zur Gotteserkenntnis verspüren muß. Niemand nämlich ent
geht der Erfahrung, daß er von einer Macht abhängig ist, die ihn steuert und 
der er für diese Führung Dank schuldet; um aber diesen Dank abzuleisten, 
muß er herausbekommen, an wen dieser sich richten S01l21. Damit war der 
entscheidende Schritt getan zur Ausbildung des Robinson-Motivs. Schon 
Gubbä'1 selber scheint es in das Gedankenexperiment einbezogen zu haben 22; 

später wird es vor allem von sI' itischen Autoren, aber auch anderswo aufge
griffen 23. Wie Ibn Tufail den Gedanken ausgestaltet 24 und Ibn an-Nafls ihn 
übersteigert bzw. karikiert hat2S, ist allgemein bekannt. 

Von einer Insel sprechen dabei unter den von uns genannten Autoren nur Gu
wainT (vgl. Nagel 356) und der Ibä<;lit al-KindI. As' arT und Ibn Bäböya reden 
von einer menschenleeren Wüste, KulTnJ von einem Berggipfel, wo der Protago
nist aufwächst. Aber der Inhalt des Gedankenexperimentes ist von der Lokali
sierung natürlich prinzipiell unabhängig. Der Beachtung wert ist, daß auch das 

18 S. o. S. 101 und 363 f. 
I~ S. o. Bd. III 168 f. Daß nur derjenige zur Erkenntnis verpflichtet sei, an den die Offenbarung 

ergangen ist, hatte bereits I)irär gesagt (ib. 51); jedoch ist bei ihm die erkenntnistheoretische 
Verknüpfung noch nicht so eng. 

20 S. O. S. 99 ff. 
ZI Erkenntnislehre 329ff.; zum Prohlem allgemein, aber ohne Bezug auf Guhbä'i, jetzt A. K. 

Reinhart, Befare Revelatian 107 ff. 
22 Wenn wir annehmen, daß der Reflex bei As' arl, Luma' 52 § 119 von ihm ausgeht. 
H Vgl. KulInI, Käfr II 246,3 ff. und Ihn Bäböya, Tau/,rd 2.35, 12 H.; auch Guhbä'Ts schrittweise 

Hinführung zur Gotteserkenntnis begegnet ähnlich hei KulTnI, in einem Bericht über den Kreis 
des Ga' far a~-Sädiq (KäfTlI88, 14 ff.). Daß das Robinson-Motiv in sunnitischer Umgebung 
ebenfalls bekannt war, zeigen Guwainl, Giyät al-umam 524 f. § 841 DIB (dazu Nagel, Festung 
des Glaubens .3.39) und Sahrastänl, Nihäya .371, 12 H., wo es auf die "ahl al-~aqq" zurückge
führt wird. Für die Ibä~lya vgl. Mu}:!ammad h. Ibrählm al-Kindl, Bayän as-sar'lI .301, 2ff. 

24 In seinem fjaiy b. Yaq~än; vgl. dazu jetzt Gutas in: Oricns 34/1994/222 H., vor allem S. 2.35, 
und U. Rudolph in: F. Nicwöhner (cd.), Klassiker der Rt'iigion5/Jhilosaphie (München 1995), 
S. 126 ff. Eine eingehende QuelJenuntersuchung steht noch aus. 

21 In seiner Risäla al-Kämilfya; vgl. MeyerhofiSchacht, The Theologus Autodidactus af Ibn a/
Na(rs (Oxford 1968). 
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platonische Höhlengleichnis für eine ähnliche Fragestellung genutzt worden ist. 
Dieses ist nämlich in neuer Sicht von dem afrikanischen Rhetor Arnobius, dem 
Lehrer des Laktanz, aufgegriffen worden. Ihm geht es darum, wie ein Kind, das 
- wiederum gewissermagen im Urzustand seiner Natur - einsam in einer 
Höhle aufwächst, sich verhält, wenn es später aus ihr herauskommt; die Ant
wort lautet, dalS dieser Mensch die Welt einfach so akzeptieren wird, wie sie 
ist. Bei Ibn Tufail sind es demgegenüber Erkenntnisdrang und Neugierde, die 
sein Handeln bestimmen. Vgl. dazu H. Blumenberg, Das dritte Hählengleichnis 
(Studi e Ricerche di Storia della Filosofia; Turin 1961, kurz auch id., Die Gene
sis der kopernikanischen Welt 33 f.)i zur Rezeption des Textes in der französi
schen Aufklärung P. Krafft, Beiträge zur Wirkungsgeschichte des älteren Arno
bius (Wiesbaden 1966), S. 161 ff. Allgemein K. Gaiser, Das Höhlengleichnis. 
Thema und Variationen von P[a(on bis Dürrenmatt; in: Schweizer Monatshefte 
65/1985, Heft 1/55 ff. 

Unter den genannten Theologen äußert sich der IbäQit al-Kindi am ausführlich
sten; in seinen Kreisen hatte die Frage auch die längste Tradition (vgl. Bd. I 412 
und 11 206 f.). Für ihn steht dabei das Tötungsverbot an zentraler Stelle; das 
Schlachten von Tieren ist nach seinem Dafürhalten der Inbegriff von Gewaltan
wendung (gaur) und rational durch nichts zu rechtfertigen. Auf diese Weise 
wird das Robinson-Motiv mit der Diskussion über das Naturrecht verknüpft 
(s. o. S.575). Die Verpflichtung zum Dank, die bei Gubbä'i als rationales 
Grundgebot in den Vordergrund trat, ließ sich in dem Augenblick kaum noch 
aufrecht erhalten, wo man, wie später die AS' ariten, Gott auch als "Schaden 
bereitend (qärr) " betrachtete (dazu Gimaret, Noms divins 331 ff. und oben S. 8, 
Anm.26). 

Gä1}i:{: ist unter den Mu' taziliten damals nahezu der einzige geblieben, dem 
hinsichtlich der Macht der Vernunft Bedenken kamen. Er wußte, daß es auch 
Triebe und Emotionen gibt; in fast platonischer Weise arbeitet er mit der Vor
stellung von Seelenteilen, deren jeder auf seine Art wirksam werden kann 26 • 

Ihm sekundieren, was das Bewußtsein menschlicher Schwachheit angeht, nur 
einige mu'tazilitische SüfIS, die den Gedanken von der icrocr6€VElCX TWV Mywv, 
wie ihn die antike Skepsis gekannt hatte 2?, wieder zum Leben erweckten: die 
Entscheidung zwischen konkurrierenden Argumenten ist nicht immer in ver
bindlicher Weise möglich 28. Später hat diese resignierende Einstellung stark 
um sich gegriffen; Abo Haiyän at-Tau1}IdI, der vom kalam ohnehin nicht viel 
hielt, hat Beispiele dafür gesammelt 29• Vorher aber hatte man erst einmal sei
nen Optimismus ausgelebt. Gä1}i:( Lehrer Nagäm hatte zwar durchaus ge
wußt, daß man nicht immer sofort mit dem Verstande weiterkommt; aber den 
Zweifel, der sich daraus ergibt, wertete er positiv30• Wenn jemand, der sich 

26 S. o. S. 103 ff. Wie bei Plato wird auch bei ihm dadurch die Rolle des Willens geschmälert 
(Dihle, Vorstellung vom Willen 65). 

27 Im Tp6lToS alTO Tiis ölmpwvio:s; vgl. dazu jetzt J. Barnes, The Toils of Scepticism 1 ff. 
lR S. o. S. 92f. 
29 Vgl. das Material, das I. 'Abbäs in: al-Abhath 19/1966/196ff. beigebracht hat; auch meine 

Ausführungen ibo 21/1968/7 ff. und in Erkenntnislehre 221 ff. 
10 S. o. S. 105 und 588. 



5 Erkenntnis und Verantwortung 671 

zu den Mu'taziliten zählte, daraus den Schluß zog, daß Wahr und Falsch glei
chermaßen wahrscheinlich seien, so war dies se! bst Gäbi? peinlich 31. In dem 
mu'tazilitisch inspirierten K. U~ül al- 'adl wat-tau1tid, das - vermutlich zu 
Unrecht - Qäsim b. IbrähTm zugeschrieben wird, wird die Vernunft nicht nur 
dem BadT!, sondern auch dem Koran übergeordnet; beide werden ja erst durch 
sie erkannt 32• Menschen, die einfach ihrem Glauben lebten, verfielen dem Vor
wurf des taqlid; Bisr b. al-Mu'tamir und Murdar, aber auch andere, haben 
den Fideismus der breiten Masse gegeißelt 33 . Erst Ibn Kullab und seine Gesin
nungsgenossen konnten sich dazu entschließen, den muqallid gläubig zu nen
nen. Aber selbst sie machten Einschränkungen: Zwar gehorcht er Gott mit 
seiner Glaubensüberzeugung; aber er sündigt doch, indem er das Nachdenken 
unterläßt. Er ist somit dem fäsiq gleichzustellen, wobei diesem allerdings nach 
ihrer Ansicht - anders als nach der der Mu' tazila - Barmherzigkeit zuteil 
werden konnte34. 

Über das Kriterium, aufgrund dessen man weiß, daß man recht hat, machte 
man sich erst allmählich Gedanken. In der Theologie war alles Nachdenken 
ja in erster Linie dazu da, die Offenbarung zu bestätigen; richtig war darum 
schon das, was mit letzterer übereinstimmte. Allerdings war dies nicht gleich
bedeutend mit rationaler Gewißheit; hierzu mußte sich, wie Abü I-Hugail zu
mindest dem Sinne nach feststellte, eine "Überzeugung" (i'tiqäd) in ein "Wis
sen" verwandeln 35. Daß dies geschieht, machte sich nach Na{:{:ams Ansicht 
daran bemerkbar, daß die Bewegung des Geistes, die durch die Suche nach 
der Wahrheit entsteht, zur Ruhe kommt. Wahrheit ist "Ruhe des Herzens" 
(sukün al-qalb)36. Das war ein subjektives Kriterium; es hatte Konsequenzen 
für die Logik, die vor allem bei Gabi{: zu Tage traten 37. Gä~i{: fragte sich auch 
bereits, ob man auf diese Weise denn den Einwänden der Skeptiker entgegen
treten könne: Beruhigt sich nicht jeder bei dem, was er glaubt?38 Daß alles 
Denken nur Mußmaßung (~isbän) sei, war angeblich bereits Tumama vorge
halten worden; er hatte auf handgreifliche Weise reagiert39• Die Anekdote 
folgt einem TopoS40; eine intellektuelle Auseinandersetzung mit der Skepsis 
suchen erst Mubammad b. SabIb und, vermutlich nach ihm, 'Abbäd b. Sulai
man 41. Wahrscheinlich hatten sich skeptische Argumente durch den Einfluß 

,) I;layawän VI 37, 6 ff . 
.12 Ed. 'Imära in: Rasä 'il al- 'adl wat-tauhtd 196, apu. H.; zur Echtheit des Traktates vgl. Made-

Jung, Qäsim 100 . 
. B S. o. S. 67, Anm. 24, sowie Bd. III 109 und 139; vgl. auch Erkenntnislehre 45 H. 
14 Ibn ad-Dä'j, Tab~irat al- 'awämm 28, 3 ff . 
. 15 S. o. Bd. III 254 . 
. 16 Ib.380 . 
. 17 S. O. S. 97 H. 
,H S. 102f. 
.19 Vgl. die Anekdote bei Ibn 'Abdrabbih, 'Iqd 11 407, pu. ff.; dazu al-Abhath 21/1968/1 f. 
40 Erkenntnislehre 235 f. 
41 S. o. S. 128 und 41. Wenn Nader, Systeme philosophique des Mu'tazila 236ff. das Thema 

ganz von Na~?:äm her angeht, so stützt er sich dazu nur auf l;Iasan \=e1ebi; in den frühen 
Quellen findet sich nichts Entsprechendes. Allerdings hatte schon Abü I-Hugail gegen die 
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empirischer Mediziner aus der Schule von Gondesäpür ausgebreitet 42 ; jedoch 
übte ganz allgemein auch die Erfahrung des religiösen und kulturellen Pluralis
mus ihre Wirkung aus41 • Seitdem hat das Problem die Theologen nicht mehr 
in Ruhe gelassen 44. Das war angesichts seines grundsätzlichen Charakters 
leicht zu verstehen. Andererseits durfte man nicht vergessen, daß man sich in 
der Theologie befand und nicht in der Philosophie; wenn alles rational erklär
bar ist, so sagte Ibn ar-RewandT, wozu braucht man dann noch die Offen
barung?45 

"Sophisten" geschrieben (Werkliste XXI, nr. 4); die Überlieferung hat davon leider nichts be
wahrt. 

42 Die mehrfach zitierte Schrift Galens nept Ti')S iaTplKils EJ.lTIElpias paßt, obgleich selber nicht 
skeptisch orientiert, gut in das geistige Klima Gondesäpürs. 

4.1 Daiber stellt z. B. das Interesse an Doxographien in diesen Zusammenhang; Listen von sich 
widersprechenden Lehrmeinungen lief~en sich als Beleg für den TpcmoS (r1\"O Ti')S ~i1acpwvias 
lesen (Hellenistisch-kaiserzeitliche Doxographie und philosophischer Synkretismus in islami
scher Zeit; in: Aufstieg und Niedergang der römischen Welt, ed. W. Haase und H. Temporini 
II 36.7, S. 4974ff.). 

44 Vgl. das Material in Erkenntnislehre 173 ff. und Vajda in: REJ 126/1967/154 H.; speziell zu 
Qä<;h . Abdalgabbär Bernand, Le probleme de la connaissance 69 H. Die Erklärungen, die der 
Qä<.1t für Sinnestäuschungen gibt, sind behandelt bei Sabra, The Optics oi Ibn al-Haytham 
107 ff. (nach Mugnf IV 70 ff.). 

4\ S. O. S. 320. Denselben Gedanken will, wahrscheinlich von Ibn ar-Rewand"i her stilisiert, der 
Spanier Ibn al-'ArabT auf seiner Reise in den Osten i. J. 485/1092 auch von drei Juristen 
gehört haben, die er in Alexandrien bzw. Jerusalem traf (al- 'Awä~im min al-qawä~im 230, 
7 H. und vorher). 



5. Theologie und Gesellschaft 

Die Mu' taziliten haben sich durch ihre Polemik gegen das taqlfd unbeliebt 
gemacht; sie galten als autoritär. Selber sahen sie sich eher als solche, die 
gegen die "selbstverschuldete Unmündigkeit" kämpften; ihr Denken hatte auf
klärerische Züge 1. Wenn sie Gewalt anzuwenden versuchten, so vor allem bei 
ihren eigenen Schulgenossen; hier bemühten sie die Justiz 2• Anderen dagegen 
traten sie meist nur mit dem Wort entgegen; die mi~na geht nicht auf ihr 
Konto 3• Der aufklärerische Geist aber war - in den Grenzen, welche ihm 
von der Religion allgemein gesetzt wurden - weithin dem Islam überhaupt 
eigentümlich; er äußerte sich in dem rationalen Glaubensbegriff4 und in der 
Leugnung aller übernatürlichen Mächtigkeiten zwischen Mensch und Gott s. 
In jeder Stadt, in jedem Heeresbezirk und in jeder Grenzmark (lagr) sollte es, 
so hatte schon Ibn al-Muqaffa' gefordert, kluge und erfahrene Leute (ahl al
(iqh was-sunna) geben, die das Verhalten und Denken ihrer Mitmenschen be
obachten und es in die rechte Bahn zu lenken versuchen 6 • Wer Theologie 
betrieb, konnte sich auf diese Weise in der Rolle des Seelenführers sehen; von 
ihm galt, was e ÄmirI später auch von dem Philosophen behauptete: daß er 
"in den Argumenten gegen überkommene Gemeinplätze (da 'äWf masmü 'a) 
beschlagen ist und keine Gefahr läuft, sich mit blindem Vertrauen (taqlrd) in 
eitle Dogmen zu besudeln"? 

5.0.1 Ausgrenzungen 

Freilich war zur Unduldsamkeit nur ein kleiner Schritt. Es waren ja nicht nur 
die Unwissenden zu erziehen; man mußte auch mit den Konkurrenten fertig 
werden, die selber mit einem solchen Erziehungsanspruch auftraten und ihn 
nur anders verstanden. Zwar kam es sehr wohl vor, daß man friedlich neben
einander lebte: der Mu'tazilit Ga'far b. Mubassir mit seinem traditionsgläubi-

I Vgl. die charakteristische Bemerkung bei Gä!:ti?, ijayawän VI 201,9 ff.; auch oben S. 572 und 
unten S. 711. Das Verhältnis der Mu' tazila zum einfachen Volk behandelt Mu!:t. 'Imära in: 
as-Sürä (Libyen), 2/1975, Heft 4, S. 72ff.; s. auch oben S. 671. 

2 S. o. Bd. III 65 und 431. 
.\ Ib. 180 f. und 464. 
4 S. O. S. 568. 
\ Vgl. dazu allgemein Bürge!, Allmacht und Mächtigkeit. Religion und Welt im Islam (München 

1991). 
h Risäla (f ~-~a"äba 62 ff. § 57 PELLAT. 

7 ['[äm bi-manäqib al-Isläm 87, 14 f.!übs. Rosenthai, Fortleben der Antike 94. 
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gen Bruder, der SI' it Hisäm b. al-I:-Iakam mit dem Ibä<.liten • Abdalläh b. YazTd, 
der geschäftlich sein Kompagnon war I. Aber nicht selten wurde man auch 
fanatisch: 'Abdalmalik b. 1:Iablb (gest. 238/852), ein spanischer Mälikit, Ver
fasser des kürzlich herausgegebenen Ta 'rfb 2 , verlangte, daß tIärigiten und 
Mu' taziliten zum Tode verurteilt würden 3; schon Mälik selber hatte mit dieser 
Strenge gegen die Ibä<,iiten vorgehen wollen 4 • Gewiß, dies war vorerst nur eine 
Kathederforderung; Juristen hatten keine Macht über die Exekutives. Indes ist 
die Forderung selber interessant genug; sie konnte nur aufgestellt werden, 
wenn man den Eindruck gewann - oder erwecken wollte -, daß die Grenze 
zum "Unglauben" oder zur "Ketzerei" überschritten war. Objektiv war diese 
Grenze nicht leicht zu ziehen; "Orthodoxie" wurde, wie wir sahen, in verschie
denen Regionen und zu verschiedenen Zeiten jeweils anders definiert, und es 
gab keine Institution, die ihr hätte Verbindlichkeit geben können 6. Die Mu 'ta
ziliten haben über das Problem nachgedacht; sie unterschieden dann häufig 
zwischen verzeihlichem und unverzeihlichem Irrglauben 7. Unverzeihlich war 
das, was ihrem eigenen Credo am stärksten entgegenstand: Anthropomorphis
mus und Determinismus 8 • Rein systematisch gesehen wäre der Dualismus na
türlich noch schlimmer gewesen; aber seit den Maßnahmen al-Mahdls 9 war 
er kaum noch aktuell. 

Die ersten, die das takffr, die Verketzerung, praktiziert hatten, waren die 
tIärigiten gewesen. Jedoch hatten sie daraus die Konsequenz gezogen, sich 
selber auszugrenzen; wie seinerzeit die Essener hatten sie, um als Heilsge
meinde intakt zu bleiben, die Einsamkeit gewählt. Ihnen fiel es darum auch 
leicht, auf dieser Basis gegen die Muslime gihäd zu führen; nachdem sie erneut 
die higra gemacht hatten, konnten sie ihre ehemaligen Glaubensbrüder selbst 
in dieser Hinsicht wie Ungläubige behandeln 10. Sie sind damit nicht die einzi
gen geblieben 11 - bis hin zu den Mördern Sadats 12• Aber das war doch eher 
die Sprache des politischen Extremismus. Wer in die Gesellschaft integriert 
war, beließ es auf der Ebene des Handelns beim amr bil-ma 'rüf. So sind auch 

1 S. o. S. 56 f. und Bd. I 349 f. 
2 Ed. J. Aguade; Madrid 1991. 
3 VgJ. Mones in: EI2 IV 87 b. 
4 S. o. Bd. II 666. 
5 Das zeigt sich deutlich im Fall des Qirar b. 'Amr, als dieser von den Barmakiden gegen den 

Bannstrahl des Sa'Id al-GumabI geschützt wurde (s. o. Bd. 1Il 34). Weiteres s. u. 5.677 ff. 
6 So schon Goldziher, Vorlesungen 183f.; danach Lewis in: SI 1/1953/57f. 
7 So etwa A~amm; vgJ. Bd. II 415. 
H S. o. 5.62 und 422 sowie Bd. III 136 und 288; auch Text XXIX 33-35 und XXXI 22, wo es 

darum geht, welches von beiden schlimmer ist. Bei Gubbä'I wird statt des Anthropomorphis
mus die Leugnung des balq al-Qur 'än genannt; vgl. Maq. 464, 7 ff. 

9 S. o. Bd. I 420 und III 20 ff. 
10 Schwartz, Gihäd unter Muslimen 29. Auch die Gegenseite bezeichnete die Bekämpfung der 

I:;Iarigiten als mugähada (Mubarrad, Kämi11062, 5). 
11 Vgl. dazu die vorhergenannte Monographie von W. Schwartz. 
12 Dazu Jansen in: WI 25/1985/14 ff. und 30, Anm. 33; vorher 13 f. auch zur Auseinandersetzung 

dieser Gruppe mit der Gamä' at at-takfir wal-higra, deren higra-Ideal dabei als zu quietistisch 
angesehen wird. 
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die Mu' taziliten verfahren; sie konnten allenfalls in Gemeinden, die an der 
Peripherie der islamischen Welt lagen, ohne Einbeziehung der Obrigkeit ihre 
Ordnungsvorstellungen durchsetzen 13. Davon, das amr bil-ma 'rüf militant zu 
verwirklichen, nahmen sie bald Abstand 14; es gab auch gesittete re Methoden, 
den Mitmenschen "anzubefehlen, was recht ist" 15. 

Was aber auf jeden Fall blieb, war die Selbstgerechtigkeit, der Mangel an 
Toleranz, wie man heute sagen würde. Abü I:Iaiyan at-TauQ1d1 drückte es so 
aus: "Viele Theologen sind, wie ich sehe, schnell bei der Hand damit, Glau
bensbrüder (qaum min ahl al-qibla) wegen einer nebensächlichen Abweichung 
in irgendeinem Detail der Offenbarung (sarr'a) 16 für ungläubig zu erklären. 
Dieses Vorgehen hat meines Erachtens gefährliche Folgen und ist auch schon 
im voraus zu tadeln 17. Denn wie sollte jemand den Rahmen einer Religion 
verlassen (können), wenn diese viele (verschiedene) Urteile in sich faßt? Man 
kann sich mit vielen Dingen von ihr schmücken 18, die (dennoch) bei ihr kei
neswegs irrig sind, und wenn jemand einem andern vorhält, ein Ungläubiger 
zu sein, so ist er selber mit Bezug auf das Anhängen dieses Etiketts auch nicht 
besser dran. Abü Hasim erklärte z. B. seinen Vater Abü 'AlT al-Gubba'1 für 
ungläubig und dieser wiederum ihn; (zudem) hat mir Abü I:Iamid al-Marwar
rüd1 19 berichtet, daß eine Schwester Abü Häsim's sowohl ihn als auch ihren 
Vater für ungläubig erklärte 20. Die Schüler des Abü Bakr Ibn al-Ibs1g 21 , z. B. 
Ansär122, Ibn Ka'b 23, Ibn ar-RummänI24 und andere, erklären allesamt den 
Abo Häsim und seine Anhänger sowie Gu'al 25 und dessen Schüler für ungläu
big. Man könnte auch andere Beispiele wählen. Ich weiß nicht, was diese 
Heimsuchung soll, die unter ihnen nicht auszurotten ist ... !"26. 

Hier ist takf,r also bloßes Intellektuellengezänk; bei Theologen sollte man 
kaum anderes erwarten. Denen aber, denen an Theologie nicht so sehr gelegen 
war, blieb das weite Feld der gesellschaftlichen Ächtung. Fm;lail b. 'Iya<;l hatte 
hier z. Z. des Härün ar-Rasld die Maßstäbe gesetzt: Man solle mit einem "Hä
retiker" keine Tischgemeinschaft halten (die man Juden und Christen sehr 

11 So vielleicht in Indien (s. o. S. 14). 
14 S. o. Bd. 11 390. 
1; Ib. 389. Allgemein vgl. schon die geistvollen Bemerkungen bei Strothmann, Staatsrecht der 

Zaiditen 92 H. 
16 Da hier von Theologen (mutakallimün) die Rede ist, nehme ich nicht an, daß mit sart'a nur 

das "Gesetz" im engeren Sinne gemeint ist; s. auch oben S. 566 und 354, Anm. 9. 
17 Gemeint ist: Principiis obsta. 
IN Ich lese tu~ulliya statt ta~allii. 
19 Häufiger Gewährsmann TauQTdTs; säfi' itischer Jurist, gest. 362/973 (11:1 I 69 f. nr. 23, mit wei-

teren biographischen Quellen). 
zu Zu dieser Schwester vgl. Qäc;lT 'Abdalgabbar, Faql 330, 10 ff. und unten S. 722 f. 
21 Zu ihm Bd. 11 37 und 337 f.; auch oben S. 248. 
II Abo I-f;lasan al-An~ärT; vgl. Hakim al-GusamT in: Faql 333, 2 f. 
2.1 Bei l;:Iäkim al-GusamT nicht genannt. Nach Ba~ii 'ir 21 236, 1 wäre dies die gleiche Person wie 

der Vorhergehende. 
24 Zu ihm s. o. S. 610, Anm. 53. 
2.\ Gemeint ist der Mu'tazilit Abu 'Abdalläh al-Ba~rT (gest. 369/980); zu ihm EI<, Suppl. 12ff. 
26 Ba~ä 'ir <VII 249, 2ff.; ähnlich, aber kürzer auch ibo IIV 253, 6 ff./zIV 216, 4 ff. 
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wohl zugestand), man solle nicht an seinem Begräbnis teilnehmen und erst 
recht ihm nicht die Tochter zur Frau geben; nicht einmal ein freundliches 
Lächeln sollte man ihm gönnen 27. Mälik b. Anas hat sich offenbar ähnlich 
geäufSert, im Hinblick auf Qadariten und Ibä~iten; er verbietet auch Kranken
besuche, und natürlich soll man für die Häretiker nicht beten 28. Für das To
tengebet konnte man sich hierbei schon auf den Koran berufen (Sure 9/84); 
der Vers wird in einer frühen gärigitischen Predigt in diesem Sinne zitiert 29. 
tIärigiten beteten zuweilen nicht einmal über Kindern, die starben, bevor sie 
offiziell in die Gemeinde aufgenommen waren 30. Während der mihna konstru
ierte eine übel wollende Justiz ein Mischehenproblem dieser Art: Eine Frau 
konnte von jemandem, der sich nicht zum balq al-Qur 'än bekehrte, die Schei
dung verlangen 31. Gelehrte wurden boykottiert; manche lasen darum von 
vornherein nicht in der Moschee, sondern zu Hause. Wenn ein unbeliebter 
Prediger oder Richter abgesetzt oder verjagt wurde, wusch man den Platz, wo 
er gewirkt hatte 32. Man fragte sich, ob man das Erbe eines Häretikers anneh
men dürfe 33; 'Abdarral:tmän b. MahdI verneinte es mit Bezug auf die Gah
miten J4• Letzteres war vielleicht vornehmlich ein theoretisches Problem; aber 
MUQäsibI soll es bei seinem Vater tatsächlich so gehalten haben 35, ähnlich 
auch Ga'far b. Barb 36. Beide waren Asketen, und bei bei den war es vielleicht 
nur ein Topos37. Jedenfalls war es leichter - und kam darum häufiger vor -, 
Andersdenkenden den Gruß zu verweigern. 

S. o. Bd. II 343. Allgemein dazu Wä'i?-i KäsifI, Futüvatnäma-yi sultänf 252 ff.; 
er sagt u. a., daß man SchachspieIer besser nicht grüßen sollte - natürlich nicht 
etwa, um sie nicht zu stören (254, 3 ff.). Bei Nichtmuslimen - mit denen man 
meist weniger religiös zerstritten war, als daß man sich ihnen sozial überlegen 
fühlte - legte man Wert darauf, daß sie zuerst grüfSten (vgl. Ibn Qudäma, 
MUßnT (Kairo 1342/1924] X 625, 4 ff. und besonders ausführlich Ibn Qaiyim 
.al-GauzTya, AlJkäm ahl ag-gimma 191 H.). Hier ging es auch darum, in welcher 
Form man den Grul~ erwidern sollte oder durfte; dabei spielte eine exegetische 
Überlieferung zu Sure 58/8 eine etwas unselige Rolle (vgl. TabarT 2XXVIII 13, 
-4ff.; Lane, Lexicon 1284 a und 1475 bj EI2 VIII 917 a). Im übrigen beschränkt 

27 Ibn AbI Ya 'Iä, T abaqat al-fjanabila II 42, -7 ff. 
2H Vgl. J. Kraemer in: lOS 10/1980/52 nach Sabnün und Ibn Qudäma; dort auch weiteres Ma

terial. 
29 Text VIII 7, g. 
30 S. o. Bd. 11 576. Beispiele eines verweigerten Totengebetes vgl. Bd. II 660 und 673; auch EfZ 

VlII 931 b. Weiteres s. u. S. 681. 
.11 S. o. Bd. 1II 470. Man beachte die Parallele zu dem Fall Na~r Abu Zaid in Ägypten. 
32 S. o. Bd. Il 381 und 1II 478 . 
. ll Bagdädi, U~ül ad-drn 341, 9 ff. 
14 Ibn I-;lanbal, Wara' 53, 5 f. 
JS Ib. 4, 13 fE.; dazu Gedankenwelt 2. 
.16 Sein Fall lag insofern etwas anders, als der Vater kein Häretiker war, sondern Staatsbeamter; 

er stand also im Verdacht, sein Vermögen unrechtmäßig erworben zu haben (s. o. S. 69 und 
u. S. 716). 

17 Selbst bezüglich der Ungläubigen war die Erbpraxis in der Umaiyadenzeit, als es von diesen 
noch viele gab, recht unterschiedlich (Ibn KaFr, Bidaya IX 231, pu. ff.: nach ZuhrI). 
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sich die Diskussion entsprechend diesem exegetischen Bezug auf die ahl al
kitäb; Qatäda entschied darum in einem Fatwä, daß man zwar ihren Gruß, 
nicht aber den der Zoroastrier erwidern solle (Aqwäl Qatada 73,14 f.). - Auch 
die Juden bedachten nicht jeden mit ihrem Schalom (vgl. 'A. Al-Nasser in: ZAL 
26/1993/18; EI2 VIII 916 b). 

Den Schritt von der gesellschaftlichen Achtung zum offenen Gesinnungsterror 
und zur Randale taten vor allem die I:Ianbaliten. Das Trauma der mihna hatte 
sie intransigent werden lassen - oder eher: sie rekrutierten sich vor allem aus 
Leuten, die in der Frage des balq al-Qur 'än keine Nachsicht kannten. Wer sich 
hier nur ein wenig von ihrer Linie entfernte, hatte sich in ihren Augen vom 
Islam bereits losgesagt 38; vor allem hielten sie auch jeden Zweifel an ihrem 
Standpunkt schon für Unglauben 39. Als sie Einfluß auf die kalifale Politik 
gewannen, nahm die Zahl der erzwungenen Widerrufe zum erstenmal seit der 
mihna wieder zu 40; der Ankläger des Ibn 'AgIl scheute sich nicht, in einem 
Fatwä dessen Blut für erlaubt zu erklären 41. An die Hanbaliten ist vermutlich 
gedacht, wenn Abü 'All Zähir b. AQmad as-SarabsI (gest. Ende Rabt 11 389/ 
Mitte April 999 im Alter von 96 Jahren) überliefert, daß Af arI, als er in 
dessen Hause in Bagdäd auf den Tod darniederlag, gesagt habe: "Ich bezeuge 
hiermit, daß ich niemanden unter meinen Glaubensbrüdern (ahl al-qibla) für 
ungläubig erklären (will). Denn alle weisen sie (mit ihren Glaubensäußerun
gen) auf ein und denselben Gott; es handelt sich überall nur um verbale Unter
schiede" 42. 

AfarI erscheint hier im gleichen Lichte wie Abu Haiyän at-TauQIdI. Aber 
wir haben es nun ja nicht mit einer Originaläußerung zu tun; vielleicht wird 
er nur idealisiert. Was wir indes aus dem Satz schließen können, ist, daß seine 
Anhänger sich von den Hanbaliten - denen er selber noch Konzessionen ge
macht hatte - distanzierten; wer einen Mittelweg gehen wollte, konnte auch 
beim takffr nicht so starrköpfig sein. Die Hanbaliten notierten dies doxogra
phisch so, daß die Ar ariten in einem Häretiker nur einen fäsiq sahen, keinen 
käfir43 • Sie selber waren dazu nicht bereit 44, ebensowenig wie die Imämiten 45 ; 

SI' iten und I:Ianbaliten gerieten darum in Bagdäd auch immer aneinander. 
Aber die Ar ariten konnten doch mit einem breiten bürgerlichen Konsens rech
nen. Schon Däwüd al-I~fahänI hatte ein K. Tark al-Ikfär geschrieben 46. I;Iakim 

.lH S. o. S. 213 ff.; allgemein dazu Abü Ya'lä, Mu 'tamad 267,3 H. 
19 Mu'tamad 272, 8ff. Die Formel selber ist älter (s. o. S. 588). 
40 Makdisi, Ibn 'Aqi1428 ff. 
41 Ibn Qudama, Ta~rfm an-naz;ar § 5; zum Zusammenhang vgl. Makdisi, Nouveaux details sur 

['affaire d'Ibn 'Aqfl in: Metanges Massignon III 91 H. 
41 Ibn 'Asäkir, Tabyfn kadib al-muftarf 141, 1 H.; zitiert bei Goldziher, Vorlesungen über den 

Islam 185 f. > Lewis in: SI 1/1953/59, jeweils im grö(seren Zusammenhang des Problems. 
41 Abü Ya'la 267, pu. f. 
44 Vgl. etwa Ibn Qudäma, Ta~rrm an-naz;ar § 76 MAKDISI. 

4l Mufid, Awä 'il al-maqälät 15, ult.; zur Grundlage in der Tradition vgl. Bd. I 275 f. Auch der 
Safavidenstaat ist ausgesprochen intolerant gegenüber Sunniten gewesen (vgl. Arjomand, Sha
dow of God 191 und 198). 

4' Werk liste XXXIII c, Widerlegung a. 
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at-Tirmigl schimpfte darüber, daf~ man in seiner Heimat, in Ostiran, so schnell 
mit dem Worte zandaqa bei der Hand war 47, Vor allem die Murgi' astand, 
wenn auch vielleicht nicht ganz zu Recht, im Rufe gewisser Liberalität48, Denn 
so sehr die rabies theologica verbreitet sein mochte, wußte man doch im 
Grunde, daß sie auf ihre Urheber selber zurückschlug, Unter den Mu'taziliten 
plädierte Näsi' für Großzügigkeit gegenüber der Lehrabweichung 49, Mufld 
beobachtete dann, daß jene ebenfalls von den "Neuerern" nur noch als Sün
dern (fussäq) sprachen 50; er ist ein Zeitgenosse des Abü I:Iaiyan at-TautndL 

"Neuerer" (mubdi') war denn auch die Bezeichnung, die man auf die Dauer 
statt "Ungläubiger" wählte; das takfrr wurde ersetzt durch das tabd(, Gazzäli 
benutzt diesen letzteren Terminus in seinem Fai~al at-tafriqa 51 , später auch 
Ibn Taimlya, trotz seiner Strenge 52, Aber wir haben auch für die Frühzeit eine 
Menge Belege, nur eben nicht überall. Zwar findet sich die Wurzel im Koran 
nur an einer einzigen Stelle, als finites Verb (ibtada 'al, und noch ohne den 
negativen Akzent-53, Das Nomen bid' begegnet in einem Gedicht des Basäma 
b, al-GadIr, der kurz vor dem Islam lebte 54; auch hier ist die Bedeutung wert
neutral: "etwas Neues im Lauf des Geschehens (~adalän)"55, Daß aber ein 
neues Element (mu~dala) sich stärend bemerkbar machen, ein "Neuerer" 
(mu~dil) ein Aggressor sein könne, gibt die "Gemeindeordnung von Medina" 
zu verstehen 56, Hier haben wir also den pejorativen Sinn, wenngleich verbun
den mit einer andern Vokabel; ~adal statt bid 'a kommt auch später immer 
wieder einmal vor, etwa bei dem I:Ianbaliten Ibn Qudama57, Im Badl! ist 
bid 'a dann weit verbreitet; dort findet sich auch der lapidare Ausspruch "Jede 
Neuerung ist ein Irrweg"58, Neuerungen zu unterbinden, war eine der Aufga
ben, die Ibn al-Muqaffa' den oben 59 genannten ahl al-fiqh was-sunna zu
wies 60, Der religiöse Bereich ist an dieser Stelle gar nicht unbedingt gemeint, 

47 Sfrat al-auliyä' 395, 10 ff. YAI;IYÄ/85, 1 ff. RADTKE. 
4H SO nach der Meinung des Zurqan; As'ari widerspricht ihm sehr (Maq.476, 12ff.). 
49 Text XXXI 65. 
50 Awa 'il al-maqälat 16,3 ff.!übs. Sourdel261 § 14. 
51 S. 195, 16 DUNYÄ/übs. Runge 43. 
52 Vgl. Turki in: SI 42/1975/82; dazu Goldziher, Vorlesungen 1200, Anm. 15.3 und 289 f. Daß 

sowohl GazzalI als auch Ibn Taimiya bestimmte Dinge dennoch als kurr bezeichneten, steht 
auf einem andern Blatt; für Gazzali s. u. S. 692, für Ibn Taimiya den Magmü' fatäwä, 
Bd. XXXV 99 H. (unter der Überschrift (f I?ukm al-murtadd I). 

IJ Sure 57/27: Die Christen haben das Mönchtum »(von sich aus) aufgebracht"; Gott hat es 
ihnen nicht vorgeschrieben. Hier ist die bid 'a also eher ein opus supererogationis. 

H Er war ein Oheim des Zuhair (vgl. GAS 2/118). 
5.1 Mufa44altyät nr. 122, v. 13 . 
. 16 Vgl. Serjeant in: BSOAS 41/1978/23 f., Satz 3 a mit Kommentar. 
;? Tal?rfm an-na~ar § 54; bekanntlich auch schon mit Bezug auf die "Neuerungen" ·U!mäns. Für 

al?dala in diesem Sinne vgl. Bd. I 185 und II 309; zum Wortfeld allgemein s. den Wort index 
s. r. I?-d-l . 

.18 Cone. 1152 . 

. ~9 S.673. 

60 Risäla {f Nal?äba 63, 2. 
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Das ist anders bei den Murgi'iten; bid'a begegnet im K. al-Irgä'61 und dann 
vor allem bei Abü I:IanTfa, in dessen Sendschreiben an 'U!män al-BattI62• Die 
Mu'taziliten standen, wie wir sahen, eher in der bärigitischen Tradition des 
takf;r; aber Ga'far b. Mubassir sprach dann in einem Buchtitel von ahl al
bida '63. Als Gegenbegriff hatte man dabei im allgemeinen sunna im Sinn 64; 

wenn rechtes Verhalten alter "Brauch" war, so Fehlverhalten "Neuerung". 
Man bewegte sich damit in fundamentalistischen Bahnen; aber im Grunde 
mußte jede Religion, für die mit der Offenbarung der Höhepunkt am Anfang 
stand, auf solche Gedanken kommen. Im Griechischen entspricht KaiVOTT)S 

(bei den Kirchenvätern) 65 oder VEC.:lTEPIO"IlOS (in Byzanz) 66. Tertullian sprach 
von der novellitas oder posteritas der Sektierer67, und Vinzenz von Lerins gab 
i. J. 434 seinem "Merkbuch" (Commonitorium), in welchem er die Orthodo
xie definierte 68, den Titel "Für Alter und Universalität des katholischen Glau
bens wider die gottlosen Neuerungen der Häretiker". 

Auch an dieser Front soll A'f arT bereits zur Mäßigung geraten haben: Wenn 
jemand sich bei seinen religiösen Vorstellungen verrennt, so möge man still
schweigen oder aber ihm mit einem Wort des Propheten widersprechen; auf 
keinen Fall aber sollte man ihn "ausgrenzen", etwa ihn nicht mehr grüßen 
oder seinem Begräbnis nicht beiwohnen 69• Allerdings steht dies so ausführlich 
erst in einer Sekundärfassung des zugrundeliegenden Textes; erst hier wird 
auch Ibn I:Ianbal ausdrücklich als Gegenpol genannt 70. GazzälT wird später 
im K. al-Amr bil-ma 'rüf wan-nahy 'an al-munkar seines IhYä' ebenso zur 
Zurückhaltung mahnen 71. Erst bewußtes "outing", der öffentliche Skandal, 
provozierte eine Reaktion; denn" wir urteilen nach dem äußeren Anschein (a~
~awähir)", so sagte man, "das Innere kennt Gott am besten" 72. Schon die 
munäfiqün waren von dem Propheten ja trotz aller starken Worte nicht aus 
der Gemeinde ausgeschlossen worden; sie hießen so, weil sie "dissenters" wa
ren, ohne ihr Innerstes zu offenbaren 73, Auf der verbalen Ebene tat man sich 
allerdings niemals Zwang an. "Heuchler" war noch sanft gewesen. 'AlT b. 
MI!am oder Yünus al-QummI kamen auf die Idee, ihre Gegner als regennasse 

61 Text II 1, c. 
62 Text II 5, d, 0 und w. 
6.1 WerkJiste XXVII, nr.5. 
64 Vgl. etwa Text I 1, bund II 5, w; auch XVI 66, aj dazu Schacht, Origins 60 f. und Juynboll 

in: JSAI 5/1984/308 ff. So im übrigen schon in dem genannten Gedicht Mufac/4al;yät nr. 122; 
dort v. 16 (vgl. die Übs. von Lyall II 345 f., mit Kommentar). 

65 Lampe, Patristic Creek Lexicon 693 a, allerdings nur eine einzige Stelle. 
66 Auch vewTEplcr~a (Sophocles, Creek Lexicon 782); dazu das Verb vewTepi~elV (Lampe 907b). 
67 Vgl. N. Brox in: RAC XIII 262. 
68 S. u. S. 686. 
6'1 Risalat Ist;~sän al-baue! = K. al-I-Jay. 'alä l-ba~l, ed. Frank in: MIDEO 18/1988/150, 1 ff. 
70 151, 5 f.; zu den textkritischen Problemen vgl. Frank, ibo 90 ff. 
71 Buch 9 des 2. "Viertels". Dazu jetzt B. MusaIIam in: The Cambridge IlIustrated History of 

the Islamic World, ed. F. Robinson (1996), S. 173 ff. 
n Turki a. a. O. (Anm. 52); dazu oben Bd. III 54. 
7.1 Vgl. jetzt EI2 VII 561 f. S. V. (A. Brockett). 
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Hunde zu bezeichnen 7\ anderswo nannte man, wie wir aus Abü Dulaf's 
Qa~fda säsänfya wissen, die Häretiker barrät, nach einer Art von Hunden, die 
es in Mekka gab 7s• 

5.0.2 Gemeinsamkeiten 

Die Gemeinsamkeit mit den Glaubensbrüdern empfand man, zumindest im 
Alltag, am stärksten im Gebet; man sprach, wenn man die Muslime ohne 
Unterschied der Konfession bezeichnen wollte, von den ahl a~-~alät oder ahl 
al-qibla I. Als 'Utmän in Medina von den Aufständischen belagert wurde, soll 
er den Mekkanern einen langen Brief geschrieben haben, in welchem er gleich 
zu Anfang sagt, daß man nie wieder zusammen beten werde, wenn die Partiku
larinteressen so hart ausgefochten würden 2 . In der Tat machte man sich seit
dem ein Gewissen daraus, ob man hinter jedem Imam, vor allem hinter jedem 
Herrscher beten dürfe 3; aber wenn die Schicklichkeit es verlangte oder man 
gar dazu gezwungen war, setzte man sich doch meist über die Skrupel hin
weg4• Das Problem tauchte ohnehin nur während des Freitagsgottesdienstes 
auf, und in großen Städten gab es meist mehrere Hauptmoscheen, so daß man 
unter sich bleiben und sich den Prediger aussuchen konnte 5• Natürlich ließ 
das Ritual, gerade weil es in solch ostentativer Weise Identität stiftete, auch 
Eigenheiten umso stärker hervortreten; wer nur zweimal am Tage betete 6, 

bei der Waschung die Schuhe anbehielt7 oder auch bloß die Hände in einer 
bestimmten Phase des Gebetes zum Himmel erhob 8, fiel sofort auf und zog 
schnell die Kritik auf sich. An den normalen Wochentagen ging man darum 
wohl gar nicht unter Fremde; kleine Moscheen gab es genug 9. Dort sorgte 
man dann auch dafür, daß "Ketzer" die Moscheen nicht betraten 10; Moscheen 
waren ja nicht nur "Gotteshäuser", sondern auch Versammlungsorte, die ge
wissermaßen den maglis ersetzten. Gerade deswegen hatten die wenigen 

74 S. o. Bd. I 389 und Ir 427. 
75 Bosworth, Underworld II 211. tfarrat heilSt allerdings auch "Drechsler" und, in übertragener 

Bedeutung, "Aufschneider". 

I Vgl. Wortindex s. r. '-hol. 
2 TabarT I 3042, 7 ff . 
.1 Bd. I 18; auch Sachindex s. v. "Gebet". 
4 Vgl. etwa Bd. I 313. 
5 Vgl. für Raiy während der Salgükenzeit • AbdalgalTI-i QazwTnT, Naqz 598, apu. ff./übs. Cal

mard in: Le monde iranien et l'Islam 1/1971/46. 
6 S. o. Bd. II 420. 
7 Zum masl? 'ala l-buffain s. o. Bd. I 240, 248, 314 und II 116, 162, 514; weitere Belege im 

Sachindex s. v. 
ß Bd. II 533 f. 
9 Zu Stammes- und Sektenmoscheen s. o. Bd. I 17 f. mit Verweisen. Wie Sure 9/107 zeigt, gab 

es Stammesmoscheen schon z. Z. des Propheten in Medina (vgl. dazu jetzt M. Lecker, Mus
lims, Jews and Pagans, Leiden 1995, S. 100). 

10 S. o. Bd. III 193. 
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Worte, durch die sich der sunnitische und der sI' itische Gebetsruf unterschie
den 11, umso größere Bedeutung; zur Zeit des Abü Muslim waren hier die 
Abweichungen noch auffälliger gewesen 12. Auch das Begräbnis gab, wie im
mer und überall, Gelegenheit, neben der Anteilnahme seine Gesinnung zu zei
gen 13; an der Zahl der takbtr erkannte man die Konfession 14. Die Person 
dessen aber, der das Gebet über der Bahre sprach, markierte den gesellschaftli
chen Rang des Toten; hieran wurde deutlich, ob man es mit einer "großen 
Leiche" zu tun hatte. Selbst bei Gelehrten ließ sich manchmal der Statthalter 
oder ein Angehöriger der Herrscherfamilie zu dieser letzten Ehre herab 15. 

Daß der Brauch in negativer Formulierung bereits durch den Koran dokumen
tiert ist, wurde oben S. 676 gesagt. Der Vers lautet: "Und sprich niemals, wenn 
einer von ihnen stirbt, das Gebet (den Segen?) über ihm und stell dich nicht an 
sein Grab! Sie haben (ja) an Gott und seinen Gesandten nicht geglaubt und 
sind als Frevler gestorben" (Sure 9/84). Gemeint sind dort übrigens Anhänger 
Mul;!ammads, die sich bereits zum Islam bekehrt und sich dann der Aufforde
rung zu einem kriegerischen Unternehmen entzogen hatten, also munäfiqün 
(vgl. Paret, Kommentar 208 f.). Nach J:Iasan b. Ziyäd al-Lu'lu'T (zu ihm Bd. III 
474, Anm. 12) soll auch mit Rebellen so verfahren werden, zumindest solange 
sie noch Anhänger haben (TarsüsT, Tu}lfat at-Turk 129, 7 ff.). J:IadT!e über das 
Totengebet finden sich in den ganä 'iz-Kapiteln der einschlägigen Sammlungen 
(vgl. etwa Muslim, Ganä 'iz 17, 22 und 27; Conc. VI 297 b)j der Brauch wird 
dort fraglos akzeptiert. Weiteres dazu bei Grütter in: Der Islam 32/1957/87 ff. 
HakIm as-SamarqandI beruft sich übrigens auf eines der J:IadT!e, um der Forde
rung Geltung zu verschaffen, daß man über jedem Toten das Gebet sprechen 
solle (as-Sawäd al-a '~am, arab. 23, 11). 

Heutzutage hat neben dem Gebet vor allem das Ramac;länfasten unter den 
Einheits- und Identitätssymbolen einen hohen Rang 16• Das scheint in den frü
hen Jahrhunderten anders gewesen zu sein. Selbst das Problem, nach welchem 
Kriterium der Beginn des Ramac;län festzusetzen sei, hat damals offenbar kaum 
die Gemüter bewegt 17; die Dimensionen des Osterstreites wurden nie erreicht. 
Auch die Pilgerfahrt nach Mekka erscheint in den Quellen nicht in erster Linie 
als Gemeinschaftserlebnis 18, sondern als gottwohlgefälliges Werk 19 oder, da-

11 Vgl. EI2 I 188 a s. v. Adhiin. 
12 TabarT 11 1955, 13 ff. I;j,rovokanter Weise haben später noch die l:Iurüfis den aljiin verändert 

(5. o. S. 424); für die Safavidenzeit vgl. Modarressi, Crisis and Consolidation 43 f. 
13 Vgl. etwa Bd. 11 704. 
14 Vgl. Brunschvig, Etudes d'islamologie 168; auch oben Bd. III 213. 
15 S. o. Bd.II 77, 365,381,555,692; III 98 und 213. 
16 Vgl. dazu Jomier in: MIDEO 3/1956/1 ff. = L'lslam vecu en Egypte (Paris 1994), S. 39 ff. 
I? S. aber oben Bd. I 439. Allgemein dazu Schacht in EI2 III 379 ff. 
18 Allenfalls insofern, als manche l:Iärigiten die Teilnahme am l:Iagg verboten, um der Vermi

schung mit anderen Muslimen aus dem Weg zu gehen (Bd. 11 581). 
I~ S. o. Bd. II 295 und 329; im Gegenbild auch II 494. NagäsI vermerkt an einer Stelle, daß 

jemand den l:Iagg fünfzigmal zu Fuß gemacht habe (270, 7 f.). Als verdienstlich galt auch, 
wenn man einem Bedürftigen durch finanzielle Zuwendungen die Pilgerfahrt ermöglichte oder 
sonst sich um die Pilger kümmerte (s. o. Bd.1 320; 11552 und 656). 
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neben, als Gelegenheit zum "internationalen" Gedankenaustausch 20 und wohl 
auch zur Anknüpfung von geschäftlichen Beziehungen 21; in der ersten Hälfte 
des 2.18. Jh's scheint man den Aufenthalt an den heiligen Stätten weiterhin 
dazu genutzt zu haben, sich juristischen Rat zu holen 22. Allerdings verstand 
sich das Gemeinschaftsgefühl damals auch viel eher von selber; der Mensch 
war eingebunden in seinen Lebenskreis, und der Personbegriff, mit dem wir 
es zu tun haben, ist gewissermaßen "konstellativ". Einsamkeit wurde norma
lerweise nicht erstrebt - viel seltener als im Christentum. Es gab keine Mön
che, und auch die Asketen waren meist keine Einsiedler, sondern lebten mitten 
in der bürgerlichen Gesellschaft. Sie waren im allgemeinen verheiratet; wer 
für sich blieb, als "Single", wirkte wegen seiner Kontaktarmut schnell als unfä
hig, sich selber zu verwirklichen 23. Typen wie der Hl. Antonius, der in der 
Wüste gegen die Dämonen kämpft, sind dem Islam auf immer fremd ge
blieben. 

Die frühislamische Gesellschaft war zwar segmentär 24, aber was "Klassen
unterschiede" und religiöse Privilegien anging, ungemein homogen; generell 
waren die sozialen Gruppen - die es natürlich gab - vorwiegend funktional 
bestimmt, nicht statutär 25 • In der Zeit, von der wir handeln, verliefen die 
Trennlinien nicht so sehr horizontal als vielmehr vertikal, zwischen einzelnen 
Regionen, Städten und Stadtvierteln 26. Mochten zu Anfang die Araber noch 
auf ihren Abstand zu den "Klienten" geachtet haben, so wurde dieser doch 
schnell durch das egalitäre Pathos des Islams eingeebnet27 • Schon der Koran 

20 S. u. S. 753, Nachträge zu Bd. II 652 und 704 f. 
21 S. o. Bd. II 345. 
22 S. o. Bd. II 692. Zur Bedeutung der Pilgerfahrten sind vor allem die Arbeiten von Victor 

Turner zu vergleichen (Process, Performance and Pilgrimage, New Delhi 1979; auch: Pilgrim
ages as Social Processes, in: Dramas, F;elds, and Metaphors, Cornell Univ. Press 1974, 
S. 166 ff.). Zum l:Iagg im besonderen vgl. jetzt Eickelman/Piscatori (ed.), Muslim Travellers 
(London 1990), dort die Artikel von EI Moudden (S. 69 ff.), Metcalf (S. 85 ff.) und McDonnell 
(S. 111 ff.). 

23 Ausnahmen finden sich vor allem in Syrien; unter den Grenzkämpfern scheinen manche unver
heiratet geblieben zu sein (s. o. Bd. I 124, Anm. 7), und das Libanongebirge war ein beliebtes 
Rückzugsgebiet für Eremiten (Ibn al-Faqih, Buldän 112, 9; Muqaddasi, A~san at·taqäsfm 44, 
9 und 188, 18 ff.). 

24 Dazu oben Bd. I 17; allgemein Chr. Sigrist, Regulierte Anarchie (Olten-Freiburg 1967). Der 
Begriff stammt von Durkheim; er wird auch von Evans-Pritchard viel gebraucht (The Sanusi 
of Cyrenaica; Oxford 1949). In der Politologie spricht man heutzutage eher von "fragmentier
ter" Gesellschaft; E. Brunner-Traut schlägt stattdessen "aggregiert" vor (Frühformen des Er
kennens, Darmstadt 1990, S. 82). Ich setze dabei nicht voraus, daß diese Gesellschaft akephal 
sei; von einer Zentralinstanz ist man im Islam immer ausgegangen. 

15 Dazu näher Rodinson in: M. A. Cook (ed.), Studies in the Economic History of the Middle 
East 139 ff., dort S. 143. Vgl. auch, allerdings auf Persien eingeschränkt, Elran V 662 H. s. v. 
Class System: Social Stratification (A. Ashraf und A. Banuazizi). Dort vorher (S. 658 H.) wei
terhin zu den Vorstellungen, die die Muslime selber sich von der Sachlage machten; dazu 
näher L. Marlow, Theories of social stratification in Islamic literature until the end of the 
Mongoi period (PhD Princeton 1987). 

26 Dazu jetzt grundsätzlich R. Bulliet, Islam. The View from the Edge (New York 1994). 
27 Dazu oben Bd. I 39 f. und III 55 ff. Der Klassiker hierzu ist natürlich Goldziher, Muhammeda

nische Studien I 1 ff. 



0.3 Die Dialektik der Rechtgläubigkeit 683 

hatte hier die entsprechenden Zeichen gesetzt; in Sure 49/13 hieß es: "Ihr 
Menschen! ... Wir haben euch (nur deshalb) zu Verbänden (lu 'üb) und Stäm
men gemacht, damit ihr euch untereinander (aufgrund der genealogischen Ver
hältnisse) kennt. Als der vornehmste gilt bei Gott (jedoch) derjenige von euch, 
der am frömmsten ist". Das war der Vers, von dem die Su' übiten ihren Namen 
bezogen 28; aber sie waren nicht die ersten und auch nicht die einzigen, die an 
ihn erinnerten. Utopien richteten sich an dem Gleichheitsideal aus; von dem 
MahdI erwartete man, daß er auf diese Weise "die Welt mit Gerechtigkeit 
erfülle"29. Gleichheit des Denkens und der religiösen Anschauungen erhoffte 
man dabei natürlich auch; aber hier war man bereit, sich auf Kompromisse 
einzulassen. Man vergleiche, was IskafI - der allerdings als "Zaidit" ohnehin 
in der Lehre nicht allzu exklusiv war - über die Herstellung der rechten 
Ordnung gesagt hatte: "Wenn diese Sache geschieht, werden wir auf die Fah
nen schreiben: ,Es gibt keinen Gott außer dem Gott; Mub.ammad ist der Ge
sandte Gottes, und der Koran ist die Rede Gottes'. Dadurch wollen wir Ein
tracht und Einmütigkeit herbeiführen und Zwist und Spaltung hinter uns 
lassen" 30. 

5.0.3 Die Dialektik der Rechtgläubigkeit 

Das war während des Streites um das balq al-Qur 'än gesagt. Und wenn der 
MahdI auch nie kam, die Einstellung selber war realistisch. Nie hatte es eine 
Einheit der Lehre gegeben, und die mi~na war der letzte Versuch des Staates, 
sie wenigstens in ein oder zwei Punkten zu erreichen. In vielen Theologoumena 
ist eine feste Formel nie ausgebildet worden 1; es gab ja keine Lehrautorität 
und der Spannraum der islamischen Ökumene war einfach zu groß. Zu An
fang haben wir es eher mit lokalen Gemeinden von mu 'minün zu tun, die 
einer rapiden Expansion ihre Existenz verdankten und darum außer dem 
Glauben an den Propheten und dem Faktum seiner Botschaft nur wenig ge
meinsam hatten. Schon der Text dieser Botschaft hatte Probleme aufgeworfen. 
Die 'utmanische Redaktion war auf Widerstand gestoßen; vor allem war sie 
nicht zu den (oder zumindest nicht zu allen) Ijarigiten gedrungen, und der 
Kanon war deswegen dort stellenweise umstritten 2. Auch das Ritual war nicht 
vereinheitlicht; bezeichnenderweise benutzte man gerade in diesem Bereich, 
also dem der religiösen Praxis, zum erstenmal für die Abweichler den Namen 
Bid'Iya "Neuerungspartei"3. Nicht einmal die Verehrung der Ka'ba hatte, wie 

2H Dazu R. Mottahedeh in: IJMES 7/1976/161 ff. 
29 S. o. Bd. I 233 und III 20; auch hier S. 508. Dazu Gibb in: L'Elaboration de l'lslam 121 f . 
. 10 S. o. S. 80. 

I Z. B. in der Frage der 'i~ma; s. o. S. 600 f. und vorher. 
2 S. o. Bd. II 582, auch 574 f. 
1 S. o. Bd. II 620 f.; belegt ist damit allerdings nur der Wortgehrauch des Häresiographen. 
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die Errichtung des Felsendoms zu zeIgen scheint, unbedingt von Anfang an 
zwingende GÜltigkeit 4 • 

Zusammengehörigkeitsgefühl fand sich damals, im Reich der Umaiyaden, 
am stärksten noch in Syrien; dort redete man auch am ehesten von der gamä 'a. 
Aber der Begriff war politisch getönt. Er betonte die Wiedererrichtung der 
Einheit nach dem Zweiten Bürgerkrieg; im "Jahr der Gemeinschaft" ('äm al
gamä 'al ließ' Abdalmalik die ersten Gold- und Silbermünzen mit einer islami
schen Legende prägen 5 . Schon im Irak hatte dies nicht mehr viel zu bedeuten. 
Die beiden großen Städte, Ba~ra und Küfa, waren nicht nur geographisch, 
sondern auch geistig weit voneinander entfernt; die SI' a ist nicht als Schisma 
zu betrachten, sondern war eine separate irakische Gemeinde mit eigenen 
Oberhäuptern und einer eigenen Überlieferung 6• Auch die Ibä<;lIya konnte eine 
Zeitlang ein Eigenleben führen; den Begriff gamä 'a kannte sie nur mit Bezug 
auf ihre eigene gamä 'at al-muslimln und da nur im Sinne eines "Repräsentan
tenhauses". Selbst in Syrien wurde dann in der Abbasidenzeit, als das Zentrum 
des Reiches sich verlagert hatte, der gihäd von Gruppen geführt, die für sich 
wenig Bezug zur Obrigkeit sahen; FazärI und' Abdalläh b. al-Mubärak ver
schwenden in ihren Werken an den Kalifen keinen Gedanken 7. 

Natürlich grenzte man sich nach außen ab; hier kam das Erwählungsbe
wußtsein der frühen Muslime zum Tragen. Juristen sprachen später vom 
"Haus des Islams". Aber das war nicht das corpus ecclesiae mysticum der 
Christen 8; gemeint war nur der Herrschaftsbereich des islamischen Rechts. 
Die Identität, die auf diese Weise unter den Gläubigen gestiftet wurde, war, 
theologisch gesehen, wiederum nur die der gemeinsamen prophetischen Bot
schaft 9• Ein Wort für "Muslime rechten Glaubens" oder "Orthodoxie" gab es 
anfangs nicht; "ahl al-~aqq", das noch am nächsten kommt, begegnet ganz 
selten lO und wird später, als es häufiger auftritt, erwartungsgemäß von allen 
möglichen Denominationen in Anspruch genommen 11. Unsere Quellen arbei-

4 Dies betont A. Rippin, Muslims. Their Religious Beliefs and Practices I 53. Dazu meine Aus
führungen in: J. Raby/j. johns, Bayt al-Maqdis. 'Abd al-Malik's Jerusalem I 98ff . 

.I Es hatte auch vorher schon ein 'äm al-gamä 'a gegeben, nach der Abdankung Basans und 
dem Einzug Mu'äwiyas in Küfa (41/661; vgl. Ef VII 265 b). Der Begriff hat damals Vorrang 
vor umma, das heute so sehr das Denken beherrscht (s. o. Bd. I 17). Vgl. weiterhin R. as
Saiyid in: Al-Igtihäd 4/1991, nr. 13/26 H. 

6 Vgl. dazu jetzt die (allerdings stellenweise etwas überspitzten) Überlegungen von M. Sharon 
in: Revolt. The Social and Military Aspects of the 'Abbäsid Revolution 17 f. und, weitgehend 
übereinstimmend, in: jSAI 14/1991/125 f. 

7 Vgl. Bonner in: SI 75/1992/7f. 
H Wobei auch dieser Begriff erst im frühen Mittelalter aufkommt; ursprünglich dachte man 

dabei an die Eucharistie. Vgl. E. Kantorowicz, The King's Two Bodies 194 ff. und RGG3 I 1171 
mit weiterer Literatur. 

9 Sie wurde zudem ein wenig abgeschwächt durch die Vorstellung von der fitra; damit steckte 
ein Stück Islam in jedem Menschen, auch den Heiden (s. o. S.361 und 592 f.). Aber dieses 
kam natürlich nur zur Geltung, wenn es nicht bewu{~t von den Christen, juden usw. verleugnet 
wurde. 

10 Mit Bezug auf die SI'iren, also in sehr exklusivem Sinne, einmal Bd. I 293. 
11 Vgl. dazu Erkenntnislehre 130 f. 
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ten eher mit den Fremdbezeichnungen, die ihrem eigenen Standpunkt entspra
chen. Da aber hießen diejenigen, die wir heute mit Bezug auf den Frühislam 
"Sunniten" zu nennen pflegen, immer wieder anders 12: bei den Qadariten 
mugbira, bei den Härigiten murgi'a 13, bei den Murgi' iten sukkäk 14, bei den 
RäfiQiten nä~ibal< bei den Gahmiten musabbiha und bei den Mu'taziliten 
näbita 16 oder haswfya 17. 

Die ersten Versuche, eine gemeinsame Basis, ein islamisches "Paradigma", 
zu schaffen, gingen aus von Theologen, die später selber als Abweichler da
standen: von Murgi' iten wie Abü Hanlfa in Küfa und vor allem von den Mu'
taziliten. Abü Hanlfa rechnete sich dabei selber zu den ahl al- 'adl (im Gegen
satz zu den ahl al-bida') 18, den "Leuten der gerechten Mitte", aber auch der 
"Billigkeit" und des "honorigen Verhaltens"; jedoch hatte diese Wortprägung 
in dem von ihm gewählten Sinne über die Murgi' a hinaus keine Zukunft 19. 

Im Fiqh al-absat begegnet dann einmal an einer - vermutlich späten - Stelle 
ahl as-sunna wal-gamä 'a 20. Das ist der Begriff, dem später die Welt gehörte. 
Indes wissen wir über seine Entstehung und Ausbreitung noch nicht viel. Wenn 
Guläm ijalli ihn in seinem K. Sarh as-sunna benutzt, so lediglich mit Bezug 
auf die Prophetengenossen 21 • Andererseits gewöhnte man sich damals in die
sen Kreisen mehr und mehr an, jemanden, den man für rechtgläubig hielt, als 
~ähib sunna zu bezeichnen; Guläm l::Ialll selber tut das 22, ebenso sein Zeitge
nosse Abmad b. 'Abdalläh al-'Igil (gest. 261/875) in seinem Ta 'rtb al-liqät23, 
vor ihm 'Abdalläh b. al-Mubärak (gest. 181/797) 24 und natürlich Ibn Han
baF5. Aber jene werden eben so genannt, weil sie gerade nicht "Sunniten" im 
breiten Sinne sind. Würden wir uns trotz dieses Befundes dazu verleiten lassen, 
eine seit der Urgemeinde bestehende Einheit des "wahrhaft Islamischen" vor
auszusetzen, so würden wir mit einem Modell arbeiten, das in der Patristik 
und in der Kirchengeschichte bereits vor mehr als einem halben Jahrhundert 
durch Walter Bauers Rechtgläubigkeit und Ketzerei im ältesten Christentum 
(Tübingen 1934) den Todessto(~ erhielt. "Orthodoxie" entwickelt sich; sie ist 

12 Ibn AbT Ya'lä, Tabaqät al-ljanäbila 35, 11ff. 
11 Vgl. etwa oben Bd. I 171 ff. und 226. 
14 Bd. I 226. 

1.\ Der Ismä'Ilit Abu l;Iätim ar-RäzI sagt deutlich, da(~ nawä~ib ein Schimpfname für die "Mur-
gi'iten" sei (K. az-Zina bei Sämarrä'T, Guluw 256, 9ff.). 

16 Bd. III 467 f. 
17 So schon in einem Buchtitel bei Qirär b. 'Amr (Werkliste XV, nr. 21). 
IM Text !I 5, w. 
I~ Bd. I 199 und V 31. Wie sehr Abu l;IanTfa zum Maßstab für "Orthodoxie" werden konnre, 

zeigt Bd. !I 660. 
20 S. 56, 21. 
21 Fol.2a,l. 
12 S. o. S. 283. 
21 Juynboll in EIl VIII 516 a s. v. Ridjäl. Zu A~mad b. 'Abdalläh al-'IglT s. o. Bd. III 470. 
24 S. o. Bd. II 554. -
H S. o. Bd. III 7 und 463. Allgemein zum Thema Juynboll, Same New Ideas on the Development 

of Sunna as a technical term in early Islam, in: JSAI 10/1987/97 ff. 
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immer Ausdruck eines Konsenses, aber auch eines Netzwerkes von Macht 26 . 

Ihre Verfestigung ist, wie mir scheint, im Islam erst in der Moderne besiegelt 
worden, durch die zunehmende Allgegenwart des Staates und die Einmischung 
der Medien. Die Vorstellung einer immer schon vor der Häresie bestehenden 
Rechtgläubigkeit ist demgegenüber nur Ausfluß eines statischen Geschichts
bildes. 

Dieses Geschichtsbild ist wegen dieses seines statischen Charakters auch 
rückwärtsgewandt; es ist dasselbe, aus dem heraus der Begriff bid 'a geprägt 
wurde. "Die Besten meiner Gemeinde", so hatte der Prophet gesagt, "sind die 
Angehörigen jener Generation, zu der ich ausgesandt wurde"27. Aber für den 
Islam stellte sich in ganz anderer Weise als im Christentum das Problem der 
Kontinuität. Im Christentum definierte i. J. 434 Vinzenz von U:rins in seinem 
"Merkbuch" die Orthodoxie mit der berühmten und seitdem häufig wieder
holten Formel: quod ubique, quod semper et quod ab omnibus traditum est2f!,. 
Die Urgemeinde ging nach seiner Vorstellung nahtlos über in die Kirche. Für 
den Islam dagegen gab es nur die "Gemeinde", und es war nicht zu übersehen, 
daß auf die Generation der sahäba dort erst einmal ein Zeitalter des Schismas 
(furqa) und der Sekten (firaq, ·PI. zu firqa) folgte. So trat neben das vorherge
nannte BadI! ein anderes, das sich mindestens ebenso großer Beliebtheit er
freute: "Meine Gemeinde wird Erfahrungen machen, die denen der Israeliten 
so gleich sind wie eine Sandale der andern 29 ••• Die Israeliten spalteten sich 
in 72 Sekten; aber meine Gemeinde wird sich in 73 Sekten spalten, von denen 
nur eine nicht zur Hölle gehen wird"30. Der Vergleich mit den Juden ist uns 
bereits bekannt. Er erwuchs aus der Reflexion über den Koran: Auch den 
Muslimen wird jener ibtiläf nicht erspart bleiben bzw. ist nicht erspart geblie
ben, an dem ihre Vorgänger zugrunde gegangen waren 3!. Nur daß sich jetzt 
damit die Hoffnung verband, daß im historischen Verlauf allein die (irqa an
nägiya, die "Heilsfraktion", übrig bleiben oder zumindest die große Mehrheit 
bilden werde. "Die gamä 'a ist die einzige Gruppe, die nicht zur Hölle gehen 
wird", so sagte man mit etwas verquerer Logik und, in Anlehnung an oder in 
Parallele zu dem ibtiläf al-umma rahma: "Die gamä 'a ist (ein Zeichen göttli
cher) Barmherzigkeit, das Schisma aber Strafe" 32. Mit dem Schisma war der 
Blick in die Vergangenheit getrübt; er konnte, wie man jetzt annehmen mußte, 
nur auf die ersten drei Jahrzehnte der neuen Zeitrechnung gerichtet werden. 

26 Hierzu jetzt A. Knysh: "Orthodoxy" and "Heresy" in Medievailslam. An Essay in Reassess· 
ment, in: MW 83/1993/48 ff. Allgemein vgl. J.-P. Deconchy, L'orthodoxie religieuse. Essai de 
logique psyeho-sociale (Paris 1971) = 20rthodoxie religieuse et scienees sociales (den Haag 
1980); dort vor allem das englische Resümee S. 269 ff.: (Religious) Orthodoxy, Rationality 
and Scientifie Knowledge. 

27 Cone. I 94 a. 
28 Commonitorium, cap. 2; dazu die Übersetzung bei Peters, Judaism, Christianity, and Islam 

II 339. Zum historischen Zusammenhang Pelikan, Christian Tradition I 333 ff. 
29 Wir würden sagen: "wie ein Ei dem andern" . 
. lO TirmigT, lmän 18; Cone. V 136a mit Varianten. 
31 S. O. S. 658 f. Bewegte Klage über den ibtiläf etwa bei Mul;1äsibT (vgl. Gedankenwelt 3). 
32 Für beide l;iadT!e vgl. Cone. I 370 b. 
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Damals war, so sagte man, die Urgemeinde von dieser Verwirrung noch nicht 
tangiert gewesen. "Wer ist denn (die Gruppe, die das Heil gewinnt)?", so hatte 
man angeblich den Propheten gefragt, und er hatte geantwortet: "Diejenige, 
zu der ich und meine Genossen gehören"33. Der Fundamentalismus verband 
sich also mit der Vorstellung baldiger Dekadenz. 

Die a~~äb aL-hadtl haben daraus die für sie nächstliegende Konsequenz ge
zogen: Erst durch das geduldige Sammeln der Tradition läßt sich die Wahrheit 
wiederherstellen, an den "Sekten" und an der Theologie vorbei. Dies kann im 
übrigen im rechten Geiste nur jemand tun, der aus der Wahrheit lebt; so folgte 
auch die Tradentenkritik dem neuen Orthodoxie-Ideal. Dem ubique et ab om
nibus versuchte man gerecht zu werden, indem man durch Umfragen bzw. 
Reisen eine gemeinsame Glaubensüberzeugung herausarbeitete; auf diese 
Weise sind 'aqä 'id entstanden 34. Aber die Prophetentradition war viel stärker 
auf das religiöse Handeln ausgerichtet als auf die Glaubenswahrheiten; in die 
'aqä 'id drangen darum auch Gebote der Orthopraxie ein. Theologie spielte in 
ihnen nur in begrenztem Maße eine Rolle; häufig wird sie, zumindest in der 
Form des kaläm, ganz abgelehnt 35 • Das Handeln aber ist in viel sichtbarerer 
Weise als das Denken dem Wandel der Zeit unterworfen; was heute neu ist, 
kann morgen als alt empfunden werden. Traditionsgelehrte haben gegen vieles 
protestiert, gegen den Gebrauch von Sieben oder Pottasche beim Waschen 36 
wie später gegen Kaffee und Tabak 37; aber ihre Nachfahren haben dies alles 
dann doch akzeptiert. Die Listen wechseln dauernd 38; da die "Neuerungen" 
es eher mit dem Code einer Gesellschaft zu tun hatten als mit ihrem Credo, 
wurde der Fundamentalismus durch die normative Kraft des Faktischen aufge
weicht. So kam man dazu, zwischen guten und schlechten "Neuerungen" zu 
differenzieren 39. Von guten und schlechten Häresien hätte man nicht sprechen 
können. 

Das hat viel damit zu tun, daß man sich in Fragen des Handelns auf dem 
Gebiet des Rechts befand; der ibtilä{ war dort erlaubt 40. Ein Jurist war im 

.B Tirmigl, ib.; dazu Peters II 363. Die Tradition ist weder von Bubärl noch von Muslim aufge
nommen worden . 

. 14 S. o. S. 215 und 629 sowie Bd. II 637 . 

. 1.1 Vgl. das auf Ibn l::Ianbal zurückgeführte Glaubensbekenntnis bei Ibn Abi Ya' lä, Tabaqät al
l:fanabila 1241, 9 ff./übs. Peters II 359 f.; auch unten S. 728 f. 

16 Belege bei Goldziher, Muhammedanische Studien II 25 f . 
. 17 Vgl. die Ausführungen bei Katib <;::elebilHäggl IjalIfa, Mfzän al-lJaqq, übs. G. L. Lewis, The 

Balance of Truth (London 1957), S. 50 ff. und 60 ff. Für den Kaffee auch EIl IV 451 und jetzt 
Hattox, Coffee and Coffeehouses, Index s. v. Bid'a; für das Rauchen den etwas naiven, aber 
doch recht materialreichen Traktat von . All Mubammad Na~r, af-Qaul al-mubrn fr bayan 
a4rär ad-dubän wa-tahrrm at-tadbrn (Kairo 1412/1992). 

IM Vgl. zusammenfassend Fierro in: Der Islam 69/1992/211 H. V. Rispler will festgestellt haben, 
dall unter den Juristen eher Säfi'iten und Malikiten sich mit dem Thema beschäftigten als 
l;1anafiten (Der Islam 68/1991/325). Aus asketischer Sicht verbreitete sich darüber Abü Tälib 
al-Makkl, Qüt al-qulüb I 168, 12ff.!übs. GramIich I 528 ff. 

I~ Goldziher, ib.; Robson in EIl 11199 s. v. Bid'a; Talbi in: SI 1211960/59ff. 
411 S. o. S. 660. 
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Prinzip frei, eine abweichende Meinung zu vertreten; das Recht war ja niemals 
kodifiziert worden. "Für jede Sauerei (munkar) gibt es das Fatwä eines Juri
sten", so sagte al-Malik a~-Zähir, der Sohn Saladins, zu Ibn 'ArabI41 • Traditio
narier aber waren normalerweise Juristen; ihr Denken war von daher geprägt. 
Zu Anfang hatte 'LJbaidalläh al-' AnharI noch vorschlagen können, diesen Plu
ralismus gleichermaßen auf theologische Probleme anzuwenden 42. Na~~äm 
hatte sogar darauf hingewiesen, dag auch die Prophetengenossen zerstritten 
gewesen seien 4'; zu dem l:IadI! vom Vorrang der Urgemeinde fand er ein Ge
gen beispiel 44 • Beides ging zwar etwas weit; man hörte es später nicht mehr 
gern. Aber es trug doch im Verbund mit allem andern ein wenig dazu bei, den 
Trend zum geschlossenen System abzuschwächen. Man mag den Islam viel
leicht "totalitär" nennen, insofern er alle irdische Wirklichkeit juristisch erfas
sen will; aber in den Antworten bleibt er verhältnismäßig flexibel. Selbst theo
logische Abweichungen konnte man ganz nüchtern sehen. Was uns in AS' arIs 
MaqäLät aL-IsLamzyzn als Häresiographie entgegentritt, ist zumeist nicht mehr 
als Doxographie; der Autor hält sich mit kritischen Kommentaren stark zu
rück 45. Direkte Verdammungsurteile fliegen ihm gar nicht in die Feder; auch 
auf dem Totenbett sagte er ja, daß er sie sich habe versagen wollen. Härün 
ar-RasId verspürte gegenüber ibäc;litischen Koranrezitatoren keine Berührungs
ängste 46, obgleich er schon damals sonst vielleicht etwas bigott war 47 • Ge
lehrte haben in bestimmten Milieus und unter bestimmten Umständen Wider
ruf geleistet, vielleicht auch leisten müssen 48; aber Abschwörungsformeln ge
genüber Sekten meinungen begegnen in der Literatur selten 49, seltener jeden
falls als im Christentum 50, und daß man vor Antritt eines religiösen Amtes 
bestimmten Dingen widersagen mußte, wie dies im Katholizismus bis vor kur
zem (1967) beim Antimodernisteneid der Fall war5 1, ist anscheinend gar nicht 
vorgekommen. 

5.0.4 Der Stellenwert der Häresie 

Allerdings bleibt noch einmal zu betonen, daß die Ausbildung dieses prekären 
Gleichgewichtes ihre Zeit brauchte. In den beiden von uns behandelten Jahr-

41 Al-Futül;ät al-Makkrya (Büläq 1293/1876) III 91, 11 ff. 
42 S. o. Bd. II 161 f. Ein weiterer Vertreter dieser Meinung unten S. 740, Nachtrag zu 1221. 
43 S. o. Bd. III 390 f. 
44 Vgl. Text XXII 254.3. 
45 Vgl. aber Text XXI 63, d; XXVI 2, h; XXXI 34, f (und c) sowie 61 (Kommentar). 
46 Bd. II 219 und oben S. 176. 
47 S. o. Bd. III 99 f. 
48 S. O. S. 586 f. 
49 Vgl. aber Bd. Ir 457. 
50 Vgl. dazu LThK 170; für die orthodoxe Kirche jetzt P. Eleuteri und A. Rigo: Eretici, dissidenti, 

musulmani ed ehrei a Bisanzio, una raccolta eresiologica dei XII. secolo. Venedig 1993 (für 
die Muslime dort S. 53 ff. mit Aufarbeitung der Literatur). 

SI Hierzu aus der Sicht eines Orientalisten G. Levi Della Vida, Fantasmi ritrovati 73 ff.: "Un 
ebreo tra i modernisti" . 
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hunderten stehen sich das bärigitische tak(rr und das murgi' itische tabdr' noch 
als Alternative gegenüber. Der Mu' tazilit A~amm sieht in dem schweren Sün
der einen "Feind Gottes", den man ungestraft schmähen darf; das ist für ihn 
sogar Ergebnis eines Konsenses 1. In dem banafitischen K. al- 'Älim wal-mu
ta 'allim 2 dagegen heißt es, daß man für Sünder um Vergebung bitten, nicht 
sie verfluchen solle; selbst Ijärigiten solle man nur als Lügner (bzw. als solche, 
die unrecht haben) bezeichnen, nicht als Ungläubige 3 . Auch war das Spektrum 
der Begriffe, mit denen man hantierte, damals viel breiter. Da waren, durch 
den Koran eingeführt, 4aläl/4aläla "Irrtum, Irrlehre" oder hawä, "Laune"4. 
Letzteres berührte sich mit exiPECJIS in der Bedeutung, die die Christen dem 
Wort gegeben hatten: ,,(bewußt falsche) Wahl"s. Die Sr' iten nannten diejeni
gen unter ihnen, deren Ansichten sie später für aberrant hielten, gulät: "Über
treiber"6. Auch das geht auf den Koran zurück; "Treibt es in eurer Religion 
nicht zu weit" (lä taglü (r dfnikum) , heißt es in Sure 4/171 und 5/77. Häresie 
wurde hier also als Verlust der Mitte verstanden, als Extremismus. Für die 
Sunniten ging Irrlehre manchmal auf ta 'wrl, falsche Interpretation von Koran
steIlen, zurück 7 ; wer rechtgläubig war, bewahrte also die Mitte der Schrift s. 
In der Polemik gegen die Ismä 'Iliten, die "Bärinlya", ist dieser Aspekt später 
ganz in den Vordergrund gestellt worden 9. Aber er wurde dort auch, bedingt 
durch die politischen Umstände, radikalisiert. Anfangs betonte man, daß 
ta 'wrl keineswegs Unglauben implizieren müsse 10; für den I:Ianbaliten Ibn Qu
däma dagegen ist das "Tor des ta 'wrl" geschlossen 11. Dann gab es furqa 
"Schisma", zu dem man (irqa "Abspaltung" assoziierte; hier wurde das "Ab
irren" als Zersplitterung gesehen. Auch das war im Koran bereits vorausge-

1 S. o. Bd. 11 407. 
2 Dazu ibo 560 f . 
.1 Vgl. Rudolph, Al-Mäturrdr und die sunnitische Theologie 54 und 56. Darum wird dort auch 

die Formel abgelehnt, daß ein Sünder "Satan gehorche" (5. o. Bd. 1I 561). 
4 Beides manchmal im selben Vers, etwa Sure 5/77. Zu hawä vgl. die Ausführungen von Abü 

/:Iätim ar-RäzT in seinem K. az-Ztna (bei Sämarrä'J, Gulüw 247 ff.); auch oben S. 661. 
5 In der Antike bedeutet cxlpEO'1S bekanntlich nur die "Lehrmeinung", die Philosophenschule 

(vgl. Brox in: RAC XIII 256ff.). Auch hawä muß nicht unbedingt negativ gemeint sein (vgl. 
Kister in: JESHO 8/1965/143, Anm. 3 = Studies in Jähiliyya and Early Islam, nr. I); für ahwä' 
= "politische Neigungen" vgl. Naqä 'i4 II 1091, 18 LYALL. Die christliche arabische Literatur 
kennt griech. cxipecns auf dem Weg über cxipE'Tu<6s auch als Fremdwort: har(aqa (vgl. Wehr 
s. v.; dazu Graf, Kirchliche Termini 115). 

6 S. o. Bd. I 395 und III 188. Zum Gebrauch von gulüw in frühen nichtsr' irischen Texten vgl. 
Anfänge 150 f. 

7 S. o. Bd. 11 207 und 212, 478, 537. 
H Man beachte, daß derselbe Gedanke auch der Etymologie von zindfq zugrundeliegt (s. o. Bd. I 

417). Für das Judentum vgl. Urhach, The SaKes 296: ein Häretiker ist jemand, der "die Thora 
interpretiert" . 

9 Vgl. dazu Radtke in: EIran III 860 s. v. Bä(en und Halm ibo 861 H. S. v. Bä{enfya. 
\() Vgl., für den Stiten 'All b. MI!am, Text IV 62, d; für den Mu'taziliten Näsi' Text XXXI 65, 

b-c; für den Fiqh al-absat Bd. II 537; für die Murgi'a allgemein Maq. 477, 1 f. 
11 Ta~rrm an-na;;.ar 34, 7. Wie Gazzäll und Ibn Rusd das Verhältnis zwischen kufr und ta 'wrl 

sahen, ist behandelt bei I. A. Bello, The Controversy betzveen Philosophy and Orthodoxy 
57 ff. und 66 ff. 
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dacht 12. Jedoch setzte sich furqa als religiöser Terminus nicht durch; es bleibt 
auf die politische Entzweiung in der frühen Gemeinde, vor allem im Ersten 
Bürgerkrieg, beschränkt 13 und wird nachher fast ganz aufgegeben. Firqa dage
gen wird häufig ganz neutral gebraucht, im Sinne von "Gruppe, Abteilung"; 
so übrigens auch schon im Koran 14. 

Am härtesten war anfangs der Ausdruck zandaqa. Er war unkoranisch; aber 
über ihn dachten die Juristen am meisten nach. Es war diejenige Art Häresie, 
die mit der Todesstrafe belegt wurde; sie wurde damit der Apostasie gleichge
setzt 15. Aber eben dieser Begriff hat sich auch am schnellsten historisch ver
braucht; er hing an den Verfolgungen al-MahdIs und stand seitdem vor allem 
für Dualismus. Das aber war der Unglaube KaT' €~oxi]v, sirk; über den Mono
theismus hat der Islam nie mit sich reden lassen. Wenn man später auch sonst 
Häretiker mit der Bezeichnung zindrq bedachte, so weil man die juristischen 
Konsequenzen evozieren wollte. "So etwas führt zur zandaqa", hielt man 
l;IakIm at-Tirmigl vor bezüglich seiner Lehre vom hohen Rang der Heiligen 16, 

und Ibn l;Ianbal nannte eine seiner Schriften Radd 'alä z-zanädiqa wal-Gah
mfya. Jedoch ist im letzteren Fall zu berücksichtigen, daß das Wort im Text 
selber gar nicht auftaucht; es wird erst in dem Vorspann benutzt, den Ibn 
l;Ianbal's Sohn 'Abdalläh dem Traktat gegeben hat 17• In Buchtiteln haben die 
mutakallimün es auch vorher schon verwendet, allerdings immer mit Bezug 
auf die Personen, nicht auf die Sache 18. In der einen oder andern Form werden 
sie dann auch gesagt haben, wen und was sie darunter genauer verstanden; 
wenn ein hoher Beamte wie Mubammad b. al-Lai! zum Thema schrieb 19, tat 
er es wohl nur in dieser Absicht. I)irär b. 'Amr hat, wenn er Traktate gegen 
die ahl al-ahwä', gegen die zanädiqa und gegen die mul~idün20 verfaßte, ver
mutlich verschiedene Gruppen im Auge gehabt; wir wüßten dann allerdings 

12 Vgl. tafarraqa in Sure 98/4 und den Gebrauch dieses Verses in Text IX 4; auch Sure 3/105 
mit den bei Paret, Kommentar 76 angegebenen Parallelen. Allgemein Paret, ibo 325 zu Sure 
19/37. 

1l Vor allem bei den Murgi'iten; vgl. Text II 1, 0 und 2, a. Dazu Bd. I 154, 172 und 175; etwas 
weiter gefaßt bei Nap:äm (vgl. Bd. III 391), aber immer noch im Sinne einer Abweichung von 
der Urgemeinde. Saif b. 'Umar benutzt ahl al-furqa mit Bezug auf die Gegner' AlTs bei der 
Kamelschlacht und legt auch 'AlT selber das entsprechende Verb in den Mund (TabarT I 3092, 
17 und 3093, 4). 

14 Sure 9/122. Die apiO"TTJ exipeO"IS bei Galen ist arabisch die firqa al-fä4ila (nepi TijS iCXTPlI<ijS 
hmelpias 4, 11 und 87). Firqa neutral auch in Text IX 2, h und XVIII 4, m; negativ in dem 
Text Bd. III 22. 

15 S. O. S. 582 f. 
16 Strat al-auliyä ' 395, 10 H. YAI;IYÄl85, 1 H. RADTKE. 
17 Vgl. auch die Beispiele Bd. I 417. Für Spanien Fierro, Heterodoxia, passim; eine kurze Zusam

menfassung für des Spanischen unkundige Leser in: Quaderni di Studi Arabi 5-6/1987-88/ 
251 ff. 

lH VgJ. den Index der Buchtitel s. v. -Radd 'alä z-zanädiqa: HiSäm b. al-l;:Iakam, A~amm, I)irär. 
19 Bd. III 27 und 31. 
zo Werkliste XV, nr. 28, 38 und 35 - 37. Vgl. parallel für A~amm Werkliste XIII, nr. 24 und 26. 
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gerne, wie er zwischen zandaqa und illJäd unterschied 21. IllJäd war anfangs 
von beiden Begriffen der allgemeinere 22; er ging im übrigen wiederum auf den 
Koran zurück23. Die Mu'taziliten scheinen ihm bald schon den Vorzug gege
ben zu haben; er findet sich in Buchtiteln des Bisr b. al-Mu'tamir, des Abü 1-
Hugail, Murdars und Na?-?-ams 24• Später hat man ihn gerne auf die Philoso
phen angewandt. 

Vgl. etwa die Bemerkungen 'Ämirls bei Rowson, A Muslim Philosopher 25 
(mit Bezug auf das Milieu in Nesäpür um 370/980; auch ibo 23). Die maläqida 
schlechthin wurden dann die Ismä'Iliten, und zwar nicht nur wegen ihrer Affini
tät zur Philosophie; sie laufen selbst in außerislamischen Quellen unter diesem 
Namen (vgl. für China H. Franke in: Oriens 10/1957/256 f.; für die lateinischen 
Texte und für Marco Polo jetzt Daftary, The Assassin Legends 115 und Index 
S. v.). Wie man sich die Sache bei ihnen vorstellte, zeigt das apokryphe K. al
Baläg (s. O. S. 333). Für SälibT ist i/lJäd Unwissenheit über Gott (Text XXXI 45, 
g-h)j der Gewährsmann ist allerdings Ibn Fürak, zu dessen Zeit man den Be
griff schon viel häufiger benutzte. - Allgemein zu den behandelten Begriffen 
auch Lewis in: SI 1/1953/51 ff. 

Ketzerprozesse hat es in den ersten beiden Jahrhunderten häufiger gegeben als 
später. Der Kalif al-MahdT hat sogar das Amt des Ketzerrichters ($älJib az
zanädiqa) eingerichtet25 . Die Obrigkeit nahm damals noch ohne Bedenken das 
Recht für sich in Anspruch, die Leitlinien der Religion selber zu bestimmen; 
erst nach der milJna hielt sie sich zurück. Anders als im Christentum hat im 
Islam ja von Anfang an der Staat, d. h. der Kalif, auf das Geschick der Religion 
Einfluß genommen, zu einer Zeit, als die Leitlinien noch gar nicht feststanden. 
So wie al-MahdI das taulJrd zu schützen meinte, hatte einige Jahre zuvor al
Man~ür mit der Hinrichtung des Mubammad b. Sa'Td al-UrdunnT in Damaskus 
offenbar für den zweiten Bestandteil der sahäda, die Prophetie Mubammads 
und ihren abschließenden Charakter, ein Zeichen setzen wollen z6• Die Demon
stration gegen Bisr al-MarTsT zeigt dann, wie in wirren Zeiten die Massen das 
Heft in die Hand nahmen; der Vertreter der Obrigkeit hat bezeichnenderweise 
Bisr gegen die aufkommende Lynchjustiz geschützt 27• Als schließlich nach der 
milJna die Kalifen ihren Anspruch allmählich auch prinzipiell zurücknahmen 
und statt ihrer die Juristen in den Vordergrund traten, stand dem Streben nach 
Definition der Wahrheit immer die Furcht vor dem Verlust der Einheit zur 

21 Es ist natürlich keineswegs ausgeschlossen, dag die Häufung der Titel nur durch die Kontami
nation mehrerer Werklisten zustande gekommen ist; die Überschriften der Traktate brauchen 
ja keineswegs von ihm selber zu stammen. 

22 So auch bei I)irär, wenn er im Titel nr. 36 von "allen mulhidun" spricht. 
2.1 S. o. Bd. I 418. Zum frühen Gebrauch jetzt Madelung, 'Abd Alläh ibn al-Zubayr the mulhid, 

in: Actas XVI Congreso UEAI (Salamanca 1995), S. 301 ff. 
24 Werkliste XVII, nr. 16; XXI, nr. 2; XVIII b, ne. 31 und XXII, ne. 6. Weiteres S. O. Bd. 1I 4l. 
2S S. O. Bd. III 21. 
26 S. o. Bd. I 136 f. 
l7 S. O. Bd. III 175 H. 
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Seite 2x• Im Christentum dagegen nahm die Geschichte einen andern Verlauf. 
Der späte und unerwartete Triumph unter Konstantin schuf das Bewußtsein, 
daß eine Wahrheit, die sich lange vorbereitet hatte, nun aus ihrem Schattenda
sein heraustrat; man ging darum mit viel größerer Zuversicht daran, sie auszu
formulieren. 

Die Juristen aber sahen auf die Dauer den Islam nicht mehr gefährdet durch 
den Dualismus und erst recht nicht durch Anthropomorphismus oder Prädesti
nation, sondern ~ gewissermaßen aus der Perspektive ihres Berufes - durch 
die Ablehnung und Aufhebung des Gesetzes, den Antinomismus. Darum erreg
ten die SüfIS ihr MifStrauen. Schon Bisr al-Häf! hatte, wie man wußte, den 
Hagg für äußerlich und darum wenig verdienstvoll gehalten 29 . Halläg hat die 
Pilgerfahrt dann ganz durch einen unter Ausschluß der Öffentlichkeit vollzo
genen symbolischen Akt ersetzen wollen; bei dem Prozeß gegen ihn hat das 
eine wichtige Rolle gespielt 30. Derselbe Verdacht richtete sich gegen die Qar
maten und die Ismä 'Iliten H . Schon den frühen gulät hatte man zugetraut, daß 
sie, um dem Imam zu gehorchen, selbst "der qibla den Rücken kehren", also 
das Gebet bewußt pervertieren würden 32 . GazzalI hat gegen die "Bätiniten" 
ebenso einen Traktat geschrieben wie gegen die Antinomisten unter den SufIs, 
die Ibä~Iya 33. Hier stiefS seine Toleranz an ihre Grenze; er sah in ihnen Aposta
ten und wollte sie als solche behandelt wissen 34• Schon BagdädI hatte die 
Bätiniten schlimmer gefunden als Juden und Christen 35 ; unter dem Stichwort 
Ibäl)Iya subsumierte er iranische Sekten wie die Ijurramlya, die durch ihren 
Libertinismus sich außerhalb des Islams stellten 36 • 

Aber auch das war natürlich alles erst einmal Theorie. Wenn die Obrigkeit 
gegen die Bätiniten vorging, so vor allem, weil sie eine pol i t i s c he Gefahr 
darstellten. Das war schon bei der Hinrichtung des Gailän ad-DimasqI nicht 
anders gewesen 37. Natürlich kam es vor, daß die 0 brigkeit, wenn sie ihr Han
deln rechtfertigen wollte, sich die Theorie bei den Juristen bestellte; aber das 
bleibt im Einzelfall nachzuweisen. Zwar gilt es für den Musta,?hir'i des GazzälI, 
wie schon der Name zeigt; es gilt aber offenbar nicht für den Tahäfut al
faläsifa, wo gleichfalls drei der angegriffenen Lehren als kufr gebrandmarkt 

2~ Vgl. dazu jetzt die Bemerkungen von M. Chamberlain, Knowledge and social praäice in me-
dieval Damascus 168 und 171 ff. 

29 S. o. Bd. III 105. 
30 Vgl. EI2 III ]0] a s. v. al-lfallädjj Massignon, Passion 21595 fUI 548 H. 
II Halm. Das Reich des Mahdi 29 und 222ff. 
32 S. o. Bd. III 13. Die Muslime sind ja ahl a~-~alät (s. o. S. 680). 
JJ Vgl. sein K. Fa4ä 'il; al-Bä(infya (neben anderen Schriften) und seinen Radd 'alä I-Ibä~Tya 

(ed. O. Pretzl, Die Streitschrift des Gazalf gegen die Ibä~fya, in: SB Bayr. Ak. Wiss., München 
1933, nr. 7) . 

.14 Goldziher, Streitschrift 26", 7 ff. == Fa4a 'i~ al-Bä(inzya 156 ff. BADAWi/Übs. Jeffery, Reader on 
Islam 264 ff . 

. u Farq 265, apu. f./282, 1 f . 

. 16 Ib. 251 f./266, 5 ff.; zur Ijurramlya s. o. Bd. III 434, Anm. 48. Vgl. allgemein die Artikellba~a 
und lbii~fya in GIE II 299 H.; jetzt auch S. B. al-' AlawI, al-fji(äb al-as'arf 51 ff. 

17 S. o. Bd. I 74 f. 
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werden. Der "hierarchisierte Pluralismus"38, mit dem die ahl ag-gimma gedul
det wurden, konnte auch den Sektierern zugute kommen. Manche von ihnen 
fielen der Obrigkeit wohl nicht einmal auf. Mas'üdI konnte die Anhänger des 
Bäbak, dessen Revolte nicht nur aus politischen, sondern auch aus religiösen 
Gründen blutig niedergeschlagen worden war, noch ein Jahrhundert später 
nach ihren Lehren und Lebensgewohnheiten befragen; sie waren also offen
sichtlich nicht zwangsbekehrt worden 39. Viele der gulät, die von sI' itischen 
Autoren wie KassI, NagäsI, TüsI usw. verzeichnet werden, sind von den sunni
tischen Behörden überhaupt nicht beachtet worden 40. In der Mamlükenzeit 
sind die syrischen Ismä'Iliten, nachdem sie einmal ihre politischen Ambitionen 
aufgegeben hatten, in den ländlichen Gebieten, wo sie lebten, unbehelligt ge
blieben. Erstaunlich ist auch, dag die Kritik, welche manche ~üfryat al-Mu 'ta
zila an der moralischen Integrität des Propheten übten41, ohne jegliche Sank
tionen, wenn auch mit viel Entrüstung hingenommen wurde. Man vergleiche 
zum Kontrast den Fall Rushdie. 

Man wird also mit Vorsicht daran festhalten dürfen, daß, da die Definition 
der Häresie weitgehend nicht autoritativ festgeschrieben war, für die Duldung 
verhältnismäßig viel Spielraum blieb. Andalusische Fatwäs zeigen, wie man 
einem endgültigen und allgemein verbindlichen Urteil über das Verhältnis der 
"Neuerer" zu den schweren Sündern oder Ungläubigen auszuweichen suchte42. 
Als der Dominikaner Ricoldo da Montecroce gegen Ende des 13. Jh's im Ori
ent weilte, notierte er in seinem Reisebericht, daß alle "Sarazenen" sich dar
über einig seien, man brauche nur die sahäda zu sprechen, um "gerettet zu 
werden, selbst wenn man alle Sünden dieser Welt begangen hätte"43. Er hatte 
bei aller verbalen Übertreibung recht gesehen. Schon Rägib al-I~fahänI hatte 
es bei der sahäda bewenden lassen 44, ebenso später GazzälI45 . Dieser aller
dings fügte noch den Glauben an das Jüngste Gericht hinzu 46 - wahrschein
lich um die Ismä'Iliten draußenzuhalten; wenn es im Jenseits eine Abrechnung 
gab, war im Diesseits die Befolgung des Gesetzes unerläßlich. Aber Ricoldo 
wäre selbst damit nicht zufrieden gewesen; denn, so fährt er fort, "ihr Gesetz 
darf füglich breit genannt werden. Satan hat das in seiner List vorhergesehen, 
so daß diejenigen, die nicht über den engen Pfad zur Seligkeit aufsteigen wol-

.lH Der Begriff stammt von M. Rodinson; vgl. L'Islam: politique et croyance (paris 1993), S. 164 . 

. 19 Vgl. dazu den auch sonst lesenswerten Aufsatz von R. P. Mottahedeh, Toward an Islamic 
Theology ofToleration, in: T. Lindholm und K. Vogt (edd.), lslamic Law Reform and Human 
Rights (Copenhagen usw. 1993), S. 25ff. 

4() Vgl. die Liste bei Modarressi, Crisis and Consolidation 22 ff.; die SI' iten selber hüteten sich 
natürlich, sie anzuzeigen. 

41 S. o. S. 90 f. 
42 Fierro in: Jayyusi (ed.), Legacy uf Muslim Spain 899; vgl. auch M. Marin, lndividuo y sociedad 

en al-Andalus (Madrid 1992), S. 135 ff. 
4.1 Laurent, Peregrinatures medii aevi quattuor 135, cap. XXX 4 ff./übs. Peters, Christianity, Ju-

daism, and Islam II 327. 
44 I 'tiqädät 299, 4 H. 
4.\ Fai~al at-tafriqa 195, 12. 
4(' Ib. 134 f.; dazu Lewis in: SI 1/1953/58 f. 
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len, den breiten Weg in die Hölle nehmen können". GazzälI hatte den Unglau
ben rein juristisch definiert: als den Status dessen, den man nicht beerben und 
den man töten darf, wenn er nicht in einem Schutzverhältnis steht 47 • Das war 
mit christlichen Kategorien kaum zu fassen. Der Muslim war "gerechtfertigt" 
durch das Bekenntnis 48 ; da konnte auch Ketzerei nur das sein, was gegen 
dieses Bekenntnis, eben die sahäda, verstieß. 

47 A. a. O. 
4X S. O. S. 547. 
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5.1 Die politische Theorie 

Der "fundamentalistische" Rückzug auf die Urgemeinde hat, da er vor allem 
das Handeln im Blick hatte, nicht nur die Vorstellung von Rechtsgläubigkeit 
geprägt, sondern auch die politische Theorie. Das ist heute nicht anders. So 
erklärt sich das merkwürdige Phänomen, daß Maximen für das Verhalten in 
der Gegenwart sich als Interpretation der Vergangenheit, ideale politische Mo
delle sich als "Geschichte" präsentieren. Seit der Higra stand der Islam vor der 
Aufgabe der Daseinsbewältigung; der Prophet selber hatte die eschatologische 
Anfangsphase, aus der sich Weltflucht hätte entwickeln können, in den Hinter
grund gedrängt. Der Mythos des Endes wurde ersetzt durch einen "Mythos 
des Anfangs"; nicht ohne Grund ließ 'Umar die neue Zeitrechnung mit der 
Higra beginnen und nicht etwa mit Geburt oder Tod Mubammads 1. Das Er
wählungsbewußtsein der ersten Gläubigen mündete in eine Aufbruchstim
mung, die eine irdische Zukunft in den Blick nahm. Von einer civitas Dei 
oder gar einem himmlischen Jerusalem hat man im Islam nie gesprochen. Im 
Christentum war die letzte kanonische Schrift eine Apokalypse, die Offenba
rung des Johannes; im Islam trat an diese Stelle sofort das Bewußtsein der 
Geschichte. Im Christentum wurde lange Zeit der Staat nicht in das Heilsge
schehen einbezogen; im Selbstverständnis der Muslime dagegen manifestierte 
sich der Wille Gottes im militärischen Triumph der Eroberungskriege und in 
der Institution des Kalifats 2• 

Historisches und politisches Interesse war darum dem Islam in die Wiege 
gelegt. Schon der Koran hatte einer "Theologie der geschichtlichen Überliefe
rung" den Weg bereitet 3 • Daß aber das Geschichtsbild sich alsbald nach rück
wärts wandte, hat besondere Gründe. Die Historiographie hätte ja einfach das 
Geschehen begleiten können. Das hat sie aber nur quasi nebenbei getan; frühe 
Geschichtstexte, monographisch in ihrem Charakter, zeigen demgegenüber be
reits durch ihre Titel, daß bestimmte Ereignisse besonders intensiv reflektiert 
wurden. Das Geschichtsbild war wie immer und überall selektiv. Daß der 
Blick sich auf die Urgemeinde richtete, verstand sich anfangs noch von selber. 
Von Verklärung ist vorläufig wenig zu spüren; man sah die Vorgänge noch 
nicht durch die Brille des I;-IadI!. Zwar war das Handeln des Propheten schon 
prägendes Beispiel; aber es ging nahtlos über in das der Kalifen. Sie setzten 
Recht wie er4, und sie folgten ihm nach als Haupt der Gemeinde 5 • Daß im 

1 Man vergleiche die Kontroverse, die Ghaddafi mit seinem lJmstellungsversuch ausgelöst hat. 
Bezeichnenderweise ist man auch nie auf den Gedanken gekommen, eine Zählung ante hegi
ram einzuführen. 

2 Dazu auch Lewis, Political Language 25 f. 
.1 Die Formulierung stammt von G. Müller (WI 28/1988/347 ff.; dazu uben S. 593). Vgl. auch 

R. Paret, Der Koran als Geschichtsquelle in: Der Islam 37/1961/24ff. 
4 S. u. Bd. I 12 und 37 f.; auch II 597. 
, Daran, da(s in dem Kalifentitel in der einen oder andern Weise die "Nachfolge" des Propheten 

mitschwang, wird man festhalten dürfen, auch wenn recht bald, schon unter 'Utmän, mit der 
Form bairrat Alläh (statt balTfat rasül Alläh) in Konkurrenz dazu die "Stellvertreterschaft" in 
Bezug auf Gott mit ins Bild trat und manche Überlieferungen, die sich gegen diese Deutung 
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Koran göttliches Recht geoffenbart worden war, welches von allem späteren 
toto coelo verschieden war, trat noch nicht so scharf ins Licht. Von der sunna 
des Propheten redete man noch nicht, und erst recht war sie kein Objekt 
der Nostalgie. Trotz mancher Brüche und Konflikte sah man vor allem die 
Kontinuität; der "mission topos" spricht dies deutlich aus 6 . Noch die Briefe 
'AbdalbamId b. Yabyä's nennen den Propheten und die Kalifen immer in ei
nem Atemzug 7 . Damals allerdings war das schon umaiyadische Ideologie. 
Denn bereits eine Generation vor diesen Rasä 'il zeigt sich in einer der Schrif
ten, in denen der "mission topos" aufgenommen wird, im K. al-Irgä', mit aller 
Deutlichkeit, dafS man nachdenklich geworden war - durch einen Schock, 
den Ersten Bürgerkrieg nämlich, als die Einheit der Gemeinde zerbrach 8. Im 
Scheitern lag der Anstoß für die Geschichtsschreibung ebenso wie für die poli
tische Theorie. 

Das läf~t sich alH:h sonst beobachten. Arno Borst sagt mit Bezug auf das christli
che Mittelalter: "Die Ausweitung des Geschichtsdenkens folgt meist auf histori
sche Situationen, in denen die bislang vertrauten Kontinuitäten und Gemein
schaften zerbrachen und die Frage nach der Reichweite von Zeit und nach dem 
Subjekt von Geschichte neu beantwortet werden mußte. Insofern sind Weltge
schichten rückwärts gewandte Projektionen" (Weltgeschichten im Mittelalter? 
in: Koselleck/Stempel [Hrg.J, Geschichte - Ereignis und Erzählung; München 
1973, S. 456). Spezifisch ist beim frühen Islam nur der Zeitpunkt; das Erwachen 
des Geschichtsbewußtseins fällt zusammen mit der Suche nach der politischen 
Struktur. Darum trägt das, was damals an "Überlieferung" entsteht und bald 
in ersten Sammlungen zusammengefaßt wird, nicht nur apologetischen, sondern 
auch thesenhaften und, wenn man so will, "ideologischen" Charakter. Zur Ent
wicklung vgl. Duri, Rise of Historical Writing 43 H. 

5.1.1 Auf der Suche nach der Einheit der Urgemeinde 

Die Einheit der Gemeinde war im Grunde eine conditio sine qua non des 
Erwählungsbewufstseins; Mubammad war ja entsandt worden, weil die frühe
ren Offenbarungsreligionen sich durch Zwietracht und Wortstreit diskrediert 
hatten. Noch bewertete man den ibtiläf uneingeschränkt negativ, nicht als 
bloße Meinungsverschiedenheit oder gar Meinungsvielfalt. Noch bemerkte 
man auch nicht die Widersprüche, mit denen man fertig werden mußte: Egali-

wenden, unter Ideologieverdacht stehen. Es wäre erstaunlich, wenn die ersten beiden Kalifen 
ihren Titel in einer Art verstanden hätten (nämlich als "vicarius"), wie schon der Prophet ihn 
hätte tragen können, de facto aber nicht getragen hatte. Außerdem wäre nicht leicht zu sehen, 
warum 'Umar demgegenüber die Bezeichnung amlr al-mu 'minln hätte einführen sollen. Vgl. 
zur Frage Crone/Hinds, God's Caliph und die dort S. 4, Anm. 1 genannte frühere Sekundärli
teratur. 

6 S. o. Bd. I 13. 
7 Dazu jetzt W. al-Qa<;ll in: Saber religioso y poder politico 242 H. 
x Text" 1, c-I; ebenso auch in dem Text des Maimun b. Mihran bei Ibn' Asäkir, TD XLVI 

('U!man) 503, 7 ff. (dazu oben Bd. I 153). 
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tarismus gegen Vorherrschaft des Arabertums, Sola-scriptura-Prinzip gegen 
fortwirkende und sich erweiternde Tradition, segmentäre Gesellschaft gegen 
Staatsbewußtsein. Selbst durch den gewaltsamen Tod des zweiten Kalifen war 
dieser Optimismus nicht erschüttert worden. 'Umar war einem privaten Ra
cheakt zum Opfer gefallen; der Attentäter war zudem anscheinend kein Mus
lim. Anders dagegen stand es um die Ermordung 'U!mäns; mit ihr hatte die 
"Versuchung" (fitna) eigentlich begonnen. Denn hier hatten Muslime sich an 
einem Muslim vergangen; 'All, der unmittelbare Nutznießer von 'U!mäns Tod, 
hatte nichts gegen die Mörder unternommen. Mehr noch als dieses Ereignis 
wurden darum jene großen kriegerischen Auseinandersetzungen zum Para
digma, die darauf folgten und sich daraus ergaben: die Kamelschlacht und das 
Treffen von SiffTn. Hier konnte man die Schuld nicht mehr auf jemanden 
abschieben, der ohnehin verdammt war; denn nun standen, mit Ausnahme 
weniger, die sich abseits gehalten hatten (al-mu 'tazilün) 1, Personen aus dem 
engsten Kreise des Propheten gegeneinander. Der "Versuchung" war die Sünde 
gefolgt: Mitglieder der Urgemeinde hatten einander getötet. Reue hatte nie
mand gezeigt; darum verlangte das Geschehen nicht nur nach irdischer Sühne, 
sondern auch nach jenseitiger Strafe 2 • 

Der Polarisierung, die hieraus erwuchs, konnte man auf die Dauer nicht 
wehren. Die für die Zukunft maßgeblichen religiös-politischen Parteien sind 
hier entstanden. Aber auch die Versuche, einen Komprorniß zu finden, setzten 
an dieser Stelle an: zuerst in der Murg;i' a, dann in der frühen Mu' tazila, 
schließlich - nun schon in weiterem Sinne - unter den a~J?äb al-J?adil. Wer 
Partei bezog, meinte natürlich jeweils zu wissen, auf wem die Verantwortung 
für die Katastrophe lastete. Diejenigen dagegen, die Versöhnung stiften woll
ten, gingen allesamt davon aus, daß eine klare Schuldzuweisung nicht mehr 
möglich sei; man wollte die Angelegenheit in der einen oder andern Art verges
sen. So kam die Murgi'a zu der Empfehlung, das Urteil "zurückzustellen"; von 
daher erhielt sie ihren Namen. Zuerst bezog sich dieses Prinzip auf das histori
sche Geschehen selber; es war ein Rat zur politischen Mäßigung. Später, als 
auch die Murgi' a nicht mehr jede politische Entwicklung hinnahm, wurde 
daraus eine theologische Doktrin: Niemand sollte dem andern den Glauben 
absprechen. Erst Gott entscheidet, wen er straft und wen nicht; auf Erden sind 
alle Muslime durch den Islam geeint]. 

Die Murgi'a brachte ihre Lehre vor, als 'Abdalmalik bereits den Zweiten 
Bürgerkrieg - gegen' Abdalläh b. az-Zubair - hinter sich gebracht hatte. Die 
Mu' tazila dagegen trat auf, als der dritte im Gange war, der zum Untergang 
der Umaiyaden führen sollte. Sie dachte darum wesentlich rigoroser; schon 
ihr asketischer Ursprung, aber auch die heillose Situation brachten sie dazu, 
den Aspekt der Sünde viel stärker in den Vordergrund zu stellen. Durch die 
Sünde ist die 'adäla, die Vertrauenswürdigkeit derer, die ihre Anhänger in die 

I S. o. Bd. II 338 f. 
2 Dazu allgemein Gardet in EI2 II 930 f. s. v. Fitna; H. Dia'it, La Grande Discorde, passim . 
. 1 S. o. Bd. I 175 und 183 f. 
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Schlachten des Ersten Bürgerkriegs führten, zerstört; sie sind darum als Zeu
gen kompromittiert. Nur wissen wir ja nicht, wer von ihnen unrecht hatte. 
Also verhält es sich wie bei einem unaufgeklärten Ehebruch, wenn die Partner 
den Verfluchungsschwur (li 'än) gegeneinander sprechen: Die Ehe ist dann ge
schieden, aber das Urteil über die Schuld bleibt suspendiert. Beider Zeugnis 
wird weiter angenommen; nur wenn sie gegeneinander zeugen, hat es kein 
Gewicht. Das ist im Kern dieselbe Einstellung wie bei der Murgi' a. Neu ist 
das Element des Zeugnisses. Man dachte dabei - nachdem die Personen, um 
die es ging, längst tot waren - an Überlieferungen, die von den Protagonisten 
des Ersten Bürgerkrieges ausgingen, BadT!e, die über sie liefen (und vielleicht 
von ihren Anhängern erfunden worden waren). Jene ließen sich, so meinte 
man, übernehmen, solange sie sich nicht gegeneinander richteten, also nicht 
den Gegenstand des Bürgerkriegs bzw. die aus ihm sich ergebenden Parteien
streitigkeiten berührten. Diese Einstellung findet sich im übrigen damals auch 
außerhalb der Mu'tazila, direkt bei denen, die später wegen ihres Umgangs 
mit dem BadT! Berühmtheit erlangten 4. Eine dezidierte Bewertung der Ge
schehnisse selber wurde dadurch denn auch nicht unbedingt ausgeschlossen; 
Wä~il b. 'Atä' war für 'AlT, 'Amr b. 'Ubaid für 'U!män5 • Oirär allerdings 
verschärfte die Lehre, indem er mit einem neuen Beispiel arbeitete; nun war 
das Zeugnis unabhängig von seinem Inhalt in jedem Fall ungültig 6 • Er lehnte 
darum, wie wir sahen, das BadT! grundsätzlich ab? 

Die Front gegen das BadT!, die hier eröffnet wurde, erwies sich auf die 
Dauer als unhaltbar. Sogar in der Mu'tazila wurde das hier geschilderte Mo
dell schon zu Beginn des 3. Jh's aufgegeben. Viel folgenreicher war das Kon
zept, das die a~lJäb al-lJadfl selber verfolgten, um den Graben zwischen den 
Parteien zuzuschütten: die Vierkalifenthese. Ursprünglich hatte man nämlich 
immer nur drei Kalifen der ersten Generation anerkannt. Aber es waren nicht 
immer dieselben: in Medina und Ba~ra Abu Bakr, 'Umar und 'U!män, in Kufa 
dagegen Abu Bakr, 'Umar und' AlT. Dann machten als erste einige Traditiona
rier aus Kufa eine Konzession: Abu Bakr, 'Umar, 'AlT und, mit gewissen Ab
strichen, auch 'U!män; er war immerhin ebenfalls Prophetengenosse gewesen 8. 

Dadurch sahen sich andere veranlaßt, die historische Reihenfolge herzustellen, 
also 'AlT und 'U!man zu vertauschen; damit war 'U!män vollends auf die 

4 Man vergleiche etwa das in der letzten Zeit viel beredete Dictum des Ibn SIrIn in der Einleitung 
von Muslims $al?fl? (cap.5 = I 15, 1 ff.). Die Frage der Datierung braucht uns in diesem 
Zusammenhang nicht aufzuhalten (vgl. dazu Juynboll in: Arabica 20/1973/142ff. und JSAI 
5/1984/303 ff.). 

, S. o. Bd. II 270 und 307 f. 
6 S. o. Bd. III 57 f. 
7 S. o. S. 650 und 652. Der Schluß war keineswegs zwingend. Die Iba9iten, die aus aktuellem 

Anlaß das Beispiel als erste diskutierten (5. o. S. 265 f.), folgerten daraus eher, daß man bis 
zum Beweis der Schuld allen Beteiligten Loyalität erweisen, also auch ihr Zeugnis anerkennen 
müsse; so schon SabIb b. 'AtIya einige Jahrzehnte vor I)irar (vgl. Kind!, Bayän as-sar' III 12, 
10 H. und 13, 9 f.; zu SabIb s. o. Bd. I 226 und 406 sowie II 661). 

N S. o. Bd. I 235 ff.; auch II 436. 
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gleiche Ebene gehoben. In Wasit ist WalId b. Aban al-KarabIsI so verfahren 9, 

in Bagdäd eine Generation später Ibn Hanbal, gegen Ende seines Lebens 10. 

Dieser Komprorniß hatte es schon deswegen leichter als die früheren Versuche, 
weil die geschichtlichen Ereignisse, um die es ging, mittlerweile viel weiter 
zurücklagen; er ist offensichtlich auch nicht aus aktuellem politischem Anlaß 
zustandegekommen. 

Der Glorifizierung der "rechtgeleiteten Kalifen" stand nun nichts mehr im 
Wege; sie lief parallel mit der Heiligsprechung der ~a"äba überhaupt. Schon 
Saif b. 'Umar sammelt in der zweiten Hälfte des 2. ]h's Nachrichten, wonach 
der Mord an 'U!män und die Kamelschlacht nicht von den prominenten Ange
hörigen der Prophetengeneration zu verantworten seien, sondern von Elemen
ten der Unterschicht, Beduinen (ahl al- 'Arab) und Mitgliedern der Saba 'Iya 11; 

an der Schlacht selber hätten sich auch nur ganz wenige Badr-Kämpfer ("nicht 
mehr als sechs") beteiligt 12. Diese Formulierung verrät, woran das Problem 
sich entzündet hatte. Es gab ein HadI!, wonach Gott allen Badr-Kämpfern 
vergeben hatte; sie waren eben von vornherein ahl al-ganna gewesen. Hasan 
al-Ba~rI hatte das nur mit einigem Stirnrunzeln zur Kenntnis genommen; für 
ihn waren Badr-Kämpfer, die später aktiv an den Bürgerkriegen teilgenommen 
hatten, bloß noch "Freigelassene Gottes vom höllischen Feuer" 13. In dieser 
Form wurden denn auch die ba~rischen Mu'taziliten mit dem Streitpunkt ver
traut; sie fragten sich, wieweit die ~a"äba insgesamt sich schuldig gemacht 
hatten, als sie sich Mu'awiya und den Umaiyaden, also der Verweltlichung 
des Islams, nicht widersetzten 14. Aber auch sie verschlossen sich dem Trend 
nicht. Denn nur eine Generation nach Saif b. 'Umar verdichtete Hisam al
FuwatI die Berichte, die bei dem ersteren vielleicht noch nicht einer durchge
henden Tendenz untergeordnet waren 15, zu einer These: Die Kamelschlacht 
war ein Mißverständnis, eine unglückliche Entwicklung, an der nicht die poli
tisch Einflußreichen Schuld gehabt hatten, sondern die "Mitläufer" 16. 

In Ba~ra wird dieser Schritt aufgefallen sein. Hasim al-Auqa~ hatte sich 
noch im Anschluß an Hasan al-Ba~rI darüber erregt, daß die Führer ungeachtet 
ihres Fehlverhaltens von Gott gewissermaßen amnestiert seien, während die 
Mitläufer um ihrer Sünde willen gestraft würden 17, und Na?:?:am hatte seinen 
ganzen Zorn gerade über die angesehensten ~a"äba ausgegossen, weil sie nach 

9 S. o. Bd. 11 439. Er war dort vermutlich nicht der erste (ib. 436). 
11) S. o. Bd. III 451. Vorher hatte man dort noch der Dreikalifenlehre im medinensisch-basrischen 

Sinne angehangen (ib. 189 f.). Hadl1e zum Thema, mit zwei, drei oder vier Kalifen, 'hat Ibn 
'Asäkir in seiner Biographie des 'U!män gesammelt (TD XLVI 146ff.; vgl. auch 513, 14ff.). 

I1 SO schon Wellhausen; darauf fußend, mit weiterem Material, E. L Petersen, 'Air and Mu 'ä-
wiya 78 ff.; schließlich Muranyi, Prophetengenossen 80 ff. 

12 Tabarl I 3095, 10 ff. 
u S. o. Bd. 11 107. 
14 lntisar 115, 14ff. 
1.1 Vgl.· dazu A. Noth in: Der Islam 47/1971/168 ff.; auf einen Bericht dieser Art vor 5aif macht 

Muranyi aufmerksam (5.90). 
16 S. o. S. 14 f. 
17 S. o. Bd. 11 107. 
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dem Tode des Propheten mit unqualifizierten Äußerungen die Zwietracht an
gestachelt hatten IH. Selbst diejenigen, die bereit waren, die Geschichte zu revi
dieren, bestanden doch zumindest darauf, daß die Schuldigen Reue gezeigt 
hatten 1';1. Hisam al-FuwatT dagegen ging mit seinem Modell im Grunde sogar 
über die a~l?jjb al-lJadiJ. hinaus. Denn WalTd b. Abän al-KarabTsT in Wäsi~, der 
vermutlich gar nicht viel älter war als er, hatte noch gar nicht behauptet, daß 
'AlT und seine prominenten Gegner die Schlacht nicht gewollt hatten, sondern 
nur, daß sie eine selbständige Entscheidung (igtihad) getroffen hatten und 
darin natürlich auch einmal irren konnten bzw. nach dem Grundsatz kullu 
mugtahid mu~rb exkulpiert waret1. So übernahm es von ihm sein Schüler I:Iu
sain b. 'AlT al-KaräbIsT2o. Später haben zahlreiche Theologen aus der Schule 
des Ibn Kulläb und des As'arI, Säfi'iten vor allem, aber auch ein Mälikit wie 
BäqillänI, diese juristische Variante vorgezogen. Sie richteten sich vor allem 
nach dem tIadll von den 'asara al-mubassara; allen Protagonisten des Ersten 
Bürgerkrieges war danach das Paradies versprochen worden 21. 

5.1.2 Die Rechtfertigung der Macht 

Nun mag man Hisam al-FuwatT als Beispiel dafür nehmen, in welchem Maße 
Intellektuelle ihre Augen vor der Wirklichkeit zu verschließen vermögen. Aber 
es zeigt zugleich, daß man sich von einem unfruchtbaren Thema zu lösen 
versuchte. Man konnte so seine Aufmerksamkeit auf das Funktionieren richten 
statt auf das Scheitern. Dann kamen nämlich ganz andere Fragen in den Blick: 
Wen sollte man zum Herrscher wählen? Nach welchem Modus sollte die Wahl 
volIzogen werden? Und darf man jemandem die Macht, die ihm übertragen 
worden ist, auch wieder entziehen? Ist Herrschaft überhaupt eine unverzicht
bare Notwendigkeit? 

Die erste Frage gehörte gleichfalls zu den Urthemen des Islams. Wir haben 
ja bisher, bei der Schilderung der Versuche, einen politischen Ausgleich zu 
finden, immer nur vom sunnitischen Flügel gesprochen. Das ergab sich aus 
der Natur der Sache. Um Ausgleich bemüht ist man nur dort, wo man die 
Macht bereits besitzt; eben dies galt für die Sunniten. Die Oppositionsparteien 
definierten sich demgegenüber daraus, daß ihnen an einem Ausgleich - zu
mindest im Bereich der Theorie - nicht gelegen war. Die Ijärigiten praktizier
ten innere oder äußere Emigration; sie schufen sich, soweit die Verhältnisse 

IX S. o. Bd. 1II 390 f. 
1~ So etwa mit Bezug auf' AlT und' Ä'isa, also die Kamelschlacht, unter den ljarigiten die Baiha

sTya (vgl. KindT, Bayiin as-sar' III 432, -9fL), aber auch gewisse Mu'taziliten; gegen letztere 
polemisiert MlIfTd unter Hinweis auf seine Mas 'ala al-Kiifiya (SarTf al-Murta9a, al-Fu~ül al
mubtiira 194, 14ff.l2 104, -4ft). 

W S. o. S. 15 und 211. 
21 MlIfld, Gamal22, apu. ff.!z56, apu. H. und 24, 4 ff.!58 , 7ff.; dazu auch oben S. 59. Die SI'iten 

hatten dieses !::fadI! natürlich nie akzeptiert; vgl. jetzt tlasan al-tlusainI Al al-Mugaddid as
STrazI in: TlIra!una 1111416, Heft 1- 2, S. 13 ff. 
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dies zuließen, ihre eigene Obrigkeit. Die SI' a hatte das Gefühl, von Anfang an 
ausgespielt worden zu sein; sie ließ bereits die Wahl Abü Bakr's nicht gelten. 
Zur Revolution brauchte dies in beiden Fällen nicht unbedingt zu führen; aber 
für die Legitimität des Kalifats blieb nicht viel Platz. Die ljarigiten bildeten 
meist kleine, überschaubare Gruppen; da lag eine presbyterianische Verfassung 
nahe 1. Die Geschichte der SI' a ist komplexer; sie hat ja selber einmal ein 
Kalifat hervorgebracht 2 • 

Man ist versucht, für die SI' a jene "Pendelschlagtheorie" heranzuziehen, die 
E. Gellner einmal für den Islam entwickelt hat 3 ; darin stellt er dem "orthodo
xen Syndrom" von Monotheismus, Egalitarismus und Skripturalismus das 
"heterodoxe Syndrom" von Ritualismus, Mystik und Hierarchie gegenüber. 
Damit will er zwar, Ethnologe der er ist, vornehmlich den Unterschied zwi
schen städtischem und ruralem Islam erklären. Jedoch lassen sich die Elemente 
des letzteren "Syndroms" auch in der frühen SI' a wiederfinden, nur daß es 
sich damals noch nicht um einen zeitlich versetzten Pendelschlag, sondern 
einfach um eine Alternative handelte: der Ritualismus in den Buß- und Trauer
zeremonien, die sich seit den Tagen der tauwäbün an das Grab Husains in 
Karbala' knüpfen4, die "Mystik" in den Wundergeschichten und der Anerken
nung eines unmittelbaren Kontaktes zu Gott, und die Hierarchie in dem für 
sie typischen, wenn auch zu Anfang nicht in die Wirklichkeit übertragenen 
Herrschaftsideal. Der Imam wird nicht nur als Oberhaupt im weltlichen Sinne 
verstanden, sondern erhält durch den göttlichen Geist, der in ihm wohnt, sa
krale Autoritäts. Am extremistischen Rand der Bewegung sah man - wie 
auch später immer einmal wieder - keine Bedenken darin, ihn zu einer Mani
festation Gottes selber zu erklären, von der neue Propheten zu künden vermö
gen 6 . Die Gemäßigteren folgten ihm als ihrem charismatischen Führer, weil er 
aus der Familie MUQammads, den ahl al-bait, stammte7 . 

Dieses Herrscherideal ist in seinen Grundzügen weder "Häresie" noch Neu
entwicklung. Auch die Sunniten haben den Kalifen als imäm, seine Funktion 
als imäma bezeichnet; auch sie haben ihm lange Zeit religiöse Autorität zuge
sprochen. Wie den SI' iten, so galt er auch ihnen anfangs nicht nur als der 
Hüter des Rechts, sondern als dessen GründerS. Erst als dieser Anspruch zu-

I Vgl. Bd. 11 193 und oben S. 654. 
2 In bei den Gruppen blühte im übrigen die Geschichtsschreibung; Verlierer ergeben gute Histo

riker. Für die 51' a kann man auf Leute wie Abü Mibnaf, KalbT oder Na~r b. Muzal:üm verwei
sen; barigitische Historiker nennt Gal:ti?: in seiner Ris. fr l-lJakamain (Masrig 52/1958/476, 
10 H.). 

3 Zuerst in: Annales de Sociologie Marocaines 1968, S. 5 H., A Pendulum Swing Theory of 
Islam; dazu Stellungnahme bei R. Robertson, Sociology of Religion 127 ff. Der Gedanke 
durchzieht das kürzlich erschienene dtv-Taschenbuch E. Gellner, Der Islam als Gesellschafts
ordnung (1992); vgl. dort etwa S. 99 f. lind 132 ff. 

4 Dazu jetzt ausführlich Halm, Der schiitische Islam 53 H . 
. ~ S. o. Bd. I 279 f.; auch III 11 f. 
h S. o. S. 594 f. 
7 S. o. Bd. I 234f. 
H Vgl. dazu allgemein neben dem bereits zitierten Buch von Crone/Hinds auch die Arbeiten von 

R. as-Saiyid, z. B. in: al-Igtihäd 4/1991, nr. U, dort S. 11 ff. 
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rückgenommen werden mußte, konnten die Juristen an seine Stelle treten; erst 
damit erhielt auch die Lehre vom igma' auf breiterer Basis eine Chance. 'AlT 
war in prononcierter Weise amfr al-mu 'minfn genannt worden wie 'Umar und 
manche Anführer der tIärigiten 9. Dabei war es der st'at 'Alf ursprünglich nur 
darum gegangen, 'AlT gegenüber 'U!män recht zu geben; Mu'äwiya, gegen 
den er in SiffTn hatte kämpfen müssen, war ja als Rächer 'U!mäns gegen ihn 
angetreten. Aber bald gerieten auch Abü Bakr und 'Umar ins Zwielicht; man 
fing an, über den yaum as-saqffa zu schreiben 10, und man fragte sich, ob 
jemand, der weniger Anrecht auf das Kalifat gehabt hatte, überhaupt hatte 
rechtens gewählt werden können. Das Spektrum der Meinungen war breit; es 
reichte von denen, die in der Wahlentscheidung einen entschuldbaren Irrtum 
sahen, bis zu denen, für die da eine Verschwörung abgelaufen war 11. Manche 
mu'tazilitische Theologen und Häresiographen 12 arbeiteten mit der Unter
scheidung zwischen imamat al-fac/il und imamat al-maf4ül: man konnte die 
Herrschaft entweder nur dem "Vortrefflichen", d. h. dem Besten, zuerkennen 
oder sie auch dem "weniger Vortrefflichen" zugestehen, sofern er nur eine 
Mehrheit gefunden hatte. In diesem Schema steckte natürlich bereits sI' itisches 
Vorurteil; Abü Bakr war hier gegenüher 'AlT der "weniger Vortreffliche". Es 
war vermutlich zaiditischen Ursprungs. Jedoch hat bereits Sairän at-Täq es 
mit der Mu' tazila verbunden. 

Vgl. den Buchtitel in Werkliste IVa, nr. 3. Der QäQT Nu'män hat den theologi
schen Charakter des Begriffspaars erkannt (SarI? al-abbar 11 126, pu. ff.). Wir 
wissen nicht, wann es aufgekommen ist. Natürlich würde es gut zu Bisr b. al
Mu'tamir passen (s. o. Bd. III 129 f.). Jedoch lebte Sai!än at-Täq eine Genera
tion vor ihm. Der Rangstreit an sich ist ohnehin gewiß älter; für Wä~il b. 'A!ä' 
(?) vgl. Bd. 11 271. 

Denjenigen, die den Vorrang Abü Bakr's betonten 13, konnte dies nicht pas
sen 14. Aber auch die "RawäfiQ" waren nicht einverstanden; schon der Wahlakt 

9 Es handelt sich, wie bereits Gibb in EIL I 445 betont, um den protokollarischen Titel des 
Kalifen. Maimün b. Mihrän wollte den Herrscher in der Tat nur dann so angeredet wissen, 
wenn er offiziell Audienz hielt oder Recht sprach (fl mauq,i' al·al?käm; QusairI, Ta 'rrb Raqqa 
33, 7ff.). Für die Ijärigiten vgl. Bd.lI 465, 587 und 614. 

10 Vgl. die Liste diesbezüglicher Traktate in: Turä!unä 6/1411, Heft 1I146ff.; die Werke sind 
allesamt früh (Sulaim b. Qais, WäqidT, Abü Mibnaf, Abü 'Isä al-Warräq). Das Ereignis bildet 
den Abschluß der STra des Ibn Is~äq (S. 1013 H. WÜSTENFELD); dazu Caetani, Annali dell'lslam 
111 510ff. 

11 Vgl. für den gemäßigten Flügel Bd. I 269 und 239 sowie II 428 und 477 f., für den radikalen 
Flügel Bd. I 308 ff. und 378 f.; allgemein auch Watt in: Festschrift Gibb 638 ff. 

12 So etwa Pseudo-Näsi', also vermutlich Ga'far b. l;Iarh (U~ül an-nihaI50, 12ff.; vgJ. die Texte 
IX 12, XV 44, XVII S8, XXI 182 usw.) und QäQT 'Abdalgabbär (vgl. Mugnl XX1 267, 15 ff. 
und vorher). 

I.l Bd. II 117; auch oben S. 131 für Ibn SabTb. Für l;Iasan al-Ba~rT vgl. Gäl:Ii+, 'Ulmanfya 123, 
9 f. und TabarT, Tafsfr1X 411, 6 ff. 

14 Es entsprach natürlich auch nicht den historischen Umständen; Gegenspieler Abü Bakr's am 
yaum as-saqf{a war gar nicht 'AlT gewesen, sondern Sa'd b. 'Ubäda (vgl. Rotter, Zweiter 
Bürgerkrieg 4 ff.). 
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selber paßte nicht in ihr Konzept 15. Sie verwarfen Abü Bakr vollends und mit 
ihm die beiden übrigen Kalifen, die' AlT vorausgegangen waren, 'Umar und 
'U!män 16. Solange man über "Vortrefflichkeit" stritt, hatte man die in Frage 
kommenden Personen miteinander vergleichen können; in den Tugendkatalo
gen, die dabei aufgestellt wurden, hatte man zum erstenmal die notwendigen 
oder wünschenswerten Eigenschaften des Herrschers herausgearbeitet 17. Für 
die Räfi<;liten dagegen ging es nicht um eine Kombination bestimmter Eigen
schaften; die Herrschaft, das Imamat (die Quellen benutzten für beides das 
gleiche Wort), war ererbt, "testamentarisch" vermacht und durch "Einset
zung" (na~~) vergeben 18. "Einsetzung" war dabei mehr als eine bloße Meta
pher für die Deszendenz vom Propheten; sie war eine Ernennung, und sie 
mußte als solche bezeugt sein 19. Während die Prophetengenossen, solange man 
sie nur untereinander verglich, noch durchaus eigene "Vortrefflichkeit" besit
zen konnten, waren sie aus räfi<;litischer Sicht nahezu allesamt dadurch diskre
ditiert, daß sie an der Intrige, in der Abü Bakr und 'Umar sich gegenüber' AlT 
die Macht gesichert hatten, beteiligt gewesen waren. Nur einige wenige, der 
Grundstock der sr'at 'Air, waren von dieser Verteufelung der Urgemeinde aus
genommen. Auf die Konsequenzen dieses Geschichtsbildes: Entwertung des 
igmä', Einschränkung der Prophetentradition auf die ahl al-bait, haben wir 
an anderer Stelle hingewiesen. 

In gewisser Hinsicht hat die imämitische Si' a auch hier altes Denken beibehal
ten; die Prophetengenossen sind ja auch sonst anfangs nicht als ideale Figuren 
angesehen worden. Jedoch ist dies nun nicht mehr nüchterner Realismus, son
dern Ideologie, in demselben Sinne wie die Glorifizierung der ~alJäba bei den 
Sunniten. Daß sich ein rückwärtsgewandtes Geschichtsbild damit kaum verbin
den ließ, wird daran deutlich, daß mit der gaiba und mehr noch mit der Vorstel
lung vom qä 'im (bei den Ismä'Tliten) ein neuer "Mythos des Endes" entstand. 

5.1.3 Die Bestreitung der Macht 

Die SI'iten haben nach dem Tode 'AlTs in dem von uns behandelten Zeitraum 
nie die Macht besessen. Wenn sie von Legitimation sprachen, so war dies alles 
Theorie; in der Praxis versuchten sie sich allenfalls an Revolten. Das hatten 
sie mit den Ijärigiten in gewissem Maße gemeinsam. Wer unter ihnen von 
Legitimation redete, dachte darum immer zugleich an Machtbestreitung und 
Machtentzug. Auch letzteres rechtfertigte man natürlich religiös. Von Anfang 
an verbanden Dissidenten der verschiedensten Couleur ihren Widerstand mit 

1\ Vgl. etwa, aus späterer isma'Ilitischer Sicht, Ibn al-WalTd, Täg al-'aqä'id 76, 12ff./übs. Iva-
now, A Creed or the Fatimids 41. 

16 S. o. Bd. I 308 ff. 
17 S. o. Bd. III 129 f. 
1M S. o. Bd. I 380 f. 
19 Modarressi, Crisis and Conso/idation 64. Auch die Antipoden der SI' a, die "Bakriten", redeten 

übrigens von einem na~~ (5. o. Bd. 11 117). 
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einem Aufruf "zum Buche Gottes und der sunna seines Propheten" 1; gemeint 
war, daß sie den wahren Islam verwirklichen wollten. Hierfür Propaganda zu 
machen, galt ihnen als amr bil-ma 'rüf wan-nahy 'an al-munkar; auch dieser 
Slogan breitete sich sehr schnell aus. Die Mu' tazila machte ihn sich zu eigen, 
solange sie noch in Konfrontation zur Obrigkeit stand. Freilich behielt sie ihn 
auch bei, als sie in den Dienst der Kalifen trat; denn natürlich legte auch die 
Obrigkeit Wert darauf, mit dem "Buche Gottes und der sunna seines Prophe
ten" im Einklang zu stehen und zu "gebieten, was recht ist". Man kam dann 
ins Interpretieren: Wie gebietet man, was recht ist? Mit dem Schwert, mit der 
Zunge oder bloß mit dem Herzen? HadT!e hatten hier den Weg bereitet 2 . 

Sobald man allerdings die Waffen sprechen ließ, kam ein Koranvers ins 
Spiel, mit dem sich die Gewichte etwas verschoben: Sure 4919, wo empfohlen 
war, diejenigen, die gewalttätig sind (al-fi'a al-bägiya) solange zu bekämpfen, 
bis sie wiedereinlenken 3. Da es hinterher hieß, daß "Gott diejenigen liebt, die 
gerecht sind", nannte man diejenigen, die gegen die "Gewalttäter", die ahl al
bagy, einschritten (cl. h. normalerweise sich selber), gerne ahl al- 'adl oder al
fi'a al- 'ädila 4 • Natürlich konnte auch hier im Prinzip jeder dies auf sich bezie
hen. Aber der Koranvers setzte dem gewisse Grenzen. Dort stand nämlich 
auch, gleich zu Beginn, dafS man zwischen den beiden kämpfenden Parteien 
Frieden stiften solle; damit konnten Revolutionäre wenig anfangen. Der Ak
zent lag auf der Konfliktlösung; wer gegen eine ungerechte Obrigkeit kämpfte, 
verlor somit jede Legitimation, wenn sie" wieder einlenkte". Aufständler ha
ben darum nur selten mit dem Begriff bagy gearbeitet; eine Ausnahme ist der 
bärigitische Dichter 'Isä al-IjanT, der die Umaiyaden als gawf l-bagy wal-ilIJäd 
bezeichnete und sie damit sowohl auf der politischen als auch auf der religiö
sen Ebene ins Unrecht setzte 5 . Der klassische Fall für Sure 4919 war dagegen 
die Kamelschlacht. 'AlT hatte, wie man zu wissen meinte, die Partei Mu'äwiyas 
als fi 'a bägiya behandelt; nachher hatte er zugestimmt, dafS ein Schiedsgericht 
Frieden stifte. Nicht nur die Imämiten setzten' AlT auf diese Weise ins Recht6 ; 

auch ein HadTl tat dies, insofern dort dem' Ammär b. Yäsir, der bei SiffTn auf 
der Seite' AlTs fiel, prophezeit war, dafS die fi'a al-bägiya ihn töten werde? 
Bisr b. al-Mu'tamir entschied sich ähnlich, als er den Koranvers auf die Kamel
schlacht anwandte: 'AlT hatte recht daran getan, Talba und Zubair zu be
kämpfen 8. Hier war es also die Obrigkeit, die die Rolle der fi'a al- 'adila über
nahm. Nur dafS der Erste Bürgerkrieg sich wegen der politischen Folgen schon 

I Vgl. die Beispiele bei Crone/Hinds, God's Caliph 59 ff.; jetzt auch Kister in: JSAI 18/1994/ 
112 ff. 

2 Bd.II 387ff.; auch oben S. 674f . 
. 1 SO Z. B. Bd. I 264. 
4 Ib. 210. Vgl. etwa Ibn Qudama, Mugnf X 64, - 5 ff./VlII 108, -6 H. Zu einer andern Bedeu-

tung des Namens s. o. S. 509; vgl. auch S. 685. 
S Zitiert von Madelung in EIz VII 546 a. 
(, KulTnT, Käfr VIII 180, 9ff. nach Ga'far a~-Sadiq. 
7 Conc. I 203 a; vgl. dazu Veccia-Vaglieri in: AIUON 4/1952/37 H. 
H Text XVII 58, q. 
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bald nicht mehr zum Vorbild eignete; Murgi'iten wie Abü I:-IanIfa haben sich 
geweigert, sich da auf eine bestimmte "Unrechtspartei" festzulegen 9 • Aber das 
galt eben nur für diesen historischen Einzelfall. Daß der Staat das Machtmono
pol habe und darum bestimmen könne, wer die ahl aI-bagy seien, war weitge
hend unbestritten; die Juristen sahen in den "Gewalttätern" einfach "Re
bellen". 

So übersetzt Lewis, Political Language 81 f., den Begriff; vgl. auch das Material 
bei J. Kraemer in: lOS 10/1980/48 H. Weiterhin SaibänT, übs. Khadduri, Islamic 
Law of Nations 250 H.; Ibn Qudäma, Mugnf X 48 ff.lVIII 104 ff.; Mäwardi, al
A~käm as-sultänfya 96, 5 ff. ENGER; Samarqandi, Tu~fat al-fuqahä' III 424 ff.; 
TarsüsT, Tul;fat at-Turk 118, 2 H. SAIYID (mit Zitaten aus ~anafitischen Wer
ken); aber auch Stiten wie Qäc;lT Nu' män, Sar~ al-abbär 11 84 H. (für den der 
Kampf gegen die ahl al-bagy sogar dem gihäd gleichzustellen ist) oder al-!:furr 
al-' Ämili, Wasä 'il as-S(a XI 54 H. Eine gute Übersicht gibt Kh. Abou EI Fadl, 
Ahkam Al-Bughat. Irregular Warfare and the Law of Rebellion in Islam; in: 
Cross, Crescent, and Sword. The justification and Limitation of War in We
stern and Islamic Tradition, edd. J. T. Johnson und J. Kelsay (New York 1990. 
Contributions to the Study of Religion, nr. 27), S. 149 ff. 

Das !:fadT! über' Ammär b. Yasir bedurfte dann natürlich einer Sonderbehand
lung (vgl. Abü I-Mu 'in an-NasafT, Tab~irat al-adilla 888, 14 ff.; Ibn TaimIya, 
Magmü' fatäwä XXXV 74 H.; auch oben Bd. 11 563). In außerjuristischer Lite
ratur, etwa in der kleinen Monographie von Ibn AbT d-Dunyä (K. T)amm al
bagy; ed. N. 'Abdarra~män tIalaf, Riyä4 140911988), werden die politischen 
und religiösen Konnotationen manchmal völlig ausgespart. 

Das bedeutet auch, daß die Basis für die Ausbildung eines Widerstandsrechtes 
sich zunehmend verengte. Vor allem für die sunnitische Welt wird man dies 
sagen dürfen 10. Die Ijarigiten hatten ein militantes staatskritisches Verhalten 
im Bewußtsein der Mehrheit von Anfang an diskreditiert; sie waren die "Re
bellen" (bugät) KaT' E~OX"V 11. Die higra, von ihnen zur Verweigerungshaltung 
nach innen, gegenüber dem falschen Bekenntnis, stilisiert 12, war schon von 
'Umar zu einer Art Wehrpflicht in den Garnisonsstädten umgedeutet worden 
und wurde auch von den Umaiyaden so verstanden; sie war damit nach außen 
abgelenkt 13. Mit dem amr bil-ma 'rüf war zwar die Kritik nach innen themati
siert; aber man sah darin eine solidarische Pflicht zur Aufrechterhaltung der 
öffentlichen Ordnung, in der jeder für den andern verantwortlich war 14. Frühe 
Mu'taziliten wie A~amm konnten noch den Standpunkt vertreten, daß ein 
Herrscher Gefolgschaft gegen die ahl aI-bagy nur dann erwarten dürfe, wenn 

'i Text 11 5, q. 
10 Dazu näher Lewis, Political Language Y 1 H.; zahlreiches Material jetzt bei Kister in: J5AI 18/ 

1994/108 ff. Vgl. auch, etwas überspitzt, Tibi in: Fctscher/Münkler, Pi/lers Handbuch der 
politischen Ideen II 92. 

I I Vgl. dazu Kraemer, a. a. O. 
Il S. o. Bd. I 8, auch II 188; oben S. 5Y5 und 674. 
U Vgl. dazu Madelung in: REI 54/1986/225 H. 
14 Dazu grundsätzlich Strotbmann, Staatsrecht der Zaiditen ':12 f. 
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er selber "gerecht" sei J5. Aber im Fiqh absat, unter Murgi' iten also, wird das 
Dilemma ganz anders entschieden: Man muß eine Obrigkeit sogar dann noch 
unterstützen, wenn sie sich im Kampf gegen die ahl aI-bag,y Übergriffe zuschul
den kommen läßt 16. Ibn al-Mubärak, engagierter Unterstützer des gihad zum 
Ruhme des Islams 17, will den "Sunniten" daran erkennen, daß er den bewaff
neten Aufstand für unzulässig hält und hinter jedermann, ob fromm oder sün
dig, sein Gebet verrichtet 18. Auch die Näbita definierte man in dieser Hinsicht 
als ausgesprochen staatstreu 19. Zwar gab es unter den von ihnen als kanonisch 
anerkannten l:ladI!en eines, in dem ein anderer Ton angeschlagen wurde: La 
tä 'at" Li-mabLuqin fr ma '~iyati l-baliq, sinngemäß: "man soll Gott mehr gehor
chen als den Menschen" (Ap. 5.29). Aber man wußte, daß die Qadariten sich 
seiner bedient hatten, und schon Ibn al-Muqaffa' warnte den Kalifen Man~ür 
vor möglicher falscher Auslegung 2o• Die Koranstelle, an die dieses BadI! ver
mutlich anknüpfte, Sure 26/150 ff., ist dem Propheten Sälib in den Mund ge
legt und richtet sich gegen ein Gemeinwesen von Ungläubigen. Selbst moderne 
Fundamentalisten können den Widerstand gegen den Staat nur dadurch recht
fertigen, daß sie diesen für ungläubig, "pharaonisch" erklären 21. Im klassi
schen Islam ist dies nur selten vorgekommen 22• 

Nur entfernt gehört in diesen Zusammenhang das bekannte BadI! vom "äthio
pischen Sklaven" (vgl. dazu die Materialsammlung von 'AlT al-I:IusainI al
MTlänI in: Turä!unä 7/1412, nr. 1I43ff.). Im übrigen ist selbst dies nicht, wie 
man gemeint hat, bärigitisch gestimmt, sondern sunnitisch (so jetzt Crone in: 
BSOAS 57/1994/59 H.). 

5.1.4 Herrschaftsverleihung und Herrschaftsbesitz 

Theoretisch ging die Macht allerdings nach sunnitischem Verständnis ohnehin 
nicht vom Herrscher aus, sondern von der Gemeinde; das lag im Wahlakt 
begründet. In der Tat erscheint auf den Münzen vor der Zeit al-MahdIs der 
Namen des Kalifen nicht I; man las dort nur eine religiöse Formel. Hier lag 
die Attraktivität des letzten der Begriffe, die in dieses Kapitel gehören: sura, 

15 s. o. Bd. II 409; entschiedener noch vielleicht Naggär (s. o. S. 160). Zu den Tyrannen (salätin 
gawara) Schwartz, Gihiid unter Muslimen 34. 

16 S. o. Bd. I 210. 
17 S. o. Bd. 11 552. 
18 Text XIV 29, c. Vgl. die Traditionen bei Kister in: JSA] 18/1994/103. 
19 Lambton, State and Government 63. 
2U S. o. Bd. ] 88. 
21 s. o. S. 674. 
22 S. o. S. 423, Anm. 60, und u. S. 716. 

I Vgl. T. EI-Hibri in: JESHO 36/1993/61 f.; jetzt auch ausführlich J. Bacharach in: JAOS 113/ 
1993/271 ff. Der Brauch entstand interessanterweise dadurch, dag Man~ur seinen Sohn als 
Thronfolger auf den Münzen nennen liel~, wahrscheinlich um zu zeigen, daß dieser wirklich 
der MahdI war. 
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"Beratung". Wiederum handelte es sich um ein Konzept, das im Prinzip vor
staatlich war, da es von einer kleinräumigen, segmentären Gesellschaft aus
ging, und das deswegen von verschiedenen Parteien unter verschiedenem Ge
sichtspunkt propagiert werden konnte. Man konnte darin ein Wahlmodell se
hen; <Umar hatte bekanntlich so seine Nachfolge geregelt. In der Sr' a sagte 
man in einem solchen Fall, daß man sich auf jemanden geeinigt habe, der 
"allen genehm sei" (ar-ri4ä) und bei dessen Tod man dann erneut eine Wahl 
abhalten mußte 2 • Aber man konnte eine sürä auch gegen einen im Amt befind
lichen Herrscher fordern; dann implizierte sie dessen vorherige Absetzung. So 
sind die Rebellen gegen Walrd 11. vorgegangen\ Gahm b. Safwan hat später 
dasselbe gegen Na~r b. Saiyar verlangt 4 • Damit erhob sich die Frage, wieweit 
ein Herrscher, der rechtmäßig gewählt ist, sich noch einmal zur Disposition 
stellen kann. Das Verfahren hatte bereits bei Siffin seine Tücken gezeigt; da 
half auch nicht viel, wenn man darauf verwies, daß schon der Prophet seiner
zeit beim Streit mit den jüdischen Stämmen jemanden zum Schiedsrichter an
gerufen habes. Solange man sürä mit der Institution des I?akam assoziierte, 
wurzelte sie, ähnlich wie das amr bil-ma <rüf oder der igmä " noch in dem 
egalitären Stammesethos der vorislamischen Zeit. 

So erstaunt es nicht, daß der Terminus bald in ein ganz anderes Fahrwasser 
geriet. Von vornherein hatte er nichts mit "Demokratie" zu tun gehabt; die 
Wahlgremien waren, ob von der Obrigkeit eingesetzt oder von der Opposition 
gefordert, immer oligarchisch konzipiert 6• Darum fiel es so leicht, ihre Mit
gliederzahl zu reduzieren; Sulaiman ar-RaqqI meinte, daß schon zwei kompe
tente Leute genügen, um eine sürä zu bilden 7. Dies war gewiß mit ein Grund 
dafür, daß A~amm, der an sich unter den Bedingungen der Frühzeit eine Kon
fliktlösung durch ein Wahlgremium für gut hielt, für die Gegenwart zur Wahl 
eines Kalifen stattdessen den Konsens aller Muslime forderte 8 • Nicht einmal 
die Entscheidungsgewalt der Wahlmänner war vorausgesetzt. Denn sürä hieß 
ja nur "Beratung"; damit blieb offen, ob Menschen sich untereinander be
rieten 9 oder ob jemand sich von ihnen beraten ließ. Im letzteren Fall konnte 
dies der Herrscher sein 10; aber es galt ebensogut für den qä(!r, der ein Consi
lium um sich versammelte 11. Mit einer Wahl hatte sürä da gar nichts mehr zu 

2 Vgl. Crone in: Festschrift Lewis 95 ff . 
.1 S. o. Bd. I 87. 
4 S. o. Bd. II 493 . 
. \ Text XVII 60, e. 
6 Rotter hat bei der sura 'Umars I. auf die Verwandtschaft zum mekkanischen mala' hingewie

sen, in den die wichtigsten Sippen der Stadt ihre Vertreter entsandten (Zweiter Bürgerkrieg 
12). 

7 S. o. Bd. 11 479. 
H Vgl. Text XIII 28, c mit Text 24; dazu Bd. 11 408 f. 
~ In Afghanistan bezeichnet sura heutzutage den Dorfrat. 

10 So wiederum schon für A~amm (Text XIII 34, i). 
11 S. o. Bd. 11 134. Vor allem im islamischen Spanien; vgl. Marin in: SI 62/1985/31 ff. und Gui

chard, Les Musulrnans de Valence et la Reconquete 312. [Allgemein jetzt Marin in: EI2 IX 
505 f.] 
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tun; es war kein Vorrecht, sondern ein Hulderweis 12. In der politischen Praxis 
kam dabei eine Art Kronrat heraus; es gab ihn im späten Osmanenreich oder 
im Iran der Qägärenzeit 11, und auch heute ist die Einrichtung noch anzutref
fen 14. Eine feste Institution war dies im allgemeinen nicht. Vor allem gab es 
keine "Ausführungsbestimmungen"; die Konsultation blieb informell. Auch 
der Koran gab da keine Hinweise; die einzige Herrschaftsfunktion, die dort 
thematisiert wird, ist die des imäm 15. Bis heute ist das Problem der Delegation 
von Macht und der Verteilung von Staatsgewalt in der islamischen Welt noch 
nicht befriedigend gelöst 16. 

Das Thema hat darum in der sunnitischen Welt in der letzten Zeit eine Flut 
von Sekundärliteratur ausgelöst. Vgl. dazu den Sammelband as-Sürä fl l-Isläm, 
den die jordanische Akademie 1989 herausgegeben hat, und, unabhängig da
von, die Dissertation von Muhammad Zaman Marwat, Al-Shura. An Analysis 
of Its Significance and the Need for lts Implementation and Institutionalization 
in the Contemporary Muslim World (Temple University 1990). Zu den spärli
chen Belegen, in denen sürä nicht nur als Ideal, sondern als Institution begegnet, 
äugert sich in zurückhaltender Weise' A. DurT, ad-Dimüqrä~fya ff falsafat al
hukm al- 'arabf, in: al-Mustaqbal al-'arabT 211979, nr. 9/60ff. Zwei Fälle von 
sürä im 4. Jh. behandelt R. Mottahedeh in: Arabian Studies in Honour of Mah
moud Ghul 83 ff. (weitgehend identisch auch in: Chibli Mallat (ed.), Islam and 
Publie Law 19 ff.). Sehr ausführlich zum Thema jetzt, auch unter Einschluß der 
historischen Dimension, die Habilitationsschrift von R. Badry, Die zeitgenössi
sche Diskussion um den islamischen Beratungsgedanken (sürä) unter dem be
sonderen Aspekt ideengeschichtlicher Kontinuitäten und Diskontinuitäten (Tü
bingen 1995). 

'Umars sürä-Modell ist nie wieder in der Praxis aufgegriffen worden. Ohnehin 
hatte, nachdem die Qadariten in der späten Umaiyadenzeit, unter Yazld III., 
die Verfügbarkeit herrscherlicher Gewalt noch einmal nachdrücklich themati
siert hatten 17, unter den frühen Abbasiden die Diskussion über Wahlmodi 
keinen Platz. Die Zeit, in der man unter den ahl al-hait nach jemandem ge
sucht hatte, der "allen genehm" sein konnte, war vorbei. Der Abbasidenkalif 
wurde nicht gewählt; er erbte die Macht von seinem Vorgänger, und seine 
Familie hatte sie von ihrem Vorfahren< Abbäs, weil dieser der Onkel des Pro-

12 Wir haben hierin ein typisches Beispiel für jenes Prinzip vor uns, das Bürgel zur Erklärung 
islamischer Herrschaftspraxis in den Vordergrund stellt: Teilhabe durch Unterwerfung (All
macht und Mächtigkeit 65 H.). 

U Vgl. EIl V 10R2 ff. s. v. Madjlis al-Shurä und Lewis, Me§veret in: Tarih Enstitüsü Dergisi 12/ 
1981-2/775 ff.; mit Bezug auf die Mamlükenzeit kurz auch Tyan, Institutions du droit public 
musulman Il 178 ff. 

14 So etwa in Jordanicn. Man vergleiche die Figur des landesfürstlichen Rates im mittelalterli
chen Europa (consul, consularius; dazu LdM VII 449 H. s. v. Rat). 

1I Vgl. die Stellen über die a 'imma (Sure 21173, 28/5, 32/24). Abraham ist ein imäm für alle 
Menschen (Sure 2/124); auch die Thora ist imäm (Sure 11/17 und 46/12). 

16 Guichard konstatiert das völlige Fehlen entsprechender Bestimmungen für das islamische Spa
nien der Zeit der Reconquista (Valence 338). 

17 Dazu Bd. I 86 H.; auch oben S. 497 f. 
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pheten gewesen war. Unter al-MahdI wurde der Anspruch eine Zeitlang sogar 
direkt aus dem Erbrecht abgeleitet: Da der Prophet keine männlichen Nach
kommen hinterließ und auch sein Vater längst tot war, galt der Onkel als sein 
nächster Erbe - näher jedenfalls als sein Vetter 'All, den selbst die SI' a nur 
als Empfänger eines Legats oder als "Testamentsvollstrecker" (wa-?t) bezeich
nete und der allenfalls jene Hinterlassenschaft hätte verwalten können, welche 
seiner Frau Fatima als Quotenerbin zufiel. Herrschaft war die Prärogative ei
ner Familie. 

Daß Fätima Quotenerbin war, hat in der Diskussion nie eine Rolle gespielt; es 
ging um die Macht, und sie kam einer Frau nicht zu. Unberücksichtigt blieb 
ebenso, daß nach einem bekannten I:-IadI! Propheten gar nicht beerbt werden 
konnten (COllc. I 270 b und VII 174 a). Dies war ursprünglich eine Entscheidung 
Abo Bakr's gewesen; sie stand damals nicht nur bei den SI' iten, sondern vermut
lich auch bei den Abbasiden nicht hoch im Kurs (vgl. mein K. all-Nakl 32; zu 
den Problemen im einzelnen jetzt D. Powers, Studies ill Qur 'än and I;laduh 
123 ff.). Nach sunnitischem Recht schließt der Onkel väterlicherseits die Nach
kommen eines andern Onkels, also die Vettern (wie' All) völlig aus. Nach sI' iti
scher Ansicht verhält es sich in den meisten Fällen umgekehrt (vgl. im einzelnen 
Cilardo, Diritto ereditario islamico 140 und 143 f.); jedoch mußte man dies als 
Sonderregelung durch Imamaussprüche abstützen. Von Bedeutung war dabei 
auch, daß' Abbäs nur der Halbbruder von' AllS Vater Abo Tälib gewesen war; 
beide hatten verschiedene Mütter gehabt (vgl. Coulson, History of Islamic Law 
115 f.; Madelung in: Society and the Sexes 75; allgemein Cilardo, La rappresell
tazione nel diritto ereditario musu!mano, in: Gli interscambi culturali e socio
economici fra l'Africa settentrionale e l'Europa mediterranea, Atti Congr. In
tern. di Amalfi, 5 - 8 dicembre 1983, Neapel 1986, S. 931 ff., dort vor allem 
S. 941). Wenn Mani?ür in seinem Briefwechsel mit an-Nafs az-zakIya sagt, daß 
die Frauen den Onkeln nicht gleichgestellt seien, so ist dies wohl eine polemi
sche Vereinfachung. Nach sunnitischem Recht erben Tochter und Onkel zusam
men; nach sI'itischem Recht erbt die Tochter allein (Cilardo, Diritto 73). Vgl. 
dazu Bd. II 295 und III 17 f. 

Man konnte natürlich den Radius der Familie auch erweitern; das besagt der 
Grundsatz al-a 'imma min Qurais. Er ist vermutlich älter als die genannte ab
basidische Herrschaftslegitimation; aber wir sind vorläufig nicht imstande, ihn 
zu datieren. Bei Ibn Qutaiba wird er auf Abü Bakr zurückgeführt; dieser hätte 
ihn in der Tat gut gegenüber Sa' d b. 'Ubäda ins Feld führen können - wenn 
denn eine solch prononcierte Berufung auf die Qurais in Medina so bald nach 
der Eroberung Mekkas opportun war. Aber Ibn Qutaiba's Quelle ist ohnehin 
wiederum nur Na~?-äm; dieser kennt das Wort als l:fadI! und notiert erstaunt, 
daß 'Umar, der mit Abü Bakr am yaum as-saqtfa gemeinsame Sache machte, 
später mehrfach ganz andere Dinge gesagt haben soll 18. Er traut der Überliefe
rung also nicht. Bei TabarI liest es sich denn auch etwas anders; nach seiner 
Darstellung hat nur einer der An~är auf dieser Basis zur Gefolgschaft für Abü 

IM Ibn Qutaiba, Ta 'wfl mu!Jtalif al-lJadil 149, 11 f. = 122, 7 f./übs. Lecomte 137 < Na~~äm, K. 
all-Nakl bei FabraddTn ar-RäzT, MalJ~ü/ III 460, 2 ff.; vgl. dazu Kohlberg, Ibn Tawiis 170. 
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Bakr aufgerufen, ohne die Maxime bereits ausdrücklich zu formulieren 19. Bag
dädi sagt darum mit Recht viel vorsichtiger, daß die An~är aus diesem Grunde 
mit Abu Bakr's Herrschaft einverstanden gewesen seien 20. Der Grundsatz sel
ber wird mit Abu HanTfa zusammengebracht 21 ; er hatte den Machtwechsel 
zwischen Umaiyaden und Abbasiden miterlebt und könnte so beiden Dyna
stien in ihrem Anspruch gerecht geworden sein. Zum Kronzeugen politischer 
Theorie wurde das Wort jedoch vermutlich noch später, als nämlich Abu 
HanTfa's Schüler Abu YUsuf unter Härun ar-RasTd Oberqäc;lT wurde. Die Abba
siden hatten damals ihre Erbtheorie wieder aufgegeben. Nun traten auch die 
Genealogen auf den Plan, um, sicherlich aus aktuellem Anlaß, festzustellen, 
welche Familien noch zum Clan Qurais gehörten - und damit regierungsfähig 
waren - und welche nicht 22 . 

Der Streit um die rechte Formulierung und die angemessene Interpretation 
ist allerdings gewiß älter. Es gab mittlerweile eine ganze Menge von Hadr.ten 
dieses Inhalts 23 • Man kannte auch eine auf ZuhrT zurückgeführte Version der 
Rede Abu Bakr's, in der das al-a 'imma min Qurais als Wort des Propheten 
zitiert war24 . Daß die Ijärigiten nicht einverstanden waren 25, versteht sich 
von selber. Aber auch in Küfa, also dort, von wo aus die Maxime nach Bagdäd 
exportiert worden war, meldete sich Widerspruch; Oirär b. 'Amr gab zu be
denken, daß Angehörige mächtiger Clans bei willkürlichem Vorgehen nur 
schwer abgesetzt werden konnten 26 • Vor allem in Ba~ra machte man Ein
schränkungen; wenn die Qurais schon die Herren waren, dann sollten sie -
und zwar wohl nicht nur die Kalifen, sondern auch die Statthalter, die aus 
dieser Familie kamen - sich die Gefolgschaft durch gerechte Regierung verdie
nen 27• Abu Hätim ar-RäzT hat Ba~rier wie Abu Samir zusammen mit Abu 
HanTfa und Oirär in eine innermurgi'itische Diskussion darüber einge
bunden 28 • 

I~ 11842, 6f. Zu dem An~ärI vgl. Ibn 'Abdalbarr, Istt'ab 172f. nr. 193. Etwas anders Watt in 
EI2 V 435 a. 

20 U~ül ad·dfn 276, 8 ff. 
21 So, auf Autorität von Zurqän, BagdädI, ibo 275, 7f.; weitere Quellen S. o. Bd. 1212, Anm. 6. 
22 BagdädI, U~ül 276, 13 H.; dazu oben Bd. II 154 f. 
23 Vgl. die Versionen in SuyütTs Inäfa ff rutbat al-biläfa, edd. Arazi/El'ad in: lOS 8/1978/247 ff., 

auch ibo 235; weiterhin Kister in: JSAI 18/1994/96 ff. 
14 WäqidT bei BalägurT, Ansab al-asraf 1582, 7 f. BAMioULLÄH. 
25 SuyürI 248, 9 f. 
26 S. O. Bd. III 55 ff.; Näheres dazu weiter unten. 
27 Vgl. Pseudo-Näsi', U~ül an-ni~aI63 § 108/übs. Bd. I 131. Dort wird diese Interpretation als 

"Umdeutung" bezeichnet (e), während sie bei Ibn BanbaI, Musnad Im 129, 11ff. und 183, 
- 6 ff. die Form eines normalen BadI! hat (mit dem Ba~rier Anas b. Mälik als erstem Überliefe
rer; vgl. auch ibo IV 421, 2 ff.: nach Abü Huraira). Die anderen kanonischen Sammlungen 
bringen den Ausspruch in dieser erweiterten Form nicht. Dazu jetzt auch Kister in: JSAI 18/ 
1994/127. 

2R Allerdings ist er von früherer Häresiographie abhängig (vgl. den Text aus seinem K. az-Zfna 
bei 'Abdalläh Sallüm Sämarrä't, al-Gulüw wal-firaq al-galiya ff l-~araka al-islamrya 269, 
1 ff.). Auch SUYÜfI erwähnt den Widerspruch einiger Mu'taziliten neben dem der ljarigiten; 
er beruft sich auf Qac;lI 'lyä9. 
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Juristen wie Abü Yüsuf oder Theologen, die an den abbasidischen Hof ka
men, dachten demgegenüber nicht mehr so sehr darüber nach, wer Herrscher 
sein sollte, sondern wie sich die Loyalität zu ihm begründen lasse. Was dabei 
herauskam, waren Vertrags theorien, in denen die bai 'a als Treueversprechen 
eine große Rolle spielte 29 • Der Herrscher gewährleistet die Integration der 
Gesellschaft; darum muß man sich ihm unterwerfen. Ausgestaltet wurde dieses 
Ideal offenbar vor allem unter al-Ma'mün. Wie seine Vorgänger sah er sich als 
Erben des Propheten 30, darüber hinaus aber auch als Erzieher seiner "Herde" 
(ra'rya)31; darum sprach die Risälat al-bamrs von ihm als einem Führer, der 
mit der Rechtleitung betraut ist (imäm al-hudä) 32. Weder regiert er also mit 
Gewalt noch hat er in erster Linie zu schlichten, sondern er wirkt auf seine 
Untertanen ein durch seine höhere Einsicht. Gerade dadurch daß er Erzieher 
ist, steht er - als Erbe gewissermaßen - direkt hinter dem Propheten. Das 
sagte so anscheinend schon IJirär b. 'Amr33; es wird durch Abü I-Hudail und 
NaHäm aufgenommen 34. Der Gedanke ist also älter als Ma'mün. Erziehung 
und Ermahnung sind bereits in der Risäla (r ~-~a~äba des Ibn al-Muqaffa' 
zentrale Kategorien 35, und von dem ta 'drb al- 'ämma, der pädagogischen Hin
führung des einfachen Volkes zu seinem Heil (i~lä~), ist auch in den iranischen 
Fürstenspiegeln, die Ibn al-Muqaffa' gewiß ebenso kannte wie später Ma'mün, 
immer wieder einmal die Rede 36 . 

Während der mi~na zeigte sich, wie dieses Ideal zur Rechtfertigung von 
Gewalt mißbraucht werden konnte. Damit tritt auch die anthropologische 
Prämisse stärker ins Licht, die ihm zugrunde lag; der pädagogische Optimis
mus beruhte auf der Überzeugung von der Schwäche des normalen Menschen, 
der sich alleine nicht regieren kann. Das Volk ist räuberisch und unverständig, 
so sagte al-Gäbi f ; darum braucht man Propheten und Herrscher 3? Und ähn
lich Qäsim b. IbrähIm: die Menschen wüten nur deswegen nicht gegeneinan-

29 Aus dem Worte bai 'a hörte man einen Kaufvertrag heraus, in dem Treue gegen Schutz gehan
delt wurde . 

.10 Vgl. das Staatsschreiben, mit dem Ma' mün die mi~na einleitete, wo er gleich zu Anfang von 
den mawäri!. an·nubawa spricht, die Gott dem Kalifen habe zukommen lassen (TabarI 
1111112,14) . 

.11 Dieser Begriff folgt kurz darauf im selben Zusammenhang. Er ist sehr alt (vgl. den frühen 
bärigitischen Text VIII 7, I) und auch später weit verbreitet; dazu jetzt Bosworth in EJZ 
VIII 403 ff . 

.12 Die Risälat al-bamis ist 198/814, also zwanzig Jahre vor der mi~na verfaßt; auch das Moment 
der Erziehung ist dort bereits thematisiert. Vgl. Nagel, Rechtleitung 145 ff. und jetzt zusam
menfassend J. A. Nawas, AI-Ma 'man. Mi~na and Caliphate 54 f. 

.ll S. o. Bd. IIJ 55 . 

.14 So nach derselben, allerdings insgesamt etwas zu stark verallgemeinernden Quelle (Text 
XV 41, d). Für Gä~i~ s. o. S. 114 . 

. 11 § S5 PELLAT • 

. 16 Ich beziehe mich hier auf den 'Ahd Ardasrr, den Ma 'mÜll bei der Erziehung des Wä!iq zu
grunde legen ließ (s. o. Bd. III 448); vgl. dort S. 62, 6 f. und 65,7 mit dem Kontext. Zum Text 
allgemein jetzt de Fauchecour, Moralia 67 ff. 

.17 Lambton, State and Government 59 nach dem Text bei Pellat/MülJer, Arabische Geisteswelt 
104f. 
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der, weil Gott in seiner Weisheit sie nie ohne Erzieher läßt 38 • Bisr b. al-Mu'ta
mir vergleicht sie mit Wölfen, die nur auf ihren Vorteil aus sind 39; hier sind 
wir dem homo homini lupus-Motiv sehr nahe, das uns von Hobbes her be
kannt ist. Allerdings entschuldigt Bisr damit seinen eigenen Mißerfolg: Man 
hört nicht auf gelehrte Leute. Das lag daran, dafS er in seinem missionarischen 
Bemühen auf sich selbst gestellt war; wer dagegen bei Hofe lebte, verlor nicht 
so schnell die Zuversicht. Schon Ibn al-Muqaffa' hatte gemeint, dafS die Masse 
von nichts etwas verstehe, wenn nicht Gott kluge und fromme Leute (bawä~~ 
min ahl ad-drn wal- 'aql) unter sie mische, auf die sie hören können 40. Das 
pessimistische Bild von der Gegenwart, in der es keine Gerechtigkeit mehr 
gibt, sondern nur Gewalt, kannte er aus dem Tansar-Brief, den er selber ins 
Arabische übersetzt hatte41 . Als man dann nach Jahrhunderten bitterer Erfah
rung jede Hoffnung auf einen gerechten Herrscher verloren hatte 42 , legte man 
sich den Zusammenhang so zurecht, dafS die Tyrannis immer noch besser sei 
als wenn die Menschen sich selbst überlassen blieben und dann übereinander 
herfielen. Bei Ya' qübI, einem SI' iten, der von seiner Obrigkeit ohnehin nicht 
viel halten konnte, wird diese Maxime allerdings bereits 'Amr b. al-'Ä~ in den 
Mund gelegt 43. 

5.1.5 Herrschaftsentzug und Herrschaftsbeschränkung 

Indes sorgte die Erfahrung der Tyrannis auch dafür, daß die als unwissend 
verschriene Masse seit der mil}na in ihrem Denken dem Kalifen einen andern 
Platz zuwies; er war nicht der Erzieher, sondern dem göttlichen Gesetz ebenso 
unterworfen wie sie, und nicht er verwaltete dieses Gesetz, sondern die Gelehr
ten, die man im täglichen Leben um Auskunft angehen konnte. Das heifSt 
nicht, dafS man auf seine Wahl Einfluß nehmen wollte; Herrschaft nahm man 
hin. Selbst ein Zaidit wie Qasim b. Ibrahlm dachte so: Daß es eine Obrigkeit 
geben mufS, ergibt sich aus dem Koran 1. Dennoch hat man gelegentlich der 
Vorstellung Raum gegeben, dafS es notwendig werden könne, den Kalifen ab
zusetzen - oder mehr noch: daß es des Staates nicht bedürfe, weil die Men
schen sich selber regieren können. Immerhin hatte die Bevölkerung von Bag
dad sich während der Wirren nach der Ermordung AmIns selbst verwaltet; 
sogar ein Heer hatte sie unter Führung des Sahl b. Saläma aufgestellt2• 

38 Madelung, Qasim 141 f. Für Ma'mün vgl. auch SourdeI in: REI 30/1962/44. 
19 Bd. III 109. 
40 Risäla (r ~-~ahäba § 57 PELLAT; auch Lambron, State and Government 52 f. 
41 Boyce, The Letter o( Tansar 36 und 39. 
42 So in der Mamlükenzeit NagmaddTn at-Tarsüsi (gest. 758/1358), der banafitische OberqaQI 

von Damaskus; vgl. seine Tuh(at at-Turk 121, 9. 
43 Dazu Haarmann in: Festschrift Falaturi 262 ff.; allgemein auch Kister in: JSAI 18/1994/101 f. 

1 Madelung, Qasim 141 f. 
2 Bd. III 173 f. 
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Sahl b. Salama scheint der Mu'tazila nahe gestanden zu haben. In der Tat 
sind Modelle dieser Art von mu'tazilitischen Theologen vorausgedacht wor
den. Als Utopie ließ sich ein "Gemeinwesen ohne Obrigkeit" 3 immer vorstel
len. Ein Vertrag mußte schließlich erst einmal geschlossen werden, und daß 
Verträge sich auch kündigen ließen, hatten die Bürgerkriege gezeigt. Daß sich 
aber mit der Notwendigkeit von Herrschaft auch ein unrechtmäßiges Regime 
legitimieren ließ, lernte man - unabhängig davon, wie man die Gegenwart 
beurteilte - aus dem Fall der Umaiyaden. Sie hatten sich auf diese Notwendig
keit berufen 4 und waren dennoch gestürzt worden. Aus der Sicht der damali
gen frommen Opposition waren sie nicht Imame gewesen, sondern nur "Kö
nige"5. Das Königtum aber war negativ besetzt, vermutlich weil es die Umai
yaden gewesen waren, die den freiheitsliebenden - oder anarchischen - Ara
bern den "Staat" aufgezwungen hatten 6 • Ob die Verhältnisse durch die Abba
siden besser geworden waren, ließ sich bezweifeln. Sie selber waren natürlich 
davon überzeugt 7 ; aber in der Überlieferung war nirgendwo die Rede davon, 
daß das "Königtum" noch einmal einer idealeren Herrschaftsform weichen 
werde. Der Hanbalit Ibn Kalir redet in seinem Geschichtswerk später durch
weg von dem mulk Banf 'Abbäs 8 • Gleichgültig aber, ob man "aufklärerisch"
rationalistisch argumentierte oder vom Geschichtsbild her (wobei bei des sich 
nicht gegenseitig auszuschließen brauchte), das Ergebnis war immer: so wenig 
Obrigkeit wie möglich oder nur so viel wie nätig 9 • 

Wieder haben wir es mit verschiedenen Lagern zu tun. Da treffen wir zuerst 
auf einige der Theologen, die in dem Kalifen einen Erzieher sahen: Qirar, 
später Tumäma und Gäbj~. Ausgangspunkt ihrer Überlegungen war der Fall, 
daß der Herrscher nicht mehr die Zustimmung seiner Untertanen besitzt. Da 
verlangten sie nun interessanterweise nicht, daß er diese wegen ihrer Unbot
mäßigkeit zur Rechenschaft ziehen solle, sondern suchten stattdessen nach 
einem Weg, wie hierbei Blutvergießen zu vermeiden sei. Mehr noch: die Lö
sung, die sie fanden, ging auf Kosten der herrschenden Dynastie. Sie sagten 
nämlich, daß man am besten jemanden zum Herrscher habe, der keine Haus
macht besitze, vor allem keinen Araber, hinter dem seine Sippe stehe; dann sei 
die Sache sehr schnell erledigt. Der Satz al-a 'imma min Qurais wurde damit, 
wie wir sahen, außer Kraft gesetzt; ein "Nabatäer" hat ebensoviel Anrecht auf 
die Herrschaft wie ein Araber. Freilich dachte niemand im Ernst daran, sich 

.J So der bekannte Titel einer Schrift von Wellhausen, der damit die Verhältnisse in der Stammes
gesellschaft der vorislamischen Zeit charakterisiert. 

4 Kumait, Häsimryät 11 v. 38; dazu Nagel, Untersuchungen zur Entstehung des abbasidischen 
Kalifats 86 . 

. \ HT 183; oben Bd. I 173. Grundlegend schon Goldziher, Muh. Studien II 29 ff. 
o üb man dabei auch an den byzantinischen ßOO"IAEVS dachte, wäre eine Untersuchung wert. 
7 Goldziher, Muhammedanische Studien 11 53 ff. 
H Vgl. ArazilEI' ad in: lOS 8/1978/236 mit weiterem Material. Die beiden Autoren machen 

allerdings zu Recht darauf aufmerksam, da{~ mulk häufig ganz neutral gebraucht wird. Man 
denke nur an den Ta ',rh ar-rusul wal-mulük des TabarI. 

9 Uns ist dieses Postulat -natürlich aus der politischen Philosophie des Liberalismus vertraut, 
von Wilhe1m von Humboldr oder dem jungen Fichte. 
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für einen nabatäischen Kalifen einzusetzen; I)irär und Tumäma waren selber 
Araber. In der Tat argumentierte I)irär vornehmlich im Hinblick auf die para
digmatische Vergangenheit: Es wäre besser gewesen, wenn man 'U.tmän wider
standslos hätte absetzen können; auch Mu'äwiya verdiente die Herrschaft ei
gentlich nicht. Für die Gegenwart konnte man ruhig an dem Ideal des die 
Herde hütenden Herrschers festhalten 10. 

Aber es ist doch bezeichnend, wie man an anderer Stelle diese Utopie weiter
entwickelte. Einen Herrscher braucht man, so hieß es dort, nur in Notsituatio
nen, während eines Krieges z. B.; im Grunde kommt die Gemeinde ohne ihn 
aus. Allerdings mug sie sich an den Koran halten; in der Schrift findet sich 
genug Anleitung, um ein funktionierendes Gemeinwesen aufzubauen. Ohne 
dag es direkt gesagt würde - und wir verfügen ja nur über doxographische 
Resümees -, ergibt sich daraus, daß die Macht dann bei denjenigen liegt, die 
die Schrift zu interpretieren verstehen, eben den Juristen und Theologen. Der 
Herrscher ist nur noch ausführendes Organ, von der Gemeinde bestellt -
ähnlich wie die "Richter" im Alten Testament. Potestas und auctoritas waren 
auf diese Weise getrennt. Die Gelehrten aber wurden aufgewertet in einer Art, 
wie man es sich später unter Sunniten wie SI' iten immer vorstellte. 

Einer von denen, die sich die Verhältnisse so zurechtlegten, war Na~~äm 11. 

Man muß sich fragen, wie er dazu kam. Es war wohl nicht nur das aufkei
mende Selbstbewußtsein seines Standes, das ihn trieb. Zwar wäre es gewig 
etwas weithergeholt, ihm zu unterstellen, dag er noch tribale Modelle vor 
Augen hatte. Natürlich hatten auch die Aus und Ijazrag z. B., bevor sie Mubam
mad nach Medina riefen, ihre Heerführer häufig nur ad hoc bestellt; eine 
permanente Autorität hatte es bei ihnen gar nicht gegeben 12. Für Na:?~äm, 
einen in der Stadt aufgewachsenen Nichtaraber, war dies jedoch nicht die Sorte 
Vergangenheit, der nachzueifern sich lohnte. Aber das Modell hatte bei den 
Ijärigiten weitergelebt. Unter den Anhängern des Nagda b. 'Ämir hatte man 
geglaubt, daß eine Gemeinde keinen Herrscher brauche, wenn sie sich an den 
Koran halte 13. Im Irak hatte die Ibä<;lIya mit ihrer gamä 'at al-muslimln vorge
macht, wie Honoratioren, die gleichzeitig Gelehrte waren, die Geschicke eines 
Handelsimperiums lenken konnten. Na:?:?äms unmittelbares Vorbild war ver
mutlich A~amm; dieser dürfte mit den ibä<;litischen Verhältnissen recht gut 
vertraut gewesen sein. Er ist derjenige, der bis hin zu den spätesten Quellen 
immer als derjenige genannt wird, der auf der äußersten "Linken" Herrschaft 
prinzipiell - oder unter den genannten Bedingungen - für unnötig hielt14. 

Dennoch bestand er darauf, daß, wenn man sich einmal für einen Herrscher 
entschieden habe, man diesem nicht mehr die Treue aufkündigen dürfe; das 
ergab sich für ihn aus der Verbindlichkeit des Konsenses 15. 

10 S. o. Bd. II155ff.j für Tumama ibo 166, für Gabi~ S. o. S. 114 und 711. 
11 S. O. Bd. III 416. 
12 Vgl. Hasson in: Arabica 36/1989/21. 
U As' arT, Maq. 125, 11 f.; Abü 'Ammar, Mügaz II 233, 3 ff., wo dies scharf abgelehnt wird. 
14 Vgl. Text XIII 33 mit Kommentar. 
15 Bd. 11 408 f. 
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A~amm hatte auch bereits erkannt, daß das Modell sich für kleine, über
schaubare Gemeinden besser eignete als für ein Weltreich. Allerdings ist der 
Schluß, den er daraus zog, wiederum charakteristisch; er hatte sich veranlaßt 
gesehen, für Dezentralisierung zu plädieren 16. Er war ohnehin Zeuge gewor
den, wie Härün ar-RasTd dieses Weltreich unter seine Söhne aufteilte; sein 
Vorschlag war also ganz aktuell. Ein Jahrhundert zuvor hatte der medinensi
sche Jurist Sa'Id b. al-Musaiyab (gest. 94/713) sich noch geweigert, zwei Söh
nen des' Abdalmalik gleichzeitig - und zu Lebzeiten ihres Vaters - die bai 'a 
zu leisten 17. NaHäm andererseits hat A~amm um eine Generation überlebt; er 
hat auf diese Weise noch erfahren, wie nach der Ermordung AmIns in Bagdad 
die Anarchie ausbrach und die Bürger in Selbsthilfeorganisationen ihr Heil 
suchten. Damals haben die Gelehrten Recht gesprochen, ohne vom Staat dazu 
ernannt worden zu sein; man lebte nun tatsächlich in einer Gesellschaft ohne 
Kalif t8 . 

Das war bekanntlich nicht von Dauer. Die Gelehrten hatten ihr Tun an
scheinend mit dem Gebot des amr bil-ma 'rüf legitimiert; Ma' mün ist, sobald 
er die Lage wieder im Griff hatte, dagegen eingeschritten 19. Auch für die 
Reichsteilung war man nicht mehr; Ka'bI meinte später, sichtlich nur noch 
theoretisierend, man solle, wenn mehr als ein Herrscher auf rechtmäßige Weise 
gewählt worden seien, das Los zwischen ihnen werfen 20. Allerdings soll bereits 
WäLig die Mitbestimmung der Gelehrten soweit anerkannt haben, daß er sei
nen Beamten religiöse Berater zur Seite stellte 21 • Das ist vielleicht nur Legende 
und ein frommer Wunsch 22, wenngleich es während der mil?na eine gewisse 
innere Logik gehabt hätte. Immerhin hatte laut Sure 24/55 Gott "denjenigen, 
die glauben und tun, was recht ist, versprochen, sie zu Stellvertretern auf 
Erden zu machen (la-yastablifannahum fr l-anj)"; das ließ sich leichter auf die 
Frommen beziehen als auf die Kalifen 23. Die Frage war aber auch, wer in 
dieser Rolle sich noch wohl fühlte. Nicht wenige unter den Mu' taziliten woll
ten nämlich mit dem Staat gar nichts mehr zu tun haben. Direkte "Hoftheolo-

16 Ib. 409 f. 
17 FasawI 1473, 5 f. 
18 S. o. Bd. III 173 f.; auch l)ahabI, Siyar a 'läm an-nubalä' X 150, 1 H. 
1~ S. o. Bd. II 388 und III 174. Damals wandelt sich auch das Amt des ~äl?ib as-suq in das des 

mul?tasib (vgl. EI2 III 487 a). 
20 Abü l-Mu'In an-NasafI, Tab~ira 826, pu. f. 
21 S. o. S. 46. 
22 Dasselbe Motiv findet sich auch, nun ganz gewiß in legendärem Zusammenhang, in Text X 2, 

i. Man vergleiche den Ausspruch des amerikanischen Fundamentalisten Tim La Haye: ,,['li 
tell you wh at is wrang with America. We don't have enough of God's ministers running 
the country" (D. Saperstein, Fundamentalist Involvement in the Political Scene. Analysis and 
Response; in: N. J. Cohen (ed.), The Fundamentalist Phenomenon, Grand Rapids 1990, 
S.218). 

2.1 Auf die Herrscher hat es - 7.lIm erstenmal? - der Medinenser Mu~ammad b. Ka'b al-Qura:(:l 
(zu ihm s. o. Bd. Il 687) bezogen; das war vielleicht umaiyadenfreundlich gemeint (vgl. Sufyän 
at-TaurT, Ta(sfr 185, 3 f.). Daß istablafa hier vermutlich eine ganz andere Bedeutung hat (vgl. 
die Übersetzung von Paret), tut nichts zur Sache. 
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gen" hatte es ohnehin, wie wir sahen, unter ihnen kaum gegeben 24; die Erb
theorie der Abbasiden haben sie, wie es scheint, nie unterstützt 2S . Von Anfang 
an hatte eine starke asketische Komponente ihres Denkens dafür gesorgt, daß 
man sich der Verderbnis der Welt nicht zu sehr annäherte. 

Das erreicht seinen Höhepunkt bei denen, die Pseudo-Näsi' die ~üffyat al
Mu 'tazila nennt. Sie verwarfen mit der "Welt" nicht nur den Staat, sondern 
auch Handel und Erwerb; das ganze Syndrom aus Herrschaft und Geld war 
ihnen verdächtig. Sie waren eine städtische Bewegung; bei "Erwerb" dachten 
sie an die Kaufleute und vielleicht noch die Handwerker, nicht an die Bauern. 
Auf den Märkten pflanzt der Satan sein Banner auf, so wußte man aus einem 
I:-IadT.!;26. Der Satz, daß der Herrscher nur eine Ordnungsfunktion habe und 
ad hoc gewählt werden müsse, bekam nun einen besonderen Akzent. Die isla
mische Ökumene war nicht mehr eine heile Welt, in der man des Kalifen 
vielleicht gar nicht bedarf, sondern sie war zutiefst verderbt, ein "Haus des 
Unglaubens" oder der "Sünde", in dem Herrschaft meist nur usurpiert ist. 
Hier machte jetzt auch das böse Wort von den "Königen" die Runde 27• 

Die SüfTs waren anfangs wohl nur ihrem wara' gefolgt, der Scheu, sich mit 
Zweifelhaftem (subha) jeder Art abzugeben; dazu gehörte auch der "Staat" 
(as-sultän). Man nimmt kein Gehalt von ihm 28; man dient ihm nicht als 501-
dat 29; ja, man sollte nichts essen, was aus fürstlichen Domänen stammt30, 

oder ein Bad betreten, das mit dem Geld von Regierungsleuten eingerichtet 
und deswegen auf widerrechtlich angeeignetem Boden gebaut worden ist 31 • 

Nach der milJna kam unter Mu' taziliten die Erfahrung hinzu, daß die Obrig
keit stellenweise mit nicht-mu' tazilitischen Gruppen, "Häretikern", paktierte. 
Bagdäd und Ägypten sind, so sagte Gubbä\ eine "Stätte des Unglaubens" 
(där kufr), weil man sich dort nicht aufhalten kann, ohne sich zur Ewigkeit 
des Korans oder zum Determinismus zu bekennen·n ; er selber lebte in 'Askar 
Mukram, mitten unter Gleichgesinnten 33. Bereits Ga' far b. Mubassir hatte 

24 Von einigen von ihnen baben wir auch gar keine Überlieferung zur politischen Theorie, etwa 
von Mu'ammar; der "Hof theologe" schlechthin, Tumäma b. Asras, war in seiner Lehre etwas 
distanziert . 

25 Das betont deutlich F. Gad' än, al-MiJ;na 267 ff. 
26 Muslim, Farjä'i! a~-~aJ;äba 100 = S. 1906, Sff.; vgl. Ritter, Meer der Seele 52. 
27 Ar arT, Maq. 464, 2 ff. 
2H Ein SufI, der diesen Ehrenkodex verletzte, fiel auf; vgl. TanüQT, Niswär al-mut;ärjara II 359. 
29 S. O. S. 69. Geld, das man von einem Soldaten erhielt, galt als unrein, weil es unrechtmäßig 

angeeignet sein konnte (vgl. die Geschichte bei QäQT 'IyäQ, Tarab al-madärik Ir 316, pu. ff.) . 
. 10 Abü Tälib al-MakkT, QIU al-qulüb II 295, -9 ff./übs. Gramlich III 716 . 
. 1/ In Fusrär betrat der Jurist Mubammad b. 'Abdalläh b. 'Abdalbakam (gest. 268/882) deswegen 

nicht das I:1ammäm al-Igabl; es gehörte den Umaiyaden (ljusanT, Tabaqät al-fuqaha' wal
mut;addilin 46, 14 ff.). Allerdings tat er dies, als längst die Abbasiden am Ruder waren. -
Zum Thema im weiteren Sinne noch Gedankenwelt des Mut;äsibz 101 ff.; M. Marin, Inqibärj 
'an as-sul(än. 'Ulamä' and Political Power in al-Andalus, in; Saber religioso y poder politico 
(Madrid 1994), S. 127 fL; Kister in; JSAI 18/1994/116 ff.; 'Athamina, The 'Ulamä' in the 
Opposition. The "Stick and Carrot" Policy in Early Islam, in; IQ 36/1982/153 ff . 

. >2 As' arT, Maq. 464, Hf; s. auch o. S. 242 für Abü 'AbdalIäh a~-SaimarI. 
1.\ S. O. S. 244 f. 
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sich ähnlich ausgedrückt, es aber noch eher moralisch als dogmatisch ge
meint H . Beide schränkten sie damit die grundsätzliche Verweigerung, zu der 
die Süfls sich verstiegen hatten, auf ihre Art ein. Deren Haltung führte in der 
Tat in eine Sackgasse, auch wenn sie manches an der historischen und politi
schen Wirklichkeit richtig sahen. Vor allem als sie der Kritik am Herrscher 
auch eine Kritik am Propheten, also am Erzieher schlechthin, hinzufügten, war 
die Grenze der Schicklichkeit sichtlich überschritten 35. Das politische Denken 
der Mu'tazila verlor allerdings ohnehin spürbar an Impetus. Man zweifelte 
auf die Dauer nicht mehr daran, daß Herrschaft (imäma) zum Funktionieren 
eines Gemeinwesens unumgänglich sei; nur darüber, wie man diese Notwen
digkeit beweisen sollte, zerbrach man sich weiter den Kopf. Im politischen 
Schrifttum haben dann bald die Philosophen den Theologen erfolgreich Kon
kurrenz gemacht. 

Über die ältesten Texte dieser Art vgl. F. RosenthaI, Abü Zayd al-Balkhf on 
Politics, in: Fs. Lewis 287 ff., vor allem 295 ff. Vor Abü Zaid hat schon SarabsI 
ein K. Adab al-mulük verfaßt; jedoch ist der Text, den wir unter dieser Zu
schreibung besitzen, in seiner Echtheit nicht gesichert (id. in: EIl IX 35). - Zur 
Frage, auf welcher Grundlage man die Notwendigkeit von Herrschaft beweisen 
könne, vgl. Ibn AbI I-I:fadld, SNB II 308, 3 ff. und die Angaben bei Madelung, 
Qäsim 143. Für die meisten Ba~rier seit Gubbä'I stand fest, daß sich hierbei 
nur auf dem Koran aufbauen lasse. Gäbi~ dagegen und ihm folgend später die 
Bagdäder, aber auch Abo I-I:fusain al-Ba~rT gingen davon aus, daß man in der
selben Weise rational zu zeigen vermöge, wievieIe Vorteile der Zusammenschluß 
unter einer einheitlichen Führung habe. Die imämitische Sr' a hat sich dem mit 
leichter Akzentverschiebung angeschlossen . 

.14 S. o. S. 58; dazu S. 56. 
1.1 S. O. S. 90 und 341 f. 
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5.2 Die Organisation des Lehrbetriebs 

Die Breitenwirkung von Theologenschulen ist nicht so leicht zu erkennen wie 
die juristischer magähib. In der Jurisprudenz ging es um Stellen und Pfründen; 
wer irgendwo das Richteramt bekleidete und selbst wer nur mit der Vergabe 
von Rechtsgutachten privatisierte, konnte darauf rechnen, in die biographische 
Literatur hineinzukommen. In der Theologie dagegen ging es im wesentlichen 
nur um geistigen EinflufS; sie verband sich nicht mit einem festen Beruf oder 
einer Institution. Wir hören von prägenden Persönlichkeiten, und sie werden 
uns auch als "Schulhäupter" (ra 'is/ru 'asä') vorgestellt; aber worin das Fußvolk 
bestand, ist nur schwer herauszubekommen. Theologen gaben Unterricht, 
aber nicht immer in der Moschee 1; die Treffen der "Korporation" (O"WtJaTE1O:), 
die Na?-?-äm veranstaltete, kann man sich eher in dem Haus eines vornehmen 
Bürgers oder in seiner eigenen Wohnung vorstellen 2. Man sah sich ohnehin 
primär als Schüler eines bestimmten Meisters, dessen "Kreis" (halqa) man 
angehörte; das blieb selbst dann so, als es für die etablierten Fächer eigene 
Unterrichtsstätten, die Madrasen, gab 3 • Jedoch waren in der frühen Theologie 
diese Lehrzirkel Bestandteil einer gröfSeren informellen Organisation; überall 
in den Städten - bei der Mu'tazila bis nach Indien - gab es "Brüder"4, denen 
man Briefe schrieb und die sich in schwierigen religiösen Fragen Rat holten 5. 

Unter den Anhängern am Orte gab es den einen oder andern, der dem Schul
haupt zur Hand ging; man redete da von gilmän, "Gehilfen", die sich auf diese 
Weise etwas Geld verdienten und vielleicht auch mit im Hause lebten. Ihre 
Aufgaben werden nirgendwo klar beschrieben; manchmal mußten sie, wie eine 
Hilfskraft an heutigen Universitäten, auch einmal zu einem Picknick die Bröt
chen holen 6 • Sie waren wohl im allgemeinen noch recht jung; wenn jemand 
zum Mitarbeiter avanciert war, nannte man ihn stattdessen ~ähib, "Gefährte". 

G. Makdisi übersetzt mit "fellow" und nutzt die Mehrdeutigkeit dieser engli
schen Vokabel, um anzudeuten, daß auch ein akademischer Rang sich damit 
verband (The Rise of Colleges 30, 92, 111, 175 usw.). Er sieht in dem ~äl?ib 
einen "graduate student", der anfing, sich an Disputationen zu beteiligen 
(ib. 110 und 128); manchmal bezeichnet er ihn auch als "Assistenten" (192). 
Jedoch bezieht sich dies nur auf die juristische Ausbildung und in jedem Fall 

1 Vgl. etwa Bd. II 360. 
2 S. o. Bd. III 300. Allerdings sollte man der Moschee nicht allzu viel "Sakralität" beimessen; 

Leo Africanus berichtet uns, daß zu seiner Zeit, also in der ersten Hälfte des 16. Jh's, auch 
die Alchimisten sich einmal wöchentlich in der Qarawlyln-Moschee in Fes trafen (Descrittione 
dell'Africa, übs. Schubarth-Engelschall 129) . 

. l Vgl. jetzt Chamberlain, Knowledge and sodal practice in medieval Damascus 75 H.; zur riyäsa 
in der damaligen Zeit ibo 154 f. 

4 Vgl. QäQI 'Abdalgabbär, Fac!! 276, -6 f.; auch Bd. V 136. 
5 S. O. S. 3, 246 f. und 254; auch Werkliste XXIV, nr. 9, wo die "Brüder" aus Ostiran ahl Ijurä

sän genannt werden. 
6 So Gäbi~ im Dienste Na?-~äms (s. O. Bd. III 422). Ein Naturphilosoph wie Abü l-A!fa!, der 

mehrere von ihnen hatte (s. O. Bd. II 37), brauchte vielleicht auch Hilfe bei alchimistischen 
Versuchen. 
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auf eine spätere Zeit. Anfangs war $äl}ib viel breiter in seiner Bedeutung; man 
erkennt es bereits an den $alJaba des Propheten, die Makdisi mehrfach zum 
Vergleich heranzieht (ib. 128 und 140). Es handelt sich einfach um einen "An
hänger" oder "Gefolgsmann", der natürlich auch einmal ein Schüler sein konnte 
(vgl. Bd. 11 402 und 649 sowie Text XXI 180 mit Bd. 11 404 und 619 sowie III 
293). Daß die Bedeutung "Schüler" sekundär war, erkennt man daraus, daß an 
die Stelle der Person, der man "anhing", auch eine Sache treten kann; man 
denke an $äl}ib sunna (oben S. 685) oder an die bekannten a$l}äb al-ma 'arif (III 
172 und oben S. 109f.). Ein $älJib ist im Prinzip gleichgestellt: jemand, der die
selbe Ansicht vertritt. Darum kann auch ein "Meister" oder "Lehrer" damit ge
meint sein (vgl. Ka'bT, Qabül al-abbär 213, -9 f., wo Sa'Td b. AbT 'Arüba von 
seinem $äl}ib und dem $äl}ib seines $äl}ib spricht, von denen er seine qadaritischen 
Ansichten geerbt habe). Für die Verhältnisse in der Mu'tazila vgl. jetzt Heems
kerk, Pain and Compensation 28 H. Allgemein Heinrichs in: EIl VIII 830 f.; Mak
disi, $ul}ba et riyäsa dans l'enseignement medieval, in: Fs. Anawati/Gardet 207 H. 
und Arioli in: B. Scarcia-Amoretti, Onomastica e trasmissione deI sapere neU'Is
lam medievale (Rom 1992), S. 6 H., für die spätere Zeit auch Chamberlain 120 H. 
und Berkey, Transmission of Knowledge in Medieval Cairo 34 H. 

Gilman gab es nicht nur bei den Gelehrten, sondern auch bei den Dichtern (vgl. 
etwa Ag. I 190, 7 für 'Umar b. AbT Rab!' a). Zu den gilman im Militär vgl. den 
Art. Ghuliim in EJZ 11 1079 H.); zu guliim = "Page, Knappe" auch hier Text X 
2, c. Mälik b. Anas hatte einen Gehilfen, der ihm das Material des Muwaua ' 
nach Kapiteln ordnete - übrigens ein Urenkel des Zubair b. al-'Auwäm, also 
ein hochangesehener Araber (Ibn Hazm, Gamhara 125, 8 f.). Zu den Verhältnis
sen im orientalischen Judentum vgl. Goodblatt, Rabbinie Instruction in Sasa
nian Babylonia 272 H. 

Der ra ':s war seinen a~l?iib verpflichtet. Von einem Juristen wie A~amm erwar
teten sie, daß er ihnen Stellen besorge7 ; unter günstigen Umständen, wie bei 
den I:Ianafiten in Ostiran, konnte sich daraus in der Tat eine gigantische Pfrün
denwirtschaft entwickeln. Abü I-Hugail verteilte die Apanage, die er bei Hof 
erhielt, an seine AnhängerS; er verhielt sich damit ähnlich wie ein heutiger 
Bundestagsabgeordneter, der einen Teil seiner Diäten an seine Partei gehen 
läßt. Umgekehrt erhielt Ga'far b. Mubassir zakät von seinen "Brüdern"; er 
fungierte offenbar als eine Art freier Jurist und verdiente nicht allzu vieJ9. Die 
irakischen SI' iten alimentierten mit ihrem zakät ihre eigenen Theologenschu
len 10; sie zweigten dieses Geld also von dem ab, das sie an die Imame schick
ten 11. Damit erhielten sie natürlich Einfluß; ein Theologe, der nicht mehr dem 
Konsens entsprach, saß bald auf dem trocknen 12. Der zakät war ja häufig 
nicht fiskalisiert, und wer zur Regierung in Opposition stand, sann ohnehin 

7 S. o. Bd. II 398. 
M S. o. Bd. III 212. Auch Gubba'l förderte mit dem Ertrag seiner Güter in Gubba u. a. seine 

Studenten (TanügI, Niswar I 221, 9 H.). 
9 S. o. S. 56. 10 Kassi 285, 4. 

11 S. o. Bd. III 96. Manche von ihnen machten mit dem Imam anscheinend auch musaraka
Geschäfte (s. o. Bd. I 352). 

12 S. o. Bd. I 388. 
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darauf, wie die Steuer sich besser verwenden lasse. Auch in späterer Zeit kam 
es nicht selten vor, dag Leute einem Gelehrten ihre zakawät oder ~adaqät 
brachten, damit er sie unter seine bedürftigen Anhänger oder Schüler ver
teile 13; hier handelte es sich wohl um freiwillige Spenden. Die SI' iten hatten 
seit etwa 220/835 den bums; alle Gemeindemitglieder lieferten seitdem 20% 
ihres Einkommens dem Imam ab 14. Als es zu dogmatischen Streitigkeiten in
nerhalb der Gemeinde kam, sorgte Fa4l b. Sägän (gest. 260/874) dafür, dag 
diese Gelder vorläufig einbehalten wurden 15. Sie waren nicht einklagbar; denn 
sie wurden gezahlt aufgrund einer "loyalty of category", wie Mottahedeh dies 
genannt hat, also der Verbundenheit innerhalb einer bestimmten Gruppe. Na
türlich gab es Vergleichbares in der Selbstverwaltung der ahi ad-dimma. Die 
Christen bezahlten ihren Klerus selber; auch das Oberhaupt der I:Iarränier 
sammelte eine Steuer ein 16. Im jüdischen Milieu bietet die yesrbä (bzw. ara
mäisch meJ.ibtä) zahlreiche Vergleichspunkte 17. 

Der Betrieb war erfreulich "ungeregelt". Niemand war gezwungen, zu ler
nen oder zu unterrichten; man fand sich zusammen in "Sitzungen" (magiis) 18, 

in denen der Altersunterschied oder die grögere Erfahrung den Rang bestimm
ten 19. Schon von "Privatschulen" zu reden, wäre zu vieJ2°. Jeder Lehrer bildete 
eine Insel für sich; daß der ra 'rs einer ~alqa auch Verwaltungsfunktionen ge
habt hätte, wie dies anscheinend bei dem jüdischen res metibtä als dem Präsi
denten einer "Akademie" der Fall war 21 , zeichnet sich nicht ab. Lehrpläne gab 
es nicht; der Lehrstoff war durch die Interessenlage bestimmt. Das bedeutete, 
daß juristische Fragen im weitesten Sinne, also auch des Rituals, der Sünden
lehre usw., im Vordergrund standen; der Unterricht gehorchte hier ähnlichen 
Gesetzen wie die Vergabe von Rechtsauskünften und Gutachten. Allerdings 
konnten die Belange der Gemeinde zu stärkerer Ausdifferenzierung führen; bei 
den ba~rischen Ibä~iten gab es magälis, in denen, für alle Gemeindemitglieder 

13 Mottahedeh, Loyalty and Leadership 162. 
14 Modarressi, Crisis and Consolidation 12 H. 
15 Ib.39. 
16 Ibn an-Nadlm, Fihrist 389, 10. Zum Erziehungssystem der syrischen Christen vgl. N. V. Pigu

levskaja, Sirijskaja srednevekovaja skola; in: Palestinskij Sbornik 15/1966/130 H. 
17 Auch hierzu ist wieder die Arbeit von Goodblatt zu vergleichen (dort vor allem 45 H.; zur 

hebräischen oder aramäischen Bezeichnung ibo 63). Allerdings orientiert sich der Autor ganz 
an dem technischen Vokabular; er sagt nichts über die Struktur der Schulen. Aus anderem 
Blickwinkel dann Neusner, History o( the Jews in Babylonia IV 278 ff. und V 133 H.; dort 
auch ein Vergleich mit den zeitgenössischen christlichen Schulen in Mesopotamien (III 195 ff.). 
Vgl. außerdem Goitein, Jewish Education in Muslim Countries, based on records (rom the 
Cairo Geniza; Jerusalem 1962 (in hebräisch). 

18 Das arabische Wort entspricht etymologisch genau hebr. yesfqä. Goitein hält yesfqä seinerseits 
für eine Übersetzung von griech. cruveSplov (Goodblatt 66). 

19 Eine Stellensammlung zu mag,lis und ~alqa aus juristischer Literatur jetzt bei Calder, Studies 
in Early Muslim Jurisprudence 166 ff. 

2D In Ba~ra gab es eine Rednerschule, die von dem ba(fb eines Stammes geleitet wurde; jedoch 
stand sie vielleicht auch nur Angehörigen dieses Stammes offen (Gä~i?-, Bayän I 135,9 f.; dazu 
oben Bd. III 112 und Blachere, Histoire de la litterature arabe I 731, Anm. 4). 

21 Goodblatt 76. 
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zugänglich 22, theologische und juristische Probleme behandelt wurden, und 
andere, die der Ausbildung der Missionare (I?arnalat al- 'ilrn) dienten 23. 

Wahrscheinlich forderte man bei so enger Bindung an die Gemeinde auch 
kein Geld für seine Unterrichtstätigkeit; ibäQitische Gelehrte waren ohnehin 
meist reiche Kaufleute, und es galt generell als feiner, sich religiöses Wissen 
nicht bezahlen zu lassen 24. Jedoch sollte man sich hüten, dies zu verallgemei
nern 25• Natürlich hatte man noch nicht die Zustände wie später an den Ma
drasen, wo alles finanziell geregelt war 26; es gab ja noch keine Institutionen. 
Aber manche Gelehrte besaßen ein Monopol, und in den religiösen Diszipli
nen, vor allem im l;IadI!, war der Andrang stark 27. Von einem Schüler des 
Abü Huraira sagte man spöttisch, er würde sofort 70 l;IadI!e liefern, wenn 
ihm jemand einen Groschen gebe; gemeint war, daß er es bei entsprechender 
Bezahlung auch mit der Echtheit nicht so genau nahm 28 . Andererseits konnte 
die Nachfrage, das dauernde Gebettel um ein gut bezeugtes Prophetenwort, 
dem Betreffenden lästig werden 29 • A'mas soll deswegen nicht mehr zum Fri
seur gegangen sein; er fürchtete die Geschwätzigkeit der Bader 30• 

Ein neues Gesicht erhielt die Sache, sobald die Obrigkeit mit ins Spiel kam; 
Religionspolitik berührte seit eh und je auch den "Bildungssektor". In der 
Umaiyadenzeit entwickelten die qu~~ä~ sich zeitweise zu einer Art Klerus'>l; 
viele Traditionarier, qurrä' usw. erhielten eine Pension 32. Nachher, unter den 

22 Also nicht unbegrenzt öffentlich. Man traf sich auch hier in Privathäusern, wobei manchmal 
(verwitwete?) reiche Frauen ihr Anwesen zur Verfügung steIlten (s. o. Bd. 11 203; dazu zuletzt 
Savage in: BuIl. BriSMES 17/1990/8). 

23 l:Iulaifat, Nas'at al-~araka al-Ibiiljrya 106 ff.; tIulaifat erwähnt daneben noch die magälis des 
Leitungsgremiums, die aber, da in ihnen organisatorische Fragen der da 'wa besprochen wur
den, nicht in unseren Zusammenhang gehören. VgI. auch Ennami, Studies in Ibä4ism I 104 H. 

24 S. o. Bd. 11 553 oder 111 105. Cunaid schärft dem Abü 'U!män al-MakkT in einem Brief ein, 
kein Geld für den Unterricht - aIlerdings in der Mystik - zu nehmen (Deladriere, Enseigne
ment spiritueI106). Man nannte dies "Unterrichten um Gottes Lohn (lil/äh)" (Bd. 11 553) oder 
"zur Anrechnung (i~tisäban, seil. im Jenseits)"; vgI. Berkey, Transmission 87. Auch nach der 
Mischna nahm man zumindest für das Richteramt und das gerichtliche Zeugnis kein Geld 
(Neusner, Language as Taxonomy 166). 

25 Daß ein Kolleg "privatissime et gratis" eine seltene Sache war, wird TB X 160, 14f. gesagt. 
26 Zu den Gehältern der damaligen Gelehrten und den Studiengebühren, die sie verlangten, vgl. 

Makdisi, Rise of Colleges 159 ff. und Rise of Humanism 242 ff. Als die Ni+ämiya in Bagdad 
gegründet wurde, sollen die Gelehrten in Transoxanien eine Trauerfeier veranstaltet haben, 
weil Wissenschaft jetzt um Lohn getriehen werde (NahrawalT bei Wüstenfeld, Chroniken der 
Stadt Mekka 111 174, 11 ff.). 

27 VgI. etwa Bd. II 431. 
2H l)ahabI, Mfzän nr. 9701 = IV 426, 9. Mit "Groschen" habe ich das Wort fils wiedergegeben. 

Vgl. auch Bd.I 217 und II 654. 
29 S. o. Bd. II 378; auch I 123 . 
. 10 l)ahabI, Ta 'rTb al-Isläm VI 77, -6 ff. = 2Tabaqa XV, S. 165, 15 ff. 
11 S. o. Bd. I 12 und 14; MaqrIzT, ijifaf 11 253, - 5 ff. nach Lai! h. Sa' d. AIIgemein dazu zuletzt 

Coda in: Dirasat ta 'ngTya 33-34/1989/105 H. und Athamina in: SI 76/1992/53 ff. 
12 VgI. die Beispiele bei Ibn I:Ianbal, 'Ilal 120 nr.716 = 386 nr.2574; auch oben Bd. II 42, 

Anm. 11, und III 212. In manchen FäHen allerdings, etwa bei Hasan al-Ba~rT, ist schwer zu 
entscheiden, ob nicht doch Wehrdienst zugrundelag (ib.). Auch Geschenke - wir würden 
heute sagen: "Preise" - waren üblich (s. o. Bd. II 353 oder III 159 und 179). 
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Abbasiden, wurden dann, zumindest bis zum Ende der 11li~na, vor allem die 
mutakallimün gefördert. Ministerialbeamte (kuttäb) wurden manchmal mit 
theologischem Schriftwechsel befaß t .l3; aber nicht selten wandten sie sich auch 
aus eigenem Interesse dem kaläm zu, etwa um mit Andersgläubigen Streitge
spräche zu führen oder dem Einfluß der a~lJäb al-~adll zu wehren 34• Für Rich
ter galt ähnliches; Oirär b. 'Amr ist ein gutes Beispiel 35 , aber auch Ibn AbI 
Duwäd. Der Hof hatte besondere Ehren zu vergeben. Theologen wurden als 
Gesandte eingesetzt - wohl weil sie am besten in der Lage waren, ihren Glau
ben zu verteidigen; wenn ein Muslim im Lande der Ungläubigen von offizieller 
Seite zu einem Religionsgespräch eingeladen wurde, konnte er ja kaum ableh
nen 36• Auch als Prinzenerzieher mochten die mutakallimün sich anbieten. Hier 
allerdings liefen ihnen Philologen, Dichter oder Historiker den Rang ab 3?; ein 
Fürst war mit einem Wissensschatz aus Sprache, Dichtung und Geschichte 
besser bedient 38• 

Lehrzirkel konnten zu Agitationszentren werden. Die Mu' taziliten waren 
neben den Ibä4iten die ersten, die sich der inneren Mission verschrieben; unter 
den Texten, die man mit Wä~il b. 'Atä' verband, war ein kitäb (1 d-da 'wa 39• 

Wie sehr sie in ihrer großen Zeit, im 2. Jh., zu geschlossenen Aktionen im
stande waren, haben wir am Beispiel des Aufstandes i. J. ~45 und der Vertrei
bung des Dichters Ibn Munägir gezeigt 40. Aber auch am Ende des 3. Jh's ver
fügten sie noch in Ba~ra über qu~~ä~, die ihre Lehre unters Volk brachten; 
viele Menschen bekannten sich damals weiter zum balq al-Qur 'än 41 • Einer der 
Ihren, ein gewisser Ismä'II a~-Saffär, konnte, als die Gegner den Statthalter zu 
einem Verbot überredeten, mehr als tausend Anhänger zusammentrommeln, 
um dagegen zu intervenieren 42. Wenn eine Schwester des Abü Häsim unter 

3] Vgl. etwa Bd. III 26 f. Sind auch die verloren gegangenen Rasä 'il des Gailän ad-DimasqI, die 
vermutlich u. a. theologische Argumentationen enthielten (s. o. Bd. [ 132), in offiziellem Auf
trag entstanden? 

J4 Theologisch versierte kuttäb waren etwa Tumäma (oben Bd. III 161) oder der jüngere IskäfI 
(s. o. S. 77 und 80). Zur Ausbildung der kuttäb allgemein vgl. Makdisi, Rise of Humanism 
283 f. Zu den Ausgaben, die die abbasidische Obrigkeit bei Gelehrten, Ärzten, Unterhaltern 
usw. für sinnvoll hielt, vgl. das Werk von Qaifalläh Ya\:lyä az-ZahräDI, an-Nafaqät wa-idära
tuha fr d-daula al- 'abbäsfya, Mekka 1986. 

H S. o. Bd. III 33. Wieweit er in offiziellem Auftrag schrieb, wissen wir nicht. 
36 S. o. Bd. III 26 und 89 f.; bekannte Beispiele sind 5a 'bi (vgl. GAS 1/277) und, aus späterer 

Zeit, Bäqi1Iäni (vgl. Nagel, Festung des Glaubens 119) . 
.37 Vgl. dazu A. Dietrich in: REl 44/1976/93 if. Kind! war der Erzieher des A\:lmad b. al-Mu'ta

~im, Ibn AbT Duwäd vielleicht der des Wäliq (s. o. Bd. 111 491), der erstere allerdings wohl 
wegen seiner Reputation als Philosoph und der letztere als Kenner der arabischen Vergangen
heit oder als Jurist . 

. IH Auch das Schachspiel konnte dazu gehören, sogar Medizin und Geometrie, aber nicht die 
Theologie (vgl. die Art, wie Ma' müns Schwiegervater Hasan b. Sahl die adab definierte; 
Dietrich, ibo 92). 

39 Werkliste IX, nr. 11. 
40 Bd. [[ 288 und 391 f. 
41 TanügI, Farag ha'd as-sidda 11 33, 8. 
42 Ib. 32, 4 ff.; vgl. TanügIs Darstellung des gleichen Ereignisses in Niswar al-mu~a4ara II 208, 

7 f. 
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den Frauen für die Mu< tazila "warb", ist allerdings anscheinend nur eine Art 
"Bibelkreis" gemeint; es gab damals offenbar auch "Frauengruppen" 43. In 
Kufa hatten sich im 2. Jh. Studenten der einzelnen Lehrkanzeln (magälis) 
Schlägereien geliefert 44• In Bagdäd waren es später bekanntlich vor allem die 
I:Ianbaliten, die ihre Leute auf die Straße schickten; auch da dürften "Studen
ten" dabeigewesen sein. 

Der Zusammenhalt wurde durch gemeinsame Grundsätze oder Programme 
garantiert. Die u~ül al-bamsa der Mu< tazila gehören hierhier45, auch spätere 
sunnitische 'aqä 'id46• Allerdings gingen im Lehrbetrieb die großen Linien häu
fig unter. In einer Summe wie dem Mugnr des QäQI < Abdalgabbär, der aus 
einem Diktat hervorging 47, sind sie in dem Geplänkel der Einzelfragen kaum 
noch zu erkennen. Er hat selber einen kurzen Abriß unter dem Titel K. al
U~ül al-bamsa geschrieben 48 • Sonst aber läßt sich der Durchblick von der 
Peripherie her besser erzielen: etwa mit jenem K. U~ül al- 'adl wat-taul?rd, das 
ein Anonymus unter dem Namen des Qäsim b. Ibrählm verfaßte49, oder einer 
Schrift des HädI ilä l-baqq, der man den Titel Kitäb (rhi ma 'ri(at Alläh min 
al- 'adl wat-taul?fd wa-ta~drq al-wa 'd wal-wa 'rd wa-ilbät an-nubüwa wal
imäma (r n-nabr wa-älihf gab 50. Selbst die frühen Schulhäupter haben, abgese
hen davon daß ihre Schriften ohnehin nicht erhalten sind, nur recht selten 
über die u~ül al-bamsa geschrieben: Abu l-Hugail natürlich""!, aber dann nur 
noch Hisäm al-Fuwa~I52. Murdär verfaßte, vielleicht als erster, ein K. U~ül ad
dfn 53, so auch Gäbi~54, IskäfI ein K. Gumal qaul ahl al-haqq 55. Im allge
meinen verströmte sich die Energie eher in Polemiken und Widerlegungen 56, 

zuerst gegen Gruppen 57, dann in steigendem Maße gegen Personen 58 • Dabei 
drückt sich in der Personalisierung vor allem auch die Tatsache aus, daß inner-

4J QäQT' Abdalgabbär, Fat/l 330, 10 ff. 
44 Yaqtatilüna Ir l- 'a~abfya; Kassl 252, 1 f. Wahrscheinlich handelte es sich um S(iten und Sun-

niten. 
45 S. o. S. 358 und Bd. III 223. 
46 Vgl. etwa Bd. II 637; auch oben S. 687. 
47 S. o. S. 247. 
48 Ed. Gimaret in: Ann. Isl. 1511979/79 ff. 
49 Bzw. das diesem zugeschrieben wurde (vgl. 'Imara, Rasa'il al- 'adl wat-tau~rd I 95 ff.; zur 

Echtheit Madelung, Qasim 100). Dagegen geht die kurze Aufzählung der u~ül al-bamsa bei 
'Imära I 142 tatsächlich wohl auf Qäsim selber zurück (vgl. Madelung 104); nur die ersten 
drei u~ül stimmen dort übrigens mit denen des Abu I-Hugail überein. 

50 • Imara II 69 H . 
.\1 Jedoch vielleicht ohne entsprechenden Buchtitel (s. o. Bd. III 223). 
52 Werkliste XXIV, nr. 1. Das K. al-U~ül des Ga'far b. I:larb hatte vermutlich einen andern Inhalt 

(Werkliste XXVIII, nr. 4). 
5.l Werkliste XVIII b, nr. 1. 
14 Werkliste XXX, nr. 1. 
H Werkliste XXIX, nr. 1. In der Mystik begegnet der Begriff u~ül ad-drn bei l::Iarraz (Rasa'iI41, 

ult.; 42, 7; als a~l ad-drn auch 45, ult.). 
56 Von Bisr b. al-Mu'tamir kennen wir fast nur solche Buchtitel, von Mu'ammar dagegen (der 

allerdings ohnehin nur wenig geschriehen zu haben scheint) keinen einzigen . 
. S7 So etwa bei 1)irär b .• Amr . 
. IH SO dann bei Abü I-Hugail und Bisr h. al-Mu' tamir. 
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halb der Schule selber das Lehrangebot größer geworden war; nicht jeder 
Traktat, der das Wort Naq4 oder ar-Radd 'alä in seinem Titel trägt, hat unbe
dingt feindliche Intention 59. Aber die Folge ist, daß das Bild sich zersplittert; 
selbst ein so umfassender Denker wie Na~~am scheint nie Gelegenheit genom
men zu haben, sein "System" einmal zusammenhängend darzustellen. 

Der erste, der eine "Summe" schrieb oder zumindest den gesamten Fragenbe
reich der Theologie in einer geschlossenen Darstellung behandelte, war viel
leicht Mubammad b. SahIb mit seinem K. at-Ta ulJ fd (s. o. S. 125). Der älteste 
erhaltene Text dieser Art ist das gleichnamige Werk des MäturTdTj dieser nimmt 
im übrigen auf seinen Vorgänger Bezug und hat ihn vermutlich auch nachahmen 
oder übertreffen wollen. Durch solche zusammenfassenden Werke sind, ähnlich 
wie in der Historiographie oder im I:IadTl, viele frühere Schriften überflüssig 
geworden. Diese waren dem Inhalt nach eher monographisch ausgerichtet; for
mal orientierten sie sich an der risäla, dem Sendschreiben, das als literarisches 
Ausdrucksmittel von den kuttäb seit' AbdalbamId b. Yabyä gepflegt wurde und 
wohl auch von diesen aufgebracht worden war (dazu jetzt Schoeler in: Der 
Islam 69/1992/18 f. und Arazi/Ben Shammay in EI2 VIII 532 ff.; allgemein 
Cheikh-Moussa in: SI 72/1990/82 H., in Auseinandersetzung mit Beeston). Das 
heißt nicht unbedingt, daß diese Schriften für die breitere Öffentlichkeit be
stimmt gewesen wärenj es handelt sich in manchen Fällen vielleicht eher, wie 
Schoeler kürzlich zu bedenken gegeben hat, um "Literatur der Schule für die 
Schule" (Charakter und Authentie 6 und 41 mit Anm.). 

Man mag sich fragen, ob sich bei frühen Theologen wie Na++äm überhaupt 
mit dem Begriff "System" arbeiten läßt. Natürlich vertrat jener gewisse Grund
axiome, nicht nur in seiner Theologie, sondern auch in seinen naturwissen
schaftlichen Anschauungen; aber er dachte aus dem Augenblick heraus, poin
tillistisch, in der Konfrontation mit einem bestimmten Gegner oder einem be
stimmten Problem. Die Theologie war noch nicht aus dem Stadium der Ent
würfe heraus; erst nach und nach erreichte man systematische Geschlossen
heit, wenn immer man nämlich gewahr wurde, wie das, was man an einer 
Stelle gedanklich fortentwickelt hatte, an einer andern Schwierigkeiten 
schuf60 . Anfangs hat man vor allem reagiert, und auch später kommunizierte 
man innerhalb der Schule hauptsächlich über Anfragen (masä 'il) und Stellung
nahmen (gawabät)61. Das war etwas, womit der Theologe dem Juristen sehr 
nahe kam; ein MuftI war in derselben Weise zuerst einmal dazu da, spezielle 
Fragen zu beantworten 62. Das, woran beide sich hielten, war eher ein Para
digma als ein System63 • 

59 Vgl. allgemein den Index der Buchtitel und jetzt Gimaret in EI2 VIII 362 f. s. v. Radd. 
60 Harnack hat mit Bezug auf die Gnosis einmal von "verfrühter Wissenschaftlichkeit" gespro

chen (in: ThLZ 3311908/11); das gilt ein wenig auch für NaHäm. 
61 S. O. S. 718. 
62 Dazu zuletzt D. S. Powers, Legal Consultation (Futyii) in Medieval Spain and North Africa, 

in: eh. Mallat (ed.), Islam and Public Law 85 ff. 
63 Man kann natürlich eine Semantik dieses Paradigmas entwerfen; aber man darf dies für die 

Frühzeit nicht zu idealtypisch tun. 
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Das Reagieren lernte man in der disputatio (munä:r,ara). In ihr stritt man 
mit Vertretern anderer Schulen, aber auch mit Kollegen aus dem eigenen 
"Stall", und je näher man sich stand, desto subtiler wurden die Differenzen. 
Der Argumentationsgang wurde häufig mitgeschrieben oder nachträglich zu
sammengefaßt 6\ wir kennen solche Protokolle schon aus der Zeit der Kir
chenväter65 . Die Widerlegungsschriften, von denen wir oben sprachen, haben 
davon ebenso profitiert wie die Doxographie; Argumentationsketten und Er
gebnisse waren für Schüler und Gegner gleichermaßen interessant 66 • 

5.2.1 Die Streitgespräche und das Erscheinungsbild der Theologie 

Die munä~ara war ein Test; Ideen ebenso wie Personen kamen in ihr auf 
den Prüfstand. Wer neu in einer Stadt war oder wer sich gegenüber einer 
alteingesessenen Autorität durchsetzen wollte, mußte in die Arena steigen. Als 
l:;IalIl nach Ba~ra kam, wollte er sich mit Abü 'Amr Ibn al-' Alä' öffentlich 
"auseinandersetzen"; er ließ es dann bleiben, um den alten Herrn, der dort 
seit Jahrzehnten die Lehrkanzel innehatte, nicht bloßzustellen 1. Manchmal 
schickte der Lehrer bei einer solchen Gelegenheit einen seiner Schüler vor. 
Damit demonstrierte er, daß er sich selber für die Sache zu schade war; für 
den Adepten war es eine Gelegenheit, sich hervorzutun 2. Umgekehrt kamen 
bei offiziellen Gelegenheiten, etwa bei Hofe, nur die Spitzenkräfte zu Wort; 
hier hatte die munäzara eher den Charakter eines intellektuellen Turniers. Als 
der nestorianische Bischof Israel von Kaskar (gest. 872) die Hauptstadt be
suchte und dabei im Kloster des Mar Pethion abstieg 3 , suchte ihn der Philo
soph Al;1mad as-SarabsI mit seinen Schülern auf; nicht nur Mu'taziliten, son
dern auch Juden begleiteten ihn. Das ist einer der Fälle, wo wir noch das 
protokoll besitzen; man diskutierte über den Gebrauch der kunya bei den 
Arabern (d. h. Muslimen) und über das Wesen der Zahl. Die Themen waren 
nicht ganz so neutral, wie es sich anhören mag; ein Christ, der über Zahlen 
sprach, mußte gewärtigen, daß die Zuhörer dabei an die Trinität dachten, 
und es gab Lärm und Schadenfreude, als der geistliche Herr sich in seiner 
Argumentation verhedderte 4 . Bei Hof ging es häufig eher um geselligen Zeit-

64 Vgt. etwa Werkliste XXI, nr. 22 (dazu Bd. III 222) sowie Werkliste XXVIII, Widerlegung b, 
und XXIX, Widerlegung a2; auch Text XXI 55 A und XXII 223. 

6'> So etwa mit Bezug auf ein Gespräch, das Origenes mit den ägyptischen Bischöfen führte 
(1. Scherer, Entretien d'Origene avec Heraclide et les Eveques ses coJlegues sur le Pere, le Fils 
et l'arne. Kairo 1949). 

66 Die Opuscula des Abü Qurra, die sich gegen den Islam richten, geben sich nahezu alle als 
Streitgespräch aus (vgl. Glei/Khoury, Schriften zum Islam); auch die jüdische Traditionslitera
tur ist großenteils aus Redeprotokollen von Diskussionen entstanden. 

1 MarzubänI, Nür al-qabas 67, 19 ff. 
2 Kam 279 f. nr. 500; auch RE! 44/1976/35 und oben Bd. I 333 und III 262. 
] Zum Ort s. o. S. 189. 
4 Vgl. M. Mousa in: JA OS 92/1972/19 ff. und Holmberg, Treatise 50 ff. und 90 ff. Der Bischof 

sprach dabei übrigens Syrisch; seine Worte wurden von einem Schüler ins Arabische übersetzt. 
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vertreib. Ein kürzlich erschlossenes Fragment der Kairiner Geniza erwähnt 
Versammlungen, anscheinend in Gegenwart des Färimidenwesirs Ibn Killis, in 
welchen Literaten, Theologen, Philosophen und Ärzte sich über die einzelnen 
Religionen (sarä'i ') unterhielten 5. Das war schon bei den Barmakiden und 
unter al-Ma'mun ähnlich gewesen 6 • Säfi'I nahm an einer Disputatio teil, die 
ein ägyptischer Beamter in seinem Hause veranstaltete7 • 

Ich habe Technik und Funktion der munäzara näher in meinem Aufsatz in: REI 
44/1975/23 ff. behandelt. Seitdem hat vor' allem G. Makdisi sich eingehend mit 
dem Thema befaßt (in Rise of Colleges, kurz auch in Rise of Humanism 210 f.). 
Auch der Aufsatz von B. Holmberg, The Public Debate as a Literary Genre 
in Arabic Literature, in Or. Suec. 38-39/1989-90/45 H. ist zu berücksichtigen, 
wenngleich der Titel etwas zu viel verspricht. Zu öffentlichen Disputationen 
vgl. Makdisi, Colleges 133 ff. und das Material, das bereits Ab.mad AmIn, I)ul?ä 
l-lsläm II 54 H. gesammelt hat. Zur literarischen Verwertung Vgl. etwa l:IamId
uddIn-i BalbT, Maqämät, ed. 'AlT Akbar Abarqü'T (l~fahän 1339 5./1961), 
S. 99 ff. (Debatte zwischen einem sunnf und einem mull?id). Zur Disputations
praxis in der älteren Akademie vgl. Krämer, Platonismus 25 ff.; auch G. Ryle 
in: R. Bombrough (ed.), New Essays on Plato and Aristotle 39 ff. und in: 
G. E. L. Owen (ed.), Aristotle on Dialectics 69 ff. Zur disputatio im lateinischen 
Curriculum vgl. A. Kenny und J. Pinborg in: Cambridge History of Later Me
dieval Philosophy 21 H. 

Disputationsstrukturen finden sich bereits im Koran 8. Das Dialogschema qäla 
- qultu bzw. in qäla - qTla lahü wird im Irak ebenso für frühe juristische 
wie für theologische Texte gebraucht 9• Dennoch wissen wir über die spezifisch 
akademische Praxis wenig Bescheid. Es hat nicht den Anschein, daß die munä
?:ara in der Frühzeit irgendwo den Charakter einer Abschlußprüfung im höhe
ren Lehrbetrieb gehabt hätte; selbst das Verb näzara findet sich bei den iraki
schen Juristen nicht 10. Wir vermögen nicht ein~al zu sagen, ob man die Dis
putatio damals schon, wie dies in antiken Rhetorenschulen der Fall war, zur 
Einübung in dialektische Fertigkeiten bei der juristischen, theologischen oder 
grammatikalischen Ausbildung benutzte. In der Theologie kannte man gar 
keine direkte "Ausbildung". In der Jurisprudenz war dies vermutlich anders; 
der tIar1b al-BagdädI empfiehlt, am Freitag die Studenten in der Hauptmo
schee - also wohl nach dem Gottesdienst - abzufragen und sie über be-

5 Vgl. M. R. Cohen und S. Somekh in: JQR 80/1990/283 ff. 
6 S. o. Bd. III 31 und 199 f. Daß es auch Kollegs gab, an denen Nichtmuslime teilnahmen, ist 

zumindest für spätere Zeit belegt (Yunini, l)ail Mir 'ät az-zamän II 165, 12 f. = Kutubi, Fawät 
al-wafayät I 362, 5 • ABBÄS). 

7 S. o. Bd. II 733. 
H S. o. Bd. I 48; dazu jetzt eingehender Leemhuis in: Reinink/Vanstiphout (ed.), Dispute Poems 

and Dialogues 165 H. Der Band, d. h. das zugrundeliegende Kolloquium, klammert im übrigen 
die Theologie ganz aus. 

9 Für die l;Ianafiten vgl. Calder, Studies in Early Muslim jurisprudence 40 f. 
10 Ib. 169. 
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stimmte Themen disputieren zu lassen 11. Aber der Beleg ist für unsere Zwecke 
schon zu spät. Als Prüfung bleibt die munä;ara selbst im Unterrichts betrieb 
der Madrasa bisher hypothetisch 12. 

Bei einer öffentlichen Diskussion hing immer die Erwartung in der Luft, 
daß der Unterlegene "sich bekehren" müsse. Natürlich sah dieser die Sache 
etwas anders; in der frühen SI' a empfahl man da eher, sich an den Imam zu 
wenden 13. Man konnte sich auch der Show verweigern 14, und man tat dies 
manchmal selbst dann, wenn man von einem Herrscher zur munä;ara aufge
fordert wurde 15. Im Laufe der Jahrhunderte lief die Sache sich ohnehin tot; 
die Argumente wiederholten sich, und der theatralische Effekt verlor seinen 
Reiz 16. Die "Bekehrung" ist darum im wesentlichen ein literarischer Topos 
geblieben 17. Man spürte wohl auch die immanenten Beschränkungen, denen 
man sich unterwarf. Man mußte sich nämlich auf die Denkweise des Gegners 
einstellen; der Sieger verdankte seinen Triumph meist einer mu 'ära4a, in der 
er aus dem Standpunkt des andern ein Argument für seine eigene Position 
machte. So war schon die antike Skepsis verfahren 18, und auch sie hatte ja 
kein eigenes System besessen - oder ihr System darin gesehen, daß sich kein 
System aufstellen lasse. Man ließ den Gegner sozusagen seine eigenen Konse
quenzen fressen; im Mittelalter nannte man das autophagia 19. Das war sehr 
wirkungsvoll, aber nicht unbedingt feinfühlig. Es war auch nicht immer leicht, 
ein Kriterium zu finden, wer denn recht habe; manchmal versuchte einer den 
andern zu überschreien 20. Von einer Wissenschaft des stillen Kämmerleins ließ 
sich kaum reden. 

Der kaläm hat so den Ruf erworben, eine eristische Disziplin zu sein. In der 
Tat war der Unterschied zum Badi!, zur Mystik oder später zur Philosophie 
nicht zu übersehen. Ij:adi! rezipierte man; Aristoteles las man zu Hause 21 oder 
studierte ihn allein mit einem Lehrer, wiederum nicht in der Öffentlichkeit 22. 

MUQäsibi setzt voraus, daß man seine mystischen Werke in Zurückgezogen-

11 AI-Faqlh wal-mutafaqqih 11 131, 2 ff. In der antiken Rhetorik zählte die disputatio zu den 
sog. TIpoYVj.lVcXUj.lOTO, den Anfangsübungen (vgl. das Material in: REI44/1976153 f.). 

12 Vgl. allgemein Makdisi, Rise of Colleges 109 ff., 128, 131; auch Rise of Humanism 211. Etwas 
abweichend Munir-ud-din Ahmad, Education 59 H. 

U Das ist die Intention der Anekdote über Hisam b. al-Hakam und Abü l-Hu4ail bei Ibn Bäböya, 
J'tiqädätlübs. Fyzee, A Shl'ite Creed 44; vgl. auch oben Bd. I 338 und 352. 

14 Vgl. REI 44/1976134 f. 
L> Vgl. die Geschichte bei Qä<;ll Nu'man, Magälis 365, 2ff. 
16 SubkT notiert, daß zu seiner Zeit, also im 8.!14. Jh., die fuqahä' kaum noch Lust zeigten, mit 

den ahl ad-dimma zu diskutieren (Mu ',d an-ni'am 108, Zff.lübs. Rescher, Ces. Werke 11 2, 
S.763). 

17 REI, ibo 45 ff.; auch oben Bd. 11 255 und 312. 
18 Z. B. Arkesilaos, ein Mitglied der jüngeren Akademie (Krämer, Platonismus 44). 
19 Perelman/Olbrechts-Tyteca, La noullelle rhetorique 2274. 
lO Vgl. die Bemerkung des Dichters Mubammad b. Yasir ar-RiyäST in Ag. XIV 43, 9 ff.; dazu REI 

44/1976/23. 
21 S. o. Bd. 1II 206. 
22 Zur philosophischen Erziehung vgl. den Kanon des Abo Sahl al-MasiQT bei Gutas, Allicenna 

and the Aristotelian Tradition 149 ff. 
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heit, alleine las 23. Gäbi~ war sich völlig darüber im klaren, daß in der Markt
schreierei eine Schwäche der Theologie lag24. Er war selber kein Mann des 
öffentlichen Auftritts, von seinem Außeren her dazu wohl auch nicht unbe
dingt geschaffen; er schrieb rasä 'il und hoffte, daß der Gönner, dem er sie 
widmete - bzw. der sie sich bestellt hatte -, sie sich vorlesen ließ25. Er wußte 
auch, daß im Hin und Her der Argumente die Grenze zwischen der eigenen 
Position und der des Gegners verwischt werden konnte. Das war kein Schade, 
wenn man einfach literarisch sich in eine Position hineinversetzte; aber es 
wurde zum Argernis, wenn man in öffentlicher Debatte jemandem einen be
stimmten Standpunkt unterschob, um ihn dann umso besser widerlegen zu 
können 26. Die Philosophen nannten die mutakallimün deswegen später "So
phisten" 27. In der Tat sind gewisse sophistische Züge nicht zu verkennen; 
versierte Dialektiker scheinen sich nicht gescheut zu haben, selbst ethische 
Grundsätze "zur Diskussion zu stellen"28. Für die breite Masse war dies nicht 
nur eine Frage des Denkstils, sondern auch des Charakters: die dauernde 
Rechthaberei verhärtete, so sagte man, das Herz 29. MuqaddasT attestiert den 
Mu'taziliten zwar einerseits Feinsinn und Beschlagenheit, aber auch Lieder
lichkeit ((isq) und Spottsucht 30. 

Da besann man sich dann gerne darauf, daß es eine Zeit gegeben hatte, in 
der man noch ohne kaläm ausgekommen war - unter den Prophetengenos
sen - 31, und daß bedeutende Leute ihn auch später aus der Welt der Religion 
verbannt wissen wollten. Und zwar nicht nur solche, die seine Härte am eige
nen Leibe verspürt hatten, wie Ibn Hanbal; auch SäftT legte man häufig ent
sprechende Aussprüche in den Mund 32. Kaläm war eine "Neuerung" (bid'a) 33. 

As' arT hat in seinem K. al-Hall 'alä I-baht, das uns bislang eher unter dem 
Titel Risälat Istihsän al-bau4 (1 'ilm al-kalam bekannt war, dieser Einstellung 
entgegenzutreten versucht 34• Er hatte allen Grund dazu; denn i. J. 279/892, 
als er gerade im Studium war, hatten die Buchhändler sich auf Wunsch des 
Kalifen al-Mu'ta<;\id verpflichten müssen, den Verkauf von Büchern über 

B Gedankenwelt 67. 
24 5. 0.5.115. 
25 Er sagt dies mit Bezug auf sein K. al-Futyä und Ibn Abi Duwäd (Rasä 'il I 319, 3). 
26 Risäla ff l-hakamain in: Masriq 52/1958/475, 1 ff.lübs. Nagel, Rechtleitung 1S6; vgl. auch 

den Text in: REI 44/1976/48 f. 
27 Qä<;\I' Abdalgabbär, Talbu 361, 13 f. 
28 Vgl. Bd. III 63 und 205. 
29 TauQidI, Ba~ä'ir I 406, -4ff.l2I110S, 9ff.; vgl. auch die Klage ibo III 431, 6ff./2m 17 f. nr. 14 . 
.10 Ahsan at-taqäsfm 41, 6 . 
.11 50 schon vermerkt im K. al- 'Älim wal-muta 'allim, das man in 5amarqand auf Abü l;Ianifa 

zurückführte (5.33, 3 ff.; dazu oben Bd. II 560 f. und Erkenntnislehre 318). 
32 Vgl. etwa BaihaqI, Manäqib as-Säfi'i1452ff.; auch Erkenntnislehre 318f. und REI 44/1976/ 

SO, dazu oben Bd. II 734. In diesem Material spiegelt sich natürlich auch die Tatsache, daß 
viele Säfi'iten sich später vom kaläm abkehrten. Allgemein vgl. Turki in: 51 42/1975/63 ff. 

33 Erkenntnislehre 320; dazu jetzt die Ausführungen bei Frank in: MIDEO 18/1988/114 ff. 
H Neuediert und analysiert von Frank, ibo 83 H. 
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"Theologie und Dialektik (gadal)" einzustellen 35. Die Wortwahl ist charakteri
stisch; schon der umaiyadische Gelehrte Maimün b. Mihrän 36 hatte in einem 
Brief vor dem Disput (g)däl) - auch: der Streitsucht - gewarnt und geraten, 
sich lieber an den Koran zu halten 3? Dort waren nun in der Tat die Ungläubi
gen durch ihren Hader und ihr Wortgezänk gekennzeichnet38• Die ahl al-/Jadll 
hatten einen andern Wissensbegriff; weder Dialektik noch Streitgespräch paß
ten da hinein39• Der Jurist Ibn al-Mägasün schimpfte z. Z. al-MahdIs über das 
"Tiefgründeln" (ta 'ammuq) 40; diese Vokabel ist auch in I:Iadi!en im negativen 
Sinne benutzt worden 41 • Bereits Härün ar-Rasld hat den kaläm anscheinend 
einmal für einige Zeit verboten 42; Bisr b. al-Mu' tamir hat bezeichnenderweise, 
vermutlich um die gleiche Zeit, eine Apologie verfagt42a • Auch unter al-Muta
wakkil kam es zu einem Verbot42b • Mu'ta<;lid hat dann fünf Jahre nach seinem 
ersten Edikt, i. J. 284/897, alle öffentlichen Disputationen untersagt 43 • Abü 
I:Iaiyän at-TauQldl billigte diese Maßnahmen um des Gemeinwohls willen 44 . 

Bei den Traditionalisten ist Polemik gegen Dialektik und Disputiersucht immer 
ein Topos geblieben; vgl. etwa das einschlägige Kapitel bei Ibn • Abdalbarr, 
Gami' bayän al- 'ilm II 92 ff. oder Ibn Qudäma, TalJr/m an-na~ar § 26 ff. Auch 
Sa'adyä mußte unter Juden damit rechnen (Amanät, Einl. cap. VI = S.20, 
-4ff. LANDAuER/übs. Rosenblatt 270. Umso interessanter ist dann, daß später 
selbst unter l;Ianbaliten sich Befürworter eines "guten" korangemäßen gadal 
fanden; vgl. den Traktat des 'Abdarrahmän b. Nagm al-I:IanbaIT (gest. 634/ 
1236) Jstibrag al-gidal min al-Qur 'an al-kar/m (in: Magmü 'at ar-rasä'j[ al
Munfrfya III 40 ff.) und vor allem das K. 'Alam al-gagat fi 'ilm al-gadal des 
Nagmaddrn at-TüfT (gest. 716/1316), ed. W. Heinrichs, Wiesbaden 1987. 

Die Abneigung gegenüber der Theologie entzündete sich aber auch an ihrer 
übertriebenen Intellektualität. Man reagierte auf ihre Sprache ähnlich wie 
heutzutage auf das Kauderwelsch der Gesellschaftswissenschaften. Zwar hatte 
das pseudophilosophische Vokabular eine Zeitlang einen gewissen preziösen 
Charme verströmt; so konnte es in der Poesie zu dem maghab kalämt kom
men 45 • In manchen Gegenden schlug das Interesse an der Theologie auch bis 

H TabarT III 2131, 5 f. > Ibn al-GauzT, Muntazam V 122, 16 f.; an beiden Stellen wird auch die 
Philosophie noch genannt. Dazu oben S. 14i. 

36 Zu ihm s. o. Bd. I 20 und 153. 
P QusairT, Ta 'rtb Raqqa 28, apu. H. 
3H Izutsu, Ethico-Religious Coneepts in the Qur 'än 154 f. 
39 Af arT, Maq. 294, 4 ff. 
40 S. o. Bd. 11 694. 
41 Cone. IV 369. Ta 'ammaqa heißt auch elllfach "zu weit gehen" (vgl. etwa Abü Hätim ar·RäzI, 

A 'läm an-nubüwa 43, 3 ff.). 
42 S. o. Bd. III 89 und 100; vgl. dazu Bd. I 338. 
42. Werk liste XVII, nr. 14. 
42h S. o. S. 200. 
43 TabarT III 2165, 12f. > Ibn al-GauzI V 171, 16 f.; dazu Makdisi, Rise of Colleges 136 f. 

Allgemein auch Glagow, Kalifat des al-Mu 'taqid bifläh 148, wo hervorgehoben wird, daß 
Mu' taQId keineswegs ein Feind der Mu' taziliten war (156 ff.). 

44 Imtä' III 188, pu. f. 
45 S. o. Bd. III 303. 
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auf den Boden der Gesellschaft durch 46; die Sache an sich wurde - und wird 
- keineswegs als esoterisch empfunden 47. Aber schon Bisr b. al-Mu'tamir 
hatte in seinen Hinweisen für die Redekunst geraten, auf das jeweilige Publi
kum Rücksicht zu nehmen 48, und Gäbi?-, der uns den Text bewahrt hat, meint 
an anderer Stelle, daß die mutakallimün die Laien mit ihren Termini verscho
nen sollten 49 • Allerdings hält er auch nicht viel von zu starkem Popularisie
ren 50; die Hinwendung zum Volk, die Bisr b. al-Mu' tamir versucht hatte und 
die bei seinem Schüler Murdär dazu geführt hatte, daß er in späteren Jahren 
allen subtilen Fragen (daqrq) den Abschied gab 51 , setzte sich nur unter den 
~üfryat al-Mu 'tazila fort 52. 

Solange die islamische Theologie noch nach einer eigenen Ausdrucksform 
suchte, war ihre Sprache von Moden abhängig gewesen; NaHäm ist dafür ein 
gutes Beispie]53. Natürlich war von großem Gewicht, an welche Disziplin man 
sich anlehnte: ob an die Naturphilosophie wie NaHäm oder an die Grammatik 
wie 'Abbäd b. Sulaimän oder an die Jurisprudenz wie Ga'far b. Mubassir. 
Auf die Dauer bildeten sich dann jener Jargon und jenes Problemrepertoire 
heraus, das für die späten Mu' taziliten, etwa den QäQI 'Abdalgabbär, und die 
As' ariten gleichermaßen charakteristisch wurde. Sprachliche Differenzen zu 
den Nachbarwissenschaften blieben auch weiter bestehen; ~ifa hieß in der 
Grammatik etwas anderes als in der Theologie 54• Aber darüber wußte man 
Bescheid; es ließ sich im übrigen in den Furüq-Büchern nachlesen. Im Bereich 
der "islamischen" Wissenschaften verständigte man sich im allgemeinen ganz 
gut; viele Gelehrte verbanden ja mehrere Disziplinen in Personalunion. Nur 
mit den Philosophen fand man keine gemeinsame Basis. Diese waren stolz 
darauf, antike Begriffe wie "Substanz" oder "Akzidens" und alte Theoreme 
wie das der unendlichen Teilbarkeit in ihrem ursprünglichen Kontext zu ver
stehen, und ließen sich auf das im kaläm entstandene veränderte Umfeld nicht 
ein. Selbst Mu'taziliten standen nun wie Ungebildete da. KindI betonte, daß 
die Philosophie die höchste Wissenschaft sei, weil sie das Wesen der Dinge 
erfasse; Ibn Hazm hat sich davon zu heftigem Widerspruch reizen lassen 55. 

46 S. o. S. 246. 
47 Viel weniger als juristische oder grammatikalische Fragen nach dem Urteil des Gäl:li?- ('Ulmä-

nfya 253, apu. ff.; übs. Pellat/MüUer, Arabische Geisteswelt 130). 
48 S. o. Bd. III 113. 
49 l-jayawän III 368, 9 H.; dazu jetzt QäQI in: SI 78/1993/54 f. 
;0 Ib. 369, 1 ff. 
I I S. o. Bd. III 109 ff. und 138 f. 
52 Dort mit deutlich skeptischen Tendenzen (s. o. S. 92f.). Abgeschwächt auch bei Ga'far b. 

Harb (s. o. S. 70). 
53 Bd. III 331 ff.; s. auch 113. 
54 S. O. S. 20; jetzt auch EIl IX 551 f. Daß es selbst in der Theologie nicht immer das gleiche 

bedeutete, hat R. M. Frank gezeigt (Beings and their Attributes 26 f., dazu die Angaben im 
Index ibo 198 f.). 

55 Ar-Radd 'aLä Ibn an-Nagrflla wa-rasä'i! ubrä, ed. 'Abbäs 189 ff.; behandelt von Daiber in: Der 
Islam 63/1986/284 H. Ibn Hazm bezieht sich auf KindI's Traktat Pi L-faLsafa al-üLä (= Rasä 'i{ I 
81 H. ABü RIDA), der ihm aber unter dem Titel K. at-Taul?Jd vorlag. Vielleicht war es gerade 
diese Benennung, die ihn am meisten störte. 
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5.3 Milieu und geistige Struktur 

Der wissenssoziologische Aspekt, auf den wir hier stoßen, gewinnt weiteres 
Relief, wenn wir uns fragen, in welchem Bezug die von den mutakallimun 
benutzten Kategorien zu dem Milieu standen, in dem jene lebten. Sie mußten 
ihre Domäne mit zwei anderen Gruppen teilen: den Traditionariern und den 
Philosophen. Mit bei den kamen sie nie ganz zurecht. Den a~~äb al-~adtl fühl
ten sie sich überlegen, weil diese, wie sie meinten, nicht nachdachten, sondern 
bloß sammelten 1; die Philosophen dagegen waren ihnen zu elitär. Zwar gab 
es Berührungspunkte, mit den Traditionariern im gemeinsamen Interesse am 
religiösen Recht und mit den Philosophen in der Offenheit für Gedanken aus 
der Antike. Aber während die Philosophen den Aristoteles und das, was unter 
seinem Namen lief, im (übersetzten) Wortlaut lasen, stand der kaJäm in einer 
diffusen, mehrfach gebrochenen und unbewußt adaptierten Tradition. Hätte 
er bewußt auf griechische Ideen zurückgegriffen, so sollte man erwarten, daß 
er in dem Augenblick, wo die Originaltexte auf arabisch zur Verfügung stan
den, sich ihrer bediente 2• Das ist aber nicht der Fall; bereits I)irär greift Aristo
teles an 3, und die Wirksamkeit des bait al-~ikma geht an Leuten wie Abü 1-
Hugail oder Na~~äm, von späteren Mu'taziliten ganz zu schweigen\ nahezu 
spurlos vorbei. Wie fremd man sich blieb, geht aus der Legende hervor, Abü 
Häsim sei an einem Aderlaß gestorben, weil sein jüdischer Arzt sich darüber 
geärgert hatte, daß er Aristoteles kritisiertes. Mit den Traditionariern war die 
Feindschaft wohl genauso groß. Zwar kam man auf die Dauer nicht umhin, 
die Prophetentradition zu berücksichtigen; aber die Kriterien und Regeln, die 
von den Experten entwickelt worden waren, erwiesen sich für den kaläm als 
ungeeignet 6 . 

Dagegen waren nahezu alle Theologen gleichzeitig Juristen, nicht immer 
praktizierend und an Einzelfragen interessiert, aber zumindest mit einem Blick 
für die im fiqh sich stellenden erkenntnistheoretischen Grundprobleme. Juri
stisch ist darum auch das Gerüst, das sie ihren Gedanken gaben, und zwar 
nicht nur in der Struktur ihrer Argumente, sondern auch in der Art, die Dinge 
zu sehen. Der Kernbegriff, an dem sie sich ausrichteten, war, so hat man sagen 
können, das takltf, die Verpflichtung des Menschen vor Gott? Daß man bei 
der Gotteserkenntnis von einer "Frist" reden konnte, erklärt sich auf diese 
Weise 8 ; auch die Vorstellung vom tawallud erhält hierdurch ihre besondere 

1 'Ämiri, J'lam bi-manaqib al-Islam 111,11 ff.; zur Gegenkritik der a~~ab aJ-~adrl ibo 114, lff. 
Vgl. auch schon Abü Muqatil as-Samarqandi, K. al- 'Alim wal-muta 'allim § 1 ff. und § 30 f. 

2 Dieses Argument bringt G. Hourani in: IJMES 7/1976/83 . 
. \ Werkliste XV, nr. 8. Vgl. auch Werkliste IV c, nr. 8 für Hisam b. al-l:Iakam. 
4 Nur Abü l-l:Iusain al-Ba~ri ist eine Ausnahme; vgl. Madelung in EIz, Suppl. 25b. 
, Qä<;li' Abdalgabbar, Talbft 628, 7 H. 
6 S. O. S. 651 ff. 
7 Vgl. das Buch von 'Abdalkarim 'U!män, Na?-arfyat at-taktr(, ära' al-Qäc/r 'AbdaJgabbar al· 

katämrya. Beirut 1971. 
H S. O. S. 363 und 668. 
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Note 9 • Wenn uns auffiel, daß in der Theologie der Willensbegriff nur am 
Rande eine Rolle spielt 10, so paßt dies dazu, daß in der Jurisprudenz die inten
tio erst ganz allmählich Bedeutung gewinnt 11. Die Eigenart tritt deutlich her
vor, wenn man mit zeitgenössischen jüdischen und christlichen Theologen ver
gleicht: Muqammis bringt in seinen 'lSrün maqäla eine aristotelisch inspirierte 
Tugendlehre 12; bei den Mu'taziliten findet sich nichts dergleichen. In den neu
platonischen Texten, die unter KindIs Aufsicht von Christen übersetzt wurden, 
ist das Gute der oberste Wert; der Liber de Causis heißt bekanntlich auf ara
bisch K. al-Iejäh (r l-bair al-mahej. Wenn dagegen der QäQI 'Abdalgabbär von 
Ethik spricht, redet er erst einmal von dem Bösen. Das Böse (qabrh) wird 
affirmativ definiert; das Gute ist nur sein Gegenteil 13. So sieht der Jurist die 
Welt; er hat es primär mit Vergehen zu tun, die er ahnden muß14. 

Dabei hat der Neuplatonismus vielleicht zu Beginn, in der Umaiyadenzeit, 
auf die islamischen Theologen attraktiv gewirkt 15. Diese waren damals aber 
auch noch keine Juristen, sondern Staatsbeamte: Gailän ad-DimasqI 16, Ga' d 
b. Dirham 17, Gahm b. Safwän 18. Selbst qu~~ä~ konnten im Dienst der Obrig
keit stehen 19; sie bekleideten manchmal das Richteramt 2o• Das änderte sich 
unter den Abbasiden 21. Religiöses Establishment und Staatsverwaltung drifte
ten allmählich auseinander; die mihna hat den Prozeß beschleunigt. Zwar gab 
es weiterhin kuttäb, die an theologischen Fragen interessiert waren; sie konn
ten bei Hof großen Einfluß gewinnen, vor allem wenn der Herrscher selber 
Theologie für wichtig hielt 22 • Aber ihr Ansehen war, gerade deswegen, um
stritten. Ma' mün soll gesagt haben, daß die kuttäb Könige über das Volk 
seien 23; Gäbi~ dagegen sah in ihnen Kreaturen ihrer Herren 24. 

9 S. 487; auch Bd. III 117 und 249. 
10 S. O. S. 482 und 485, auch 106. 
11 Der Ausdruck ist nicht koranisch; auch im J:ladi! hat er noch keine technische Bedeutung 

(vgl. Wensinck, De intentie in recht, ethiek en mystiek der semietische volken, in: Semietische 
Studien 61 ff.; auch in EIl III 1005 > lVIII 66, s. v. Niyya). Eine Ausnahme ist Text II 8, der 
bereits auf Abo J:lanifa zurückgehen soll; jedoch steht er vorläufig etwas isoliert. Zur Entwick
lung in der Mystik s. o. S. 587, Anm. 85. 

12 XV 17ff. "" S. 282ff. 
13 G. Hourani, lslamic Rationalism 48 H. 
14 Es würde vielleicht lohnen, einmal zu vergleichen, wieweit Kanonisten wie Bernold von Kon

stanz oder Ivo von Chartres das Denken der damaligen abendländischen Theologie beeinflußt 
haben. 

LI S. O. S. 417 und 425f. 
16 Bd. I 73. 
17 Bd. 11 450 f. 
18 Ib.495. 
19 S. O. S.721. 
20 Dazu Coda in: Diräsät ta'ribTya 33-34/1989/117. 
21 Selbst in Ägypten, wo die qu~~a~ sich bis ins 4. Jh. hielten, verloren sie unter den Abbasiden 

anscheinend das qac/f·Amt (ib. 121). Wahrscheinlich wurden auch ihre Gehälter reduziert; 
vorher hatten sie ebensovicl bekommen wie ein Richter (KindI, QUQat Mi~r 317, 3 f.). 

22 S. o. S. 77. 
B Vgl. Kister in: Oriens 25-26/1976/50 nach Ibn J:lamdon. 
l4 Vgl. Mottahedeh in: Abhath 29/1981/26. 
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Nun verstand auch C;äbi~ sich gut darauf, anderen nach dem Munde zu 
reden. Er war zwar kein Beamter, sondern eher ein freier Schriftsteller; aber 
auch seine Kunst ging nach Brot. Frei war eigentlich nur derjenige, der einen 
bürgerlichen Beruf hatte. Nur daß sich vom kaläm allein nicht leben ließ; wer 
mit religiösem Wissen sich eine goldene Nase verdienen wollte, wurde, wie 
der QäQI 'Abdalgabbär betonte, am besten Jurist 25• Den Juristenberuf hielt 
man fest; hier bildeten sich Gelehrtendynastien. Bei den Theologen kommt 
dies kaum vor; schon wenn unter ihnen jemand einen Sohn hat, der seine 
Interessen teilt, wie Hisäm b. al-I:-Jakam 26 oder IskäfI27, ist dies eine Aus
nahme. Sie standen auch nicht so sehr im Blickfeld der Medien; die Dichter 
wendeten ihre Panegyrik an Richter und kuttäb, nicht dagegen an mutakalli
mün 28 • Die adab-Literatur bewahrt zwar manche Geschichten über diejenigen 
Theologen, die am Hofe wirkten (wiederum vor allem über Tumäma)j aber 
spätere Mu'taziliten, die sich von dort fernhielten oder dort nicht mehr gern 
gesehen waren, kommen, selbst wenn sie gewisse Originalität besitzen wie 
Hisäm al-FuwatI oder 'Abbäd b. Sulaimän, in diesen Werken gar nicht vor. 
Die meisten von ihnen stammten aus der Mittelklasse, und sie waren manch
mal soziale Aufsteiger 29. Das erklärt vermutlich auch ihre Vielseitigkeit und 
Offenheit; sie bewegten sich nicht in vorgezeichneten Bahnen, und sie mußten 
natürlich beweisen, daß sie überhaupt zu etwas nütze waren. Dennoch lernten 
auch sie immer bei ihresgleichen, und selbst wenn sie auf "Philosophie" aus 
waren, hielten sie sich an dilettierende Privatleute wie Ma'mar Abü l-As'a!3o. 
An das bait al-I{ikma kamen sie während ihres Studiums wohl kaum heran. 
Wahrscheinlich hielten sie ohnehin andere Dinge für wichtiger. 

Womit sie jeweils ihren Lebensunterhalt verdienten, bleibt häufig unklar. 
Die biographischen Quellen sind für die von uns behandelte Zeit zu unvoll
ständig, als daß wir so sehr in Einzelheiten gehen könnten, wie C. Petry dies 
etwa für die Gelehrten der Mamlükenzeit getan hat 31 . Aber selbst der Beruf 
des Sklavenhändlers 32 oder des Geldwechslers 33 war nicht so anrüchig, als 
daß man nicht dem kaläm dieser Leute zugehört hätte. Bürgerlichkeit wirkte 
verbindend; man konnte die 'adäla des andern ja im täglichen Umgang über
prüfen. Religiöse Wissenschaft war eine Angelegenheit der prob; homines 34• 

Da gingen Frömmigkeit und Geschäft dann Hand in Hand; vor allem wenn 

25 So nach I:Iäkim al-Gusaml in: Fa41 367, 5 f. 
26 S. o. Bd. I 387 und II 426. 
27 S. O. S. 77 und 79 f. 
28 Die Lobgedichte auf Ibn AbI Duwad (s. o. Bd. III 498 f.) gelten seinem Einfluß als Höfling 

und überqä91. Vgl. aber auch oben S. 3. 
29 So etwa NaHäm oder Iskäfl (s. o. S. 78 und Bd. III 296 H.) . 
. lO S. o. Bd. II 38 . 
.11 The Civilian Elite of Cairo in the later Middle Ages (Princeton 1981); vgl. vor allem die 

Tabellen S. 343 ff. Für die Juristen der Frühzeit vgl. jetzt Calder, Studies 181 ff . 
. ll Bisr b. al·Mu'tamir (s. o. Bd. III 107). 
33 Saitän ar-Täq (s. o. Bd. I 337); vgl. auch Bd. II 424, Anm. 10 . 
. l4 In Alrwürttemberg nannte man den Kreis derjenigen städtischen Familien, aus denen sich die 

Inhaber der bürgerlichen Führungspositionen rekrutierten, die "Ehrbarkeit". 
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man über größere Entfernungen hinweg Handelsbeziehungen unterhielt, war 
man froh, mit einem Partner zusammenzuarbeiten, der einem in der religiösen 
Überzeugung nahestand. In der "feudalen" mitteliranischen Gesellschaft war 
den Kaufleuten nur dienende Funktion zuerkannt worden; über ihnen standen 
die Krieger, der Klerus und die "Schreiber" 35. Der Islam hatte diese Option 
ebenfalls gehabt; während der Eroberungen galt der Krieger als der wahre 
Muslim 36. Aber es gab auch das geistige Erbe der quraisitischen HandeIsari
stokratie; schon die Sprache des Korans war dadurch geprägt worden 37• Als 
dann die mawälf ihren Aufstieg begannen, hatte der Kaufmannsstand sich 
endgültig emanzipiert 38 , und die Theologie gehörte, ebenso wie das tIadT! 
und die Jurisprudenz, mit zu seiner Kultur. "Der Gläubige ist wie ein kluger 
Kaufmann", so sagte Ga' far b. tIarb, "er schaut, welcher Handel ihm den 
besten Gewinn bringt ... " 39. 

Allerdings können wir es bei dieser Formel nicht bewenden lassen. Auch die 
"Schreiber" gehören ins Bild; denn kaläm wurde, viel stärker etwa als das 
tIadT!, grenzübergreifend betrieben. Immerhin bediente die Theologie sich des 
Mediums, das in der staatlichen Kanzlei ausgebildet worden war: der Risäla 40 

- wiederum im Unterschied zum BadT!, das lange Zeit manche Merkmale 
mündlicher Überlieferung beibehielt. Prophetentraditionen konnte man selbst 
dann sammeln und weitergeben, wenn man illiterat war 41 ; im kaläm hätte 
man damit wohl keine Chance gehabt42. Nur solange man innerhalb der reli
giösen Wissenschaften den Blick allein auf das tIadT! richtet, mag man versu
chen, von "zwei Kulturen" zu reden, zwei "Blöcken", wie sich mit W. M. 
Watt sagen ließe 43 : dem der Traditionarier, die sich aus den Handwerkern und 
Kaufleuten rekrutierten, und dem der Beamten, die sich eher für Literatur, für 
adab, interessierten. Kaläm dagegen war ein Spiel, das beiden gefiel. Hier 
konnte man darum von einem Milieu ins andere wechseln; Abü I-Hugail, der 
ursprünglich Kaufmann war, ließ sich in höherem Alter noch überreden -
oder drängte sich dazu -, an den Hof zu gehen 44. In dieser Wissenschaft 
konnte es dann auch geschehen, daß, wenn die "Blöcke" miteinander kollidier
ten, Menschen gleicher sozialer Herkunft aufeinandertrafen; Mu' ta~im soll 

35 Unter die man auch die Ärzte, die Astrologen und die Dichter zählte; vgl., nahezu völlig 
übereinstimmend, den Tansar-Brief (Boyce, Letter 38) und den 'Ahd Ardasir (5.63, 1 ff.). 

36 Kister in: JESHO 34/19911280ff. 
37 Vgl. dazu c. C. Torrey, The Commercial- Theological Terms in the Koran. Diss. Straßburg 

1892. 
38 S. o. Bd. I 40 H. Auch die Prophetengenossen beschlossen ihr Leben meist nicht mehr als 

Krieger; aber sie sahen ihr Ziel eher im Grundbesitz als im Handel (Kister, a. a. O. 304 fE.). 
39 Faql 282, apu. ff. 
40 S. o. S. 724. 
41 Vgl. etwa Bd. 11 69. 
41 Wenn es einmal heif~t, daf~ Na:gäm nicht habe lesen und schreiben können, so bleibt dies 

ganz isoliert (s. o. Bd. III 298, Anm. 16). 
43 Vgl. etwa Formative Period 174 ff.; auch deutsch in Der Islam (Stuttgart 1985; Die Religionen 

der Menschheit, Bd. 25) II 177 ff. 
44 S. o. Bd. III 211. 
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vorgehabt haben, IskäfT, der aus einfachen Schichten kam, theologisch gegen 
die Näbita einzusetzen 45. 

Diese Grenzüberschreitung hat der Theologie geschadet; denn sie machte 
sich zum Komplizen von Dingen, die kein Frommer gutheißen konnte, und sie 
kündigte den pietistischen Grundkonsens auf. Wä~il b. 'Atä', ein Tuchhändler, 
wurde gerühmt wegen seiner Askese und Rechtschaffenheit 46; NaHäm dage
gen, ein namenloser Aufsteiger, wurde, nur zwei Generationen später, Dichter 
und galt als Weintrinker und Päderast 47. Die Polarisierung, die sich daraus 
ergab, brachte die ~üffyat al-Mu 'tazila hervor, und diese setzten nun einen 
ganz neuen Akzent. Dadurch nämlich, daß sie die Erwerbstätigkeit schlechthin 
verwarfen, erhielt auch der Mittelstand das Odium der Weltlichkeit. Noch 
war es nicht der Gegensatz zwischen bürgerlich-intellektueller und asketisch
spiritueller Erziehung, der hier durchbrach, wie später bei den Mystikern oder 
vorher, im frühen Christentum, bei den Vätern der sketischen Wüste 48 • Viel
mehr hatte sich, wie wir sahen 49 , vor allem die Abwehrhaltung gegenüber 
dem Staat verstärkt. Daß jemand, der dem Wort Gottes diente, dies sich nicht 
von der Obrigkeit bezahlen lassen sollte50, hat man, ohne es direkt zum Prin
zip zu machen, wohl schon immer so empfunden. Der küfische qä4r SarIk b. 
'Abdalläh an-Naua '151 hatte das Zeugnis eines qä~~ verworfen, weil dieser 
"das Gebet verkaufte"; er erhielt nämlich monatlich vom Staat zwei Dinare 
als Gehalt52. Jetzt aber meinte man, daß jeder, der Geld in die Hand nehme, 
sich damit beschmutze. Man hatte die Hoffnung auf eine gerechte Ordnung 
endgültig verloren; Ga' far b. Mubassir beklagte, daß in Bagdäd "die Sünde 
auf den Straßen und den Märkten ungerügt zu Tage trete" 53. Sollte er an 
"Wirtschaftsvergehen" gedacht haben, Getreidespekulation oder sonstige 
Preistreiberei?54. Wir wissen es nicht; die Quellen bleiben zu vage. Jedenfalls 
wies Ga'far nicht nur von der Obrigkeit, sondern auch von einem Kaufmann 
jegliche finanzielle Unterstützung zurück 55 . Handel und Besitz standen unter 
dem Odium der Kollaboration; der Kaufmann war nun ebensowenig ehrbar 
wie der Staatsbeamte. Murdär hinterliefs seinen Besitz den Armen 56, und spä
ter bekamen manche Zweifel an der Vorbildlichkeit MUQammads, weil er der 
Welt nicht so entsagt hatte wie Jesus 57. 

41 S. o. S. 77. 
46 S. o. Bd. II 237 und 253 f. 
47 S. o. Bd. III 302 fE. 
4H Vgl. zu letzteren Marrou, Histoire de l'educatiolZ 435 ff. 
49 Oben S. 716. 
50 S. o. S. 721. 
SI ZU ihm s. Q. Bd. I 214 . 
. 12 TB XIII 432, 21 ff. 
11 Text XXVII 9, c; dazu oben S. 58. 
14 Vgl. dazu oben S. 499 f. Aussprüche gegen das Horten (it;tikär) etwa bei Abü Tälib al-MakkT, 

Qüt al-qulüb II 226, -10 ff./übs. Gramlieh 111 624 f. 
S5 QäQi' Abdalgabbär, Fa4l 283, 6 ff. 
56 S. o. Bd. III 134 f . 
.17 S. o. S. 91 und 600, auch Bd. III 180 und 437. 
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In der Mu' tazila ist diese Strömung versandet; Theologie lief~ sich, vor allem 
wenn sie akademisch wirksam werden wollte, kaum anders denn als bürgerli
ches Unternehmen verwirklichen. Das schloß Askese nicht aus. Anhänger des 
Hisäm al-FuwarI und des' Abbäd b. Sulaimän zogen sich offenbar nach' Abbä
dän zurück 58, an den Rand der geschäftigen Welt, "hinter dem es keine grö
ßere Ansiedlung mehr gibt"59, und auch in 'Askar Mukram gab es im Umkreis 
des Gubbä'I solche Strömungen 60. Aber der Bagdäder Rigorismus verbrauchte 
sich; der Zugang zum Volk wurde ohnehin bald durch die I:-Ianbaliten ver
sperrt. Gubbä 'I hat, wie wir sahen, nur noch an die althergebrachten dogmati
schen Ärgernisse gedacht, als er, ähnlich wie Ga'far b. Mubassir, das "Haus 
des Islams" als "Haus des Unglaubens" bezeichnete 61 • Das war nur in der 
Wortwahl radikal; Ibn Mubassir hatte zwar lediglich von einem "Haus der 
Sünde" gesprochen, war aber inhaltlich viel weiter gegangen. Es war ähnlich 
unverbindlich wie später die Mahnung des Philosophen al-' ÄmirI, daß der 
Weise sich nicht für weltlichen Besitz oder ein politisches Amt interessieren 
solle 62 • Allerdings hat noch in der ersten Hälfte des 4. jh's ein ruu'tazilitischer 
Grammatiker, den man SIbawaih nannte, in Ägypten die Erwerbstätigkeit auf 
das Existenzminimum einschränken wollen 63 ; er trug offenbar eine Süflkutte 
(birqa) 64, und er hielt Ägypten für ein "Haus des Unglaubens" 65. 

Literatur zum ta~rfm al-makäsib s. o. Bd. III 133. Den Unterschied zwischen 
der ehrbaren, aber letztlich egoistischen Moral der Kaufleute und einer religiös 
begründeten Ethik wie etwa bei GazzälI hat bereits Ritter im Anschluß an das 
von ihm behandelte K. al-ISära ilä ma~äsin at-tigära des Ga 'far b. 'AII ad
Dimasqf herausgestellt (Der Islam 7/1917/26ff.). Über die Einstellung zum 
Handel vgl. Heffening in EIl IV 808 H. s. v. Tidjära und Goitein, The Rise o{ 
the Near Eastern Bourgeoisie in Early lslamic Times, in: Cahiers d'Histoire 
Mondiale 3/1957/583 ff., jetzt auch kurz Wichard, Zwischen Markt und Mo
schee 35 ff.; weniger befriedigend E. Bussi, Dei concetto di commercio e di 
commerciante nel pensiero giuridico musulmano, in: Studi in memoria di Aldo 
Albertoni, Bd. III (Padua 1938), S. 7 H. und neuerdings M. Shatzmiller, Labour 
in the Medieval Islamic World 376 ff. 

"SIbawaih" hat vermutlich nicht mehr ruu 'tazilitische Theologie unterrichtet. 
Er spielte den Narren; vielleicht hat er sich so den Freiraum für seine nicht 

.5H Vgl. Abo Tälib al-MakkI, Qüt al-qulüb I 238, -6/übs. GramIich II 193 f.; dazu oben S. 230. 
,9 Laisa qarya wara 'a 'Abbadän; so bei Ni~ämi, Haft paikar 176, utt. DASTGIRDI. Ich verdanke 

das Zitat B. Reinert. 
60 Abo Tälib al-MakkI, ib.; vgl. dazu oben S. 244. 
61 S. o. S. 716. 
62 'ÄmirI ergänzt damit die Rede, die Sokrates im Phaido an seine Freunde hält (dort 64 D-66 

C; vgl. al-Amad 'ala l-abad bei Rowson, A Muslim Philosoph er 100, 3 f.lKomm. 269). 
63 Er sprach von der Herstellung einfacher Binsenmatten (Ibn ZOläq, Abbar Srbawaih al-Mi~rf 

27, -6ff.). 
64 Ib. 38, 5. 
6, Allerdings wiederum aus dogmatischen und nicht aus sozialen Gründen: weil man dort nicht 

an das balq al-Qur'än glaubte (Maqrlzi, Muqaffa VII 314, 2). 
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mehr konsens fähigen Ansichten gesichert 66 . Aber der kaläm ist andererseits 
dem Ansturm seiner Gegner auch nicht erlegen; daß man ihn ganz aus dem 
Lehrplan verdrängt wie heute in Saudi-Arabien, ist ein verhältnismäßig rezen
tes - und im Grunde hinterwäldlerisches - Phänomen. Zwar unterrichteten 
die Theologen seit langem, vermutlich schon seit dem 3. Jh., nicht mehr durch
weg in der Moschee, sondern zu Hause; aber das hatten sie selbst mit ihren 
Kollegen von der Grammatik häufig gemein 67• Zwar kam es auch zu einer 
Identitätskrise, von der neue Sinnangebote: die Mystik, der Fideismus der I:Ian
baliten, die Gnosis der Ismä'Ili"ya profitierten. Aber wenn die Theologen der 
Mu'tazila den Rücken kehrten, so folgten sie doch häufig nicht diesen Strö
mungen, sondern gingen zur As' arTya 68. As' arT hat ja, wie wir aus dem Mugar
rad des Ibn Fürak wissen, nicht nur die Denkweise und Fragestellung, sondern 
häufig auch die Antworten seiner mu'tazilitischen Vorgänger übernommen. 
Das Ansehen der mutakallimün blieb trotz aller Anfechtung in vielen Gegen
den recht hoch. Der spanische Mälikit Abmad b. Müsä b. Sa' dT, der vor 4001 
1010 seine Bildungsreise in den Irak machte, vermerkte erstaunt, daß in Bag
däd bei den Sitzungen, wo die "Sekten" miteinander disputierten, jedermann 
sich erhob, wenn das Oberhaupt einer Schule den Raum betrat, selbst bei den 
Repräsentanten einer fremden Religion, der Juden, Christen oder Zoroa
strier 69 • Den Typus des "Hof theologen" gab es auch weiterhin; der QäQI' Abd
algabbär gehörte dazu, in mancher Beziehung auch GuwainI7o, gewiß dann 
FabraddIn ar-RäzT71 und vor ihm natürlich GazzälI, der allerdings auf dem 
Höhepunkt seiner Karriere "ausstieg". Der kaläm wurde nicht von einer Insti
tution getragen wie die christliche Theologie; darum war er Krisen und Trend
wenden weniger gut gewachsen. Als er ins Alter kam, konnte er ohnehin nicht 
mehr ganz die Hoffnungen erfüllen, die sich anfangs an ihn geknüpft hatten. 
Aber die Scholastik, der er sich zuwandte zu dem Zeitpunkt, an dem wir 
unsere Darstellung abbrachen, läßt sich auch als Zeichen der Reife verste
hen n . Ihm sind damals nicht nur innerhalb der Mu'tazila mit Gubbä'I, Abü 
Häsim und Ka 'bI bedeutende Theologen erwachsen, sondern er hat durch 
As' arI und MäturIdI neue Schulen gebildet. Daß auch diese Phase einmal ver
gleichend betrachtet werde, bleibt zu hoffen. 

66 Ich bin auf diesen in mancher Hinsicht merkwürdigen Mann kurz in Chiliastische Erwartun
gen und die Versuchung der Göttlichkeit 32, Anm. 169 eingegangen. Wie isoliert er war, er
kennt man aus der Geschichte bei MaqrIzT, Muqaffä VII 314, 1 ff.: Er war neben einem zuge
reisten Perser der einzige Mu' tazilit. 

67 Ahmad, Education 140; Makdisi, Rise 281 f. und 303. 
6H SO urteilt schon Cahen in: L'Elaboration de {'Islam 18 f. 
69 l:IumaidT, Ga4wat al-muqtabis 101, 12ff. > l)abbT, Bugyat al-multamis 145,6 ff./156a, 7 H. 
70 Vgl. zu ihm jetzt Nagel, Die Festung des Glaubens, dort vor allem S. 276 ff. 
71 Dazu jetzt Meier, Bahä '-i Walad 20 ff. 
n So NettIer in: Humaniora Islamica 2/1974/211 f. 





Nachträge und Verbesserungen 1 

Zu Bd. I: 

S. 6: Die Diskussion um die Methodius-Apokalypse geht weiter; vgl. Reinink in: La Syrie de 
Byzance a {'Islam, ed. P. Canivet und J.-P. Rey-Coquais (Damaskus 1992), S. 75 ff. und in: 
The Byzantine and Early Islamic Near East (ed. Cameron und L. Conrad) I 149 ff. sowie 
Drijvers in dem zuletzt genannten Band, S. 189 ff. Dabei sucht Reinink Beziehungen zu 'Abdal
malik und der Errichtung des Felsendoms (in: Cameron/Conrad 181 ff.), während Drijvers als 
weiteren Text das Evangelium der zwölf Apostel heranzieht, welches wahrscheinlich von Ja
kob von Edessa aus dem Griechischen ins Syrische übersetzt wurde. - Z.32 lies ,,339, 
Anm. 19" statt ,,329, Anm. 19". 

S. 7, Anm. 3: Lies "alter arabischer Dichter" statt "altarabischer Dichter". 

S. 8, Anm. 8: Mit Serjeants Deutung des Wortes higra setzt sich Madelung in: Fs. Beeston 25 ff. 
auseinander. Vgl. jetzt auch P. Crone in: Arabica 41/1994/352ff. 

S. 10, Anm. 5: Lies "Schriften zum Islam" statt "Kleine Schriften". Ebenso S. 28, Anm. 5. 

S. 13, -9: Lies "Muslim" statt "Mu~lim" (J). 

S. 20, Anm. 3: Lies "Speight" statt "Speith" (J). 

S. 22, 2: Lies "Abo 'Uhaida" statt ,,'Uhaida". 

S. 47, Anm. 1 ist zu streichen. 

S. 54, 7: Lies 'alä ~-~amt statt 'alä ~-~aut (M). 

S. 66, Anm. 11: Die Arbeit von Gilliegt jetzt in englischer Übersetzung vor: A History of Pale
stine, 634-1099, übs. E. Broido. Cambridge 1992. 

S. 67, Anm. 23: Lies "Situation" statt "Situtation". 

S. 70: Vgl. zum Thema auch Crone, Slaves on Horses 204, Anm. 30. 

S. 72, Anm. 4: Ibn' Asäkir sagt in seiner Biographie des Abo Gamil leider auch nicht mehr, als 
was M. Abyac;l aus ihm übernimmt. 

S. 79, Anm. 54: Statt "GAS 1/35" lies "GAS 1/33". Ein kurzer Text des 'Arä' al-Ijuräsäni über 
die Chronologie der Suren findet sich bei • Alamaddin as-SabäwI, Gamäl al-qurrä' I 7 ff. -
Anm. 58: Weiteres Material zu den mutal?ähbüna fr lläh jetzt bei Fierro in: RSO 66/1992/30 f. 

S. 81, Anm. 19: Lies yahabu statt yahibu (J). 

S. 107, Anm. 16: Zu Raub b. Zinbä' jetzt I. Hasson in: SI 77/1993/95 ff. und Hawting in: EI 2 

VIII 466. 

S. 116, Anm. 61: Lies "aus einem jüdischen Gedanken" (M). 

I G. H. A. Juynboll, W. Madelung und mein Schüler Omar Hamdan haben mIr dankenswerter
weise ihre Verbesserungen mitgeteilt. Diese sind jeweils mit "j", "M" und "H" gekenn
zeichnet. 
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S. 118: Syrien in der Abbasidenzeit ist jetzt behandelt bei I. 'Abbäs, Ta 'rl!? biläd as-Säm fr 1- 'a~r 
al- 'abbäsf. Amman 1992. 

S. 142 f.: Zu Abü Sulaimän ad-Däräni vgl. jetzt GramIich in: Oriens 33/1992/22 H.; zu S. 143 vor 
allem dort 60 f. 

S. 144, Anm. 42: (Späte) Quellen zu Räbi'a bt. Ismä'il bei GramIich, ibo 61, Anm. 271. 

S. 145, Anm. 44: Allerdings war zumindest umstritten, ob man nicht zwei Schwestern gleichzeitig 
zu Konk u bi nen haben könne, also mit zwei Sklavinnen Verkehr haben dürfe, die Schwestern 
sind (Motzki, Anfänge der islamischen Jurisprudenz 171). 

S. 153, Anm. 12: Der Text findet sich auch in der Biographie des 'U.tmän bei Ibn' Asäkir (TD, 
Bd. 46, ed. Sukaina as-SihäbI, Damaskus 1404/1984, S. 503, 7 H.). 

S. 164, Anm. 26: Vgl. hierzu wie zu Bd. II 463 f. weiterhin die Darstellung bei Saküni, 'Uyün al
munä~rät 199 f. § 273. 

S. 174, 3: Lies "Di.tär" statt "Di!ar". 

S. 174, 13 H.: Vgl. dazu Cook in: BO 50/1993/271. 

S. 181: Zu fa 'fa' vgl. auch Meier in: Fs. Singer 95. 

S.184, pu. f.: Lies 'Amr b. Qais al-ma'~ir entsprechend S. 158. 

S. 186: War' Alqama b. Mar.tad etwa ein Bruder des S. 82 genannten, vorwiegend in Syrien leben
den südarabischen Asketen YazId b. Mar.tad al-Magl:ügI? 

S. 188, 18 H.: Zu Abu Hanifa und den Ursprüngen der Karäer jetzt auch D. J. Lasker in: Studies 
in lslamic and Judaic Traditions, ed. Brinner/Ricks, II 23 ff. sowie Cook in: jSAI 9/19871 
161ff. 

S. 199: Lies ahl sana 'än statt ahl sin 'än. 

S. 203, 3: Lies sarä 'i' statt sarä '( (J). 

S. 203, Anm. 30: Lies muta 'annit statt mu 'annit. 

S.207: Der Kommentar zum Fiqh absat ist jetzt kritisch herausgegeben von H. Daiber, The Isla
mic Concept of Belief in the 4thllOth Century (Tokio 1995). Dort wird auch das Verhältnis 
zum "Fiqh akbar" neu behandelt. - In Anm. 4 lies ,,1341" statt ,,1331". Gemeint ist Bd.l. 

S. 214,1: Lies "Text XIV 18, nr. 1". 

S. 214, Anm. 15: Mit Ibn YazId Baiyä' as-säbiri läßt er sich natürlich nur dann gleichsetzen, wenn 
man dort (S. 349) 'Amr b. YaZld liest statt 'Umar b. Yazfd. 

S. 218 f.: Zu Yünus b. Bukair und seiner Rezension der Sfra vgl. jetzt Muranyi in: jSAI 14/1991/ 
214 ff. 

S.220: Gassän hat mit Bisr al-MarIsi diskutiert. Auf ihn ging die Nachricht zurück, daß Abu 
Hanifa bei Gott eine mähfya annahm (oben S. 211); dazu Abu I-Mu'In an-NasafT, Tab~jrat al
adilla 164, 6 ff. Während der mi~na gehörte er anscheinend zu den Mitarbeitern des Ibn AbI 
Duwäd (vgl. 'AbdalganT b. 'AbdalwäQ.id al-Gammä'iII, K. al-Mi~na 90, pu. f. und 103, 1). 

S.221: Zu GaQ.dar b. Mubammad at-TaimI äußert sich der ismä'Tlitische Häresiograph, den P. 
Walker in: JAOS 114/1994/343 H. bekanntgemacht hat (vermutlich der dä " Abu Tammäm 
mit seinem K. as-Sagara); er benutzt die gleiche Quelle wie I:;IwärizmI, hat aber etwas mehr 
Text. Statt Taiml steht dort Tam/mf. Murgi'it war GaQ.dar deswegen, weil er das Prinzip des 
kullu mugtahid mu~fb auf theologische Sachverhalte ausdehnte und dann Glaubensabweichun
gen nicht als Sünde betrachtete. 

S.222: Man überlieferte später einen Briefwechsel zwischen Sufyän a!-TaurT und Härun ar-RasTd 
(gedruckt in: Rasä'i/ Munlrlya IV nr.6 [So 57-59]; vgl. auch GAS 1/519). jedoch ist dieser 
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rein paränetisch gehalten und mit einiger Sicherheit unecht; Harun ist erst i. J. 170, also neun 
Jahre nach Sufyäns Tode, zur Regierung gekommen. 

S.231: Der Küfier Halid b. 'Abdarrahmän al-'Abdi ist anscheinend von dem Basrier Hälid b. 
'Abdarra\:lmän al-' Abd, der in Bd. Ii 95 behandelt wird, zu trennen. 'Uqaili kenn~ den l~tzteren 
nur als tIälid al-" Abd; QahabI meint zwar den Namen des Vaters zu wissen (Mizän nr. 2438), 
gibt aber zu, daß man normalerweise allein die Kurzform kannte (nr. 2481). 

S.238: Zu A'mas und seinem "Buch" über manäqih amir al-mu 'mintn vgl. jetzt die Material
sammlung in: Turä!unä 611411, Heft 3/77 H. - Allgemein zu seiner Einordnung auch Juynboll 
in: Der Islam 71/1994/366 f. 

S. 239, Anm. 4: Zu Faql b. Dukain jetzt parallel zu I::Iwärizmi, aber ausführlicher auch die oben 
zu S. 221 genannte ismä'ilitische Häresiographie. Die Angabe bei Sahrastäni wird darin bestä
tigt. Außerdem wird Faql nahe der Mu'tazila eingeordnet; das paßt dazu, daß er sich mit Sahl 
b. Saläma zusammentat, der gleichfalls der Mu'tazila nahegestanden zu haben scheint (vgl. 
Bd. Ir 388 und III 175). Neben ihm steht hier, als Anführer der gleichen Gruppe, der Küfier 
Ibrähim b. al-f:Iakam al-Fazäri,v der den TafsTr des jüngeren Suddi (Bd. I 301 f.) überlieferte 
und auch sonst einige von den SI'iten geschätzte Bücher schrieb (vgl. Nagäsi 11, pu. ff.; Ar
dabili, Gämi' ar-ruwät 120 b; Mizän nr. 73). - 5.240, Anm. 10 lies ,,4, b" statt ,,4, c". 

S.241: Daß man gestoßene verkohlte Dattelkerne auch als Mittel gegen Durchfall benutzte, geht 
aus einem Brief des marokkanischen Heiligen A~mad b. Idris hervor; die Praxis geht auf die 
Antike zurück (The Letters of Al?mad b. ldrts, ed. E. Thomassen und B. Radtke, London 
1993, S. 19). - Vgl. zum Thema jetzt auch EIran VII 122a s. v. Date Palm. 

S. 243, Anm. 32: Ich hätte hier wie S. 333, Anm. 4 um der Einheitlichkeit willen statt 'Alamal-
hudä besser wie sonst ag-Sarif al-Murta4iJ sagen sollen. 

S. 255, Anm. 18: Lies "Ibn al-Wazir" statt "Ibn al-Murtaqä" (M). 

S. 259, 5: Bei ,,23, f." ist der Punkt zu streichen. 

S.265f.: Der Tafstr garih al-Qur'än, den man auf Zaid b. 'AII zurückführte, ist jetzt auf der 
Basis von drei Handschriften ediert von Hasan Mu~ammad TaqI al-Hakim (Beirut 14121 
1992). Derselbe Herausgeber hat sich auch um das K. a~-Safwa gekümmert (ebenfalls Beirut 
1412/1992; auf eine frühere Edition macht Cook in: BO 5011993/271 aufmerksam). Zur Ein
ordnung dieses Textes vgl. Madelung, Qäsim 54. 

S. 268, ult.: Zu den Anhängern des Ijalaf b. 'Abda~~amad bringt der oben zu S. 221 genannte 
ismä'ilitische Häresiograph einen ausführlichen Bericht. l::Ialaf war danach ein Enkel des Zaid 
b. 'Ali über dessen bisher unbekannten Sohn 'Abda~~amad, der vielleicht nur ein maulli Zaids 
war; er soll zu den "Türken", also nach Zentralasien geflohen sein. Dort hielten seine Nach
kommen die Gruppe weiter zusammen. Sie vertraten eine auffällige Engellehre, wonach Mi
chael als erstes geschaffenes Wesen die Welt regiert. - Für die GärüdIya ist aus dem Beginn 
des 4. Jh's zu nennen Abmad b. Musä b. Sa'Id Ibn 'Uqda (gest. 333/944); er besaß eine große 
Bibliothek (vgl. Kohlberg, A Medieval Muslim Scholar at Work 154 und 73; GAS 1/182). Zu 
Beginn des 5. Jh's lebte Mu~ammad b. Abmad al-Harawi al-GarudI (gest. ca. 420/1029; vgl. 
Kohlberg 213). - Letzte Zeile: Lies "BihbahänI" statt "Bihbihäni" (M). 

S.274, Anm. 11, und 396, Anm. 7: Vermutungen zu Ismä'II b. Ga'far finden sich jetzt bei F. 
Daftary, The lsmä 'f/fs 97 ff.; zu Abu 1-l:Ianäb auch H. An~ärI in GIE V 432ff. 

S. 278 H.: ZU diesem Kapitel vgl. jetzt das Buch von M. A. Amir-Moezzi, Le guide divin dans le 
Shi'isme originel (Paris 1992). 

S. 280 f.: Zu den Geheimschriften jetzt Kohlberg, Authoritative Scriptures in early Imämf Shi'ism; 
in Patlagean/Le Bolluec, Les retours aux ecritures 295 H. 

S. 282: Zur sI' itischen Kritik an der Unvollständigkeit oder Verfälschung des Korans vgl. jetzt 
Lawson in: JSS 36/19911279ff., Modarresi in: SI 77/1993/5 ff. und M. M. Bar-Asher in: lOS 
13/1993/39 ff. 
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S. 284, Anm. 72: "I:-Iamza b. 'Ammära" hier und "J:lamza b. 'Umära " S. 455 sind gegeneinander 
auszugleichen. Die Form 'Umära ist die häufigere (Ibn Duraid, Mustabih 470, pu.). 

S.287, 13: Lies ,:Äd" statt ,:Ad". 

S. 289: Zur SurgäbTya etwas ausführlicher, aber nach der gleichen Quelle auch die oben zu S. 221 
genannte ismä'flitische Häresiographie. Danach besteht kein Zweifel mehr, daß es sich um 
Zaiditen handelt; die Gruppe lebte in I::Ioräsän. 

S. 296: Zum Reiten auf einem Schilfrohr, d. h. einem Steckenpferd, als Zeichen der Verrücktheit 
vgl. Moreh, Life Theater and dramatic literature in the medieval Arab world (Edinburgh 
1992), S. 91; auch 27 ff. s. v. kurrag. 

S. 301: Zu Exzerpten aus Kalbfs K. al·Malälib vgl. auch Kohlberg, Medieval Scholar 264 f. 

S. 302, 18: Lies "Abdalläh b. al-Mubärak ad-DfnawärI". Zu dem Tafsfr vgl. jetzt Rippin in: JSAI 
18/1994/47ff., der aber den Autor in der üblichen Weise identifiziert und auf die von mir in 
Ungenützte Texte 50 H. behandelten Probleme nicht eingeht. - Z. -4: Statt "dessen drei Söhne 
... " lies "dem drei Söhne in den Reihen des Zaid b. 'All gefallen waren". Zu einem Enkel des 
Tumäli (über eine seiner Töchter) vgl. NagäsI 40, 7 H. und Ardablli I 237 f. 

S. 303, apu.: Lies "an-Nu'mänI" statt "an-Nu'män". Es handelt sich um Ibn AbI Zainab, den 
Verfasser des K. al-Gaiba. 

S. 304: Der von Nwyia edierte Text ist jetzt VOll R. GramIich übersetzt und analysiert worden 
(Abu 1- 'Abbäs b. 'Atä'. Sufi und Koranausleger; AKM 51, 2; Stuttgart 1995). 

S.312ff.: Zur taqfya jetzt Amir-Moezzi, Guide divin 310ff. mit Literatur (S. 312, Anm. 685). 

S.320f.: [n der oben zu S. 221 genannten ismä'Ilitischen Häresiographie sieht die Ya'fürlya viel 
extremer aus: sie soll Ma'mar b. al·Abmar (vgl. Bd. III 66) als ihren "Herrn" angesehen und 
ihn morgens und abends verehrt haben. - Mu'allä b. I::Iunais hatte in Küfa einen Kompagnon 
namens Raub b. 'AbdarrabIm (Nagäsf 120, -5 H.). 

S. 321 H.: Einen Musnad des Zurära b. A'yan mit insgesamt 1920 Überlieferungen hat zusammen
gestellt Basfr al-MubammadI al·MäzandaränI (Qum 1413/1993). Zahlreiches exegetisches Ma
terial (dessen Echtheit allerdings zu prüfen bleibt) findet sich im Tafsfr des' Aiyäsi. Zur Lehre 
ist jetzt auch der oben genannte ismä'Ilitische Häresiograph heranzuziehen. Zur Familie vgl. 
noch GIE I 572 ff. s. v. AI·; A 'yan. Ist die S. 323 genannte Schwester Zuräras gemeint, wenn 
es in der Vorlage von 'AbdulgalII-i QazwlnI's K. an-Naq:i heißt, daß die Lehre der RäfiQiten 
auf eine Frau zurückgehe (dort S. 16, 14)? 

S. 324 und Faltblatt, Anm. 36: Zu Exzerpten aus dem "Buch" des 'Abdalläh b. Bukair vgl. Kohl
berg, Medieval Scholar 219. - S. 324, Anm. 20 lies "Farq 52, 8 ff.l70, 2ff. ". 

S.327, Anm.58: Ich habe übersehen, daß in SNB zwar Metrum und Reimbuchstabe identisch 
sind, der Reimvokal aber i lautet und nicht u; man wird die Fragmente darum doch nicht der 
gleichen Qa~Ida zuordnen dürfen. 

S. 328, 17ff.: Die Taim galten an sich als antisI'itisch; Abü Bakr stammte aus ihnen. Der Saiyid 
al-I:-Iimyari warf den Taim und den' AdI (zu denen 'Vmar gehärt hatte) vor, den Häsimiden 
die Macht geraubt zu haben (Ag. VII 244, 1 ff.). Jedoch wird die Lesung auch durch Abü 
Tälib al-MakkI, Qut al-qulub 1238, - 5/übs. GramIich II 194 gestützt. 

S.332: Zum "Buch" des J:laf~ b. al-Bagtarf vgl. Kohlberg, a. a. 0.223. 

S. 336: Ein Sohn des Nül) b. Darrag namens Aiyüb war wakrl des zehnten und des elften Imams 
(Nagasf 74, -6 H.; ArdabIII [ 112 H.). 

S.337, -5 ff.: Der andere Sai~än a~-Täq starb 342/953-4. Er hieß nach SafadI, Wäff XIX 398 f. 
nr. 384 'Ubaidallah, nicht' Abdalläh. 
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S. 339: Auf ein Buch des Saipln ar-Taq wird im K. an-Naqi; des' AbdulgalIl-i QazwInI angespielt 
(S. 304, apu. ff.). Er soll darin die Allwissenheit der Imame und die siegreiche Wiederkehr 
l;Iusains vor dem Jüngsten Tage vertreten haben. Vielleicht ist sein K. al-Imäma gemeint. 

S. 340, ult.: Lies "Spekulation" statt "Spekulationen". 

S. 346, Anm. 110: An der nachgetragenen Stelle aus dem K. al-Caiba des Ibn AbI Zainab steht, 
daß der qä 'im in der Gestalt eines säbb muwaf(aq auftreten werde, der das Alter von 32 
Jahren habe (vgl. auch Bd. III 14, Anm. 34). 

S. 348, Anm. 122: Wie Abü Malik den Standpunkt des Saitan a!-Taq in diesem Problembereich 
ausdifferenzierte, ergibt sich aus dem Text, den ich im Kommentar zu Text IV 1 übersetzt 
habe (Bd. V 67). Die auf S. 349 erwähnte, vermutlich apokryphe Definition der Liebe lautet 
bei Mas'üdI ganz anders als bei DailamI, 'At( 79, 15 ff./übs. Vadet 130. - Abü Malik hatte 
einen Neffen namens al-l;Iasan b. Mu~ammad al-l;Ia<;lramI, der gleichfalls "Bücher schrieb" 
(NagasI 36, pu. ff. und 307, -7 ff.; ArdabIh 1225). 

S. 349 ff.: Zu Hisam b. al-l;Iakam wäre weiterhin die Dissertation von M. A. M. de Angelis zu 
vergleichen: The Collected Fragments of Hishiim Ibn al-ljakam, Imamate "Mutakallim" o( 
the 2nd Century of the Hegira, Together with a Discussion of the Sources (or and an Introduc
tion to His Teaching (New York University 1974). Die Arbeit ist leider nicht weiter verfolgt 
worden. Hisam wird ausführlich, aber recht konventionell und apologetisch auch behandelt 
von Mu~ammad Riza al-Ca'farI in: Tura!una 8/1413, Heft 1-2/171 ff. Ein positives Bild von 
ihm zeichnet Ibn AbI 'Aun in seinen Agwiba al-muskita; dort erscheint er als schlagfertiger 
mutakallim (vgl. etwa S. 145, nr. 871 und 873, oder S. 153 f. nr. 911). Aber Ibn AbI 'Aun war 
auch Anhänger des Salmagäni. 

S.350, Anm.9: Lies "nr.28-29" statt "nr. 29-30".- S. 351, Anm. 18: Lies "B 2.2.9" statt "B 
3.2.9" (= Bd. 11 426 H.). 

S. 355, Anm.3 ist bei" 15, f." der Punkt zu streichen; ebenso S. 358, Anm. 23 bei ,,39, f." und 
Anm. 1 bei ,,15, f.". 

S. 359, Anm. 5: Lies "nr. 8" statt "nr. 9". - S. 360, Anm. 20 lies ,,12, h" statt ,,11, h". 

S. 363 f.: Zum Problem, ob man über das Universum hinausreichen bzw. dort noch etwas sehen 
könne, vgl. jetzt auch Gimaret, Ash 'arT 112. 

S. 370, Anm. 5: Lies "nr. 9" statt "nr. 10". - Zur Handlungstheorie des Hisäm b. al-l;Iakam vgl. 
jetzt auch die oben zu S. 221 genannte isma'ilitische Häresiographie. 

S. 373, Anm. 1: Lies "nr. 12" statt "nr. 13". 

S. 374, Anm. 14: Das K. al-Yäqut ist zu früh angesetzt (vgl. Bd. III 50). 

S. 377, Anm. 9: Lies "Text 53" statt "Text 52". - Anm. 4 und 5: Lies "m. 13" statt "nr. 14" bzw. 
"nr. 25" statt "nr. 26". 

S.382f.: Zu 'All b. Ri'äb a!-Tal:t~än ist wahrscheinlich auch jener Bericht über einen 'All at
Tabin beizuziehen, den Abü l;Iätim ar-RazI in seinem K. az-ZTna bringt (bei' Abdalläh Sallüm 
Sämarrä'I, al-Culuw wal-(iraq al-gäliya (T l-qaraka al-islämTya, Bagdäd 1972, S. 291, 13 ff.). 

S.384: Zu dem "Buch" des BazantI vgl. auch Kohlberg, Medieval Scholar 222. 

S. 387, Anm. 1: Lies "nr. 18" statt "nr. 19". 

S. 389, Anm. 30: Zu "Fragen", die' All b. Yaqt1n an Müsa al-Kä~im gerichtet hatte, vgl. Kohlberg, 
a. a. 0.258. 

S.389f.: Zum Ursprung des Namens Mamtüra jetzt auch Modarressi, Crisis and Consolidation 
60, Anm. 30. 

S.391: Zu einem Gämi' a~-~agTr des Yünus b. 'Abdarra~män vgl. Kohlberg, a. a. O. 204. Auf ein 
K. Ta 'yfd an-nubüwa wa-tasdfd al-imäma, das vermutlich mit dem bei NagäsI genannten K. 
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al-Imäma identisch ist, bezieht sich der anonyme sunnitische Autor, gegen den' AbdulgalII-i 
QazwlnI in seinem K. an-Naqz polemisiert (270, 9 ff.); Yünus nahm darin zu HadI!en Stellung, 
in denen Prophetengenossen, die der 51' a nicht genehm waren, in günstigem Lichte erschienen. 

S. 396 f.: Zum "getöteten Messias" im Judentum, dem "Sohn Josephs", der dem Messias aus dem 
Hause Davids vorausgeht, vgl. Schalem, The Messianic Idea in Judaism 18 und Sabbatai Zvi, 
Index s. v. - Das Prädikat an-Nafs az-zaktya hat man in der Frühzeit auch mit Zainal' äbidln 
verbunden (Kassl 117, 1). 

S. 400: Das S(ür Qömä wird, mit allen Zeichen des Entsetzens, von Ibn Hazm zitiert (Fi~al I 
221, 2ff. und Radd 'alä Ibn an-Nagrtlla 74 § 54 'ABBÄS; an beiden Stellen verschrieben bzw. 
verlesen zu si 'r Tumä). Es wurde von spanischen Juden also offenbar gelesen. Auch Metatron 
(S.402) war dort bekannt (Fi~al I 223, 11 ff. == Radd 75, 7 ff.; dazu oben S. 406). 

S. 401, Anm.29: Ich hätte deutsch zitieren sollen: B. Rehm (ed.), Die Pseudoklementinen. Vor 
allem die Stelle in der 17. Homilie ist charakteristisch: 17.7 f. == S. 232, 16 ff. 

S. 403: Cook möchte in Ibn Yäsfn einfach eine Verschreibung für Ibn YamIn = Benjamin schen 
(BO 50/1993/272). Da nun aber Yästn an der zitierten Ag' arI-Stelle plene geschrieben ist, 
müßte man annehmen, daß das Alif entweder den hebräischen Langvokal von yämfn wieder
gi bt oder in As' arIs Vorlage noch nicht stand. Letzteres ist insofern unwahrscheinlich, als die 
Form yamtn dann so eindeutig gewesen wäre, daß sie kaum als yä (defektiv geschrieben) und 
sfn (plene geschrieben) mißverstanden werden konnte. Daß der Fehler später hineinkam, wird 
durch den handschriftlichen Befund nahezu ausgeschlossen (vgl. den Apparat). - Zum Folgen
den vgl. jetzt auch St. M. Wasserstrom, "The Sr'fs are the Jews of our Community", in: lOS 
14/1994/297 ff. 

S.418, Anm.2, und 442: Man sollte den Beinamen des Dichters vielleicht eher al-Muwaswas 
lesen statt aI-Muwaswis. 

S. 420, -7 und Anm. 16: Zugrunde liegt 5ahrastänl 192, 13 ff./630, 6 ff., wo der Autor des Trak
tats aber Abü Sa'Id heißt. Aba 'All Sa'ld lebte laut Fihrist 398, 10 und 401, 26 in der Zeit 
des Ma'mün (vgl. Monnot in: Livre des Religions 662, Anm. 44). 

S.421: Zu den Manichäern auf der Arabischen Halbinsel, die angeblich aus HTra kamen, vgl. 
jetzt Tardieu, L'arrivee des Manicheens a al-l;Ifra in: La Syrie de Byzance a ['Islam (Damaskus 
1992), S. 15 ff. 

S. 429, Anm. 19: Lies "Malä~iml" (oder Ibn al-Malä~iml) statt "Mala~imi". Die den Übersetzun
gen zugrunde liegenden Texte finden sich in der Edition von Madelung und McDermott 
S. 584- 589. Vorher bringt Malä~iml auch eine ausführliche Auseinandersetzung mit den Ma
nichäern (5. 567 ff.). 

S. 435 f.: Abu 'Isä al-Warräq will erfahren haben, daß die Mazdakiten zu seiner Zeit sich der 
Lehre der Manichäer angeschlossen hatten (Malä~imI, Mu 'tamad 583, ult. ff.). Allgemein zum 
Thema und speziell zur These von Gaube jetzt P. Crone in: Iran 29/1991/21 H. 

S. 438 f.: Eine kurze Bemerkung zur Lehre des Neffen von Aba 5äkir jetzt bei Malal;limi 590, 12 f. 
Die übrigen dort gegebenen Referate von Lehren der zanädiqa (Nu'män, Gassän ar-RuhawI, 
Ibn Tälat) stimmen mit denen im Mugnf überein. 

S.439f.: Ibn Abl1-'Augä' wird jetzt, zusammen mit Ibn al-Muqaffa', auch kurz behandelt von 
M. Browder in: Studia Manichaica 11, ed. G. Wiessner und H. J. Klimkeit (Wiesbaden 1992), 
S. 328 ff. Jedoch ist die Darstellung unoriginell und nicht frei von Fehlern. 

S.453: P. Krafft hat vor einiger Zeit erneut für die Verwandtschaft des "pari de Pascal" mit 
einem Gedanken bei dem afrikanischen Rhetor Arnobius (Anfang 4. Jh.) plädiert (Beiträge 
zur Wirkungsgeschichte des älteren Arnobius 252ff.). 
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Zu Bd. II: 

S. 6: Die Herrin von Bassär b. Burd's Vater, ljIra bt. I;>amra al-QusairIya, war auch Adressatin 
eines der Sendschreiben des Gäbir b. Zaid (nr. 14); sie stand also, wie viele andere Frauen der 
Muhallabiten, der IbäQIya nahe (vgl. dazu II 191 und 194). 

S. 23f.: Das Verhältnis Ibn al-Muqaffa's zu 'Isä b. 'Ab und die Intention der Risiila ff ~-~al?iiba 
ist jetzt aus neuer Sicht untersucht von S. A. Arjomand in: lranian Studies 27/1994/9 ff.; allge
mein vgl. auch 'Abbäs Zaryäb in: GIE IV 662-680 und jetzt Urvoy, Les penseurs lihres en 
Islam classique 29 ff. . 

S. 28 f.: Zu dem autobiographischen Bericht vgl. jetzt ausführlich, aber mit gleichen Ergebnissen, 
F. de Blois, Burzöy's Voyage to India and the Origin of the Book of Kalflah wa Dimnah 
(London, Royal Asiatic Society 1990), S. 25 ff.; zum Prozeß gegen Dimna ibo 14. 

S. 37, Anm. 3: Bei der Versfassung von Kalfla wa-Dimna könnte es sich auch um die des Bisr b. 
al-Mu'tamir handeln (vgl. Bd. V 285, nr. 45). Man sollte einmal mit den beiden Fragmenten 
aus Abäns Version bei Süll, Auriiq (Su'arä') 46-50 vergleichen. - In Anm. 5 lies Auräq 37, 
-6ff. statt 17, -5ff. 

S. 38, pu.: Statt "Maslama b. 'Abdalläh b. Mubärib" ist zu lesen ,: Abdalläh b. Maslama b. 
Mubärib". Es kann sich also nicht um den genannten Koranleser und Grammatiker handeln, 
sondern allenfalls um dessen Sohn. - Anm. 15 lies "Ibn at-Taiyib" statt "Abu t-Taiyib". 

S.40, Anm. 31: Maq. 345, 4f. ist identisch mit dem vorher genannten Text IV 33, e. 

S. 41, Anm. 44: Zu dem Fragment vgl. jetzt auch Kohlberg, Medieval Scholar 346. - In Anm. 4 
lies ta 'älrmuhü statt ta 'lfmuhü (H). 

S. 43: Was man an juristischen Entscheidungen von l:Iasan bewahrte bzw. auf ihn zurückführte, 
ist zusammengestellt bei Mubammad Rauwäs Qal' agI, Mausü 'at fiqh al-l-jasan al-Ba~rr, 1-2, 
Beirut 1409/1989. 

S. 45 f.: Zitate aus den Predigten l:Iasans bzw. dem paränetischen Material, das unter seinem 
Namen läuft, sammelt Mubammad 'AbdarrabIm Mubammad, az-Zuhd lil-lfasan al-Ba~rf; 
Kairo 1991 (vor allem nach Ibn al-Mubärak, K. az-Zuhd, und Abu Nu' aim, l-jilya). Derselbe 
Autor hat auch exegetische Äußerungen l:Iasans zusammengestellt, allerdings nur nach sunniti
schen Quellen (Tafsfr al-lfasan al-Ba~rr, 1-2; Kairo 1992). Zur Koranlesung l:Iasans vgl. jetzt 
detailliert die Dissertation von Omar Hamdan, Die Koranlesung des lfasan al-Ba~rr (110/ 
729). Ein Beitrag zur Geschichte des Korantextes (Tübingen 1995). - Bei 'Abdaikarlm könnte 
es sich, wie Gilliot in: Arabica 40/1993/378 f. vermutet, um 'Abdalkarlm b. Mälik al-Gazarl 
handeln, der i. J. 127/745 starb (zu ihm Bd. I 198, Anm. 31). 

S. 46, 15: Hinter die Klammer ist ein Punkt zu setzen. 

S. 46, -7 f.: Der Gewährsmann ist bei' ÄnI (11, pu. f. und 12, 4 f.) vermutlich verschrieben. Man 
wird wohl Abu 'Ubaida an-NägI al-l:Iaddäd lesen dürfen; gemeint ist Bakr b. al-Aswad an· 
NägI, ein Qadarit und Asket, der Bd. II 96 genannt wird. Eingehend dazu jetzt Hamdan, 
Koranlesung 283 f., Anm. 5. 

S. 48, Anm. 56: Lies "alter arabischer" statt "altarabiseher". 

S. 50: Der angebliche Briefwechsel zwischen l:Iasan al-Ba~rI und l:Iasan b. 'All ist, mit einigen 
Varianten, interessanterweise auch in eine ibäQitische Quelle hineingeraten; vgl. Mubammad 
b. IbrähTm al-KindT, Bayän aI-sar' II 108 f. 

S. 51, Anm. 12: Vgl. dazu die Polemik des ba~rischen Asketen Mutarrif b. 'Abdalläh b. as-SibbIr 
gegen "Leute hier, die behaupten, da{~ sie nach eigenem Willen ins Paradies oder in die Hölle 
kämen" (lfilya II 201, 12 f.). Das war allerdings lange vor der Mu'tazila; Mutarrif ist 95/ 
713-14 gestorben. 



746 Nachträge und Verbesserungen 

S. 55 f.: Zu 'Auf al-A' räbI vgl. Cook in: Ba 51/1994/21 ff.; jetzt auch Hamdan, Koranlesung 
67 ff. 

S.58: Zum Tafstr des Abü Ragä' al-l:IuddänI vgl. jetzt Hamdan, Koranlesung 118 ff. 

S.59, -7: Lies "der Misma'I" statt "des Misma'I". Zu der Familie s. o. S.120. 

S.67: Neben dem problematischen Bruder al-Farag b. Fa<;läla gibt es einen andern, der tatsächlich 
als solcher bezeugt ist, nämlich Abü Umaiya 'Ubaidarrabmän b. Fa<;läla (vgl. Ibn l:Ianbal, 'I/al 
zII 343 nr. 2521; Muslim, al-Kuna wal-asma' 83, -4; Ibn' AdI, Kamil VI 2320, 15 f.). 

S.79f.: Müsä al-Uswärr las wie I:-Iasan al-Ba~rr und 'Amr b. 'Ubaid in Sure 41/24 yusta'tabüna 
und mu 'tibtna statt des üblichen yasta 'tibiina und mu 'tabrna. Die Bedeutung, die sich dabei 
ergab (vgl. dazu Lane, Lexicon 1944 b), hob die Verstocktheit und naturgegebene Sündhaftig
keit der Ungläubigen hervor und ließ damit anklingen, daß diese an ihrer Verdammnis selber 
schuld sind (Ibn GinnI, al-Mul?tasab ft tabYfn wugüh sawad.d al-qira 'm, ed. 'AlT an-NagdT 
Nä~if u. a., Kairo 1966-69, II 245, 9 f.). 

S. 81 f.: 'Amr b. Fa 'id al-Uswärr las, wiederum in Übereinstimmung mit l:Iasan al-Ba~rr und' Amr 
b. 'Ubaid, in Sure 7/156 man asa 'a statt man asa 'u (Ibn Ginni, Muhtasab I 261, 1; für l:Iasan 
s. o. Bd. II 48). In Sure 113/2 vokalisierte er min sarrin ma !Jalaq statt min sarri ma !Jalaq; so 
ergab sich, daß Gott das Böse "nicht geschaffen" hat (Abü l:Iaiyän al-AndalusI, al-Bahr al
muht( fr tafsfr al-Qur 'an VIIl 533, 9 f.). 

S.83, -9: Das hier und S. 168, Anm. 11 für Sulaimän b. 'AII gegebene Todesdatum 141/758 ist 
wohl nach S. 285 in 142/759 zu verbessern. 

S.87, Anm.30: Ich glaube im Unterschied zu Beck nicht, daß sich aus den Ma'anf l-Qur'an 
herauslesen läßt, Farrä' sei kein Qadarit gewesen (dort 189 f.). Beck achtet zu wenig darauf, 
ob die behandelten "deterministischen" Stellen nicht unter der Annahme einer voraufgehenden 
Schuld des Menschen interpretiert werden. 

S.93: Ein K. az-Zuhd des Mälik b. DInär wird erwähnt bei Abü Tälib al-Makkr, Qüt al-qulüb, 
übs. Gramlich, Nahrung der Herzen III 375 (nicht im gedruckten arabischen Text). Noch Ibn 
l:Ianbal hat es in Händen gehabt; es war über Ga'far b. Sulaimän a<;l-Quba'r (gest. 178/784; 
vgl. Bd. II 424 und 709) und Saiyär b. l:Iätim al-'Anazr (gest. 199/814-5 oder 200/815-6; vgl. 
TT IV 290, Mfzan nr. 3628), einen bekannten ba~rischen Asketen, Schüler des Abü 'Ä~im al
'Abbädänr (zu ihm Bd. II 105 f.), an ihn gelangt. Zahlreiche Zitate daraus finden sich im K. 
l)amm ad-dunya des Ibn AbI d-Dunyä (ed. E. Almagor, Jerusalem 1974). Zwar wird der Titel 
dort nirgendwo genannt; aber was von Mälik b. Drnär an diesen Stellen überliefert wird, läuft 
meist über Ga'far a<;l-Quba'T und häufig dann auch weiter über Saiyär al-'AnazT (vgl. den 
Index s. n. Malik b. DTnär). Allerdings hat Ga'far a<;l-Quba'T anscheinend Mälik selber nicht 
mehr erlebt; vermutlich hatte er das Material aus Mäliks Schülerkreis. Allgemein vgl. jetzt 
auch Gramlich, Alte Vorbilder des Sufitums I 59 ff. - Zu den Mäppi!a und den Muslims in 
Malabar vgl. jetzt A. Wink, Al-Hind. The Making of the Indo-lslamic World 70 ff. 

S.96: Zu Bakr b. al-Aswad s. o. zu S. 46, -7 f. 

S. 99, Anm. 47-48: Material zu dem hadfl al-i!Jlä~ jetzt in der Übersetzung des Adab al-mulük 
von Gramlieh, S. 74 f. 

S. 107, Anm. 14 und 17: Lies "VI 15" statt "VI 12". 

S. 108, Anm. 1: Vgl. jetzt die Edition Damaskus 1990-1993, S. 757, 2f. und 887, 10f. 

S.120: Die l:IadT!e, die sich in dem K. al- 'Aql des Däwüd b. al-Mubabbar fanden, sind offenbar 
weitgehend von dem Bagdäder al-I:-Iärit b. AbT Usäma (gest. 282/895; vgl. GAS 1/160) in 
seinen Musnad aufgenommen worden. 30 von ihnen hat Ibn I:-Iagar al-' AsqalänI sich für seine 
Matalib al- 'äliya bi-fawä 'id al-Masanrd at-tamaniya aus diesem Werk herausgeschrieben (ed. 
l:Iablbarrabmän al-A'pmr, 1-4, Kuwait 1973, dort III 13-23); einige mehr stehen bei Ibn 
'Arräq al-KinänT, Tanzfh as-sarf'a al-marfü 'a 'an al-a!Jbar as-sanf'a al-mauc/ü 'a (vgl. GAL S 



Band 11 55-215 747 

21534; ed. 'Abdalwahhab 'Abdalla~If und' Abdalläh Mu~ammad a~-SiddIq, 1-2, Kairo 1378/ 
1958) I 213 ff. nr. 84-117 und 225 nr. 149, der aber sonst weitgehend mit Ibn l;Iagar überein
stimmt und diesen auch zitiert. Zitate (die z. T. über Ibn al-Mu~abbar auf 'Abdalwa~id b. 
Zaid zurückgehen) finden sich auch im K. al-Mustagf[in des Ibn Baskuwäl (ed. M. Marin, 
Madrid 1991), S. 24, 8; 97, 3; 155, 13. Man hat ihn in Spanien also ohne Bedenken innerhalb 
der asketischen Tradition rezipiert. Auch Ibn Hanbal fällte über sein K. al- 'Aql ein positives 
Urteil: die Isnäde seien zwar schlecht, aber der gute Wille sei anzuerkennen (Abu Tälib al
MakkI, Qüt al-qulüb, übs. Gramlich III 248; fehlt im Druck). 

S. 121: Aus dem K. Taf4fl al- 'aql des Sulaimän as-SigzI finden sich ebenfalls 21 l;IadI!e bei Ibn 
'Arräq, Tanzfh as-sarf'a I 219 ff. nr. 118 -138. 

S. 121 ff.: Zur ba~rischen Rechtsschule kurz auch Humaidän b. 'Abdalläh al-l;Iumaidän, al-I-ja
raka al-fiqhfya ff l-Ba~ra, in: ad-Dara 14/1409, Heft 4/34 ff.; jedoch reicht der Überblick nur 
von Gäbir b. Zaid bis zu Aiyub as-SabtiyanI. 

S. 123: Vgl. jetzt auch die Arbeit von I. Bligh-Abramski, The Judiciary (Qa4fs) as a Covern
mental-Administrative Tool in Early Islam, in: JESHO 35/1992/40 ff., die sich in vielem mit 
der Dissertation von Dannhauer deckt. Allerdings zitiert sie diese nur einmal; sie bezieht sich 
ganz auf die Primärquellen. 

S. 147, Anm. 147: Lies "Abü A~mad al-'AskarI" statt "Abu Hilal al-'AskarI". 

S. 161 f.: Dieselbe Lehre vertrat anscheinend auch der Murgi'it Ga~dar b. Mu~ammad at-TaimII 
TamImi (s. o. zu Bd. I 221). 

S. 164, 20: Lies "Rustugfani" statt "RustugfanI". 

S_ 177, Anm. 26: Lies "Siggel" statt "Siegel". 

S. 191: Zu den rasa 'il des Gabir b. Zaid gibt es noch weitere Handschriften, u. a. eine in Masqat. 
Nach ihr hat A~mad DarwiS den "Brief" nr.3 herausgegeben (Gabir b. Zaid. I-jayat min agl 
al- 'ilm, Kairo 1991, S. 183 ff.). Text nr.4 ist im Rahmen einer Tübinger Magisterarbeit von 
M. Naggar behandelt worden (1991). Vgl. auch die eingehende Inhaltsangabe des Werkes bei 
E. Francesca, Un contributo al problema della formazione e dello sviluppo deI diritto islamico 
(Diss. Neapel 1994), S. 39 ff. 

S. 193, Anm.34: Statt ,,'Urwa b. Ugaina" ist ,,'Urwa b. Udaiya" zu lesen. Es handelt sich um 
einen Bruder des Mirdäs b. Udaiya; dieser war in der Tat TamImit (vgl. Eil VII 123). 

S. 197: l;Iägib ar-Tä'I begegnet bei Ibn Hanbal, 'Ilal 2m 469 nr.5999 als ra's fr I-Iba4rya; er 
überlieferte über 'Amr b. DInär nach Gäbir b. Zaid. Zu letzterem Isnad vgl. Cook, Early 
Muslim Dogma 74f. und Motzki, Anfänge 179 f. 

S. 202, Anm. 100: Lies ,,279, 13 ff." statt ,,271, 13 ff.". 

S. 203 f.: Die Texte bei DarginI sind stellenweise verderbt und verkürzt; man muß sie jetzt kolla
tionieren mit den Parallelen bei Mu~ammad b. Ibrahim al-KindI, der in 'Umän gleichfalls das 
Werk des Abu Sufyan Ma~bub b. ar-Ra~Il exzerpierte. Das gilt etwa für DargInI 243, -4 ff. 
in Anm. 5; wenn man damit Bayan as-sar' 11 81, 4ff. vergleicht, so erheben sich Zweifel, ob 
l;Iamza al-KuEI wirklich aus Kufa stammte. Die Parallelversion legt eher den Schluß nahe, daß 
l;Iamza zu denjenigen gehörte, die in Ba~ra noch die alte qadaritische Linie des l;Iagib ar-Ta'I 
vertraten, und daß er erst nach Kufa ging, als man in Ba~ra nicht mehr mit ihm verkehrte 
(vgl. 82, -6 ff.). Zu DargInI 276, pu. ff. in Anm. 15 findet sich Bayan as-sar 11 76, 5 ff. die 
wichtige - und gewiß auch richtige - Variante /-jarran statt Nagran; damit ist einerseits die 
Existenz einer weiteren ibäQitischen Gemeinde in der GazIra, eben in l;Iarrän, verbürgt, wäh
rend man andererseits bei der Annahme einer südarabischen Herkunft für' ArIya etwas mehr 
Vorsicht walten lassen muK 

S.215: Zum Beten "ohne Hosen" vgl. jetzt Lewinstein in: JAOS 114/1994/594, Anm. 99. 
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S. 218, Anm. 23: Ibn l;Ianbal, 'Ilai zn 97 nr. 1682, hielt ihn für verläßlicher als 'Imran al-Qattan 
der ja gleichfalls ljarigit war (Bd. 11 217). 

S.219: Zu einem weiteren ibäQitischen Koranleser, der am Hofe Harün ar-RasId's wirkte, s. o. 
S. 176f. Noch SilafI hat im 6. Jh. die qira 'a bii-al~an als bid 'a bekämpft (l)ahabI, Siyar XXI 
25, -4ff.). 

S. 220, 3 ff.: Zu Abü 'Ubaida und der Frage, ob er ljarigit war, vgl. jetzt skeptisch Madelung in: 
Journal of Islamic Studies 3/1992/47 ff.; anders Lecker in: SI 81/1995/71 H., vor allem 94 ff. 

S. 222, Anm. 50: Vgl. dazu jetzt Rashed in EI2 VIII 553. - Anm. 60: Gegen einen indischen 
Einfluß auf die arabische Phonetik hat sich kürzlich V. Law ausgesprochen (in: Studies in the 
History of Arabic Grammar n 215 ff.). 

S. 223 f.: ljalIl war zwar Determinist, aber kein Anthropomorphist; bei der Erklärung des Gottes
attributes ~amad zitiert er l;Iasan al-Ba~rI mit antianthropomorphistischen Deutungen und 
bringt die anthropomorphistische Alternative mu~mat nur unter yuqalu (vgl. Mohammad
Nauman Khan, Die exegetischen Teile des Kitab al- 'Ayn, Berlin 1994, S. 215; zum Problem 
s. o. S. 369, Anm. 33). 

5. 225: Nach den Kriterien von walaya und bara 'a sind auch barigitische 'aqa 'id aufgebaut. Ein 
charakteristisches Beispiel ist der unten zu Bd. 11 586 nachgetragene Text. 

5. 235: Als weitere Monographie ist jetzt die von Sulaiman as-SawayisI zu nennen: Wa~il b. 'Afä' 
wa-arä 'uhü i-kalarnfya (Libyen, ad-Dar al-' ArabIya lil-kitab 1993). Sie bleibt jedoch konven
tionell und geht über die Studie von TaftazanI kaum hinaus. 

S.237: Der Bericht über die Diskussion zwischen Wasilund Abü 'Ubaida at-TamImI, auf den ich 
5. 269 verwiesen habe, verlegt das Geschehen nach Mekka; Wa~il saß dort "mit seinen Schü
lern" in der Masgid al-baram (vgl. die Parallele bei Mubammad b. Ibrahim al-KindI, Bayän 
as-sar II 84, -8 fL). Damit sind die Beziehungen zu den Banü Maozüm nicht mehr ganz so 
unwahrscheinlich. 

5.238: Das Gedicht des Isbaq b. Suwaid steht mit einigen zusätzlichen Versen auch bei Ibn' Asa
kir, TD 46 (Ulman), S. 511, lOH. Dort stellt sich dann heraus, daß der Dichter seinen Tadel 
der Häretiker mit einem Lob der drei ersten Kalifen verband. Als Überlieferer begegnet hier 
interessanterweise 'Abdalwaril b. 5a 'Id, der einmal Schüler des' Amr b. 'Ubaid gewesen war 
(Bd. 11 322). 

5.256, Z. 3: Lies "ein" statt "eine". 

S. 258: Nach einer, insgesamt allerdings etwas problematischen und tendenziösen, Überlieferung 
bei as-SariF az-ZabidI solll;Iasan al-Ba~ri i. J. 100 in Mekka gewesen sein (Tabaqät al-bawä~~ 
360, 7 H.; s. u. zu 11 704 f.). 

S. 262, Anm. 17: Lies "IX 11" statt "XI 11". 

S.270: Wenn in einem muslimischen Bericht über ein Religionsgespräch mit Christen ein gewisser 
Wa~il ad-DimasqI auftaucht (vgl. Griffith in: Le Museon 10311990/298 ff.), so wird man hier 
an Wa~il b. 'Ara' allenfalls insofern denken können, als der Autor fiktiv Wa~ils Namen asso
ziiert haben mag. 

S. 286 f.: Zu der Korrespondenz zwischen' Amr b. 'Ubaid und Ibn Subruma vgl. Cook in: BO 
51/1994/25 ff. Das Verhältnis zu Man~ür wird, allerdings etwas oberflächlich, auch behandelt 
von Salib al-l;Iamarina in: al-Mu' arrib al-' arabI 22119821205 H. 

S. 290, Anm. 27: Lies "Text X 2, k" statt "Text X 4, k". 

5.297, Anm. 28: Zu diesem Motiv jetzt Marzolph, Arabia ridens 11 35 nr.219. Es wurde nicht 
nur mit' Amr b. 'Ubaid zusammengebracht. 

S. 298 f.: Zu den Koranlesarten, die' Amr b. 'Ubaid von l;Iasan übernahm (und die auch in seinem 
TafsTr behandelt werden), vgl. jetzt die oben zu II 45 f. genannte Dissertation von Omar Ham-
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dan, S. 45 ff. Hamdan bringt auch weitere Belege dafür, daf~ Sufyan b. 'Uyaina den TafsTr 
l;fasans über' Amr b. 'Ubaid übernahm (ib. 54 f.). 'Abdarrazzäq a~-San'äni hat diese riwäya 
benutzt. 

S. 300: Wenn' Amr b. 'Ubaid den Koran in 360 Teile aufteilte, so schloß er sich damit der auch 
damals bereits verbreiteten hizb-Praxis an (vgl. EI2 II1513 b); jedoch ist die Zahl ungewöhnlich 
hoch. Sie richtet sich nach den 360 Tagen, auf die Sonnen- und Mondjahr im Mittel kamen; 
man konnte auf diese Weise den Koran in einem Jahr vollständig rezitieren. Angeblich folgte 
'Amr hierbei einem Wunsch des Kalifen Man~ür, der so den Koran auswendig lernen wollte 
und auf dieselbe Weise auch seinen Sohn al-Mahdi in der Schrift unterwiesen haben soll. 
'Alamaddin as-SahäwI bewahrt in seinem K. Gamäl al-qurrä' diese Nachricht zusammen mit 
einer genauen Angabe der 360 Stellen, an denen sich jeweils die Zäsur zwischen den Abschnit
ten befand (ed. 'AlT l;fusain al-Bauwäb, Mekka 1408/1987, I 163, 6 ff.). Wieweit dies durch 
die Chester-Beatty-Hs. bestätigt wird, bleibt zu untersuchen. Wenn die Begleitumstände stim
men, fällt ein neues Licht auf' Amrs Beziehung zu Man~ür (vgl. Bd. n 287 ff.). 

S. 305, 9 f.: Der Fall der Frau des 'Abdarra\:lman b. 'Auf ist gleichfalls von ZuhrT behandelt wor
den. Dabei wird dann auch klar, wo das Problem lag (vgl. Motzki in: Der Islam 68/1991/16). 

S. 317, Anm. 9: Lies ,,30, 18 ff." statt ,,31, 6 ff.". An der Stelle 31, 6 ff. steht, daß auch Abü I
Hugail bei den beiden studiert hatte. 

S.318: Ibn al-Mudabbir (oder richtig: IbrähTm b. Mubammad as-SaibänT; vgl. EIl IX 396) überlie
fert in seiner Risäla 'Aq.rä' von einem gewissen Bisr b. ljälid eine Definition der Rhetorik 
(S. 46,5 f.). 

S. 322, 7 f.: Lies "daß er mehr Traditionen gekannt habe als er selber, obgleich doch auch er ihrer 
an die 10000 im Kopfe habe". 

S. 330, Z. 11: Lies "Mund" statt "Munde". 

S. 338,6: Lies ,,(al-mu'tazila)?". 

S. 341, 1 ff.: Unter den Qumran-Fragmenten gibt es einen Text, wonach jemand, vermutlich der 
"Lehrer der Gerechtigkeit", sagt: pärasnü me-röl2 ha- 'äm, "wir haben uns abgesetzt/abgeson
dert von der Menge des Volkes" (4 QMMT, Z. 7). 

S. 341 f.: Wenn tatsächlich bereits' Abdalläh b. Abi Isbäq al-l;fa4ramt die Kompromißtheologie 
Wä~ils tadelte (in dem Faktum, daß dieser weder das Zeugnis' AlTs noch das T al\:las annahm; 
s. Bd. II 86 und 273), so müßte dies ebenfalls vor 117/735 geschehen sein; denn Ibn AbI Isbäq 
starb ebenso wie Qatada schon in diesem Jahr. Allerdings war der zweite mit ihm genannte 
Grammatiker, 'Isä b. 'Umar a!-Taqafi, um eine Generation jünger; er war sein Schüler. 

S. 345, 6: Ich habe übersehen, daß mi~r hier den Artikel trägt. Es ist also wohl nicht Ägypten 
gemeint, sondern "die Stadt", nämlich Ba~ra. O. Hamdan verweist mich auf die Parallele bei 
QahabI, Ta'rfb al-Isläm, Tabaqa XIV, S. 381,11. 

S. 349: Zu ~uhufi vgl. AzharT, Tahq.rb al-/uga I 33, -4; gemeint ist jemand, der die mündliche 
Tradition nicht berücksichtigt. Wer Pluralnisben nicht für zulässig hielt, vokalisierte im übri
gen ~ahaff (vgl. Lane 1655 s. v.). 

S. 358, Anm. 37: Man wird beachten müssen, daß die Kritik sich eigentlich nur gegen den Mi\:lräb 
richtete, nicht gegen die Hauskapelle überhaupt. Vielleicht hatte der Mibräb einen solchen 
Symbolwert, daß man ihn außerhalb einer öffentlichen Moschee nicht dulden wollte. 

S. 385, 7: Lies »wir" statt "wie" (J). - S. 385, -5: Lies "war" statt "was" (J). 

S. 396, -7: Lies "Hisäm" statt "HIsam" . 

S. 402, 21 f.: "der in manchem bei ihm anknüpfte" ist zuviel gesagt. Beide berühren sich nur 
darin, daß sie das göttliche Vorherwissen einschränkten (vgl. Bd. II 400 mit oben S_ 9 f.), und 
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auch dies wissen wir allein durch eine nachträglich systematisierende Bemerkung des Sahra
stant (Text XIII 8). 

S.416: Die ba~rische Tradition erklärt wohl auch, warum A~amm bei Mubammad b. Ibrahim al
Kindi, einem IbaQiten aus 'Uman, als Jurist zitiert wird (Bayän as-sar' 139, 7ff.). Auch hier 
geht es um einen gewagten Analogieschlufs: A~amm parallelisierte Nasenbluten und Men
struation. 

S. 420, Anm. 26: Lies"C 2" statt "C 2 . .4.1" und streiche "Zu einer andern Erklärung s. u. Kap. C 
2.4. ". 

S. 424 f.: Zur Nawüsiya vgl. jetzt Modarressi, Crisis and Consolidation 54 ff.; dort Anm. 9 auch 
zu Abän b. 'U!man al-Abmar. 

S. 430: Zu der einheimischen christlichen Bevölkerung (naba() von Kaskar/Wasir vgl. Fiey in: 
MUSJ 51/1990/51 ff. 

S. 431: Yazid b. Harün war Haushofmeister bei l:lasan b. Qa1naba gewesen, dem Feldherrn der 
Abbasiden, der i. J. 181/797 starb (FaQl b. Sagan,14ä~ 92,6 H.; dazu Crone, Slaves on Horses 
188). 

S.435, -7: Lies "l:lusain b. Qaiyama" statt "l:lasan b. Qaiyama". 

S.436: Bei Ibn l:lanbal erfahren wir, daß Fa<;ll b. Dalham auch Dichter war ('Ilal 2m 472 f. 
nr. 6017). Jedoch ist er als solcher nicht zu belegen. 

S. 438, Anm. 93: Der Bericht wird reproduziert auch bei l)ahabi, Siyar X 548 nr. 179. 

S. 443 f.: Aus der Sicht eines Althistorikers schreibt über die Sabier von l:larran jetzt Garth Fow
den, Empire tu Commonwealth (Princeton 1993), S. 62 ff.; kurz über sie auch G. Strohmaier 
in: Ibn an-Nadim und die mittelalterliche arabische Literatur (Wiesbaden 1996), S. 51 ff. Über 
das Verhältnis von ~äbi'a und I;unafä' im Koran vgl. M. Gil in: lOS 12/1992/13 ff. 

S. 446 f.: Pingree vermutet, daß ein Teil der ~abischen Gestirnrituale, die im Picatrix verzeichnet 
sind, von dem Astrologen 'Umar b. al-Farruban ar-TabarT (ca. 145/762 - nach 197/812) 
aufgezeichnet wurden, also zu einer Zeit, als die l:larränier sich noch gar nicht Säbier nannten 
(in: BEO 44/1992/105 ff.). Dieser Name wird im übrigen auch von Theodor Abü Qurra noch 
nicht benutzt; er nennt sie in seinem Mfmar ff wugüd al-bä/iq die "heidnischen Anhänger des 
Hermes" (vgl. die Übersetzung von Monnot in: RHR 128/1991/49 ff., dort S. 53). 

S. 452, 2: Auch unter den Säbiern in l:larrän gab es eine Gruppe, die sich das Haupt schor (Ibn 
an-NadTm, Fihrist 390, 9 f.). 

S. 458: Man beachte, daß einer der Bischöfe von l:larrän den Namen Gregor der Alchimist trug: 
er war zwischen 731 und 740, also zur Zeit Hisäms, im Amt (Fiey, Pour un Oriens Chr;stianus 
novus 88). 

S.474: Zu der Familie der NaufalT vgl. jetzt Pell at in EI2 VII 1045 f.; zu 'Ali b. Mubammad an
Naufali auch S. Günther, Quellenuntersuchungen zu den "Maqäti/ at-Tälibfym" 151 f. Die 
von RosenthaI erwogene Identität mit dem andern Träger dieses Namens ist wohl nicht zu 
halten (Beck, L 'image d'ldrfs 11, S. 22f.). Zu 'AlT b. IbrähTm al-'AlawT vgl. Günther, ibo 141 ff. 
Zu dem Ereignis selber sind jetzt auch die Abbär Fabb des Abmad b. Sahl ar-Räzi (gest. im 
ersten Viertel des 4.110. Jh's) heranzuziehen, die M. Jarrar kürzlich in Beirut herausgegeben 
hat (1995); vgl. dort S. 170, 9ff. und 186, 3ff. Es handelt sich um eine zaiditische Quelle, die 
~ich hierzu auf einen Text stützt, den auch Abü I-Farag al-I~fahäni benutzte, und deswegen 
Sammäb al-Yamami als den Mörder betrachtet. Als Datum ergibt sich 179/795, nachdem 
Har!ama b. A'yan Statthalter der Provinz Ifriqiya geworden war (vgl. die Einleitung des Hrg's, 
S. 67 f.; auch seine Ausführungen in: AS 47/1993/288 ff.). 

S.487: Jemand, der "viel von Dawüd ar-RaqqT überlieferte", war al-l:lusain b. Abmad al-MinqarT 
at-Tamimi; auch von ihm übernahm Ibn AbT 'Umair, und auch er galt als "schwach" (NagäSi 
39, 11 ff.; Ardabili I 233). 
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S.491: Material zur Frage der Koranrezitation auf Persisch auch bei Qaffäl as-SäsI, I-Jilyat al
'ulama' II 78, 11 ff. 

S.503: Zu Gahms Gespräch mit der SumanTya jetzt weit ausgreifend und viel positiver S. Pines 
in: JSAI 17/1994/183 ff. 

S. 510 H.: Vgl. dazu die Stellungnahme von P. Crone (erscheint in: Der Islam). 

S.524: Von den ,,500 Versen über Erlaubt und Verboten" spricht bereits ein angebliches Dictum 
des Ibn' Abbäs bei Abu l-HawarI, Tafstr (s. Bd. II 712), fol. Ib, 6 f. 

S. 533, Anm. 9: 'Abdalmalik praktizierte das rar al-yadain; er befahl den qu~~a~, das gleiche zu 
tun, und zwar morgens und abends (Maqrizi, Iji(ar II 254, 5 f.). - Zur Ablehnung bei den 
Ibä9iten (S. 534) vgl. noch Mubammad b. Ibrähim al-KindI, Bayan as-sar' II 151 ff. 

S. 534 H.: Über die Entwicklung der banafitischen Rechtsschule in Balb schreibt Mubammad 
Ma\:!rus 'AbdallatTf al-Mudarris, Masayib Balb min al-I-Janaffya wa-ma nfaradu bih/ min a!
masa 'il al-fiqhfya, 1-2. Bagdäd 1397/1977. Dort auch über die frühen quejat in der Stadt (I 
76 H.) und über die Asketen (79 ff.). ' 

S. 549 ff.: Zu Nu\:! b. Abi Maryam vgl. Cook in: BO 51/1994/27 ff. Eine kurze 'aqfda, die er 
angeblich von Abu I:Ianifa direkt gehört hatte, bei Abu I-Lai! as-Samarqandi, Bustan a!- 'ariffn 
187, -9 H. 

S.560: Vgl. jetzt Nagmaddin 'Umar an-Nasafi, a!-Qand ff dikr 'u!ama' Samarqand, ed. Na~r 
Mubammad al-FäryäbI; Beirut 1412/1991. 

S.562f.: Zur Lehre des Abu ~-Sabbä\:l etwas ausführlicher auch die oben zu Bd. I 221 herangezo
gene ismä'Ilitische Häresiographie. 

S. 563, Anm. 36: Zur Frage, ob man Fleisch, das von Angehörigen der ah! al-kitab geschlachtet 
worden ist, essen darf, vgl. auch Cook in: BSOAS 47/1984/451 ff. 

S. 564, Anm. 40: Der Passus findet sich in der Edition von C. Salami: auf S. 356 ff. 

S. 566, Anm. 56: Lies "A. W. T. Juynboll" (J). 

S.567, Anm.67: Statt "es handelt sich um eine Kurzfassung" lies "nur die erste Hälfte, Sure 
1-18, ist erhalten". Dazu jetzt Kohlberg, Medieva! Scholar 347 f., und die Dissertation von 
M. M. Bar-Asher, Studies in Early Imamt-Shr'r Qur 'an Exegesis (Jerusalem 1991). Das Buch 
ist mittlerweile in der gleichen Edition auch in Beirut gedruckt worden (1-2, 1991). Der Text 
ist wichtig, weil er häufig auf alte Autoritäten wie Zurara, Humran b. A' yan, Hisam al
GawalIqI, GamII b. Darrag, Salama b. Kuhail usw. zurückgreift. 

S. 571, pu. f.: Der Aufsatz von F. Zimmermann ist in Fs. Beeston 163 H. erschienen. 

S. 572 f.: Lies "Farah" statt "Farah". Der Ort war noch im 17. Jh. die iranische Zollstation für 
den Indienhandel (vgl. St. F. Dale, Indian Merchants and Eurasian Trade, 1600-1750, Cam
bridge 1994, S. 38 und 52). 

S.581: Vgl. dazu auch oben S. 65. 

S. 582, -5: Lies "Ergebnis" statt "Ereignis". 

S.586: Aus der Umgebung des Hamza b. Ädarak oder der auf ihn folgenden Generation stammt 
vielleicht ein singuläres Dokument ostiranischer barigitischer Theologie, das sich im Bayan 
as-sar des Mu\:!ammad b. IbrahIm al-Kindi erhalten hat (I1I 277 - 293): die 'aq/da eines gewis
sen Abu I-Fa91 'Isä b. FUrak. Sie hat Mubammad b. Ma\:!büb b. ar-Ra\:lII (gest. 260/874) 
vorgelegen und läßt sich einordnen anhand der charakteristischen Loyalitäts- und Anathema
formeln, aus denen sie sich in ihrer zweiten Hälfte zusammensetzt. Da die GabrIya verworfen 
wird (S.282, 14ft.), vertrat der Autor vermutlich die Willensfreiheit; jedoch wendet er sich 
auch gegen die MaimünIya, die ihm in dieser Hinsicht zu weit ging (ib. 287, 2 H.; vgl. dazu 
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hier Bd. 11 579). Zu den Personen, mit denen er sich solidarisch erklärt, gehört bezeichnender
weise ein gewisser Su' aib al-KirmänT (5.279, -4 f.), der vermutlich mit Su' aib b. Mubammad 
(hier Bd. 11 578) identisch ist; dieser vertrat in der Tat einen Mittelweg. Verworfen wird I:lalaf, 
der Vorgänger Hamzas, der noch reiner Determinist war (5. 293, 9; dazu hier Bd. II 585); ob 
dieser selber als Hamza a~-Sädiq unter den positiven Figuren genannt ist (5.279, pu.), scheint 
fraglich. Abgelehnt werden weiterhin die AbnasIya (5. 292, - 5 ff.; hier Bd. II 582 f.), die Azra
qTya (5.284, 5 H.; hier Bd. II 613 f.), die SimräbIya (5.291, pu. H.; hier Bd. II 622f.), die 
NagdTya (5. 285, 16 ff.), die BaihasIya (5.287, 11 ff.; hier Bd. II 594 ff.) und die Ibä',iIya (5. 289, 
10 ff.). Auch der Kalif Ma 'mün wird erwähnt. Der Text bleibt näher zu untersuchen. 

5.588, Anm. 1: Lies "Mubammad b. IdrIs al-'lglI" statt "Mubammad b. Abmad Ibn IdrIs". 

5.592: Ziyad b. 'Abdarrabmän heigt Ziyäd al-A'sam bei KindT, Bayän as-sar' III 423, 2ff.; dort 
auch einige Angaben zu seiner Lehre. - Anm. 24: Lies "Saibän" statt "Saibän" (J). 

5.606, Anm. 16: Lies "badI!" statt "had!!,'. 

5.610, Anm. 49: Die oben zu Bd. 1221 herangezogene ismä'Ilitische Häresiographie sagt in der 
Tat deutlich, dag Ibn Karräm mit mehr als 5000 Anhängern (ahl al-bait, Familien?) nach 
Jerusalem zog, weil sie dort der Auferstehung näher zu sein glaubten (vgl. Walker in: Daftary 
[ed.], Mediaevallsma 'ili History and Thought 169). 

5.614: Meist gilt Muhallab als der erste, der die bis dahin üblichen hölzernen Steigbügel durch 
eiserne ersetzte (vgl. Vire in: EI2 IV 1145 bund Crone in: EI 2 VII 357 b). Die von mir zitierte 
Gäbi:(;-Stelle ist nicht eindeutig genug. Ausführlich zur Frage jetzt, auch unter Berücksichtigung 
der Verhältnisse in Byzanz, 1. Shahid, Byzantium and the Arabs in the Sixth Century (Washing
ton 1995) I 572 ff. 

S.618: Zur 'IsawTya vgl. jetzt auch Wasserstrom in: SI 75/1992/57 H. Er ist für die Spätdatierung 
und sieht eine Verbindung eher zu den kufischen gulät als zu den I:lärigiten. 

S. 619 ff.: Zur BigIbIya jetzt auch kurz Lewinstein in: BSOAS 54/1991/263. In der oben zu 
Bd. 221 herangezogenen ismä'Ilitischen Häresiographie wird sie ebenso wie die S. 621 f. damit 
verglichene Bid'Iya etwas ausführlicher, aber auch hier wiederum an jeweils verschiedener 
Stelle behandelt. Dag manchmal von drei Gebeten statt bloß von zweien die Rede ist, beruht 
nicht auf einen Irrtum (5. 621, Anm. 20), sondern erklärt sich daraus, daß es nur um die 
Gebete ging, die tagsüber verrichtet werden; in der Nacht kam noch die ~alät al- 'atama hinzu. 

S.622f.: Zur SimräbIya Lewinstein in: lAOS 114/1994/596 H. - Daß mit der HubbIya im allge
meinen die SufiS gemeint sind, geht jetzt auch aus dem einschlägigen Kapitel in der genannten 
ismä'Ilitischen Häresiographie hervor. 

S.624: Zur sog. KuzTya Lewinstein in: lAOS 114/1994/593 H. 

5.625: Zu Briefen des' Abdalläh b. Mu'awiya vgl. W. al-Qä',iT in: The Byzantine and Early Islamic 
Near East, ed. Cameron/Conrad, I 262 f. 

S. 628, 17: Lies "zwischen" statt "zwichen" (J). 

S. 630, Anm. 36: Zu Abü Man~ür al-l~fahanT jetzt weiterhin PurgawadI in verschiedenen Aufsät
zen in: Ma'ärif 5/1989-8/1991 (deutsch zusammengefaßt in: Spektrum Iran 4/1991, Heft 
4/26 H.) sowie die Nachträge bei Meier, Bausteine I 323. 

5.635: S. Bashear interpretiert in: SI 72/1990/67f. fitruq als einen aus dem Judentum übernom
menen Titel, der 'Umar als dem erwarteten Messias gegeben wurde. 

S. 636 f.: Zu Ibn AbT Hätim ar-RäzI vgl. jetzt die Dissertation von E. N. Dickinson, The Develop
ment of Early Muslim Hadith Criticism. The Taqdima of Ibn Abt /fittim al-Räzl (Yale 1992). 

S.638, Anm.51: Die Monographie von H. Modarressi ist mittlerweile erschienen: Crisis and 
Consolidation in the Formative Period of Shr'ite Islam. Abu Ja 'far ibn Qiba al-Ritzt and His 
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Contribution to lmämite Shr'ite Thought (Princeton 1993). Modarressi hat sich aufgrund der 
einheimischen Tradition für die Lesung Ibn Qiba (statt Ibn Qibba wie bei mir) entschieden; 
er vermutet hinter Qiba eine iranische Form. Leider sagt er nichts Genaueres (vgl. S. 117, 
Anm. 58). Nach mündlicher Mitteilung denkt er an ein Dialektwort für "Garkoch". 

S. 640: Zum Problem der Unterbringung während der Pilgerfahrt und den Mieten in der Stadt 
vgl. F. E. Peters, Jerusalem and Mecca 218 und vorher. 

S.644, 17: Von Lai! b. AbT Sulaim (gest. nach 140/757) habe ich Bd. I 237 gesagt, daf~ er 1431 
760, und Bd. I 233, Anm. 41, daß er ,,1431760 oder 148/765" gestorben sei. Alle drei Angaben 
finden sich in TT vm 468, 1 ff.; jedoch ist die erste die allgemeinste und darum an ehesten 
zu benutzen. 

S. 649,13: Lies "IIII 287f." statt "III 287f.". Bei 'UqailT ist ein anderer 'Isä b. Mairnon gemeint 
(H). 

S.652: Die Schüler des Ibn AbI NagTQ waren, wie Ibn l;Ianbal sagt ('!lai 2m 260 nr. 5148), 
allesamt Qadariten, aber keine a~l?äb kaläm. Nur bei Sibl b. 'Ubäd ist er sich nicht sicher. -
Ein schwachbezeugter Bericht insinuiert, daß die qadaritischen Ideen von außen her implan
tiert wurden: f;lasan al-Ba~rI, MakQül u. a. hätten sich (auf dem f;lagg) in Minä in der Masgid 
al-Ijaif mit TäwOs b. Kaisän getroffen und lautstark über die Willensfreiheit gestritten; TäwOs 
habe ihnen darauf nahegelegt, den Mund zu halten (SargT, T abaqät al-bawä~~ 160, 6 ff.). Zu 
der genannten Moschee vgl. YäqOt, Mu 'gam al-buldän s. v. al-Ijaif. 

S. 653, Anm. 108: So auch Ibn Baskuwäl, K. al-Mustagtttn 108 H. nr. 109. 

S.656: Der TatsTr des Hod b. MUQkim ist mittlerweile gedruckt (ed. BalQägg Ibn Sa'Id, 1-4, 
Beirut 1990). Zum Inhalt demnächst Gilliot in: Arabica 44/1997. 

S.658: Zu 'Amr b. al-f;lu~ain und seinem Gedicht vgl. jetzt W. al-QäQI in: Fs. Wagner II 162 ff.; 
dort 168, Anm. 23 auch zur Frage der Identität. 

S. 663, Anm. 46: Vgl. auch Ibn l;Ianbal, 'Ilal 2m 393 nr. 5726. 

S. 674 f.: Zur Entstehung der Stra und Ibn ISQäq's Verhältnis zum l;IadI! jetzt Schoeler, Charakter 
und Authentie 37 ff.; vgl. auch Murä' ar-TaräbIsI, Ruwät Mul?ammad b. Isl?äq b. Yasär ff 
I-MagäZf was-Siyar wa-sä 'ir al-marwtyät (Damaskus 1414/1994). 

S.689: Zu Ibn Däb vgl. noch Pellat in Erz III 742 s. v. Ibn Da'b und jetzt Mugtabä/GamI in GIE 
III 475ff. 

S. 693, Anm. 48: Vgl. dazu jetzt Muranyi, 'Abdalläh b. Wahb. Leben und Werk I 97 ff. 

S. 698, 1 f.: Ein Brief, den Ibn AbI YaQyä zugunsten von YaQyä b. 'Abdalläh schrieb, ist bewahrt 
bei AQmad b. Sahl ar-Rm (AbbäT Fabb, ed. Jarrar 164,4 ff.) und bei Mubalh (vgl. Madelung, 
Texts concerning the History of the Zaydi Imams 175, 11 ff.). 

S. 700, Anm. 4: Dazu auch Ibn al-WazIr, 'Awä~im V 199, 12ff. 

S. 704f.: Von Wahb b. Munabbih erzählte man sich im Jemen ähnlich wie von TäwOs b. Kaisän 
(s. o. zu Bd. Il 652), daß er f;lasan al-Ba~rI, 'Ikrima und anderen, die sich beim f;lagg im 
l;Iaram trafen und bei dieser Gelegenheit über das qadar redeten, das Wort abgeschnitten habe 
(SargT, Tabaqät al-!Jawä~~ 360, 7 ff.). - Wie problematisch die Zuschreibung des K. al-l-Jikma 
ist, geht aus den Ijutab wal-mawä 'i?- des Abu 'Ubaid hervor (ed. R. 'Abdattauwäb, Kairo 
1406/1986). Dort werden Zitare aus der "Weisheit" mit den verschiedensten Isnaden verbun
den (S. 179 ff.); dasselbe gilt für das Material übcr Abraham (5. 109 H.). 

S. 708, Anm. 3: Lies "Bd. X - XI" statt "Bd. XI - XII" (J). 

S.709: Repräsentant der SI'a im Jemen ist auch Abo Ga'far MUQammad b. Sulaimän al-Küfi, 
der im 3. Jh. QaQI in Sn' da war und ein K. Manäqib al-imäm amtr al-mu 'minfn 'All b. Abi 
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Tälib schrieb. Dieses enthält mehr als 1000 HadTle; es ist von Mui)ammad Bäqir al-Mal)mudT 
1412/1992 in Qum herausgegeben worden. 

S. 711: Eine 'aqrda des Wä'il b. Aiyub ist, unter der Bezeichnung ~ifat al-lsläm, von Mubammad 
b. Ga'far al-Azkawl in seinen Gämi' aufgenommen worden (198, pu. - 115, -5). - Daß die 
Gelehrsamkeit in 'Umän erst mit dem Ende der ba~rischen Gemeinde einsetzte, wird auch von 
den' umänischen Quellen so gesehen. Mubammad b. IbrähTm al-KindT (Ende 5.111. jh.) nennt 
unter den ersten Autoritäten MunTr b. an-Naiyir (Bayän as-sar' I 13, 11 ff.), Abu Sa 'Td al
KudamT (Ende 4.110. jh.) und den etwas jüngeren Mubammad b. Mab.bub b. ar-RabII (K. al
Istiqäma I 226, -6 ff.). KindT bringt auch einen Bericht zu dem Widerruf des Mubammad b. 
Mabbub (Bayän as-sar' I 154, 4ff.). Daraus geht hervor, daß dieser sich in 'Umän noch als 
Zugereister hetrachtete. Er war Wäqifit. Vielleicht hatte er sich zuvor nicht nur in Ba~ra, 
sondern auch in Bagdäd aufgehalten; denn er scheint wie Mubammad b. Sugä' at-TalgT den 
Koran zwar nicht für mablüq, aber doch für mu~dal angesehen zu haben (s. o. S. 227). In 
'Umän konnte man mit dieser Unterscheidung nichts anfangen; so kam es, daß man ihn den
noch mit dem balq al-Qur 'än identifizierte. An sich hatte er in einem "Buch" deutlich gesagt, 
daß für ihn der Koran weder geschaffen noch ungeschaffen sei, sondern Rede und Offenbarung 
Gottes (ib. 150, 1 f.). Zwei seiner Söhne haben sich bei Abu Sufra 'Abdalmalik b. Sufra (in 
Ba~ra?; zu ihm vgl. Bd. II 201) nach dem rechten Sachverhalt erkundigt (ib. 153, 10 ff.); es 
sind im übrigen andere als die zwei auf S. 712 genannten. - Zu einem Enkel des Ibn Mab.bub 
namens Sa'Td b. 'Abdalläh vgl. KudamI, Istiqäma I 210, 8 ff. Aus der Schrift eines 'Azzän b. 
a~-Saqr gegen das balq al-Qur 'än zitiert KindT, Bayän as-sar' I 164 ff. (zu ihm s. auch ibo III 
135, -7f. und 147,4; als letzter in einer Reihe früher ibäQitischer Gelehrter ibo 297, -7). 

S. 712: Eine ausführliche Stellungnahme Abu I-Mu' ayir's zur qadar-Frage findet sich bei KindT, 
Bayän as-sar II 109, 9 ff. - Bei Abu l-l;:IawärT fällt auf, daß er keine ibä<.!itischen Autoritäten 
zitiert; die jemenitische Ibä<.!Tya verfügte also offenbar nicht über eine eigene TafsIr-Tradition. 

S.714: Die Aachener Elfenbeine werden jetzt früher datiert, nämlich ins 6. jh., also in vorislami
sche Zeit (E. G. Grimme, Der Dom zu Aachen. Architektur und Ausstattung; Aachen 1994, 
S. 114, allerdings ohne weiteren Verweis). 

S. 716, Anm. 2: Lies yargi 'u statt yarga 'u (J). 

S. 718, 10 ff.: Vgl. noch Y. Ragib, Al-Sayyida Nafrsa, sa legende, san culte et san cimetiere in: SI 
44/1976/61 ff. und 45/1977127 ff. (mit Hinweis auf viele weitere sI'itische Grabmäler und 
Gedenkstätten). 

S.723: Nu' aim hatte in Bagdäd bei Ibn l;:IanbalHadI! gehört, und zwar "kurz vor dem Tode des 
Husaim", d. i. wohl des Husaim b. BasTr as-Sulami (gest. 1831799; S. Bd. II 435 f.); Ibn l;:Ianbal, 
'Ual 2m 437 nr. 5860. Ibn l;:Ianbal, der damals noch keine 20 war, betrachtete ihn als seinen 
ersten Schüler. 

5.727, -8 f.: Allerdings wurde Tab.äwT später l;Ianafit. 

S. 728, pu.: Lies "Todesdatum" statt "Tadesdatum". 

S. 732, Anm. 24: Lies "XXII 234" statt "XXII 233". 

S. 734, Anm.49: Lies ,,515, Sff." statt ,,515, 6ff.". 

S. 738, 5: Lies "benutzen" statt "benutzten" (J). 

Zu Bd. 111: 

5.4: Zwischen Z. 10 und 11 ist falsch getrennt worden: e1l1 typischer Last-minute-Computer
fehler. 



Band II 711 - III 95 755 

S. 6, 7 ff.: Später, gegen Ende des 3. Jh's, sammelten sich in Mada'in Anhänger des Proto-Nu~ai
riers Isbaq al-Abmar, der' AlT vergöttlichte (vgl. Halm in: Der Islam 55/1978/252). 

S. 13, Anm. 30: Ich habe zu wenig berücksichtigt, daß grüne Kuppeln sich häufiger finden, so 
bereits im Palast des l:Iaggag in Wasir (von wo aus man sie bis Farn as-Sill} sehen konnte; Ibn 
Rusta, A 'laq 187,7 f.) und später über allen vier Toren von Bagdad (ib. 108, 15). Sie symboli
sierten vielleicht einfach das blaue Himmelszelt (so Bloom, Minaret Symbol of Islam 68 f., 
dessen philologische Überlegungen a. a. O. allerdings noch einmal zu überprüfen wären). Wir 
können also nicht ausschließen, daß es auch in HasimIya eine solche gab. 

S. 15: Daß Rizam in Marv seine Basis hatte, geht aus dem Bericht bei BagdadI, Farq 242, 12 fU 
256, 3 H. hervor. Daß seine Anhängerschaft dort überlebte, mag man daraus schließen, daß 
noch der Muqanna', der um 1601777 an die Öffentlichkeit trat, ihr ursprünglich angehört 
hatte (ib. 243, 7/257, pu. f.). 

S. 16 f.: Zu den Absichten, die Man~ür mit dem MahdI-Titel für seinen Sohn verfolgte, und zur 
numismatischen Evidenz vgl. jetzt auch Bacharach in: JAOS 113/1993/271 H. 

S. 18: Lies ,,2000 Blatt" statt ,,1000 Blatt". 

S. 20: Ein ganz anderes Bild des jungen Kalifen zeichnen die christlichen Quellen (vgl. Gerö in: 
Journal for the Study of the Pseudepigrapha 9/1991/80f.). - Z.21: Lies "küfischen" statt 
"kufischen" . 

S. 24 f.: Die Schrift des Mubammad b. al-Lai! ist jetzt neu ediert und übersetzt von H. Eid, Lettre 
du calife Hiirun AI-Rasid a l'empereur Constantin VI; Paris 1992. 

S.28, Anm. 47: Vgl. jetzt auch Samir in: Le Museon 105/1992/343 ff., wo die gesamte weitere 
Sekundärliteratur verzeichnet ist. Samir stellt gegenüber Dick ein für allemal fest, daß der 
Name, den der Heilige vor seiner Taufe trug, Raub zu lesen ist. Schon I. Guidi war aufgrund 
der äthiopischen Version davon ausgegangen (in: Rendiconti Acc. Naz. Lincei, Classe di Sc. 
Mor., Stor. e Filol. V 31, 1922, S. 90). Da dort der Name zu Raul} b. l:Iatim ergänzt ist, hatte 
Guidi erwogen, ob nicht der bekannte Muhallabide gemeint sein könnte, der unter RasId 
Statthalter von IfrIqiya wurde. Jedoch starb dieser bereits i. J. 174/791; er war im übrigen 
auch kein Quraisit (zu ihm jetzt Talbi in: EI2 VIII 465 f.). Die Genealogie wird in dem äthiopi
schen Text auf 'Umar I. zurückgeführt; sie ist wahrscheinlich nur Ergebnis sekundärer gelehr
ter Überlegung. BIrünI erwähnt den christlichen Heiligen in seinen Arar al-bäqiya (292, 13 ff.). 
Ich habe für Hilfe hierbei St. Gerö zu danken. 

S. 31, Anm. la: Der Aufsatz von H. Kennedy, der mir seinerzeit noch nicht unmittelbar zugäng
lich war, steht a. a. O. (= Pembroke Papers 1/1990), S. 89-98. 

S.34, Anm. 15, habe ich ebenso wie später S.456, Anm.25 (= S. 485, Anm.30) und S.470, 
Anm.47, leider nicht gemerkt, daß das Separat, nach dem ich zitiert habe, anders paginiert 
ist als das Original. Lies darum" 192 f." statt ,,50 f.", ,,194" statt ,,52" und ,,195" statt ,,53". 

S. 36, Z. 4: Lies "BagdadI" statt "Bagdadi". 

S. 38, Anm. 9: Lies al-muqta~ir statt al-muqtadir. 

S. 42 f.: Zu Ibn Bakküs vgl. jetzt auch GIE III 133 f. s. n. Ibn-i Bakus-i 'AHärf. 

S. 56: Über die "Nabatäer" in der Gegend von Kaskar und ihr Image vgl. jetzt Fiey, Les "Nabat" 
de Kaskar-Wäsit dans les premiers siecles de l'Islam, in: MUSJ 51/1990/49ff.; auch Fiey legt 
vor allem das Kapitel bei Ibn al-FaqIh zugrunde. - Anm. 12: Lies "A. S. Zamgotchian" statt 
"H. S. Yamgotchian". 

S. 91: Anm. 29 lies "XVI 67" statt "XVI 68"; Anm. 32 lies "XVI 68" statt "XVI 69". 

S.95: Daß frühe sI'itische Autoren mit einer verschiedenen Zahl von Imamen rechneten (5, 7, 8 
oder 11), notiert Amir-Moezzi in: JA 280/1992/237 f. - Bücher über gaiba, die von Waqifiten 
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geschrieben wurden, verzeichnet Madelung in EIl V 1236 a; vgl. zum Thema auch Amir
Moezzi, Guide divin 249 ff. 

S. 98, Anm. 45: Zu den Besitzungen des Yaqr1n b. Müsa vgl. EI'ad in: JESHO 35/1992/315 ff.; 
sie wurden später konfisziert. 

S. 105 f.: Zu Bisr al-I:JäfT vgl. jetzt M. Jarrar in: Der Islam 71/1994/191 ff. 

S. 113, pu.: Lies ,,11 309 ff. bzw. 221 ff. ". 

S. 116, Anm. 3: Lies "XXI 140" statt "XXI 139". Man sollte berücksichtigen, daß in diesem Text 
unmittelbar hinter den genannten Beispielen Bisr b. al-Mu'tamir doch summarisch mit ihnen 
in Verbindung gebracht wird; vgl. auch den Kommentar Bd. V 435. 

S. 121, petit: Vgl. die Korrektur Bd. V 307. 

S. 123 f.: Man sollte sich unter diesem Gesichtspunkt vielleicht noch einmal ansehen, wie das 
Attribut la(ipan, das EI im ugaritischen Pantheon erhält und das man normalerweise mit "der 
Freundliche", "der Wohlwollende" übersetzt (vgl. M. H. Pope, EI in the Ugaritic Texts, Leiden 
1955, S. 44), genau zu verstehen ist. 

S. 133: Das K. al-Iktisäb ist vollständig von SarabsI in seinen Mabsüt übernommen worden (XXX 
244 ff.). Dort wird es auf SaibänT zurückgeführt. 

S. 147, Anm. 1: Zum Thema jetzt auch T. EI-Hibri in: I]MES 24/1992/461 H. Der Text der "mek
kanischen Urkunden" ist, so wie er bei den Historikern überliefert wird, anscheinend nachträg
lich im Sinne Ma' müns geschönt worden; AmTn war in Wirklichkeit von seinem Vater als 
Herrscher über das gesamte Reichsgebiet eingesetzt worden, Ma'mün dagegen (ebenso wie 
später sein Bruder al-Mu'tamin) nur als Statthalter und Verteidiger der Landesgrenze. Die 
Echtheitsfrage stellt sich damit in ähnlicher Weise wie bei dem "Testament" Ma'müns (Bd. III 
487). 

S. 148: Zum Sufyäni jetzt I. 'Abbäs, Ta 'rlb biläd as-Säm (, 1- 'a~r al- 'abbäsl (Am man 1992), 
S. 53 ff. 

S. 155: Die magälis des 'Ali ar-Ri<;!ä mit den abi al-adyän wurden zusammengestellt von dem 
HäSimiden al-I:Iusain b. Mu\:tammad b. al-Fa<;!1 ... b. Naufal b. al-I:Iäri! b. 'Abdalmunalib 
(vgl. NagäsI 42, 3 ff.; Ardabili I 253; zur Familie vgl. Pell at in: EIl VII 1045 f.). 

S. 156, Anm. 20: Lies ,,101 ff." statt ,,151 H.". 

S. 157 f.: Abü ~-Salt al-HarawI war in Medina ausgebildet; von daher kannte er wohl 'Ali b. 
Müsä. Er hat vor Ma'mün angeblich auch mit Bisr al-MarisI diskutiert (I)ahabi, Siyar XI 447, 
5 ff.). Weitere Einzelheiten jetzt in GIE V 413 f. 

S. 159, apu.: Am Ende der Zeile ist ein Punkt zu setzen statt eines Kommas. 

S. 165, Anm. 68: Lies ,,4, d-e~ statt ,,3, d-e". 

S. 169, Anm. 107: Zu dem K. at- Tauhrd des Gäbi~ vgl. Werk liste XXX, nr. 15 (Bd. VI 314). 

S. 175: Vgl. hierzu jetzt auch W. al-Qä<;!i in: SI 78/1993/39 H. 

S. 180: Ein Aufenthalt Bisrs in Marv wird allerdings nahegelegt durch die oben zu S. 157 f. zitierte 
Nachricht bei Qahabi, daß er vor Ma'mün mit Abü ~-Salt al-HarawI diskutiert habe. 

S. 181, Anm. 63: Statt "Text XX 21-33" lies "Text XX 8, a und 21 ". 

S. 184, 5 f.: Das I:Jadi!zitat im Musnad des Rabr' b. I:Iabib (der ein halbes Jahrhundert vor Bisr 
al-Marisi lebte) ist dort ein späterer Zusatz und aus Bisr b. Gänim al-Ijuräsäni übernommen 
(vgl. Bd. II 200, Anm. 89). 

S. 185, -7ff.: Der P~ssus ist zu streichen; er beruht auf einem Mißverständnis, das in der Quelle 
angelegt ist (vgl. den Kommentar zu Text XXI 166). 



Band III 98 - 308 757 

S. 188: Bisr al-MarTsT hat von Abo Yosuf auch das Interesse an Fragen des Steuerrechts übernom
men (vgl. BalägurI, Futü~ al-buldän 546, 2 H. und vor allem die Zitate im K. al-ljaräg des 
Qudäma b. Ga'far, übs. Ben Shemesh, Taxation in Islam, Index s. n.). 

S. 199, Anm.6: Nach dem S. 180, Anm. 51 zitierten Bericht des Taifor trat noch ein gewisser 
Ga'far b. Mu~ammad al-AnmarI hinzu. 

S.204: Zu 'AlT ar-Rai~änI vgl. jetzt den Aufsatz von M. Zakeri in: Oriens 34/1994/76 ff. Zakeri 
liest den Namen des Vaters wieder 'Ubaida statt' AbTda, wie dies heute im Orient allgemein 
üblich ist. Wenn er allerdings S. 79 meint, daß Ibn Hagar, auf den ich mich bei meiner Lesung 
gestützt habe, neben QahabT der einzige sei, der 'Abrda lese, und daß er dies von l)ahabI 
übernommen habe, so ist dies etwas mißverständlich formuliert. Man darf nicht aus den 
Augen verlieren, daß Ibn Hagar der einzige ist, der in seinem Tab~rr al-muntabih die Vokalisa
tion 'Abrda explizit vorschreibt. Überall sonst wird entweder gar nicht vokalisiert oder es 
werden im gedruckten Text die Vokalzeichen eingesetzt, ohne daß man erführe, ob sie auf die 
Handschrift zurückgehen oder nicht. Bei QahabI steht dabei in dieser Weise überall 'Ab/da, 
im Ta 'rrb al-Isläm (Tabaqa XXII, S. 311,5), im Mfzän al-i'tidal (nr. 5888) und im Mustabih 
(S.324, wo aber primär die Nisbe Rai~änI behandelt wird). Dasselbe dann noch einmal in 
einer Fußnote zu Mustabih 439, die auf eine (vokalisierte?) Randnotiz in der Handschrift 
zurückgeht. Umgekehrt findet sich die Vokalisation 'Ubaida in der Kairiner Edition von Ibn 
TagrlbirdI's Nugüm az-zahira (11 231, 2), aber wieder ohne jeden Vermerk, daß dies so sein 
müsse. 

S. 205, Anm. 41: Der Verweis auf 'Umar Abo Na~r, Ätar al-Ga~i?- ist zu streichen. 

S. 212, Anm. 15: Lies "REI 34" statt "REI 36". 

S. 217, apu. f.: Zu Sahl b. Härun vgl. jetzt die Dissertation von L. A. Karp, Sahl b. Härün: The 
Man und His Contribution to 'Adab' (Harvard 1992). 

S.218: Zum Dair Hizqil vgl. jetzt auch Dols, Ma/nun. The Madman 203 und 360. 

S. 221, pu.: Lies "Muknif" statt "Muknis". 

S. 226: Eine kluge Interpretation von GuwainTs Bericht, die aber eingestandenermaßen auch nicht 
alle Schwierigkeiten löst, findet sich jetzt bei Dhanani, Physical Theory of Kalam 138, 
Anm.131. 

S. 238, Anm. 1: Lies "Gatzenmeier" stau "Gatzemeier". 

S.243: Viel Material über den Zeitbegriff im Islam allgemein findet sich jetzt bei G. Böwering, 
Ideas of Time in Persian Sufism, in Iran 30/1992/77 H. 

S. 248, Anm. 15: Lies "Ayyoub" statt "Ayoub". 

S. 249, Anm. 17: Lies "Maq. 374, H." statt "Maq. 74, 5f.". 

S. 266, Z. 21: Lies mu~additün statt muhaddi!ün. 

S. 289, 13: Lies "XXII 260, c" statt "XXII 259, c". 

S. 290, 4 ff.: S. o. S. 529 f. und Text XXI 166, Zusatz zum Kommentar. 

S. 293, Anm. 19: Lies ,,257, d" statt ,,254, d". 

S. 296, 5: Lies "Ibrählm b. Saiyar" statt "Ibrählm b. Häni'''. 

S. 298: Daß ein Kind, welches Kopfrechnen lernen sollte, sich den Mund mit Wasser füllen mußte, 
notiert auch J. Vernet, EI Islam en Espaiia (Madrid 1993), S. 37. 

S. 305, Anm. 28: Lies "XXII 217" statt "XXII 216". 

S. 308, Anm. 19: Bei Bisr b. al-Mu'tamir auch in seiner ersten Qa~Ide (Text XVII 1, v. 11). 
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S. 313, Anm. 27: Lies "Atomism" statt "Atomists". 

S. 322, Anm. 87: Lies ,,[V 21" statt ,,[V 20". 

S. 335, Anm. 29: Lies tau~fd statt tau~id. 

S. 341, 3: Lies us(uquss statt ustuquss. 

S. 363, pu.: Statt taqallub besser inqiläb bzw. qalb. 

Nachträge und Verbesserungen 

5.377, -20 ff.: Ich habe Text 151, d dort etwas mißverstanden: NaHam hat wohl nie angenom
men, daß es keine leiblichen Paradiesesfreuden geben könne. 

S. 389, 15: Lies "Text 257, c-d" statt "Text 256, c-d". 

5.396,21: Lies ,,223, k" statt ,,222, k". Das "auf immer" der arabischen Fassungen geht zurück 
auf r- 'öläm in Ex. 31.17; vgl. dazu oben S. 30H. 

S. 415, Anm.22: Statt Lehrbuch lies Lehrgebäude. [m übrigen wird auch an der angegebenen 
Stelle nicht direkt mit dem Begriff perfectum propheticum gearbeitet. 

S. 416, 10: Lies "Ansichten" statt "Einsichten". 

S. 420 f.: Ich habe leider versäumt, hierzu die Stelle Maq. 243, 15 ff. heranzuziehen; sie ist auch 
bei den Texten Bd. VI 205 f. nachzutragen. Aus ihr geht hervor, daß UswärT - wie man erwar
ten sollte - seine Theorie auch auf den Fall des Ungläubigen angewandt hat: Man kann zwar 
sagen, dag Gott einen Ungläubigen glauben lassen könnte; aber aus der Kombination dieser 
Aussage mit der anderen, dag Gott weiß, daß dieser Ungläubige nicht glauben wird, ergibt 
sich ein logischer Widerspruch. Damit ist auch der auf S. 422 referierte Passus bei Safadr wohl 
für' Air al-UswarT gesichert; die These wird dort polemisch zusammengefaßt. 

S. 420, 21: Lies "in vielem" statt "im vielem". 

S. 425 f.: Hat Salib Qubba bei seiner Atomtheorie sich von der Kritik des Aristoteles in Phys. V[ 
1. 231 a 30 H. leiten lassen? 

S. 443: Zur Sekten liste des QabrabT jetzt H. Preissler in: H. Preissler/H. Seiwert, Gnosisforschung 
und Religionsgeschichte, Fs. K. Rudolph (Marburg 1994), S. 495 ff. 

S.450f.: Über die Beziehungen TabarTs zur Sr'a schreibt auch R. Ga'farTyän in: Spektrum Iran 
4/1991, Heft 3/56 H. Er erklärt den Namen l;Iurqü~Tya so, daß für TabarT die l;Ianbaliten in 
ihrer Ablehnung' AlTs sich verhalten wie die l::Iarigiten, die Anhänger des l;Iurqü~ b. Zuhair. 

S.452, 15 f.: Nach Vergleich mit J. A. Nawas, Al-Ma 'mün. Mihna and Caliphate (Nijmegen 
1992), S. 44, scheint mir jetzt eher, daß das Zitat bei Sourdei nicht falsch, sondern falsch 
verstanden ist; vgl. Da 'ä 'im I 205, 2 ff. 

S. 456: Neben den Manäqib des Ibn al-GauzT ist jetzt auch das K. Mil?nat al-Imäm A~mad b. 
Mu~ammad b.1:lanbal seines Zeitgenossen' AbdalganT b. 'Abdalwabid al-Gamma'TlT in einem 
Druck zugänglich geworden (ed. 'Abdalläh b. 'Abdalmubsin at-TurkT, Gizeh 1407/1987). Dort 
wird der Text des l;Ianbal b. [sbaq ausführlich benutzt. Eine Untersuchung würde sich lohnen. 

S. 457, petit, Z. 3: Lies "der des Salib" statt "der das Sälib". 

S.458: Die Biographen nennen weiterhin einen Abü Ma'mar Isma'TI b. IbrahTm b. Ma'mar al
HugalT, der als "Sunnit" bekannt gewesen sei, aber dann trotzdem in der mi~na klein beigege
ben habe (TB VI 271, 7 H.; TH 471, -5 f.; TT I 273, 10 ff.). Ist er identisch mit dem Isma'TI 
b. AbT Mas'üd, der unter den ersten Sieben war? (TabarT III ]116, 16). 

S. 467 f.: Zum Gebrauch der Bezeichnung Näbita jetzt ausführlich W. al-Qä4T in: SI 78/1993/ 
27 H. 

S.484, Anm.25: Der Bericht bei Ibn l;Iallikan ist anscheinend mit dem bei Taifür verwandt, 
vielleicht alls ihm herausentwickelt. Jedoch wird in dem letzteren die Rolle des Yabya b. 
Aktam nicht erwähnt. 
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S. 489, Anm. 65: Lies "Der Verrat" statt "Der ProzeW'. 

S. 504 ff.: Man wird annehmen dürfen, daß das K. al-I-Jaida eine unausgesprochene antii)anbaliti
sehe Tendenz trägt. Als es entstand, wurde ja auch Ibn I:Ianballängst wegen seines Verhaltens 
während der milJna heroisiert; man hätte also ebensogut einfach den Bericht über dessen 
Auftreten vor Mu'ta~im ausschmücken können. Stattdessen zeigte man, wie ein Mekkaner 
eine Diskussion in Gegenwart des Kalifen erfolgreich zu Ende führt; hierfür war jemand wie 
Kinani gut geeignet, von dem man wußte, daß er in den Umkreis des Ibn Kullab gehörte. -
Zur Redaktionsgeschichte ist noch das Referat bei Saküni, 'Uyün al-muna{-arat 208 ff. §§ 285-
287 zu berücksichtigen. Ibn ad-DawadarT hat, wie er selber sagt, den Text vollständig (aber 
in welcher Fassung?) in sein K. l)aba 'ir al-abayir aufgenommen (Kanz ad-durar V 194, 7 f.). 
Im übrigen soll Kinani auch zu den Unterstützern des Aliden Yai)ya b. 'Abdallah gehört haben, 
der unter Hariin in Dailam auftrat (Madelung, Texts concerning the History of the Zaydi 
Imams 56, 1 und 175,6; dazu van Arendonk, Opkomst 291). In der Tat überlieferte er eine 
Ansprache, die dieser im Zusammenhang mit dem früheren alidischen Aufstand i. J. 169/786 
gehalten hatte (Al:lIuad b. Sahl ar-RazT, Abbar Fabb 150, -4 ff.), und berichtete über dessen 
verschwörerische Aktivitäten nach diesem Ereignis (ib. 163, 3 ff.) sowie über den Vertrags
bruch Hariins (ib. 262, 8 ff.; vgl. dazu Bd. II 472 f.). 

Zu Bd. V: 

S. 7, Anm. 16: Cook macht in: Ba 53/1996/251 darauf aufmerksam, daß die von mir erwogene 
Lesung der KoransteIle tatsächlich vertreten worden ist, und zwar u. a. in Küfa. 

S. 8, - 9: Die Übersetzung "bis ... man im Gehorsam vor Ihm handelte" setzt die etwas unge
wöhnliche Lesung 'umila bi-ta 'atihf (nach vorhergehendem Aktiv in alJalla und lJarrama) vor
aus. Ursprünglich hatte ich den Satz auf den Propheten bezogen: "bis er ... im Gehorsam vor 
Ihm handelte". Aber das hatte der Prophet ja auch vorher schon getan; man versteht dann 
nicht, warum es hier mit "bis" noch einmal angeschlossen wird. Natürlich kann man den 
Nebensatz vorher enden lassen; dann wäre zu übersetzen "so kämpfte er, bis er ... erlaubt 
machte und ... verboten, und handelte im Gehorsam vor Ihm". Aber die Zäsur wäre im 
Arabischen dann viel stärker verwischt als im Deutschen. Und schließlich könnte man auch 
mit dem Gedanken spielen, den Singular pluralisch zu verstehen, da auf das vorhergehende 
man jeweils nur ein Singular folgt, also: "so kämpfte er mit denen, die ... , gegen die, welche 
... , bis sie ... erlaubt machten und ... verboten und im Gehorsam vor ihm handelten". Aber 
so normal der Singular nach dem man wäre, so ungewöhnlich wäre er nach dem lJatta, und 
statt aJ?alla würde man dann eher istalJalia erwarten; denn die Gegner hätten ja nicht "erlaubt 
gemacht", sondern "für erlaubt angesehen". 

S. 9, Anm. 23: Auch bei einer Lesung nugähiru wird man wohl, wie Cook in: BO 53/1996/251 
zu Recht bemerkt, al-walaya in bil-waläya emendieren müssen. - Anm.24: Lies I-Janäbila 
statt I-Janäbfla. 

S. 10, Anm. 33: Lies "I 3386, 8" statt "I 3386,5". 

S. 21 f.: Vers 5-9 finden sich auch, mit leichten Abweichungen gegenüber Wakt (z. B. 'alä 1-
qufrain statt 'ala 1- 'ifrain!) , im K. az-Zfna des Aba I:Iatim ar-RazT (bei Samarra'i, Gulüw [so o. 
zu I 382 f.] 265, 10 H.). - S. 22, 4 ist in 1- 'i{rain das Zeichen für' als hochgestelltes e verdruckt 
(J). 

S.27, Anm. 71: Vgl. hierzu Cook in: BO 53/1996/251 f., der von dem überlieferten Textbefund 
auszugehen versucht. 'U!man al-BattT hätte danach das istikmäl al-fmän durch die Werke 
vertreten, das wir von den Gegnern der Murgi'a kennen (vgl. Bd. I 201 und Text IV 62, b). 
Jedoch paßt dazu schlecht der Irrealis (lau statt in!); denn BattT würde ja dann in seiner 
Grundposition mit Abu I:Ianifa übereinstimmen. 
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S. 29: Cook schlägt vor, im Abschnitt w statt des nicht sehr überzeugenden al-batta zu lesen al
Batt/ya, das damit zugleich das fehlende zweite Objekt zu sammathum (bzw. sammähum, mit 
yä' geschrieben statt mit Alif) wäre. Abo l;bnIfa würde 'U.tmän al-Bam dann darauf aufmerk
sam machen, daß auch wenn man dessen Anhänger in herabsetzender Weise als BattTya (und 
nicht als ahl al- 'adl) bezeichnete, über den Charakter ihrer und seiner Lehre damit nichts 
ausgesagt wäre. 

S. 33, Anm. 76: Lies Ta 'nrh statt Ta 'nih. (J). 

S. 57, pu.: Lies mubassara statt mubassira (J). 

S. 66: Mit ifal! la ta{'al! konnte man allerdings auch das göttliche bada ' umschreiben; Gott sagt 
zuerst "tu's!" und dann "tu's nicht!" (BäiF, I~käm al-fu~ül 408, apu. ff. und 409, 9 f.). Jedoch 
wird man kaum annehmen dürfen, daß Saipin af-Täq selber sich so äußerte; wir haben es mit 
einer polemischen Formulierung zu tun. Im übrigen werden auch im Talmud die positiven 
bzw. negativen Gebote gelegentlich mit "tu's/tu's nicht" bezeichnet ('ase/lö ta 'ase, auch hier 
ohne Objekt; vgl. Urbach, The Sages 336). - Lies "Löschner" statt "Loeschner". 

S.70, 10: Lies "Mugni VI 2" statt "Mugnr IV 2". 

S. 71, nr. 16: Lies ankarahä statt ankarahü. 

S. 109: Eine weitere Parallele findet sich bei Ibn l;lanbal, Sunna 132f.; vgl. Cook, Dogma 210, 
Anm.102. 

S. 120: Zu 'Abdassaläm b. 'Abdalquddus vgl. MUQammad b. IbrahIm al-KindI, Bayän as-sar II 
84, 5 ff.; er polemisierte offen gegen die qadaritische Lehre. 

S. 136, Anm. 3: Lies "Takmila 1, 14ff.". Der Kairiner Druck des Fihrist ist später häufig wieder
aufgelegt worden, aber immer ohne die Takmila. 

S. 144: Zu der Methode des gl'zerä säwä hat sich in sehr kompetenter Weise bereits Adolf 
Schwarz, Die hermeneutische Induktion in der talmudischen Literatur (Wien 1909) geäußert. 
Er findet dafür den glücklichen Ausdruck "issorhematischer Analogieschluß" (S. 136 H.); wenn 
das betreffende Wurt nur zweimal im AT vorkam, ließ sich auch von einem Bis i\ey6~evov 
sprechen. 

S. 163, Anm. 57: Vgl. dazu den Vorschlag von Cook in: BO 53/1996/252. 

S. 166, 6: ,,1266, 4ff." (H). 

S. 179,1: Lies ,,101, 3ff." statt ,,101, 5ff.". 

S. 180: Daf~ die AS' ariten sich für die Diskussion zwischen . Amr b. 'Ubaid und Abo 'Amr Ibn 
al-' Ala' interessierten, geht aus dem Kapitel bei SakonI, 'Uyün al-munä~arät 196 ff. §§ 270-
272 hervor. Dort ist es BäqillänI, der Schüler BähiIIs, der zu dem Text Stellung nimmt und 
dabei auch eine mu'tazilitische Gegentradition (Faef1294, 6ff.; vgl. Bd. II 373) mitbehandelt. 

S. 207, Text XIII 33. Den Parallelen ist hinzuzufügen Maq. 460, 9 f. 

S. 208: Text 34, c benützt eine Formulierung aus Sure 512. - In d glaube ich jetzt nicht mehr, 
daß a~l zeitlich zu verstehen ist. Statt "so sei es ursprünglich bei ... zugegangen" ist also wohl 
eher zu übersetzen: "das sei das Prinzip bei ... " oder "so müsse man bei ... verfahren". - Zu 
k vgl. Cook in: BO 53/1996/253. 

S. 223: Der letzte Satz von Text XIV 20 ist mit r zu bezeichnen. Darauf ist Bd. II 499, Anm.50 
verwiesen. 

S. 226: Text 28 ist jetzt auch übersetzt bei GramIich, Nahrung der Herzen 111 714. 
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s. 258, Z. 2: Lies "daf~" statt "das". 

S.274: Daß räumliche Bewegung sich auf Ziehen und Stoßen reduzieren lasse (Text XVI 49, g), 
steht bei Aristoteles, Physik VII 2. 243a 10 H.; zur arabischen Überlieferung vgl. Lettinck, 
Aristotle's Physics 517 f. 

S.279: Statt "J. M. Meisami" lies "J. S. Meisami". So ist der Name auch S. 344 zu ergänzen. 

S. 281,5: Lies 203, 14ff. statt 203, 13 ff. - Z. 25: Streiche "zu" vor "g-i". 

S. 297: In v. 69 vielleicht besser "der Fügung" statt "des Befehls". 

S.298, -4: Lies "Bekker" statt "Becker". 

S. 300, Text 6: Lies "wobei die l;ladT!e sich gegenseitig widersprechen". 

S.324: Zu Text 55 vgl. Maq. 258, 1 H. und oben S. 524f. 

S. 328, 4f.: Lies "Sie aber handelten (seinem Gebot, oder: dem Buche Gottes) zuwider". 

S. 331, nr. 21: Lies 'alä s-Sal?l?äm statt 'alä Sal?l?äm. 

S. 335, 15: Statt "allen Mangel von ihnen genommen" ist wohl zu übersetzen "ihnen jeden Vor
wand genommen"; vgl. Text XVII 37, f. 

S. 336, Text 23: Lies "ich werde das nicht tun!" (Cook in: BO 53/1996/253. 

S. 365, -5: Lies "d. i. Gott im Koran oder der Prophet im l;IadT!,'. 

S. 376,6: Lies "XXII 2" statt "XXII 3". 

S. 392: Der verlorengegangene Teil von Malä~imTs Mu 'tamad, in dem die Debatte zwischen Abü 
l-Hugail und dem Zoroastrier MTläs wiedergegeben wurde, hat vermutlich dem Mu'taziliten 
SadldaddTn Ma~müd b. 'AlT al-l;Iimma~T ar-RäzI vorgelegen, der in der Tradition Malä~imTs 
und Abü 1-l;Iusain al-Ba~rI's steht. Er referiert in seinem Munqitj min at-taqlid (1-2, Qum 
1412/1992; dort I 144, Hf.), wie Abü I-Hugail sich mit MTläs' These auseinandersetzt, da{s 
das Böse vom Leib ausgehe, das Gute dagegen von der Seele (rül?). 

S. 400, 2: Statt "zum Bösen und zum Unrecht" ist genauer zu übersetzen "zum Unrecht und zur 
Gewalt". 

S. 419, Anm. 39: Wenn man die (fehlerhafte) Überlieferung in der Edition Badr mitberücksichtigt, 
liegt es näher, mit Cook in: BO 53/19961253 zu konjizieren: lä 'an auwa[in lä I?ädil" qablahü 
"welchem nicht wieder ein anderes Geschehnis vorausginge, ohne einen Anfang, vor dem es 
kein weiteres Geschehnis mehr gäbe". 

S.424, -7: Lies " ... auch von ihm angeredet werden können". 

Zu Bd. VI: 

s. 18: Text 32 gibt nach Dhananis Ansicht ein Argument des Hisäm al-Fuwa{I wieder (Physical 
Theory 161). Jedoch geht dies aus dem arabischen Wortlaut nicht unbedingt hervor. Hisäm 
(al-FuwafI) wird zwar vorher in 169, 10 genannt; aber der Bericht über ihn ist m. E. in Z. 12 
zu Ende. Das Suffix in bainahü (Z. 13) bezieht sich darum wieder auf Na~~äm, der in Z. 8 
genannt war und von dessen Theorie der ganze Abschnitt handelt. Wer dann antwortet, kann 
unter dieser Annahme nur Abü I-Hugail sein. Würde bainahü sich auf Hisäm al-FuwatT hezie· 
hen, so könnte das Argument allerdings von ihm stammen. Aber er würde Abü l-Hugail dann 
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nur unterstützen; das paßt nicht ganz zur Vorstellung, die man sich von einem kalam (Z. 13) 
machte. Im übrigen neigte er an sich Nanam ZU; nur der "Sprung" (um den es hier geht) 
paßte ihm nicht. 

S. 19, 2: Lies Gayät statt (;äyat. So auch S. 113. 

S. 106: Rägib al-l~fahänI unterscheidet in seiner Darstellung der dualistischen Lehre ganz singulär 
zwischen einer Humämat al-bair, nämlich Gott, und einer Humamat as-sarr, dem Satan (I 'ti
qädät 194, 6 H.). Das lid~e sich nur mit Sundermanns Etymologie vereinbaren. 

S. 164: Zu Text 216 vgl. auch Ibn Qutaiba, Ta 'wrl garrb al-Qur'än 4, 4 ff. 

S. 189, ~8: Lies arba'at amläk statt arba'a amläk (J). 

S. 192: Daß das Problem der Waschung nach dem Schlaf auch für die Juden wichtig war, notiert 
Maqdisr, Bad' IV 36, 11. 

S. 264: Zum Gebrauch von ~ila vgl. jetzt N. Kinberg, A Lexicon of al-Farrä "s Terminology 923 H., 
vor allem nr. 1 und 6. 

S. 289: Pazdawr erwähnt ein Werk Ibn l:Iarb's über den Vorzug der Engel vor den Menschen, das 
er selber noch zu Gesicht bekam. Es war sehr ausführlich und umfaßte 20 guz' (U~ül ad-drn 
199, 6 ff.; dazu oben S. 541). 

S. 317 f.: Zu d vgl. noch Mas' üdr, Murüg VI 57, 9 f.!IV 77 § 2282, wo Abü 'Isa al-Warräq als 
Autor genannt wird. An der gleichen Stelle erfahren wir, daß auch f;lasan b. Müsä an-Nau
babt), der Neffe des Abü Sahl (vgl. I), eine Widerlegung schrieb. - Zu Abü I-Gais, dem 
Verfasser von I, vgl. Abü f;laiyän at-Taubrdr, Abläq al-waz/rain 206, 5 H. und oben S. 480 und 
614. - Zu Widerlegung 0 gibt es Handschriften, die aber nur den zweiten Teil enthalten (vgl. 
I. K. Poonawala, Biobibliography of lsma 'r/r Literature, Malibu 1977, S. 98 nr. 8; A. Gacek, 
Catalogue of Arabic Manuscripts in the Library or the 111stitute of lsmaili Studies I, London 
1984, S. 54 f.). - Zu Widerlegung q jetzt auch A. Afsaruddin in: JSS 41/1996/75 ff. - Widerle
gung r ist zu streichen. Gemeint ist Ibn Täwüs al-l;Iilli; es handelt sich also um den gleichen 
Titel wie in q. 

S. 331,3: Lies Responsibility statt Responsability (J). 

S. 340, Z. 8: Lies "Heilszweck" statt "Heilzweck". 

S.371: Text 52, Z. 8 lies e statt c. 

S.402, 11: Lies "Text XVI 67" statt "Text XVI 68". 

S.420: Nr. 27 ist zusammen mit nr. 19 auch herausgegeben von Mu\:t. 'Isa Ri<;lwan, Beirut 14061 
1986. 

S.427: Die Konjektur gulülTyün > maglülryün wird dadurch gestützt, daß man in den Kreisen 
der a~l;äb al-I;adf!. tatsächlich das anthropomorphe Verständnis der Hände Gottes mit Sure 5/ 
64 verteidigt hat (s. o. S. 339, Anm. 24, und die 'aqrda des l;Iumaidi, Musnad, ed. l;Iabibarrab
män al-A'~ami, S.547, 4f.). Allerdings scheint mir jetzt, daß Ibn a!-Talgi die ahl as-sunna 
einfach deswegen mit diesem Schimpfwort belegte, weil er sie so als Nachahmer der Juden 
hinstellen konnte. 

S. 432: Zwei Zitate aus XXXVa, nr. 16 finden sich bei Qä<;li 'Abdalgabbär (s. o. S. 290, Anm. 8). 

S.446, -10: Lies 'amilahä statt 'amalahä (J). 

S.456: In nr. 41 lies "Abü Rasid" statt "Abu Rasid". 

S.480, Anm. 68: G. Juynboll macht mich darauf aufmerksam, daß die Tapferkeit des Propheten 
ein Topos ist und als mutawätir ma 'nan "sinngemäß allgemein verbürgt" galt (vgl. etwa Mub. 
'Abdalbaiy al-Kattänr, Na:;;;m al-mutanälir fr l-I;adfl al-mutawätir, Aleppo 1328, S. 131 
nr.252f.). 
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Zu dem vorliegenden Band: 

S.70, Anm. 16: Die Version bei Ibn al-GauzI geht über TanübI auf Gubbä'T zurück (Niswär al
mul?ät/ara I 223, - 5 H.). Ihre legendäre Ausgestaltung ist also mu -tazilitischen Ursprungs. 

S. 415: Das K. Ru 'yät Alläh des Ibn an-Nal)l)äs ist ediert von Mal)fü{:arral)män b. Zainalläh as
SalafT in: Magallat al-Gämi' a al-IslämTya, Medina 5211401 [1981]/285 ff. 

Noch zu Bd. 11: 

S. 417: M. Y. Izzi Dien hat kürzlich in EI2 IX 495 a s. v. Shu(a A~amms Kritik am Vorkaufsrecht 
wieder mit einem wesentlich jüngeren Träger dieses Beinamens, nämlich Abü 1-' Abbäs Mul)am
mad b. Ya'qüb al-UmawT an-Naisäbüri (gest. 346/957) zusammengebracht. Ich kann im 
Augenblick nicht feststellen, worauf er sich stützt; jedoch möchte ich vermuten, daß er in 
seiner Quelle nur den laqab vorfand, nicht den vollständigen Namen, und dann falsch ergänzt 
hat. Er hätte sich dann genauso entschieden wie A. Turki, gegen dessen Identifikationsvor
schlag ich in etwas anderem Zusammenhan~ bereits S. 416, Anm. 12 Bedenken angemeldet 
habe. Wenn in Text XIII 40, g A~amm von GuwainI im Zusammenhang mit dem Vorkaufs
recht genannt wird, so erscheint er dort ausdrücklich als "Qadarit", also als Mu'tazilit; er ist 
im übrigen auch durch seine Lehre von den Akzidenzien hinreichend charakterisiert. Der jün
gere Asamm dagegen war vornehmlich Traditionarier (vgl. GAS 1/186); als Jurist ist er nicht 
hervorgetreten. Zwar überlieferte er den Mabsut des Säfi'i und hatte auch sonst zahlreiche 
Säfi'iten unter seinen Schülern; aber eine derart extreme Position wie die völlige Ablehnung 
des Vorkaufsrechts wäre den Biographen kaum entgangen (vgl. etwa die ausführliche Notiz 
bei Sam'änI, Ansäb 1290, 9ff.). Man mag sich ohnehin fragen, ob sie im 4./10. Jh. überhaupt 
noch möglich gewesen wäre. - Daß A~amm parallel dazu auch Verpachtung nicht gestatten 
wollte, wird von Ibn Qudäma unter dem richtigen Namen vermerkt und widerlegt (Mugnf, 
Riyäl;! 0.]., V 433,5 ff.). Izzi Dien hat diese Quelle für das Problem der su(a benutzt. 
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2/253 iv 591, 602, 619f. - v 17. 31159 ii 546. 
2/254 iv 546. 3/162 iv 436. 
2/255 iii 143. - iv 402f., 407, 411, .3/168 ii 403 . 

545. - v 355, 361. 3/169 ii 274. - iv 524. 
2/256 v 6. 3/172 ii 403. 
2/257 v 150. - vi 484. .3/17.3 i 227. - iv 8 f. - vi 229, 250. 
2/259 i 308. 3/178 iv 33,85. 
2/260 v 242. 3/185 iv 518. - v 245. 
2/271 ii 532. 3/188 v 321. 
2/275 iii 264. - v 166 f., 449. 3/190 v 262. 
2/281 iv 513. 3/197 v 139. 
2/282 i 196. - ii 129, 149. - v 27. 

4/1 iv 513. - v 202. 
2/285 iv 354 f. - v 129. 
2/286 iv 64, 493. - vi 281, 333. 

4/2 iv 580. 
4/3 i 339. 

3 ii 694. 4/6 ii 301. - v 25, 166. 

3/2 iv 402. 4/8 iv 58. 
3/7 i 38, 228. - ii 277,406, 694. - 4/10 iii 388. - vi 194, 356. 

iv 626, 647. - v 163, 198. - 4/12 v 6. 
vi .306. 4/13 v 411. 

3/11 ii 403. 4/14 ii 622. 
.3114 ii 403. 4/18 iv 581. 
3/15 ii 505. - iv 436. - v 217, 357. 4/23 ii 581. - iv 65. 
3118 iv 508. - v 165. 4/24 ii 581,623. 
3/19 iv 567, 658. 4/28 ii 72. - iv 507. 

.3/20 i 48. 4/31 iv 585 . 
3/21 ii 287. - v 166. 4/.36 iv 354. 
.3/26 i 11. 4/43 ii 301. - v 172 . 
3/28 i 314. - iv 425. 4/46 iv 637. 
3/33 iv 602. 4/48 ii 695. - iv 583. - v 46,175. 

3/45 v 424. 4/51 i 310. 
3/49 iv 36. 4/54 ii 404. 
3/54 iv 374,432. - vi 486. 4/55 ii 506. 
3/55 iv 598. 4/56 i 452. - vi 485. 
3/59 iv 378. 4/59 iv 314. 
3/61 i 258. - ii 477. - iii 410. - 4/75 i 277. 

v 55. - vi 159,467. 4/76 ii 31. - vi 484. 
3/68 ii 195. - v 150. 4/79 i 211. 
3/70 f. iv 100. 4/82 iv 339. - v 455. 
3175 iv 100. 4/92 iv 579. 
3/79 ii 278. 4/93 i 227. - ii 112 f., 306, 375. -
3/83 iv 566. - vi 486. v 163, 175, 181. - vi 356. 

3/90 iv 583. 4/98 ii 695. - iv 47. 
3/93 i 321. - v 48. 4/115 vi 181. 
3/97 i 322, 410. - iv 355. 4/116 i 196. - ii 651. - iv 583. -

31104 ii 387. v 46. 
3/105 iv 690. 4/127 iv 508. 
3/117 ii 403. 4/129 i 339. - ii 301. - v 166. 

3/131 iv 552. 4/135 iv 508. 
3/13.3 iv 552. - v 334. 4/136 iv 354. 
3/139 ff. iv 524. 4/142 iv 374. - vi 486. 

31140 ii 694. - v 90. 41143 ii 228. 
3/143 iv 525. - v 355. 4/146 iv 366. 
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4/147 iv 563. - v 335. 5/121 i 33. 
4/153 iv 100. - v 359. 
4/155 ii 111. - v 89. - vi 230. 

6/1 i 425. - ii 461. - v 129. 

4/157 f. iv 525. 
6/2 iv 379, 496. - v 442. 

4/158 iv 598. 
6/12 iv 425. 

4/160 i 321. 
6/14 iv 369. 

4/164 iv 184, 619 f. 6/19 iv 434. 

4/165 iv 363. 
6/25 vi 483. 

4/166 v 6, 397. - vi 134. 
6/28 i 382. - v 89. 

4/169 v 219, 348. 
6/32 v 245. 

4/171 iv 365, 689. 
6/37 iv 483, 631. 

4/172 i 11. 
6/38 iii 433, 437. - vi 214. 

4/174 iv 386. 
6/44 v 10. 

4/176 i 48, 196. - v 27. 
6/54 iv 425. 
6/59 vi 483. 

5/2 v 31. 6/60 iv 526. 
5/3 iii 171. - iv 566. - v7.- 6/65 iv 483. 

vi 228. 6/68 ii 366. 
5/5 ii 563. - iv 432. 6171 v 125, 166 f. 
5/6 iv 592. 6/73 iv 665. 
5/8 v 31. 6/74 vi 141. 

5/11 v 165. 6/76 ff. ii 232. - v 355. 

5/13 iv 637. 6/80 iv 442. 

5/15 iv 386. 6/92 iv 612. 

5/22 vi 163. 6/93 iv 558, 622. 

5/27 v 173. 6/94 v 5. 

5/41 iv 637. 6/99 i 365. 

5/42 iv 67. 6/101 iv 450. 

5/44 ii 140. 6/103 ii 739. - iii 123. - iv 191, 411, 

5/45 v 141. 413. - v 355, 358. 

5/48 i 17. 6/110 iv 400. 

5/49 iv 67. 6/115 iv 507. 

5/54 iv 375. 6/121 ii 563. - v 174. 

5/60 iii 126,429. - v 319. 6/122 vi 422. 

5/64 ii 529. - iv 191,399, 762. - 6/124 iv 602. - v 161. - vi 185. 

v 10,357. 6/125 iv 578. - v 89. 

5/65 v 314. 6/133 iii 272. 

5/66 i 356. 6/134 iv 641. 

5/67 iv 624. 6/145 ii 597. - iii 171. 

5/69 ii 449. 6/149 iii 123. - iv 363. 

5175 iv 369. - vi 163. 6/151-153 ii 277. 

5/77 iv 689. 6/152 iv 560. 

5/82 iv 637. - v 23. 6/158 iii 438. - iv 401, 579. -

5/85 v 96. v 358. - vi 218. 

5/89 iv 579. 6/163 iv 364 f. 

5/91 v 172. 6/164 v 151. 

5/93 ii 625. 7/8 f. iv 560. 
5/95 v 31, 174. 7/11 iv 379. - vi 485. 
5/100 v 139. 7/12 ii 12. - v 201. 
5/101 vi 485. 7/16f. ii 137. 
5/110 f. iii 437. - iv 36. - vi 214, 219. 7/19 ii 275. - iii 54. - v 245. 
5/116 ii 207. - iii 397. - iv 425. - 7/27 v 449. 

v 221. 7/31 v 446. 
5/118 v 166. 7/34 iii 435. - vi 214. 
5/119 iv 436. 7/44 ii 373. 
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7/54 iv 408. - v 129. - vi 486. 9/48 i 92. - v 165, 199. 
7/73 H. v 190. 9/60 iv 58. 
7/86 v 3. 9/61 v 14. 
7/99 iv 587. 9/67 iv 375. - v 141. 
7/100 f. ii 111. 9/71 v 15. 
7/103 H. iv 630. 9/72 v 150. 
7/110 i 175. 9/79 iii 173. - iv 375, 432. 
7/112 i 3. 9/84 iv 676, 680. - v 130. 
7/132 f. vi 166. 9/94 iv 203. - v 14. - vi 304. 
7/143 iii 49, 251. - iv 279, 399, 413, 9/101 ii 306. - iv 529. - v 165. 

620. - v 202, 221, 242 f., 9/106 i 175. 
398. 91107 iv 680. 

7/155 ii 64. 9/117 v 154. 
7/156 ii 48. - iv 746. 9/120 v 7. 
7/157f. i 31. - iv 356,386,611, 9/122 i 44, 209. - iv 690. 

630. - vi 474. 
10/3 iv 545. 7/158 ii 84. - iv 606. 
lO/4 iii 255. - iv 508, 558. 

71160 v 190. 
7/166 iii 429. 10/13 vi 486. 

7/172 iii 432. - iv 279,362,527, lOI14 v 88. 
lO/21 v 360. 

592. - v 441. 
10/26 ii 379, 551. - iv 413. 

7/175-179 vi 165. 
71180 i 418. - iv 427. 

lO/31 i 48. 

71187 iv 442. 
10/38 f. vi 161. 

7/195 iv 400. 
10/49 v 442. 

71204 v 140. 
lO/52 ii 506. 
10/58 i 301. 

8 ii 694. 10/83 v 165. 
8/12 iv 334. lO/90 iv 581. 
8117 ii 694. lO/91 f. iv 581. 
8/22 f. v 406. 10/94 H. vi 162. 
8/31 vi 160. 10/99 iii 123. 
8/41 ii 138. lO/100 ii 84. 
8/42 v 3. 

1111 v 6. 
8/48 ii 694. 11/6 iv 497. 8/50 iv 529. 

11/7 i 318. - iv 449. - v 203. 
8/63 vi 230. 
8/65 iii 267. - v 453. 11116 iv 64. 

8/66 v 88, 90. 
11/17 iv 708. 
11/18 v 150. 

8/67 f. iv 466. - v 96. 
11/27 iv 34. 

8/72 v 7. 
11/34 vi 295. 

8/74 v 7. 
11/37 iv 191, 398. 

8/75 ii 250. 
11/46 ii 141. 

9 i 299, 378. 11/50 f. ii 620. 
9/6 iii 285. - iv 184. - vi 412. 11156 i 205. 
9/12 v 327. - vi 2. 11/66 iv 443. 
9114f. ii 694. 11/69 f. iv 369. 
9/17-19 i lO3. 11170 ii 199. 
9/29 iv 566. - v 149. 11/73 i 2SR. - v 139. 
9!30f. v 23. 11/90 iv 375. 
9/32 iv 386. 111107 iv 551. - v 217. 
9/33 i 11. 111108 ii 144. - iv 551. - v 219. 
9/40 i 339. - iv 522. 111114 ii 620. - v 364. 
9/42 iv 466. 111118 f. iv 658 f. 
9/43 iv 601. 11/119 ii 373. - iv 658 f. - v 89, 360. 
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12 i 33. 17/15 iv 63. 
12/2 iv 606. 17/16 ii 48. - iv 203. - v 106. 
12/3 iv 329. - v 140. 17/23 v 336. 
12/24 i 104. - iv 599. 17/44 vi 486. 
12/44 v 221. 17/46 vi 483. 
12/70 i 452. 17/60 iv 596. - vi 467. 
12/80 i 298. 17/72 v 23. 
12/87 iv 587. 17174 iv 597. - v 10. 
12/95 i 196. - v 27. 17179 ii 642. - iv 403 f. 
12/109 vi 150. 17/85 vi 298 f., 484. 

13/2 ii 124. - iii 167, 239. - v 399. 
17/88 iii 285. 

13/3 iv 449. 
17/90 iii 411. 

13/26 iv 497. 
17/99 iv 483. 

13/31 ii 372. - iii 123. 
17/110 iv 427. 

13/35 iii263. - v219,411f. 
17/111 i 11. - iv 364 f. 

13/39 i 315, 398. - iv 554, 626. 18/16 i 337. 
13/41 v 138. 18/21 i 372. 

14/4-16 v 7. 
18/31 vi 485. 

14/7 ii 227. 
18/35 iii 54. - v 245. 

14/16 v 4. 
18/49 iv 585. 

14/27 v 15. 
18/50 i 83, 266. - iv 539 f. - v 201. 

14/33 ii 514. 
18/52 iv 585. 

14/47 ii 372. 
18/57 vi 485. 

14/48 iv 550. 
18/58 v 335. 
18/60 i 318. 

15/16 ff. iii 25. 18/63 v 190. 
15/27 iv 538. 18/65 H. iv 507. 

15/28 ff. iv 422. 18/70 iv 184. 
15/29 iii 16, 373. - iv 518. 18/74 i 396. - ii 199. 

15/47 vi 235. 18/77 iii 401. - vi 154. 

15/72 v 3. 18/99 v 243. 

15192 f. ii 300. - v 166, 175. 18/102 iv 552. 

15/99 v 139. 181109 vi 484. 

16/4-13 vi 110. 19 v 21. 

16/10 ff. iv 458. 19/9 iv 625. 

16/26 v 358. 19/12 iii 197. 

16/40 iii 186. - v 363. 19/13f. v 24. 

16/43 vi 470. 19/14 vi 164. 

16/49 vi 486. 19/17 v 19. 

16/50 v 94f. 19/18 ii 337. 

16/55 ii 227. 19/21 iv 625. 

16/63 vi 483. 19/27 v 23. 

16/68 ii 635. - iii 433. - vi 214. 19/29 f. ii 679. 

16/77 iii 258. - v 409. 19/30 iii 197. 

16/83 ii 227. 19/32 vi 164. 

16/90 i 200. 19/37 iv 690. 

16/93 vi 275. 19/44 ii 111. 

16/99 f. v 449. 19/48 ii 337. 

16/106 iv 582. 19/51 iv 595. 

16/115 iii 171. 19/52 iv 619. 

16/120 ii 227. 19/53 iv 595. 
19/60 ii 113. 

17/1 i 345. - ii 505. - iv 388, 526, 19/62 iv 551. 
596. - v22!. - vi 479. 19/64 iv 405. 
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19/68 v 20. 22/54 v 15. 
19/69 i 170. - v 23. 22/61 v 357. 
19/71 i 503. - iv 546. - v 19. 22/62 iv 440. 
19/83 i 121. - ii 137. 22/63 iii 123, 167. 
19/90 v 335. 22/65 v 131. 

20/5 f. ii 500. - iv 223. 
22/73 iv 37. 
22/74 iv 443. 

20/8 iv 427. 
22/78 iv 592. 

20112 ii 276. - v 161. 
20/12-14 iv 429,628. 23/14 ii 182. - iv 37f. - v 199. -
20/39 iv 191, 398. - v 393. vi 264. 
20/41 iv 425. 23/18 ii 515. 
20/44 v 89. 23/27 iv 398. 
20/46 vi 304. 23/51 i 285. 
20/51f. i 175. - ii 139. - v 9, 16. 23/91 iii 171. 
20/82 iv 203. 23/102f. iv 560. 
20/85 f. i 292. 24/4 ii 261, 266. - iii 267. - v 141, 
201111 iv 402. 

149. - vi 356. 
201113 iv 184. 24/6-9 ii 272. - v 158. 
20/118 vi 485. 

24111 i 407. 
20/121 iv 602. 24/25 v 22. 
20/123 ii 432. 24/30 ii 277. 
20/125 vi 163. 24/31 iii 387. 
20/133 iv 329. - vi 471. 24/34 v 2. 
21/2 iv 184. 24/35 i 318, 425. - iv 159, 386. 
21/7 vi 470. 24/53 iii 410. - vi 158. 
21/15 iv 429. 24/55 iv 715. - v 7. 
21/16 iii 280. 25 ii 522. 
21/18 v 7. 25/2 iv 364f. 
21/19 v 201. 25/5 iv 613. 
21122 iii 271. 25/7 iv 369. 
21/27 v 201. 25/9 iv 170. 
21129 v 94 f. 25/15 v 244. 
21/35 iv 518. 25/20 iv 369,636. 
21/38 ii 372. 25/21 v 359. 
21/47 iv 508, 560. 25/25 v 242. 
21162f. I 452. - iv 597. 25/32 iv 608. 
21168 f. iii 423. 25/33 iv 647. 
21/73 iv 708. - vI. 25/37 v 335. 
21/74 i 174. 25/45 iv 639. 
21/77 i 174. 25/54 v 199. 
21/87 iv 449. - vi 188. 25/68 ii 113. 
21/91 iii 16. 25/70 ii 113, 184. 
21/97 ii 372. 
21/98 i 300. - ii 90. - v 19. 2615 iv 184. 

21/101 i 300. 26/15 iv 203. 

21/104 i 301. 26/19 ii 228. 

21/107 i 30. - v 7. 26/20 
26/28 

i 196, 403. - v 27. 
iv 522. 

22/5 iii 187. 26/48 i 3. 
22/6 iv 440. - v 22. 26154 iv 334. 
22/17 ii 449. 26/70ff. iii 505. 
22/25 i 418. 26/130 vi 163. 
22/40 i 14. - iv 443. 26/150 H. iv 706. 
22/52 i 280. 26/197 vi 470. 
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26/214 v 165. 33/40 i 29. - iv 211,593. 

27/14 iv 100. - vi 332. 
33/47 v 150. 
33/51 i 175. 

27/17-19 vi 166. 33/59 iii 387. 
27/18 iii 433. 33/62 iv 594. 
27121 ii 114. - v 114. 33/72 ii 274. - iii 436, 442 f. -
27/42ff. v 165. 
27/50 vi 486. 

iv 602. - vi 221. 

27/82 i 297. 
33/73 ii 228. 

iv 708. 
34/3 v 138. 

28/5 34/8 vi 319. 
28/14 ii 530. 34/10 iii 436. 
28/15 ii 137. 34/14 i 297. 
28/19 vi 163. 34/24 vi 486. 
28/30 iii 72. - iv 184. 34/28 iv 606. 
28/41 vI. 34/39 vi 162. 
28/54 i 314. 
28/56 v 89. 35/8 vi 275. 
28/85 i 297. - iv 558, 598. 35/22 vi 186. 
28/88 i 348. - iii 53. - iv 398, 35/24 iii 433. - vi 215. 

554. - v 244. - vi 251. 35/38 iv 442. 

29/1 f. v 12. 36/9 vi 231. 

29/3 vi 486. 36/12 iii 257. 
29/17 iv 36. - vi 394. 36120-27 i 285. 

29/29 v 198. 36/30 v 340. 
29/38-40 v 335. - vi 484. 36/67 iii 429. 

29/47 ii 230. 36/70 vi 422. 

29/48 iv 329. - vi 471. 36/80 iii 343. - vi 62 f. 
29/51 iv 638. 37/6 iii 25. 
29/57 iv 518. 37/23 iv 560. 
3011-3 iii41O. - vi 159. 37/35 iv 577. 

30124 iv 8. 37/89 i 452. - iv 597. 

30/34 ii 227. 37/97 f. iii 423. 

30/39 vi 236. 37/102 ii 82. 

30/60 ii 372. 371107 v 165. 
37/139 ff. ii 626. 

31/10 iii 239. - v 399. 37/142 iv 591. 
31/16 vi 65. 37/146 i 389. 
31/20 iii 167. 37/173 ii 138. 
31/30 iv 440. - v 22. 
31/33 ii 372. 38/11 iii 25. 

38120 H. iv 598. 
32/9 iv 518. 38/27 iii 280. 
32/13 ii 373. - iii 123. - v 89. 38/72 iii 373. - iv 518. 
32/14 ii 506. 38/75 iv 191,399. - v 356. 
32/18 ii 262. 38/76 iv 538. 
32/24 iv 708. 38/85 v 361. 

33/4 iii 389. 39/3 i 213. 
33/7 ii 14l. 39/18 v 140. 
33/19 iv 64. 39/22 iv 386. 
33/25 ii 587. - iv 443. 39/34 v 96. 
33/33 i 258. - II 271,477,478.- 39/42 iii 246. - iv 526. - v 429. 

iv 212. - v 55, 155. 39/53 v 181. - vi 486. 
33/37 v 10. 39/56 i 347. - ii 300, 375. - iv 398. 
33/39 v 25. - v 176. 
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39/62 vi 21l. 45/18 iv 354. 
39/67 ii 207,433,529. - iv 399. - 45/19 ii 195. 

v 359. 
46/4 i 283. 

39/69 iv 386. 
46/9 vi 487. 

39/70 iv 513. 
46/12 iv 708. 

39/75 iv 402. 
46/24 iv 466. 

40/7 iv 402, 545. 46/29 ii 469. 
40/11 i 308. 

47 i 227. 
40/20 v 336. 

47/4 v 149. 
40/43 v 12. 

47/15 vi 485. 
40/46 iv 551. 

47/16 vi 483. 
40/64 iv 379. 

47/19 v 15. 
40/84 f. ii 538. 

47/23 v 105. 
41/9-12 vi 484f. 47/25 iv 613. 
41/11 iv 449. 47/27 iv 529. 
41/15 iii 400. - vi 134. 47/28 iv 436. 
41120 iii 255. 47/31 v 90. 
41121 vi 163. 47/32 iv 64. 
41/24 iv 746. 

48/1-2 i 376. - iv 597. - v 96. 
41128 ii 230. 

48/4 i 202. - iv 522. 
41140 i 418. 

48/6 iv 552. 
41142 v 6, 455. 

48/10 v 327. - vi 2. 
41/44 iv 8. - v 455. - vi 230. 

48/16 iii 410. - vi 158. 
41154 v 409. 

48/18 v 154. 
42 i 33. - ii 582. 48/27 f. iv 328. - vi 466 f. 
42/7 iv 612. - vi 226. 48/29 vi 474. 
42/11 i 407. - iii 433, 459. - iv 158, 

49/3 ii 277. 339, 378. - v 222, 415 f., -
49/6 ii 141. 

vi 103,215. 
49/7 i 311. - vi 230. 

42/13 i 195. - v 26,30. 
49/9 ii 409. - iv 704. - v 326 f. 

42/15 vi 486. 
49/13 iv 683. - vi 197. 

42/17 iv 560. 
49/14 iv 567. 42/23 i 313. - ii 625. 

42/27 iii 126. 50/12 i 345. 
42130 i 211. 50/17f. ii 296. 
42/34 iv 585. 50/19 v 298. 
42/37 iv 585. 50/28 f. v 335. 
42/44 vi 483. 50/30 iv 400. 
42/51 iv 411, 619. 50/35 i 266. - iv 413. 
42/52 v 362. - vi 395. 50/38 iii 143. - iv 402. - v 340. -

43/1-4 v 109,362. 
vi 484,486. 

43/23 iii 382. - vi 176. 50/45 vi 164. 

43/39 iii 264. - v 448. 51/52 iv 642. 
43/55 v 340. 51/53 iv 100. 
43/81 iv 380. 51/58 iii 272. - iv 444. 
43/84 i 285, 438. 

52/4 i 402. 
44 i 227. 52/21 v 132, 151. 
44/23 iv 388. 52/44 iv 394. - v 190. 
44/32 vi 185. 52/48 iv 398. 
44/53 vi 485. 

53/5 ff. ii 99. - iv 387f., 621. 
45113 iii 167. 53/7 iv 387. 
45/17 vi 483. 53/8-9 ii 30. - iv 394. - v 106. 
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53/10 iv 387. 62/6 f. iii 410. - iv 327. - vi 159, 
53/11 iv 390. 466f. 
53/13 ii 141. 63/1 iii 381. 
53/14 iii 104. 
53/19 ff. iv 597. 64/3 iv 379. 
53/22 iii 287. 64/8 iv 386. 
53/26 iv 546, 597. 64/9 v 26. 
53/32 iv 585. - v 446. 

65/11 v 26. 
53/37-38 vi 185. 
53/39 v 151. 66/1 v 10. 
53/42 i 338. 66/4 ii 531. 

54/1 iii 415. - vi 167. 
66/6 v 201. 
66/8 v 8, 150. 

54/6 ii 199. 66/12 iii 16. 
54/14 iv 398. 
54/55 iv 404. - v 11. 67/2 iii 71. - v 262. 

55/13 
67/5 iii 25. 

v 94. 67/26 iv 442. 
55/15 iv 538. 
55/27 iv 384. 68/1 iv 449. 
55/31 iv 544. 68/6 i 174. 
55/33 iv 539. - v 94. 68/42 ii 207, 531. - iv 400. 

68/48 iv 449. 
56/29 vi 163. 
56/32 f. iii 53. - v 245. 69/14 v 243. 
56/37 ii 530. 69/17 i 388. 
56/49f. iii 438. 69/20 iv 547. 
56/68 H. vi 62. 70/8 v 242. 
56/71 f. iii 343. - vi 61. 70/10-15 iv 513. 
56/78 f. iv 224. - vi 414. 
56/88 f. iii 435. 72/8 f. iii 25. 
56/89 iii 432. - vi 214. 72/18 vi 162. 
56/90 iii 432. 72/28 iii 79. - v 409. 

57/3 ii 505. - iii 421. - iv 453. - 73/11 iv 363. 

v217,411. 74/4 vi 163. 
57/19 v 181. 74/11 v 109. 
57/25 iv 508. 
57/27 iv 678. 75/16 iii 409. 

75/22 f. ii 642, 700. - iv 412f. 
58/2-4 iii 389. 75/23 ii 182,535. - iv 414. 
58/3 iv 579. 75/31 f. iv 568. 
58/7 ii 516, 606. 75/32 f. iv 580. 
58/8 f. iv 580, 676. 
58/19 vi 484. 76/3 i 276. 

76/8 ii 65. 
59/2 v 358. 76/9 v 397. 
59/8-10 v 154. 76/17 vi 485. 
59/23 iv 75. 76/18 vi 163. 
59/24 iv 427. 76/21 iii 154. 

60/40 vi 414. 77/15 iii 162. 

61/6 iii 441. - iv 630,633,637. - 7817 iv 449. - v 183. 
vi 219. 78/23 ii 505. 

61/8 iv 386. 78/38 iv 521. 
61/9 vi 467. 78/40 iii 167. 

62/2 i 31. 79/27-30 vi 484. 
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80/24-29 vi 62. 93/4 vi 150. 
80/31 ii 406. - v 198 f. 93/7 iv 597, 599. 
80/34-36 iv 513. 93/11 iii 287. - v 446. 

81/1 iv 550. 95/4 iv 379. 

81119 iv 387. 96/1-5 iv 611, 618 f. 
81/23 iv 387. 96/17f. v 106. 
81/29 ii 82. 

98 iv 293. - vi 431. 

82/1 iv 550. 98/1-8 v 145f. 

82/4 v 150. 98/4 iv 690. 

82/6 ff. vi 215. 98/5 ii 256. - v 146. 

82/8 iii 433. - iv 379. 9917f. v 364. 
82/11 v 221. 

100/1-5 iv 407. 
83/1 vi 163. 101/6-9 iv 560. 
83/15 iv 385. 

103/1-3 ii 276. - v 161. 
84/1 iv 550. 

105/3 vi 168. 84/11 v 11. 
107/1 iv 566. 

85/10 vi 486. 
85/14 iv 375. 108 iv 610. 

85/21 f. v 110. 108/1 vi 473. 

85/22 iii 47. - vj 414. 108/2 ii 533. 

86/17 iv 363. 
110/2 v 25. 

111 iv 628. 
87/6 f. jv 205. 111/1 v 109 f. 
87/18 iv 329. 111/3 iii 422. 

88/17 vi 161 f. 112 i 10-12, 238, 361. - ii 247, 

89/1-4 ii 36. 
248, 560, 696. - iii 465. -
iv 365, 367-371, 407, 

89/5 ii 36. 628. - v 140. 
89/1-14 v 168 f. 112/1 i 228. 
89/13 v 166. 112/2 iv 367. 
89/22 ii 608, 739. - iii 438. -

jv 401. - v 45. - vi 217. 113 i 282. - vi 163. 
113/2 iv 746. 

91/6-8 vi 324. 
114 i 282. 

92/15 f. ii 622. 114/4f. v 94. 
114/5 i 368. - iv 537. 



2) Wichtige Quellen 

Bei übersetzten Texten (großbuchstabige römische Zahlen in Spalte 2) sind weitere Belege dem 
folgenden Index zu entnehmen. 

Gäl:üZ, lfayawän: 1343,5 - 345, 13 XXII 216. - ii 

I 3, 11 iii 305. 
403, 518. 

I 345, apu. ff. ii 162. 
I 4, Hf. iv 575. I 356, 5-ult. XXII 217. 
I 5, -4 ff. iv 416. 
I 7, 10 ff. i 312. 11 75, apu. f. ii 131. 
I 9, 7 f. iv 79. 11 96, pu. f. ii 396. 
19, pu. iii 466. 11 109, 2 H. iv 100. 
I 11, IHf. iii 57. - iv 79. 11 134, -5 ff. iii 307. - iv 115. 

I 33, ult. ff. iv 100. 11 134, ult. ff. iv 458. - vi 32. 

I 35, H. ii 168. 11 139, 3 iv 535. 

I 38, 1f. ii 179. 11 140,9 H. i 52. - ii 37 f. -

I 53, 2ff. iii 206. iii 66,205. 

I 55, -5 ff. i 42I. 11147,6ff. iv 107. 

157,7ff. i 422. I! 149, 3 f. iii 160. 

I 77, 12 ff. iv 99. II 153, 5 ff. iii 305. 

I 92, 7 ff. i 56. - ii 182. - 11 165, 1 H. iii 162. 

iii 306. I! 226, pu. f. iii 205. 

I 125, 10 ff. ii 446. I! 228, pu. f. iii 308. 

I 127, 1 iv 106. I! 229, 10 ff. iii 305. 

I 127, ult. f. ii 446. I! 230, 9 H. iii 308. 

I 141, -4ff. i 337. I! 231, 9H. ii 318. 

I 148,6 ff. iii 307. I! 265, 8 ii 485. 

I 148, -4 iii 170. II 266, 7 i 398. 

I 150, 9 ff. ii 223. I! 268, 3 f. i 398. 

I 162, 2 - 163, 9 XXII 201. I! 272, 4 i 170. 

I 174, 13 f. iv 115. I! 292, 4 H. ii 679. 

I 177,5 ff. vi 31. I! 311, 7 H. iii 63. 

I 179, 1 ff. ii 686. m 9, -4 ff. ii 205. - iv 177. 
I 200, 5 ff. iii 305. m 11, 2 ff. i 372. 
1204, pu. iii 167. m 18, 5 ff. ii 376. 
I 216, -5 f. iii 314. m 20, 2 ff. i 310. 
I 219, 2 ff. iv 115. m 22, 2 ff. ii 205. - iv 177. 
1220,7f. iv 115. m 37, pu. H. iv 460. 
I 221, pu. f. iv 480. m 43, -4 H. iii 192. 
I 234, 10 - 235, 6 XVI 66. III 60, 5 ff. iii 222. 
1242, 8 iii61. m 102, 6 f. ii 15. 
I 246,5 f. iv 634. III 204, 6 ff. iv 119. 
I 281, -6 f. iii 305. III 256, apu. H. iii 305. 
I 281, pu. ff. iii 305. m 259, pu. H. iii 308. 
I 282, 10 ff. iii 305. m 293, 5 ii 423. 
I 337, -5 H. ii 297,317,422. m 299, 2 H. iv 100. 
I 338, 7 H. iv 622. m 300, 3 H. ii 53. - iv 506. 
I 342, -4 H. iv 43 t. III 300, 7 H. iv 102. 
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III 301, 11 H. iv 506. IV 137, 3 iii 61. 
III 304, 2 ff. ii 53. IV 168,5f. ii 572. 
III 322, 8 H. iii 206. IV 190, 4 H. iv 539. 
III 324, 4 H. iii 163. IV 195,6 H. ii 14. 
m 333, 7 - 336, 6 XXXII 66. IV 201, 5 iv 550. 
III 335, 2 H. iv 176. IV 205, 6 H. ii 403. 
111 343, 2 H. ii 394. IV 206, 2 H. ii 518. 
111 357, apu. - 359, IV 206, apu. f. iii 419. 

8 11 19. - ii 38. IV 222, 5-8 XXII 96. 
m 361, 1 H. iii 358. IV 225, 8 H. iii 161. 
m 361, 4 ff. ii 457. - iv 109. IV 267, 8-ult. XXII 253. 
m 366, 5 H. i 427. IV 288, 1 H. iii 437. 
111 368, 9 H. i 56. - iv 730. IV 288, 6 f. iii 433. 
m 369, 1 H. iv 730. IV 288, 7 ff. ii 53. 
m 369, 5 H. ii 457. IV 293, 1 f. ii 52, 65. 
m 383, 2 H. iv 37. IV 293, 1 H. iii 434. 
m 383, 6 f. iv 36. IV 293, pu. ff. ii 52, 64, 139. 
m 383, ult. iv 37. IV 294, 1 f. ii 139. 
m 385, 6 H. iii 160. IV 294, 3 H. ii 52. - iii 434. 
m 392, 4 H. ii 52, 65, 77. IV 294, 7 ii 680. 
m 394, 6 - 395, 3 XXII 200. IV 298, 4H. ii 53. 
m 402, 6 ii 188. IV 319, 10 H. iii 207. 
m 439, 8 f. i 311. IV 320, 7 H. iii 308. 
m 451, 5 H. iii 296, 305. - IV 369, 7 H. iv 642. 

vi 187. IV 427, pu. ff. iv 32l. 
m 453, 8 iii 30l. IV 428, -7 ff. iv 32l. 
III 453, 9 H. iii 305. IV 431, 5 H. iv 32l. 
III 469, -5 ff. iii 13l. IV 441, 2 - 442,9 XXII 140. - i 441. 
m 471, 1 f. iii 305. IV 442, apu. ff. iii 203, 208. 
m 471, 3 H. iii 297. IV 443, -5 H. i 445. 
III 503, 1 f. iii 16l. IV 447, 4 H. i 444. 
III 530, 6 f. ii 37. IV 448, 4f. i 447. 

IV 15, 2 - 16, 6 XXII 219. 
IV 450, 5 i 447. 
IV 450, 6 i 445. 

IV 24, apu. i 51. IV 454, 5 ff. i 448. 
IV 25, 3 ff. ii 73. IV 457, ult. ff. ii 22. - iii 144. 
IV 25,4 i 51. IV 476, 2ff. iv 262. 
IV 69, 4f. iv 522. 
IV 69,5 f. iv 522. V 6, 7 - 7,9 XXII 56. 
IV 69, 8 iv 522. V 7, 10 - 9, ult. XXII 49. 
IV 70ff. iv 672. V 10,2 - 11,7 XXII 50. - ii 498. 
IV 70, 2ff. iii 429. V 11, 8 - 14, ult. XXII 5l. 
IV 73, 6-10 XXII 234. - V 15,2 - 18,6 XXII 52. 

iii 429. V 18, 10 - 20, 5 XXII 53. 
IV 73, ll-ult. IV 22. V 20,1 iii 315. 
IV 74, 1-3 XXII 234, e. V 20,9 - 21,7 XXII 58. 
IV 74,4f. ii 498, 732, 735. V 21, 8 - 22,4 XXII 95. 
IV 74, pu. ff. iii 17l. V 22, 5-10 XXII 57. 
IV 82,6 ff. iv 113. V 22, 11 - 23, 5 XXII 68. 
IV 82, lOf. iv 113. V 34, 5 - 35, 11 XXII 59. 
IV 85 H. iii 411. V 35, pu. - 36, 9 XXII 97. 
IV 89,3 H. iii 411. V 36, 11 - 40, 3 XXII 60. 
IV 90,3 H. iv 452. V 40, 5 - 42,2 XXII 81. 
IV 90, Ilf. iv 112. V 42, 3 - 43,2 XXII 83. 
IV 92, 1 H. iii 412. V 43, 3 - apu. XXII 82. 
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V 43, pu. f. XXII 55. VI 36, 3 f. iii 207. 
V 44, 1 - 44, 10 XXII 84. VI 36, 5 f. ii 296. 
V 44, 11 - 45, ult. XXII 85. VI 36, ult. ff. iv 105. 
V 46, 1-4 XXII 54. VI 37, 6 ff. iv 671. 
V 46, 6 - 47,2 XXII 86. VI 46, -5 f. vi 81. 
V 47, 4 - 48,4 XXII 87. VI 78, 1 ii 177. 
V 48, 4 - 50,2 XXII 94. VI 78, 5 ff. iii 299, 384. 
V 50, 3 XXII 80. VI 80 ff. iii 429. 
V 50, 4 - 51,7 XXII 65. VI 84, 9 ff. ii 302. - iv 656. 
V 51, 8-13 XXII 66. VI 92, 4ff. ii 321. 
V 51, apu. - 53, 2 XXII 67. 

VI 191, 4ff. ii 83. V 53, 4 - 54, ult. XXII 78. 
V 55, 2-ult. XXII 79. - iii 363. VI 216, 12 iii 412. 

V 56, 2 - 57, 12 XXII 70. VI 248, ult. - 251, 

V 57, 13 - 58, 12 XXII 72. 2 XXII 233. 

V 58, pu. - 59, 11 XXII 73. VI 264, ult. ff. iii 411. 

V 59, -4f. i 52. VI 268, 10 ff. iii 411. 
V 60, 2 - 61, ult. XXII 74. VI 269,8 ff. iii 411. 
V 62, 2-5 XXII 75. VI 269, 11ff. ii 41. 
V 67, 2ff. iv 561. VI 272, 4 ff. ii 32. 
V 69, 2ff. iv 561. VI 272, ult. H. iii 26, 411. 
V 81, 6 - 82,7 XXII 62. VI 280, 3 ff. iii 411. 
V 82, 8 - 87,4 XXII 63. V 291, 5 iii 111. 
V 89, 3 - 90,2 XXII 93. VI 314, 4f. iii 111. 
V 90, 4-8 vi 80. VI 319, 6 - 320,6 VI 12. 
V 92, 2 - 93, 8 XXII 77. 

VI 320, 7-12 VI 13. 
V 100, pu. - 101, 3 XXII 76. 
V 101, 4 - 102,4 XXII 61. VI 371, -Hf. v 292. 

V 111,4 - 113, pu. XXII 88. VI 388, 4 ff. v 292. 

V 113, ult. -114, VI 389, pu. ff. i 398. - ii 8. 

ult. XXII 89. VI 391, 3 ff. i 271. 

V 115, 1 - 116,5 XXII 90. VI 496, -4 H. ii 32. 
V 116, 6 - 117,2 XXII 91. VI 504, 3 ff. iii 65. 
V 117,3 - 118,2 XXII 92. 

VII7,4f. V 187, 4ff. iii 306. iii 333. 

V 191, 2 iii 66. VII 7,7 ii 260. 

V 199, -4 ff. iii 332. VII 33, pu. ff. v 292. 
V 250,7 ff. iii 162. VII 62, 7 H. ii 68. 
V 280, 9f. ii 264. VII 76, 4 f. ii 382. 
V 318, Hf. iii 308. VII 78, 5 f. ii 383. 
V 319, pu. ff. ii 53. VII 81,6 i 181. 
V 371, ult.ff. iii 161. VII 114, 2 H. ii 382f. 
V 373, 6 ff. iii 161. VII 122, 3 ff. i 326. 
V 399, -4ff. iii 56. VII 124, 10 ff. ii 679. 
V 424, 11-13 XXIII 22. VII 165, 13 f. iii 297. 
V 467, 2ff. iii 420. 
V 475, 8 ff. iii 144. VII 165, apu.ff. ii 222. 

V 503, pu. ff. ii 53. VII 166, 3 H. iii 306. 

V 536, 3 f. ii 53, 64. VII 166, 6 H. iii 212. 

V 537, 7ff. ii 684. VII 166, -5 f. iii 219. 

V 542, apu. ff. iv 104. VII 167, 1 iii219. 
V 568, 5-apu. XXII 218. VII 203,2 XXII 128. 
V 572, 5f. iii 305. VII 203, 9 f. ii 82. 
V 572, 7ff. iii 63. VII 204, 2 ff. ii 518. - iv 634. 

VI 35, 2ff. iv 105. VII 204, 10 f. ii 168. 
VI 35, 9 H. iii 207. VII 213, 10 - 214, 
VI 35, apu. - 36, 2 XXII 167. 7 XXII 214. 



910 Belegstellenregister 

Ijaiyä!, Inti~är (ed. Nader): 45,2-10 XXII 245. 
45, 13-20 XVI 31. - iii 293. 

11, l2ff. iv 299 f. 45, 16 f. iii 293. 
11, Aff. iv 315f. 45, -5 - 46, 1 XVI6. 
11, pu. - 12,3 XXXV 37. 46, I f. iv 311. 
12, 3-7 XXXV 87. 46,6 v 272. 
12,7-11 XXXV 4.3. 46, 11 - 47,2 XVI 26. - vi 110. 
12,11-15 XXXV 35. 47,3-5 XXII 122, i. 
12, pu. ff. iv.300. 47, 7-20 XVI 17. 
14, 11 ff. i 371. 47,12 vi 437. 
14,12 i .387. 47, pu. - 48, 2 XVI 18. 
15,8-12 XXI 90. 48, 2-7 XVI 12. - iii 468. 
16,2 - 18,4 XXI 90. 48, 10-21 XXIV 2.3. 
18, 6 - 19, 14 XXI 91. - iv 301. 48, apu. - 49, 1 XXIV 24. 

- v 217. - vi 1, 49, 1-9 XXIV 10. 
437. 49, 11-20 XXIV 31. 

19, 17 - 21, 8 XXI 92. 49, pu. - SO, 6 XXIV 14. 
21,10-16 XXII 25. - iii 8.3. SO, 9-18 XXIV 41. 

- iv 336. 50, 18 - 51, 8 XXIV 40. 
21, pu. - 22, 17 XXII 190. 51,8-12 XXIV 38. 
22,4 iv 509. 51, 14 - 52, 1 XVII 44. 
22, 19-ult. XVI 37. 52, 1-6 XVII 18. 
23, apu. - 24, 5 XXIII 1 .. 52,6-16 XVII 53. 
24,9 f. iv 313. 52,18 - 53, 1 XVII 35. 
24, -8 - pu. XXX 24. 53, 1f. iv 312. 
25,4-9 XIX 2. 53, 2-8 XVII 42. 
25, apu. - 27, 7 XXII 189. 

5.3, 9 ff. iv 313. 
27, 9 f. iv 118f. 
27,12f. iv 118. 

53, -10 - 54, 1 XVIII 7. 

27, 16 - 28, 7 XXII 187. 
54, 1 ff. iii 61. - v 338. 

28,7f. iv 313. 
54, 6 ii 433, 529. 

28, 10-pu. XXII 210. 54, 11 ff. iii 136. 

29, 5-9 XXII 226. 54, 19 - 55, 17 XVIII 4. 

29,11 - 30, 2 XXII 227. 55, 17 - 56,3 XVIII 3. 

30,4-31,2 XXII 156. 56,5 - 57,5 XXI 94. 

.31,4-18 XXII 118. - v 436 . 57, 7-19 XXI 95. 

31, apu. - 32, ult. XXII 119. 57, pu. - 59, 14 XXI 47. 

33, 2-13 XXII 120. 58, 6 iii 141. 

33, 13 - 34, 7 XXII 121. 59, 16 - 60,7 XXI 65. 

34,9 - 35,6 XXII 151. 60,9-61,20 XXI 141. 

35, 8-19 XXII 114. 63,4-17 XXVII 10. 

36, 2-5 XXII 69. 63, 11 ff. vi 274. 

36, 6 - 37, pu. XXII 115. 63, 18-21 XXVII 16. 

37,6f. i 354, 437. 63,21 - 64, 8 XXVII 4. - iv 

37,9-13 IV 54. 312. 

38,2 - 39,4 XXII 184. 64, 8-22 XXVII 12. 
39,6 - 40, 8 XXII 185. 64, pu. - 65, 9 XXXIV 2. 
40, 10 - 41, 10 XXII 117. 65,9- 66,5 XXXIV 1. 
41, 12 - 42, 2 XXII 116. 66,7 - ult. XIX 9. 
42,6 - 43,4 XXII 186. 67,2f. XIX 1. 
43,6-9 XXII 110. 67,4-16 XIX 13. - iv 58. 
43,9 - 44,2 XXII 169. - v 348. 
44,4-7 XXII 246. 67, -6 f. iii 170. 
44,7-10 XXII 257. 67, -5 iv 298. 
44, 12-ult. XXII 122. 67, pu. f. iv 56, 58. 
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68, 1-14 XXVII 17. - 93, 7 f. iii 167. 
ii 472. 93, llf. iv 127. 

68,13 iii 181. 93, 14f. i 37. 
68, pu. - 69, 6 XXIX 19. 93, pu. H. i 315. 
69,10-17 XXV 70. - iv 16. 95,7-16 XXII 188. 
69, 17-ult. XXV 17. 95,8 vi 110. 
70,2-9 XXX 26. 95, 9 ff. iv 315. 
70, 11 iv 311. 95, pu. ff. i 308. - iv 315. 
70, 15 - 71, 6 XXII 260. 96,7 H. i 308. - iv 306, 
71, pu. f. vi 180. 660. 
n, 3 f. iv 657. 96, 15 f. i 307. 
n, 12-18 XXX 10. - iii 327. 96, pu.f. i 268, 287. 

- iv 311. 97,4 ff. vi 191. 
n, apu. - 73, 14 XVIII 21. 97, 9 H. vi 110. 
n, ult. iii 135. 98,2 ii 730. - v 241. 
73, 10f. iv 89, 299. 98, 2 H. ii 735. - iii 60. -
73, 11 iv 289,294. v 241. 
73, 13 ff. iv 657. 98,3 iv 150. - v 345. 
73, 19 - 74,5 IX 15. 98, 6-8 XVII 5. 
73, pu. f. iv 97. 98,9f. iii 60. 
74,6-14 XVIII 13. 98, 10 v 345. 
74,16 - 75,3 XXII 267. 100, 2 ff. iii 52. 
75,5-8 XXIII 5. 101, 12-14 IV 55. 
76, 1 H. iv 79. - vi 286. 102, H. iii 468. 
76, pu. H. iv 299, 301, 314. 102, -7 H. i 311. 
77, 1ff. iv 95. 103, -8 H. iii 221. 
77, 8 ff. iv 299. 103, -5 H. I 393. - iv 80. 
77, 11f. iv 301. 103, ult. f. i 437. - iv 89. 
77, -5 f. iv 327. 104,1 i 441, 443. 
77, pu. ff. iv 301. 104, 10 f. vi 180. 
78,3 H. iv 96. 104, 11 f. vi 283. 
78, 13 ff. iv 315. 104, apu. ff. iv 315. 
80,9 ff. v 415. 104, pu. f. ii 434. 
80, 16-pu. XXI 93. 105, 5 f. v 116. 
81,5-14 IV 41. 105, 6 f. ii 116. 
82,8-16 XXVIII 9. - i 374, 105, 10 ff. iii 468. 

392f. 106, -5 vi 335. 
83,3 iv 182. 107,7- 108,9 XXIII 26. -
84, 14-17 IV 41. iv 297. 
85,6 IV 41. 108, 2 f. iv 290. 
85, 10-14 IV 41. 108, 12 f. iv 90. 
86, 6-10 IV 41. 108, 14 iv 336. 
86, pu. - 87,2 IV 41. 109, 11 ff. v 415. 
87, pu. - 88, 1 IV 41. 109, pu. - 110, 3 XXIII 28. 
88,10 XVII 9. 11O,5f. iv 290. 
88, 16 - 89, 1 IV 41. 110,6 iv 90. 
90, 10-12 IV 40. 110, 11 ff. iv 97, 107. 
90, pu. ff. v 415. 110, ult. ff. i 261. 
91, 14 - 92,6 XXI 96. 111,16f. iv 112. 
91, 15 vi 289. 111, ult. ff. iv 290. 
91, ult. iv 300. 112, 9 f. iii 468. 
92, -9 f. i 393. 113, 15 f. i 372. 
93,5 ff. iii 168, 193, 427. 114,3f. i 372. 

- iv 126. 114, 12 ff. iv 656. 
93,6 f. ii 176, 181. 114, 15 ff. iv 657. - vi 180. 
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115, 14ff. iv 699. 37, 1 f. i 375. 

115, ult. - 117, 7 XXI 173. 37,3-7 IV 2. - iv 455. 

118,2- 119,21 IX 6. 37, 8 ff. v 87. 

120, 10 H. v 415. 38, 1 ff. i 375. - v 87. 

120, 14 vi 335. 38,6 ff. v 67. 

120, 15 f. vi 336. 39,6 H. i 316. 

120, apu. f. vi 235. 40, 2 H. v 87. 

121, 3 f. vi 235. 40, 12 - 41,3 IV 44. 

121,6ff. vi 229. 41,4ff. i 341. 

121, 18-20 IX 8. 41, 10-ult. IV 9. 

121,20 - 122, 16 XVII 23. 42, 1-3 v 100. 

122, 17-20 v 346. 42,12 - 43,4 IV 46. 

122,21-apu. XIX 10. 43,5-10 IV 6. 

123,5 vi 3. 43, 13 ff. i 348. 
44, 5-9 v 84. 

44, 10-12 IV 34. 

As' arT, Maqälät al-Islamtytn 44,13 - 45,2 IV 4. 

(ed. Ritter): 46,6f. i 307. - iv 549. 
46,7 ff. i 307. 

5,12f. iv 378, 384. - vi 46,8 f. iv 549. 
476. 46, 11 H. i 383. 

6,4f. i 260. 47, pu.f. iv 541. 

6,7f. ii 626. 48, 4 f. i 324. 

7,3 ii 434. 48,6-11 IV 52. 

7, 3 ff. iv 385. 50,2f. i 320. 

7,4f. ii 380. - iv 396. 50,5 ff. iv 612. 

7, lOf. iv 407. 50,6f. iv 330. 

8, 1 ff. iv 380. 50, 11 ff. i 280. 

8,9 f. i 308. 50, 13 ff. iv 631. 

8, 12f. i 296. 51,3 f. iv 594. 

8, 14ff. i 312. 51,9ff. i 340. - iv 363. 

9, 11ff. iv 393 f. 51, 12-14 IV 1. 

9, 14f. i 31. 51, 15 - 52,2 v 67. 

13, 8 ff. i 312. 52,3-5 IV 48. 

16, 1 ff. iii 440. 52, 10 ff. iv 63. 

16, 11 i 312. 52, 16 ff. i 340. 

17,4 ff. i 269. 53,4 i 279. 

22, 1 f. i 286. 53, 7 ff. i 36. 

22, 11 H. i 286. 53, 10 ff. i 36. 

28,2 i 381. 53,14ff. i 320. - v 101. 

28,5f. i 324. 54, 3 v 101. 

28,7f. i 328. 54,5-9 IV 62. 

29, 1ff. i 390. 54, 11ff. i 276. 

31, 11 - 33, ulr. IV 10. - iii 221. - 55,6-9 IV 36. 
vi 430, 433. 55, 13 f. v 91. 

32,7ff. iii 221. 55, ult. - 56, 2 IV 42. 

34, 1 ff. i 384. 56,4f. i 372. 

34,5f. i 347, 359. 57,5 H. ii 429. 

34, 7-12 IV 7. - vi 433. 58, 9 f. i 313. 

34, 13 H. i 361. 59, 4-7 IV 20. 

35, 9 ff. i 388. 60, 7-10 IV 19. 

36, 3 ff. i 329. 60, ult. - 61,2 IV 25. 

36, 5 i 328. 61,7ff. iii 291,418. 

36, 11 f. i 375. 61,9 v 428. 

36, 12 f. i 315. 61, 12-14 IV 37. 
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61,12ff. iii 312. 95, 10 H. ii 574. 
62, 2-15 IV 50. 95, 12 ff. ii 581. 
63, 1-3 IV 30. 96, 1 f. ii 575. - v 132. 
63, 4-6 IV 49. 96,3 H. ii 580. 
63, 7-9 IV 31. 96, 7 ff. ii 598. 
63, 11 i 354, 387. 97, Hf. ii 576. 
63, 12 f. i 392. - ii 429. 97, 7 ff. ii 577 ff. 
64, 1 f. iv 293. 97, 11ff. ii 583. 
64, 5-15 III 11. - ii 475. 98,4ff. ii 584. 
65, 7 ff. i 311. 98,9 ff. ii 591. 
67, 1-9 v 65. 99,7 ii 593. - iv 378. 
67, 6 ff. i 259. 99, 11 f. ii 592. 
67,9-11 v 64. 99, ult. H. ii 593. 
67, 12ff. i 267. 100, 7 H. ii 581. 
68, 1-11 III 8. 100, 14 f. ii 577 f. 
68, 12f. i 249. 102,3 - 103,2 VIII 4. 
68, 13 f. i 241. 103, 3 - 104, 5 VIII 5. 
68, 14 ff. v 51. 103, 7 f. ii 599. 
69, 1 f. III 2, f. 104,6 ii 189. 
69,2f. i 287. - v 52. 104, 6 H. ii 204. 
69,3 f. v5I. 104, 9 H. v 127. 
69, Hf. i 268. 104, 13 f. ii 226. 
69,1Of. i 288. 105, 1 f. ii 226. 
69, 12ff. i 290. 105, 3 f. ii 228. 
70,4ff. iv 434. 105, 5 ff. v 388. 
70,8 - 71, 2 III 12. 105, 9 H. ii 228. - v 127. 
71,9-12 III 18. 105,1lf. ii 230. 
71, 12 H. v 6I. 105, 12 H. ii 230. 
72, 11 f. iv 503. 105, ult. iii 289. 
72, apu. ff. v 323. 105, ult. ff. ii 230. 
73,3-7 III 19. - ii 475. 106, 3 f. ii 231. 
73, 14 f. i 264. 106, 5 ff. ii 230. 
74,3 f. ii 265. 106, 11 f. i 413. - iv 631. 
74,9ff. v 328. 106,16f. ii 231. 
74, apu. ff. ii 176. 107,4H. ii 227. 
79, 13 f. ii 327. 107, 8 ff. ii 230. 
86,5 f. iv 548. 107, 10 ii 227. 
87, Hf. ii 622. 107, 13 - 108, 12 XXXII 61. 
87, 12 ff. ii 614. 108, 14 iv 628. 
89,3 i 36. 108, 15 - 109, 2 VIII 6. 
90, 11 f. iv 357. 109, 4 H. iii 62. - iv 171. -
91,3 f. iv 564. v 235. 
91,4ff. iv 564. 109, 6 f. iv 151. 
91,6 f. iv 581. 109, 9 f. ii 233. 
91, ult. ii 597. - iv 430. 109, 10 f. ii 196. 
93,2 ii 573. 109, 11 H. ii 231. - iv 171. 
93,3 ii 574. 109, 14 f. ii 641. - iv 171. 
93,5f. v 132. 110, 14f. ii 227f. 
93,7-11 VIII 11. - iv 492. 111, Hf. i 410. 
93, 12 f. ii 585. 111, 16ff. ii 466. 
93, ult. f. ii 586. 112, 7 H. ii 578. 
94, 1-3 ii 582. 113,5- 114,8 VIII 12. - ii 574. 
94, 3 ff. ii 587. - iv 120. - iii 291. 
94,5 - 95, 8 VIII 11. - ii 579. 114,9 H. ii 596. 
95,9f. ii 574, 579. 115, 3 H. ii 595. 
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115,6f. ii 597. 141, 15 f. v 213. 
115,9ff. ii 596. 142, 1 ff. v 44. 
116, 1f. ii 577. 143,6 f. v 40. 
116, 2 f. ii 596. 143, 13 f. XX 26. 
116, 4 ff. ii 597. 144, 9 ff. v 46. 
116,5 f. ii 265. 145,3 ff. iii 265. 
116, 7 ii 597. 145,6 i 266. 
116,9f. ii 594. 146, 8 - 147, 6 XXXI 23. 
116, 11 ff. ii 596. 147,7-ult. XI3. 
117,3 ff. ii 597. 148, 1-3 XI2. 
117,8ff. i 405. 148, 11 - 149,3 v 217. 
118,3f. ii 597. 149, 2f. XIV 13, d. 
118,7f. ii 462. 149,8-11 XX 27. 
118, 11ff. ii 173. - v 230. 149, 12-14 11 18. 
119, 3 H. ii 597, 599. 150, 3-6 11 14. 
119, 8 ff. i 20. - ii 622. 151, 6 f. XIV 24. 
120, 1 ff. ii 623. 151, 8-12 11 25. 
120, H. ii 220. 152, 1 f. v 40. 
120,7f. iv 173. 152, 3 f. v 213. 
120, 8 f. ii 599. 152, ult. - 153, 3 XIV 21. 
120, 12f. ii 462. 153,2 i 346. 
120, 15 ii 599. 153, 4 f. v 224. 
121, 6 ff. ii 463. 153,5 ii 433. 
122, 12ff. ii 216. 154, 1 ff. iv 150. 
122, 13 ff. ii 463. 154,2 f. v 241. 
123, 1 ff. ii 463. 157, 2-5 XXI 66. 
123, 5 ff. ii 463, 599. 157, 6-8 XXIV 12. 
123, 8 ff. ii 463. 157,12f. XXI 67. 
124,5 iv 628. 158, 4-10 XXIV 16. 
124,5 ff. iv 171. 158, 11-15 XXXI 31. 
125, 1 ff. ii 226. 158, ult. - 159, 13 XXV 52. 
125, 11 f. iv 120, 714. 159, 14 - 160, 11 XXXV 9. 
125, pu. - 126, 8 VIII 9. 161,9 f. iv 433. 
126,8 i 23. 162, 5 ff. iv 45. 
126, 11 ii 623. 162, 8-ult. XXVI 2. 
126, 12 f. ii 594. 163, 7 f. iv 440. 
126, 14f. ii 621. 163, 11 f. v 407. 
127,3 i 36. 164, 3-5 XIV 13. 
127,7 iv 529. 164, 13 H. vi 134. 
128,6 ii 465. 165, 5-13 XXI 56. 
132,5-12 XIV 1. 165, 14 - 166, 8 XXV 27. 
132, 13 - 133, 8 XXXI 44. 166, 10-13 XXV 46. 
133, 9-ult. 11 22. - ii 182. 166, 14f. XV 23. 
134, 1 - 135,4 11 17. - ii 182. 166, ult. ff. vi 134. 
135, 5-7 11 23. 167, 6-9 XXII 177. 
135, 8 - 136,3 XXXII 48. 168, 3 ff. v 360. 
136, 4 - 137, 5 II 15. 168, 9 ff. v 268. 
136, 15 v 32. 169, 2 - 170, 3 XXXIII 6. 
137,6 - 138, 11 XXXI 21. 170, 15 f. vi 421. 
138, 12 - 139, 7 11 6. - iii 295. 171,6 v 59. 
139, 8-10 11 10. 171, 11 f. v 59. 
139, 11 - 140, 11 11 24. 172, 1-3 XXXIII 12. 
140, 13 - 141,4 XX 29. 172, 7 H. vi 404. 
141, Hf. ii 610. 172,14f. iv 20. 
141, l2f. v 40. 173, 1 f. XXXIII 5. 
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173,5-7 XXI 60. 192, 1-7 XXI 113. - v 196. 

173,8-12 XXV 31. 192, 8 ff. vi 277. 

173, 13 f. vi 134. 192, 12 - 193, 2 XVI13. 

173,14 vi 405. 193, 3 f. XXIX 12. 

173, ult. f. v 393. 193, 11 ff. iv 630. 

174,2f. XXI 58. 194, 13 f. iv 183. 

174,6 ff. vi 247. 195, 7 ff. iv 82. - vi 305. 

174,9 f. vi 134. 195, 12 f. i 346. 

174,11f. XV 24. 195, ult. iv 398. 

174,13ff. vi 134. 196, 3-6 XXV 42. 

175,9-12 XXIX 7. 196, 10 ff. vi 253. 

175, 13 ff. iv 81. 196, 13 ff. vi 361. 

177,1 f. XXIX 9. 197, 11-14 XXV 23. 

177, 13-ult. XXI 62. 198, 4-9 vi 361. 

177, ult. iv 186. 199, 1 f. v 258. 

178, 1-3 XXII 175. 199, 7 ff. vi 273. 

178,4f. XXV 30. 199, lOH. iv 50. 

178,6f. XXXIII 10. 200, 7-9 XXV 61. 

178,lOff. v 341. 200, 12-ult. XXI 79. 

178, 14ff. vi 305. 201, 1ff. v 337. 

179,4 XXXIII 7. 201,7ff. v 317. 

179, 12ff. vi 250. 201, 10 ff. vi 353. 

179,14f. vi 250. 201, 13 - 202, 8 XXVIII 10. 

180, 6 f. vi 247. 202, 9 H. vi 307. 

180, 7 f. XXV 50. - iv 24. 202, ult. - 203, 4 XXIV 21. 

180,10 XXXIII 9. 203, 7-9 XXI 78. 

180, 11 XXI 61. 203, 10-13 XXIII 2. 

180, 12 f. XVI 41. 203, 13 ff. vi 254. 

181,2f. iv 434. - v 215. 203, 14 - 204,2 v 281. 

181, 6-8 XXV 36. 205, 15f. iv 154. 

182, 9 f. XXXII 9. 206,3 ff. vi 254. 

182, 11 f. vi 405. 206,9 f. vi 254. 
182, 14 - 183, .3 XXIV 19. 206, 12 ff. i 36. 
183, 11 H. vi 247. 207, 7 ff. v 73. 
183, 13-15 XXV 34. 208, 1 v 76. 
184, 6 - 185, 8 XXXI47. 208, 10 ff. iv 409. 

185, 13 f. XXV 44. 208, 15 ff. i 360. 

186,14f. vi 250. 208, 16 f. v 74. 

186, 15ff. vi 250. 209,5 f. iv 409. 

187, 14 ff. vi 134. 209, 7 ff. v 224. 
188, 4 f. iii 400. 209,9 i 346. 
188, S f. iii 399. 209, 10 f. ii 433. 

188, 11ff. v 393. 209, 13-16 v 69. 
188, 14 ff. vi 245. 210, 1 f. i 347, 359. 

189,4f. v 393. 210, 15 f. v 73 f. 
189, 6-9 XXII 176. 212, 10 f. vi 225. 
189, 10-14 XXV 48. 212, 16 ff. i 375. - v 68. 
189, 17 - 190, 4 XXI 104. 213,3 v 70. 

190,5 ff. v 313. 213, 6 f. IV 38. 
190, 8-11 XVIII 10. - 213,8 IV 66. 

iii 222. - v 369. 213,9f. XVIII 17. 
190, 12 ff. vi 153. 214,4ff. ii 100. - iv 415. -

191, 2 ff. vi 295. vi 393. 
191, 8 f. v 196. 214,7f. ii 97. 
191,10-15 XXII 205. 214, 10 ff. ii 369. 
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215, 5-8 1131. 238, 6 H. vi 392. 

216, 3 ff. v 241. 239,5 XXII 230. 

216,6f. VI 17. 239, 10f. iv 33. 

216,8f. vi 379. 239, 11 f. XXV 72. 

216, 12f. v 398. 240, 1 f. XXV 83. 

217, ult. - 218,2 XXXIII 8. 240,5 XXV 80. 

218,3 iv 399. 240, 13f. XXVIII 24. 

218,4 H. iv 398. 241, 6 H. iv 481. 

218, 7 f. iv 367. 242,2 XIII 2. 

218, 10 v 393. 242,4f. XXV 84. 

219, 1 H. i 375. 242,7f. XXV 82. 

219,7-10 IV 65. 244,6 f. XXV 57. 

219, 15 - 220, 4 IV 3. 244,8-14 XXVIII 12. 

220, 10 ff. i 375. 244, 13 - 245, 4 XXV 57. 

221, 12ff. v 74. 245, 14 - 246, 2 vi 258. 

222, 1 ff. v 87. 246,3-11 XVII 37. 

222, 13 - 223, 2 IX 22. 246, 12 - 247, 2 XXVIII 16. 

223, 3-ult. XIII 15. 249,5-9 XXIX 21. 

224, 1-3 XXIX 17. 249,14f. v 421. 

225, 5 f. XXIX 15. 250, 1 f. iii 125. - vi 151. 

225, 8 ff. iv 609. 250,3 f. XXV 59. 

225, 11-13 XXII 211. - iv 250, 11 XVII 39. 

641. 251, 11-ult. XIX 15. 

225, ult. - 226,3 XXIV 11. 252, 1 H. iii 372. 

226, 6 f. iv 668. 252, 12-15 XXI 115. 

226, lOf. iv 541. 253, 3 f. XVI 36. 

227,6 ff. iv 603. 253,5 XXV 58. 

227, 10-12 XXIII 17. 254, 12-ult. XXVIII 20. 

227, 13 ff. iii 122. - iv 33. 255,2 vi 259. 

228, 1 f. iv 33. 255, ult. ii 179. 

228, 3 f. vi 260. 255, 13-15 II 20. 

228,5 ff. iv 38. 256,6 ff. iv 495. 

228,9 vi 305. 257, 1 f. v 442. 

228, 12 f. v 338. 257, 3 f. iii 279. 

229, 3-8 XXII 148. - v 275. 257,6-ult. XXI 154. 

229,9 f. XVI 54. 258, 1 H. iv 524, 760. 

229, 13 f. XVI 55. 259,5 iv 579. 

229, 15 f. XVII 47. 259,9 iv 148. 

230, 2-4 XXI 127. 260,6 f. iv 148. 

231,4f. XXXI 39. 261, 6 f. XXII 224. 

231, 7-13 XXIX 24. 261, lOf. iii 122. 

232, 1-7 XXI 128. 262,5 H. iv 148. 

232,5 ff. v 401. 262,6 f. iv 169. 

232, 8-13 XXVIII 23. 262, 15-ult. XXVIII 19. 

233, 1-4 XXXI 40. 263, 6 iv 148, 151. 

233,5 f. iv 154. 265,6 f. iv 148, 152. 

233, 9-11 XXI 130. 265, 15 f. v 319. 

233, 12 - 234,3 XVII 48. 266, 7-9 XXII 204. 

234,4-8 XXII 157. 266, 13 - 267, ult. XXI 155. 

234, 12 ff. iii 247. - iv 483. 268,1-7 XXIV 29. 

235, 4 H. vi 392. 268, 8-12 XXV 91. 

235,9 XXV 81. 268, 13 - 269, 3 XXII 225. 

235, 15 vi 262. 269, ult. - 270, 3 XIII 11. 

236, 11 ff. iv 154. 270,4 H. iii 289. 

237, 1-4 XXI 24. 270,6-8 XXI 156. 
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270, 9-11 XIII 10. 287, 12 VI 16. 
271,5 f. vi 281. 287, 13 VI 2. 
272,13 iii 288. 287, pu. f. VI 19. 
272, ult. - 273, 1 XXI162. 288, 12 f. XVIII 16. 
273, 3 f. XXVII 13. 289,5 f. iv 541. 
273,9-11 XXI 161. 290,9 ff. iv 415. 
273, 14f. XXII 261. 292,9 ff. iv 215. 
274, 2f. XXIV 30. 297, 7 f. iv 179. 
274, 9 f. XXV 93. 298,2ff. vi 404. 
274,12f. iv 40. 298, 12f. iv 182. - vi 412. 
275, 11-14 XXV 94. 298, 13 f. iv 191. 
276, 15 - 277, 2 XXII 237. 298, ult. - 299, 2 XXXIII 21. 
277,3-13 XXI 171. 299, 4-ult. 11 30. - ii 736. 
278, 1 f. XXIV 34. 300, 1 ff. ii 736f. - v 45. 
278,3-6 XIII 12. 301, 3-ult. XXXI 26. 
278, 7-9 XIII 13. - ii 390. 302, 1-4 XVIII 19. 
279,2 v 217. 302, 5-15 XXIII 7. 
279,3 XIV 2. 302, ult. - 303, 6 XXI 1. 
279,3-9 XIV 6. 303, 7 f. iv 479. 
280,2f. v 215. 303, 9-ult. XVI2. 
280,3 f. v 216. 304, 1-7 XXIV 1. 
280,4 XIV 17. 304, 11 f. IV 16. 
280, 4 f. v 216. 304, 13-15 XXII 13. 
281, 2-5 XV 13. 304, ult. - 305,4 XXV 5. 
281, 5 f. XV 12. 305,5 - 306, 11 XV 1. 
281,6ff. v 234. 306, 12f. III 20. 
281,8-10 XV 7. 307,5 vi 358. 
281, 11 f. XV 16. 307, 5 f. vi 207. 
281, 13 f. v 240. 307,6f. iv 138. 
282, 1 f. XV 40. 307, 10-13 XVII. 
282,2-5 XV 34. 307, pu. XXXI 25. 
282,6f. v 241. 309, 1ff. ii 39. 
283,2-4 XXXII 26. 309,4-8 XXII 1. 
283,4f. vi 380. 309, 12 ff. vi 358. 
283, 6 - 284, 2 XXXII 30. - ii 309, ult. ff. vi 210. 

736. 31O,7f. vi 207. 
284,3 f. XXXII 19. 310,9-12 iv 139. - vi 208. 
284,5-8 XXXII 34. 310, 12ff. vi 209. 
284,9-12 XXXII 35. 310, 14 - 311,4 XXXI 36. 
284, 12-14 XXXII 54. 311, 5-8 XXIV 2. 
284, 15 vi 380. 311,8-10 XXV 78. 
284, 15-ult. XXXII 15. 311, 11 - 312, 1 XXI 4. 
285,1 iv 159. 312, 1f. XXI 143. 
285,2 iv 156. 312,8f. vi 210. 
285,3-5 XXXII 7. 312, 10 - 313,3 XXI77. 
285,6-8 XXXII 42. 313, 4-6 XXI 133. 
286,2-7 VI8. 313,7-13 XXIX 27. 
286,8-14 VI 7. 313, 14 - 314, 2 XXIX 26. 
286, ult. VIII. 314,3ff. iv 86, 139. 
286, ult. - 287, 2 VI 4. 314,12- 315,6 XXI6. 
287, 3 H. v 115. 315,8 H. iv 479. 
287,4 v 113. 315,9f. iv 480. 
287,6f. v 116. 315,10 iv 479. 
287, 8 f. V13. 315, 11-13 XXI 7. 
287, 10 f. V16. 315,14ff. vi 222. 
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316, I - 317,6 vi 2. 336, 8 H. i 441. 
316,4-7 XXV I. - iii 309. . B7,2f. XXVII 1 . 

- vi 2. 337, 4-8 XXI 120. 
316, lOH. iii 227. - v 371. 337, 9-12 XXVIII 21. 
317,7-9 XXIII 6. 338,6 iii 375. 
317, lOH. vi 358. 338, 8 f. iii 355. 
317,13 - 318,2 XV 3. 339, 1 f. XVI 60. -
318,3 H. v 273. XXI 121. -
318, 6 H. vi 11. iv 120. 
319,3 f. XXI 12. 339, 3-5 XXV 76. 
319,8-14 XXI 13. 339, 6-9 XXII 141. 
320,4-7 XXIX 1. 339, 14 ff. iii 60. - v 241. 
321, 1-3 XXV 7. 340, 12-14 XXI 122. 
321, 6 f. vi 15. 340, 14 - 342, 2 XXX 21. 
321,7-10 XXII 37. 342, 3 - 343, 4 XXII 142. 
321, 11 - 322, 8 XXI 30. 343, 12 - 344, 7 XIII 1. 
322, 5 f. iv 73. 344,9-12 IV 32. 
322, 9 f. v 381. 344, ult. - 345, 5 IV 33. 
322, 15 - 323, 7 XXI 27. 345, 6-11 XVII B. 
324, 12 - 325, 2 XXII 21. - vi 3. 345, 12 - 346, 2 XV 2. 
325, 5-7 XVI 23. 346, 6-8 XIV 15. 
325, 8-10 XXI 28. 346,9-12 IV 5. 
325, Bf. XXV 11. 346, 13 - 347, 3 XXII 23. 
326, 2 f. XXI 70. 347,4-8 XXII 9. 
326,4ff. v 83. 347, 9 f. v 264. 
326, 7 ff. iii 238. 347, 10-12 XVI 4. 
327,5-7 XXII 45, a-b. 347, 13 - 348, 2 XXV 10. 
327, 7-10 XXII 64. 348, 3 ff. ii 39. 
327, 10f. XXII 45, c-d. 348,5 ii 40. 
328, 1 ff. v 234. 348, 7 H. ii 40. 
328, 4 f. XXI 16. 349,9 ff. iii 355. 
328, 6-11 XV 4. 349, 12 ff. iii 361. - iv 472. 
328, 12f. XXIX 2. 350,2 vi 117. 
328, 14 f. XIII 7. 350, 9 - 351,9 XXI 23. 
329, 1-3 XXII 48. - i 356. 353, 12ff. iv 159. 
329, 4 ff. iii 336. 354, 6-ult. XXXI 9. 
329,9-11 XXI 116. 355, 1 f. XVI 22. 
330, 1 f. XXI 124. 355,3-7 XXI 25. 
330, 3-5 XV 10. 355,8 vi 240. 
330,6 XXXII 23. 355, 8 f. XXV 12. 
330, 8-10 XXV 75. 355, 10 f. v 312. 
330, 11 - 331, 2 XXXII 56. 356, 6-10 XXII 228. 
331,3H. v 80. 356, 11-13 XXIX 23. 
331, 6-8 XIIl 6. 357, 3-5 XXXIII 2. 
331, 9-12 XXII 131. 358, 2ff. iv 475. 
331, 13 - 332,3 XVI 47. 358,5 i 358. 
332, 4-6 XXXI 41. 358, 10 f. XXII 3. 
332, 7 f. XXXV 16. 358, 12 - 359, 5 XXI 18. 
332, 9 f. i 441. 359,6f. XXXI 11. 
332, 12 ff. iii 370. 359, ult. - 360, 3 XV 8. 
333,5 ii 39. 360,4-6 XXXII 24. 
333,15 - 334,4 XXII 146. 360, 7-10 XVII 14. 
334, 5-9 XXVIII 22. 361, 9 - 362, 6 XXI 21. 
335, 7 H. ii 39. 362, 11-13 XXII 6. 
335, 12 - 336,2 XIII 5. 362, 14 - 363, 2 XXV 6. 
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363, 3 f. XXXI 29. 389, 2-7 XXIX 30. 
363,7 f. XVI 5. 389, 8-11 XVII 43. 
363, 10 - 364, 4 XXI 100. 390, 12 f. iv 153, 169. 
364, 5 f. XXIV 4. 390, 15 f. iv 166. 
364,7-11 XXV 16. 390,17f. XXV 87. 
364,12f. v 269. 391, 1-5 XXII 159. 
364, 14 f. v 86. 391, 11 - 392,2 XVII 21. 
364, 16 f. XVII 32. 392,3-13 XXXlI 47. 
365, 1-7 XXII 196. 393, 3 f. XXII 172. 
3f?5, 15 f. v 338. 393,8-12 XVII 22. 
366, 1-4 XXI 101. 393, 15 - 394, 8 XXII 171. 
366, 6 f. II 33. 395,4-6 XXIX 18. 
366, 8-10 II 26. 396, 3-11 XXXI 42. 
366, 14 f. iii 230. - v 422. 400, 10-13 XXXII 58. 
367, 5 f. XVI 38. 401,5 - 402,7 XVII 17. 
367, 7 XXII 7. 402, 8 - 403, 12 XXI 140. 
367, 8 f. v 86. 403, 13 - 404, 9 XXII 152. 
367, 12f. XXI 36. 404, 6 v 436. 
367, 15-ult. XXXI 14. 404,lOf. vi 111. 
368,6 f. XXXIII 3. 404,12-14 XXII 132. 
368, 14-ult. XXIX 4. 404, ult. H. iii 233. 
369, 3-5 v 84. 405, 3-6 XVI 48. 
369, 11-13 XXII 2. 405,6 - 406,5 XVI 7. 
369, 14-ult. XXI 17. 405, 14 ii 39. 
370, 1 H. iv 73. 406,6 - 407, 8 XXIII 9. 
370, 7-10 XXVIII 1. 407,9-11 XIX 3. 
370, 11 f. XXXIII 1. 407,12 f. vi 329. 
370, 14 - 371,5 XV 49. 407, ult. - 408, 3 XV 19. 
372, 2 - 373, 2 XVI29. 408, 3-7 XV 17. - iv 148. 
373,3-5 XVI68. 408, 13 ff. iii 116. - iv 486. 
373, 14 XXXI12. 408, 15 f. iv 487. 
374,2f. XXIX 3. 409,3-6 XXIX 28. 
374, 4-8 XXI 22. - iii 249. 409, 7 ff. v 307. 
375, 13-ult. XXV 14. 409, 8 f. XVI 21. 
376,2-5 XXI3S. 409, 13-16 XXV 86. 
376,6-9 XXII 71. 410,3-5 XXI 142. 
376, 10 f. XXV 9. 411, 1-15 XXIX 29. 
377, 13-16 XXXI 37. 412, 6 H. vi 311. 
377, 17 - 378,2 XVII 16. 413,lOf. XVII 24. 
378, 3-7 XXII 4. 415, 6-9 XVI 52. - v 431. 
378, 8-12 XXI 85. 415,8 f. XXIX 31. 
379,2-4 XXV 85. 415, 10-12 XVII 49. 
380, 1 ff. iii 116. 415,14ff. iv 158. 
380,4f. vi 263. 417,1-7 XVI 53. 
380, 6 f. iv 487. 418, 11 f. XXI 125. 
381, 15 H. iv 500. 419,1-4 XXIX 32. 
382, 12-14 XVI 61. - ii 39. 421, 1 iv 30. 
382, 15 f. XXII 144. 421,3 XXXI 28. 
383, 1 f. XXXII 65. 421,4ff. vi 362. 
383,3-5 XXIII 11. 421,7 v 234. 
383, 10 XV 15. 421, 12 - 422, 8 XXII 158. 
384, 9 - 385, ult. XXII lOS. 422, ult. - 424, 6 XXXV 22. 
386, 1 ff. iv 138. 425,10 f. iv 186. 
388, 4-7 XXXV 29. 425, ult. - 426, 2 XXII 109. 
389, 1 ff. iv 4H8. 427, 2 XXII 106. 



920 Belegstellenregister 

427,8 ff. iv 479. 448,9 f. vi 266. 

427, ult. - 428, 4 XXII 229. - 448, ult. - 449, 4 XXV 79. 

vi 437. 449, 6 - 450, 3 XXV 99. 

428,5 f. XVII 50. 450,4 fE. iv 12. 

428, 7·ult. XXXV 25. 450, 11-13 Il 21. 

429, 1-4 XXI 137. 451, Sff. i 240. 

430, 1 ff. iv 149. 451, 12 f. XIII 31. 

430, 7 f. iv 39. - vi 264. 453, 1 ii 228. 

430, 10 iii 52. - iv 529. 453, 6 ff. i 240. 

431,7f. ii 40. 453, 13-15 XIII 27. 

431,10ff. v 379. 454,3 f. XXV 105. 

432,8 f. XXI 138. 454, 11 f. i 249. 

432, 14 ff. iv 469. 454,14ff. v51. 

433, 1 ff. i 363. 455,3 v 457. 

433,5 f. XXII 145. 456,9·11 XIII 25. 

433, 7 XVI 63. 456, 15 ff. i 240. - v 327. 

433, 10-13 XXIII 10. 457, 1ff. v 250. 

434, 6 f. XXJII 14. 457, 3-5 XV 47. 

434,8-10 XXXI 30. 457, 6-8 XXXIII 45. 

434, 11 iii 424. 457, 9-11 VI 14. 

434, 15 XVII. 457, 13 - 458, 2 XIII 29. 

435, 1 H. iv 536,540. 458, 3 H. v 207. 

435, 6 ff. v 167. 458,6 XXV 104. 

435, 7 f. iv 536. 458, IOf. v 50. 

435, 9 ff. iv 537. 459, tl-ult. XXV 106. 

435, 15 ff. iv 537. - v 94f. 460, 6 f. v 203. 

436,8 iv 537. 460, 9 f. iv 760. 

436, 10-ult. XVI 62. - iv 120. 462, 12 v 248. 

- v 94f. 463, 16 i 264. 

437, 1 ff. iv 537. 464,1 XXVII 8. 

437, 3 f. iv 537. 464,2ff. iv 716. 

437, 7-9 XXII 232. 465,14f. XXV 108. 

437, 13 f. iv 538. 466,5 H. ii 390. 

437, 15 f. iv 537. 466, lOff. i 265. 

438, 10-13 XXXII 44. 467, 3-5 XXV 107. 

439, 11 ff. iv 54!. 467, 6-8 XIII 35. 

440, 10 ff. iv 538. 467, 14 - 468, 6 XVJII 2. 

441, 3 f. iv 535. 470,3f. ii 619 f. 

441,5 ff. iv 537. 471,9 i 21. 

441,7ff. iv 537. 472, 8 ff. iv 561. 

441, 14ff. iv 540. 473,9 ff. iv 561. 

442, 15 iv 468. 473,lOf. iv 543. 

443, 2 f. XXI 34. 473, ult. iv 529. 

443, S f. iii 243. 474,3 f. iv 546. 

443, 8 f. iii 242. 474,14f. v 217. 

443, 14 II 32. 475,1E. v 407. 

444, lD-ult. XXXIII 34. 475, 12-14 XXI 159. 

445,7 iv 98. 476, 12ff. iv 120,678. 

445,8 iv 98. 477, 1 f. iv 689. 

445, 9 ff. iv 98. 477, 3-5 XIV 3. 

445, ult. - 446, 4 XXXV 28. 477, 8 ff. v 40. 

446, 5-7 XXV 101. 477,9 ii 175. 

448,4 vi 352. 477, 12f. v 444. 

448,5-7 XXV 41. 478,lOf. vi 270. 

448, 8 ff. iv 603. 478, 12 ff. i 36. 
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479, 3 ff. i 37. 504,5 H. vi 272. 
480,6-10 XXI 170. 504, ult. - 505, 4 XXVII. 
482, 3-6 XIX 7. 505, 5 H. vi 27I. 
483, 7 ff. iv 431. 505, 8 ff. iv 437. 
484, 1 f. vi 248. 505, 11ff. iv 437. 
484, 5 ff. v 393, 395. 505, 12 iv 438. 
484, 14 - 485, 10 XXI 63. 506,3 H. iv 81 f. 
485, 11-14 XXI 88. 506,6 f. XXIX 8. 
485, 15 - 486, 6 XXI 64. 506, 8 f. iv 437. 
486, 7 ff. v 394. 506, 10-15 XVIII 20. 
486, 10 - 487, 11 XXII 173. 506, ult. - 507, 3 XXIX 11. 
487, 12-14 XXII 147. 507, 11 vi 250. 
487, ült. ff. iv 149. - v 240. 507, 12f. vi 380. 
488, 3-7 XVI30. 508,3 f. vi 134. 
488, 8 ff. vi 227. 508,5 ff. vi 134. 
488, 15 f. vi 229. 508, 11 ff. iv 437. 
489, 1-6 XXIV 18. 509, 4 H. iv 438. 
489, 11 H. v 67. 509,9-11 XVII 26. 
490, lOff. v 102. 509, 12 ff. vi 153. 
491, 3 ff. v 74. 510, 3-11 XXI 105. 
491,7f. i 375. 510, 12-ult. XVII 31. 
491, 8 f. i 375. 511, 1-4 XXI 102. 
491, 10 f. i 375. 511,5f. v 338. 
491, 12 f. i 315. 511,7-9 XVI 35. - iv 120. 
493, 11 ff. v 67. - v 314. 
493, 15 - 494, 9 IV 39. 511,9f. v 86. 
494, 10 - 495, 2 XIV 9. 511, 11 f. vi 223. 
495,3 ff. vi 228. 511, 13 - 512,2 XXV 15. 
495,7f. iv 11. 512,3 v 422. 
495, 9 - 496, 2 XXV 53. 512, 4 f. vi 412. 
496,3 ff. vi 245. 512,5 ii 740. 
496,6-8 XXV 49. 512, I1f. iii 222. - v 338, 
496,9 XXV 38. 369. 
496, lOf. vi 247. 512, 13 f. XVII 27. 
496, 12f. vi 253. 512, 15ff. vi 250. 
496, 14 f. vi 250. 513, 1-4 XVII 29. 
497, 1-3 XXV 28. 513,5 ii 169. 
497,4-6 XXV 33. 513,5-13 II 12. 
497, 7 ff. vi 246. 513, 14 - 514, 2 XXVIII lI. 
497, 10 ff. vi 245, 247. 514,8 ii 169. 
497, 13 - 498, 2 XXV 32. - vi 245. 514,8 f. v 36. 
498, 3-5 XXV 47. 514,10f. XVI 34. 
498,6-12 XXV 25. 514,12-14 XXXII 11. 
498, 13 XXV 45. 514, 15f. v 60. - vi 405. 
498, 14 - 499, 9 XXV 40. 515, 1-4 XV 22. 
499,3-6 XXV 26. 515, 5-9 XV 50. - ii 734. 
499, 10-14 XXV 18. 515,lOff. v 70. 
499, ult. vi 253. 516, 3 f. IV 61. - ii 427. 
500,4ff. vi 370. 516, 13 - 517, 2 v 260. 
501, 6 f. XXXI 61. 517, 1 f. ii 39. 
501, 8-ult. XXXI32. 517, 6 f. vi 405. 
502,3-5 XXXI38. 517, 12 vi 247. 
502,6-9 XXXV 8. 518,2f. v 271. 
502, 10 - 503, 11 XXXI 34. SI8,Sf. v 215. 
503, 12 - 504, 4 iv 136. - vi 271 f. 519,1 f. XXV 37. 
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519, 3-5 XXXI 33. 548,6 H. v 258. 
519, ult. - 520,2 XXV 5I. 548, 9 - 549, 4 XVIII. 
520, 3-5 XXXI 35. 549,9-11 XXI 82. 
521, lf. v 76. 549, 12 - 550, 3 XXVI 4. 
521,3 iv 24. - vi 252. 551,13f. XXI 126. 
521,9-14 XXV 29. 552, 4 H. v 263, 420. 
521,l1ff. vi 250. 552, 10 - 554, 3 XVI 67. 
521,14f. XXV 43. 554,4-9 XVI 20. 
522,5 v 59. 554, 10 H. iv 511. 
522, 6 f. iv 19l. 554, 14 iv 148, 150. -
522, 9 ff. iv 45. vi 382. 
525, 4 ff. iv 20. 555, 1-5 XXII 191. 
525, 13 ff. vi 361. 555, 6-8 XXI80. 
526, 3 f. XXV 24. 555, 9 - 556, 4 XVIII 8. 
526,5 H. iv 432. 556, 5 f. v 317. 
528, 9 ff. iv 437. 556, 7 f. v 40I. 
528, 15 f. iv 158. 556,9-14 XXXI 19. 
530,5 f. iv 438. 556, pu. H. vi 294. 
534,3 f. iv 159. 557,4-11 XXVIII 10. 
534, 11 f. XXXII 6. 557, ult. ff. vi 307. 
534, 13 H. iv 432. 558, 7 H. vi 229. 
537,5f. iv 237. 559, 1 H. vi 206. 
537, 11 H. vi 308. 559, 5 - 560, 3 III 18, cl-mo 
537, 14 f. iv 148. 560,4-8 XXV 55. 
537, 16 - 538, 3 XXV 63. 561, 15 iv 158. 
538, ult. ff. iv 505. 562,9 f. vi 206. 
539,4 f. XXIX 10. 562,11-13 XXV 54. 
539, 10 XXV 88. 563,4f. iv 154. 
539,14ff. vi 373. 563,5 f. iv 154. 
540, 1 ff. iv 148 f., 505. 564, 1 f. XVI 57. 
540,3 ff. iv 169. 564,3 f. XIII 4. 
540,4ff. iv 148, 168. 564, 13 f. iii 440. 
540, 10-12 XXXII 63. - 565, 1 H. i 403. 

iv 172. 565, 12 H. v 404. 
540,13 - 541,2 XXXII 53. 566, 1 ff. v 303. 
541,3 ff. iv 155, 168 f. 566, 4 ff. vi 362. 
541,6ff. iv 148. 566,7-9 XXII 5. 
541, 13 f. 11 27. 566,14f. XXXII 27. 
541,14f. v 422. 567,7ff. iv 165. 
541, 16f. XVII 33. 567, 9 f. vi 395. 
542, 1 ff. iv 82, 503. 568, 1-3 XXII 14. 
542, 14-16 v 217. 568, 6-9 XVI 58. 
543,4ff. v 407. 568, 12 - 569, 7 XXIII 13. 
545, 5-7 XXXII 14. 569, 8 f. v 401. 
546,2 H. vi 404. 569, 9 f. XXI 144. 
546,7 vi 404. 569, 13 f. v 40I. 
546, 8 f. vi 403. 570,7-10 XXIII 12. 
546, 15 f. XXXIII 40. - iv 570, ll-ult. XXIII 8. 

196. 571,8-10 XXI 69. 
547, 1 H. vi 404. 571, I1ff. iii 238. 
547,5 f. XXXIII 13. 572, 1 f. v 83. 
547, 6 H. vi 406. 572,6 ff. iv 312. 
547,9ff. vi 404. 573, 9 ff. iv 148. - vi 297. 
547, 11 f. XXXIII 15. 573,10f. v 316. 
547, 13 f. v 59. 574, 1 ff. v 316. 
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576, 3 f. XXV 62. 23,23 H. i 315. 

576,5-10 XXII 192. 27,17f. i 305. 

576, 11 - 577, 6 XXI 99. 29, 18ff. i 233. 

577,7 ff. iv 148. 30, 16 H. iii 11. 

581, 1 f. XXXII 10. 35, 14 ff. iii 15,18. 

582,4 f. III 17. 36,5 f. iii 19. 

582, 10 - 583, 2 IV 40. 38, 8 H. iii 434. 

583, 3-5 XXXIlI 46. 38,14ff. iii 435. 

583, 6 f. v 46. 42,10 i 266. 

583, 8-10 XXXIII 51. 42, 12 - 43, 13 1Il 21. 

583, ll-ult. II 28. 43, 14 ff. v.5l. 

584, lf. XVI 10. 43, ult. f. III 2, g. 

584,3 f. XVI 14. 44,2f. v 53. 

584,5-7 XIX 6. 44,6 - 45, 9 1Il 7. 

584,9 - 58.5, 11 XXXIII 24. 46, 10 f. i 312. 

585,7 ii 740. 49,2 - 50, 7 XVIII 1. 

585, 12 - 586, 4 XXXIII 41. 50, 12 H. iv 702. 

586,7-10 ii 484. 51,2-9 XV 41. - ii 324. 

586, 11 ff. i 236. - iv 221. 51, 11 - 52, 3 IX 12. 

586, 13 ff. iv 430. 52,2 ii 318. 

587,2 v 45. 52, 7-ult. XV 44. - vi 196. 

587, 4 ff. iv 184. 53, 2-ult. XXI 182. 

587, 15 - 588, 1 XXII 208. 54, 1-15 IX 16. 

588, 4-8 XIII 9. 54, 17 - 55, 4 XV 45. - iii 54. 

588,9-11 vi 157. 55, 6 H. vi 236. 

588, 12-14 XXII 206. - vi 434. 55, 10-12 XXIV 43. 

589, 3-5 XIV 16. 55,14f. iii 35. 

589, 10 f. XXXV 12. 55, 15 - 56, 3 XV 42. 

589, pu.ff. i 408. - iv 626. - 56, 12 - 58, 3 XVII 58. 

vi 274. 59,2- 60,7 XIII 26. 

593, 8 f. v 46. 60,8-61,5 XIII 34. 

593, lO-ult. II 29. 62, 14 ff. i 212. 

594,4-13 XV 21. 63, 5 H. i 1.30 f. 

594, 14-ult. XV 20. - iv 120. 63, 12ff. i 131. - iv 710. 

595, 6 H. iv 626. - vi 274. 65,2-12 1II1. 

598, 11 - 599, 6 XXI 114. 65,13ff. ii 436. 

599, 7 ff. iv 83. 66,16ff. iii 189,450. 

599, 12-15 XXIX 13. 67, 1ff. li 439. 

599, ult. - 600, 12 XXVII 5. 69, 6 ii 621. 

601, 13 - 602, 2 XXXIII 26. 69, 7 ff. ii 581. 

602,3 f. iv 184. 69,14ff. ii 621. 

602,7f. XXXIII 44. 69, ult. ff. ii 622. 

602,9 ff. iv 214, 630. 
602,14f. XXIX 16. 
604,4f. XXXIII 33. Näsi', Ausat: 
60.5, 2-5 XXI 98. 
605, 5 f. XXXIII 35. 73, 13 i 434. 

73,14ff. i 437. 
75, 13 iv 304. 

Pseudo-Näsi', U~ül an-ni~al: 77, ult. ff. iv 292. 
88, 2 ff. v 240. 

17, 4 ff. ii 339. 88, 11 f. v 393. 

21, 8 iv 70. 89, 3-9 XXXI 52. - vi 248. 

22, ult. f. i 305. 89, 10 - 90,2 XXXI 46. 

23, 1 ff. i 290. 90, 10-17 XXXI 51. 
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91,3 iv 143. I 85, 5-9 IV 11. 

91,6-8 v 253. I 90, -6 ff. i 44l. 

92, 1-4 XIV 6, e I 91, 10 - 92,2 XXVlII 5. 

92,5-10 iv 149. - vi 384. I 96, 6 f. iv 20f. 

92,13-17 XXIII 18. I 99, apu. ff. iv 20l. 

92, ult. - 93, 2 IV 45. I 103, 7 f. v 73. 

93,13 - 94,4 XXXI.54. I 103,9 iv 409. 

94, 5 f. iv 36. II04,4f. IV 14. 

94, 7 f. iv 38. I 104, 7 f. XXXIII 20. 

94, 11 f. iii 127. I 105,3 v 215. 

94,14f. iii 122. I 107, 5 ff. v 402. 

94, 18 f. XXXI 57. I 113, 3 ff. iv 62l. 

95, 1 f. v 431. I 115, ult. ff. iv 455. 

95,4 XXl129. I 116, 5 f. iv 456. 

95,5 f. iv 143. I 140, 1 ff. iii 342. 

95, 10-12 XXXI 60. 1140, sff. iv 120. 

95, 13 ff. iv 143, 153,309. I 143, 9 f. iv 120. 

95,16-18 vi 387. I 146, 9 f. iv 120. 

96,3-5 IV 47. 1 182, 1ff. ii 379. 

96, 14 f. XXXI58. 1 188, 7f. XVII 56. 

97, 1lf. XXXI 55. I 197, 10 ff. iv 548. 

97, 19 - 98,2 XXI 132. 11 47, apu. H. iv 439. 
99,4 XXII 203. 11 51, 5-8 IV 29. 
99,14f. XXIV 22. 11 51, 8 f. XXI 71. 
99, ult. iv 143. IJ 120, 12ff. vi 113. 
100, 8 ff. v 272. IJ 120, -5 - pu. XXII 135. 
100, 11 ff. iv 498. IJ 120, pu. - 121, 7 XVI 49. - iv 469. 
101,5 f. XXXI 56. 11 121, 7f. vi 113, 120. 
102, 1 H. iv 499. 11 121, 8 f. v 80. 
103, 9 ff. iv 143. II 121, 9f. XXXV 18. 
103, 18-20 XXXI 62. 11 121, 12-14 XXI 118. - v 319. 
105,9-11 XXXI 53. 11 121, apu. f. vi 113, 120. 
106,6-10 XXXI 63. II 121, pu. f. XXXV 17. 
107, 6-9 XXXI 65. II 122, 7 f. XXXV 21 A. 
108, 4 ff. vi 208. 11 122, ult. - 123, 4 XXXV 21 A. 
108,9 ff. v 436. 11 123,5 - 124, 9 IV 26. 
108, 16 vi 124. II 124, 12 - 125,5 XXII 137. 
109, 10-12 XXXI 59. 11 125,6 - 126, ult. XXII 149. 
109, 13 - 110, 11 XXXI 64. IJ 127,2 - 128,5 XXII 150. 
111,15ff. iii 120. 
113, 10-12 XXII 134. m 8, 8 f. i 439. 

113,13- 114,3 XXII 138. m 8, apu. H. vi 215. 

123,1f. XXII 180. IV 36, 11 iv 761. 

V 124,4 i 320. 

MaqdisI, al-Bad' wat-ta 'rfb: V 129, 1 ff. i 305. 
V 131, -5 H. iii 13. 

I 22, ult. f. iv 108. V 132, Hf. i 383. - ii 600. 

I 38, 8 f. XXI 37. V 132, 9 v 92. 

139, 1-3 v 76. V 132, 10f. i 347. 

140,5-13 IV 2l. V 132, 11 i 342. 

I 40, -4 f. XXXII 1. V 132, ulr. f. v 274. 

I41,7f. v 382. V 133,5-7 v 57. 

143, 10 XXXIII 32. V 134,9 i 320. 
I 52, 9 - 53, 11 XXI 178. V 134, ult. ii 580. 
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V 138, 3 ff. ii 594. V 9, 15 i 437, 443. 
V 138,5 ff. ii 581. V 9, 16 i 441. 
V 138, 7f. ii 582. - v 132. V 9,17 i 443. 
V 138,8f. ii 62l. V 9, pu. i 438. 
V 138, 1Of. ii 586. V 10,12 vi 145. 
V 138, -5 ff. v 132. V11,6 iv 472. 
V 138, apu. f. ii 598. V 11, 8f. i 44l. 
V 138, pu.f. ii 189. V 11, 16 ff. iii 361. - iv 472. 
V 138, ulr. f. ii 576. VB, 9 f. vi 478. 
V 139, 1 ii 583. V 16, 14ff. i 44l. 
V 139, ulr. ff. v 73. V 17,3f. vi 145. 
V 140, 1ff. v 74. V 18, ulr. ff. i 436. - iv 91 f. 
V 140, apu. f. ii 600. V 19, 4f. i 439, 441, 443. 
V 140, pu. ff. ii 433. V 20, 2ff. i 44l. 
V 141, 2f. XIV 22. - v 224. V 20, 5 ff. ii 34. 
V 142, 1 iv 16. V 20, 9ff. i 442f. 
V 142, 6 H. ii 336. V 20, 12ff. ii 14. 
V 142, -4f. iv 243. V 20, 16 ff. i 437. 
V 142, pu. ff. vi 295. V 20, ulr. i 354,437. 
V 143, 2f. vi 242. V 21, 1f. i 442. 
V 143, 4ff. vi 254. V 21, 3 ff. i 44l. 
V 143,6 vi 270. V 31,9 iv 472. 
V 143, 9ff. iv 300. V 36, 18ff. iii 203. 
V 143, ulr. f. iii 171. V 62, 13 ff. v 395. 
V 144, 1 iii 171. V 67, 10ff. iii 337. 
V 144, 8 ii 169. V 69, 17 ff. ii 35. 
V 145, 2f. 11 13. - ii 169. V 70, 4 i 443. 
V 146, 2ff. i 165. V 77, 9 ff. iii 203. 
V 146,6 iii 36. V 105, 10 H. iii 398. 
V 146, 8 f. v 215. V 155,3 H. ii 547. 
V 146, 10 v 216. V 174ff. iv 324. 
V 146, -4 H. v 213. V 253, 9 H. iii 78. 
V 146, -5 v 217. 
V 147, 1ff. v 237. VII 66, 10ff. iv 575. 

V 147, 3f. iv 149. VII 127,4ff. vi 15l. 

V 147,4-7 XIV 31. VII 127, 11 ff. vi 206. 
V 149, lOf. vi 423. VII 127, ulr. - 128, 

VI 55, 1 f. ii 452. 3 XXV 56. 
VI 102, apu. H. ii 586. VII 128,3 ff. v 402. 
VI 104, 11 f. iii 99. VII 128, 6 f. v 40l. 

VII 128,9 f. v 317. 
VII 128, 12-14 XVIII 9. 

Qä<;li • Abdalgabbär, Mugnf: VII 128, 15 ff. vi 307. 
VII 129, 1 f. vi 294. 

IV 55, 15 H. v 439. VII 141, 7ff. vi 153. 
IV 59, ulr. ff. iii 425. VII 179, 17 vi 258. 
IV 125, 14ff. iii 308. 
IV 162, 11 ff. v 398. VI2 3, 9-15 XVII 30. 

IV 212, 9 H. ii 642. VI2 3, 16 - 4, 5 XXII 197. 
IV 213, 3 H. iv 41l. VI2 4,6-8 XXI 106. 
IV214,10f. vi 274. VI2 4, 9-11 XXVIII 8. 
IV 241 H. iv 372. VI2 4, 18 ff. v 239. 
IV 241, 16 - 242, 1 XXV 35. VII 5, Hf. v 253. 
IV 242, 13-17 XXV 92. VII 5, 6-8 III 15. 
IV 301,5 H. iv 27. VI2 5,9f. v 70. 
IV 319, 19 - 320, 1 XXI 54. VI2 5,11-13 XXX 22. 
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VII 6, 1 ff. vi 295. IX 30, 12-15 XXX 13. 
VII 175ff. iv 164. IX 34, 20 ff. vi 324. 
VII 196, 11-14 XXXII 52. IX 145, 12ff. iii 327. 
VII 198, 17 ff. vi 394. IX 342, 6 f. vi 113. 
Vh 280, 15 vi 405. XI 3,4 H. iii 279. 
VI2 299,14ff. iv 525. 

XI 3,7 f. XXI 152. 
VII 337, 7-12 XXI 165. 

XI 3, lOH. iv 496. 
VII 3, 19 f. v 87. XI 7, -6 ff. iii 279. 
VII 4, 1-3 XXXIII 25. XI 8, lOH. iii 279. 
VII 4, 4f. vi 412. XI 43, 8ff. iii 133. 
VII 4, 7f. iv 221. XI 1.34, 3 H. v 440. 
VII 95 H. iv 183. XI 156,11-13 XXXII 55. 
VII 187,3 H. v 426. XI 310, 5-7 XXI 117. 
VII 191, 14-ult. XXVII 6. XI 310, 7-9 XXII 130. 
VII 192, 1 H. iv 62. XI 310, 9-11 XVII 45. 
VII 208 ff. iv 226. XI 310, 12f. v 80. 
VII 210, 15 XXV 90. XI 310, 13 H. vi 434. 
VII 210, 16 iv 38. XI 310, apu. - ult. XXIV 6. 
VII 213, 3 fE. iv 226. XI 310, ult. f. XV 9. 
VII 217,5 H. iv 226. XI 311, 1-4 XVI 46. 
VII 218, 6 f. iii 476. XI 311, 5 XXIII 3. 

XI 311, 5f. XXIV 7. 
VIII 3, 8 H. v 214. XI 311, 7f. XXXII 22. -
VIII 3, 12-14 XV 14. - v 237. i 220f. 
VIII 3, 14 ff. vi 210. XI 311, 8-11 XXXV 13. 
VIII 4, 10 f. v 237. XI 314, 13 f. iii 88. 
VIII 28, 1 f. ii 498. XI 315, 1f. iii 88. 
VIII 84, 1 f. v 237. XI 319, -5 ff. iii 371. 
VIII 163, 5 ff. iv 38. XI 322, 6 ff. iii 88. 
VIII 211, 14ff. vi 397. XI 327, 7ff. v 274. 
VIII 255, 16 - 257, XI 332, apu. f. XXXV 14. 

3 XXI 86. XI 333, 8 f. iv 310. 
VIII 273, 4 f. v 252. XI 335, 8 f. v 319. 
VIII 273,5 v 235. XI 335, 9f. vi 224. 
VIII 275, 16 H. iv 51, 130. XI 338, 5-7 XXI 119. 
VlIl 286, 7 ff. iii 234. - v 384. XI 339, ult. H. vi 114. 
VIII 332, 8 ff. ii 370. XI 357,2-4 XXXV 15. 

IX 11, 8f. XIX 4. XI 375 ff. iv 207. 

IX 11, 9 H. vi 329. XI 378, 7ff. iii 251. 

IX 11, 13-15 XIX 4. XII 22, 3 fE. iv 99. 
IX 11, 17-19 XVI 8. XII 25, 5-11 XXI 52. 
IX 11, 19ff. vi 124. XII 36, 9 f. vi 322. 
IX 12, 1-4 XXI 139. XII 47, 3 H. iv 102. 
IX 12,5ff. iv 61. - v 306. XII 98, 17 - 99, 16 XXI 51. 
IX 12, 11 f. vi 119. XII 107, 4 fE. iv 103. 
IX 12, 13-17 XXI 145. XII 123, 13 iii 195. 
IX 12, 19 ff. vi 208. XII 140, 17 - 141, 
IX 13, 7 ff. v 238. 1 XXX 9. 
IX 13,9-11 XV 18. - vi 392. XII 141, 1Of. XXX 9. 
IX 27, 14ff. iii 327. XII 178,3-16 XVIII 22. 
IX 27, 23 H. iii 328. XII 188, 15 H. iv 105. 
IX 29, 4 ff. iv 107. XII 196,7-9 XXI 50. 
IX 29, 7 H. iv 108. XII 197, 11-17 XXI 50. 
IX 28, 10 ff. iii 328. XII 198, 6 ff. vi 322. 
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XII 224, 11 H. vi 332. XV 125, 2ff. vi 460. 
XII 227, 7 ff. vi 332. XV 217, 9f. iv 42. 
XII 230, 13-16 XXX 16. XV 236 H. iv 643. 
XII 231, 4-10 XXX 16. XV 237, 9 iv 641. 
XII 233, 1 H. vi 332. XV 239, 3 iv 641. 
XII 235, 5 H. vi 330. XV 254, 4H. iv 44. 
XII 235, 10 fE. iv 110. XV 257 iii 266. 
XII 238, -4 H. iii 194. XV 257, 4-8 XXV 19. 
XII 239, 7 H. iii 194. XV 257, 9 ff. iv 44. 
XII 262 ff. iv 110. XV 257, ult. f. vi 243. 
XII 263, 1 f. vi 330. XV 270 H. iv 643. 
XII 263, 7 H. vi 330. XV 272, 11 ff. iv 643. 
XII 306, 2 ff. vi 331. XV 273, 4ff. iv 537. 
XII 306, 10 vi 330. XV 274, 1 H. iii 163f. 
XII 306, 16 fE. vi 331. XV 327, 9-13 XXX 1. 
XII 316, 3-11 XXX 12. XV 372ff. iv 652. 
XII 321,13-16 XXX 8. XV 382 H. iv 42. 
XII 322, 13 H. vi 329. XV 389, 8 H. iv 43. 
XII 324, 3-17 XXX 15. XV 390, 1 H. iv 42. 
XII 333, 3 H. iv 100. XV 392, 4-10 XXII 242. 
XII 334, 7 H. iv 100. XV 392, 11 H. iii 383. 
XII 335, 4 ff. iv 100. XV 398, 12 H. vi 178. 
XII 335, lOH. iv 100. 

XVI 28, 4ff. iv 341. 
XII 336, 1 H. iv 100. 

XVI 59, 10 f. i 316. 
XII 342, 17 H. vi 327. 

XVI 65, 4ff. i 316. 
XII 343, 18 ff. iv 107. 

XVI 97H. iv 302. 
XII 367, 14f. vi 327. 

XVI 116, 4ff. iv 302. 
XII 379, 13 f. iv 363. 

XVI 155, 13 ff. i 282. 
XII 398, 3 ff. iii 418. 

XVI 231, 9 iv 626. 
XII 512, 15 iii 382. XVI 242, 8-13 XXV 20. 
XIII 4, ult. f. v 316. XVI 304, 18 ff. vi 488. 
XIII 5, 1-4 XXVIII 17. XVI 305, 3 H. iv 341. - vi 488. 
XIII 5, 6 f. v 246. XVI 305, ult. ff. iv 341. 
xrn 6, 14f. v 236, 246. XVI 346, 9 vi 436. 

XIII 7, 1 f. v 246. XVI 346, 10 ff. v 119. 
XIII 104, 11 f. vi 258. XVI 387, 4-12 XXI 179. 

XIII 173, 3 ff. iv 75. XVI 389, 3 H. iv 339. 

XIII 200, 3 f. XVII 38. XVI 390, 5 - 394, 

XIII 226, 14 f. vIII. 5 XXXV 89. 

XIII 227, 1-3 XXV 65. XVI 396, 1 H. v 119. 

XIII 382 ff. v 111. XVI 411, 5 vi 438. 

XIII 424, 5-9 XXIII 20. XV1411,14 vi 476. 

XIII 460, 3 H. iv 290. XVI 416, 9-13 XXXV 80. 

XIII 460, 12 f. iv 290. XVII 35, 12-17 XXXI 24. 

XIV 375, 3 E. ii 112. XVII 36, 11-13 11 36. 

XIV 375, 9 ff. ii 112. XVII 55, 18 H. iv 127. 

XIV 411, 3 fE. vi 475. XVII 72, 6 H. vi 177. 
XVII 123, 15-17 11 37. 

XV 73, apu. ff. iv 340. - vi 461. XVII 123, 17 ff. iii 194. 
XV 99, 17 fE. iv 323. XVII 154, 12 ff. iv 657. 
XV 102, 1 ff. iv 323. XVII 156, 4 H. iv 656 E. 
XV 105, 11 H. iv 326. XVII 157, 1 H. iv 657. 
XV 109, 8 ff. iv 321. XVII 199, 15 ff. iv 657. 
XV 110, Hf. iv 321. XVII 206, 15 ff. iv 657. 
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XVII 230, 14f. iii 195. 49,9 ff. iv 150. 
XVII 280, 4 iv 575. 53,3 f. vi 359. 
XVII 285, 5 H. v 118. 89, -6 - pu. XXI 11. 
XVII 298, 3 H. vi 190. 108,3-7 XXXV 39. 
XVII 298, 5 f. vi 181. 116 ff. iv 469. 
XVII 298, 11 iv 67. 137, pu. f. XXV 8. 
XVII 305, 11 f. iii 194. 148, -5 vi 111. 
XVII 310, 3-5 XXII 239. - vi 190. 154, -6 vi 223. 
XVII 321, 11 H. vi 190. 154, -5 v 422. 
XVII 369, 17 ff. v 209. 155, -5 f. XXI 103. 
XVII 372, 2 f. iii 195. 162, 5 f. vi 11. 

169, 2-8 XXII 28. 
XXI 35, 16ff. iv 90, 323. 169, 10 H. iii310. 
XXI 37, 15 ff. iv 90, 323. 169, 13 - 170,5 XXII 32. 
XXI 38,9 f. iv 317. 174,9f. XXV 2. 
XXI 38, 11 ff. iv 290. 174,lOff. iii 227. 
XXI 130, 17 ii 117. 175,5ff. iv 249. 
XXI 153, 15-19 XXI 183. 180, lf. XXV 3. 
XXI 199, 12 v 248. 188, 7 ff. iii 228. 
XX 1 267, 15 H. iv 702. 189, 4 f. XXII 16. 
XXI 322,9 - 323, 190, 5-8 XXXV 3. 

6 IX 14. 190, apu. - 191, 2 XXXV 4. 
XXI 328 H. i 380. 191, -4 H. vi 13. 

193, 7 ff. iii318. 
XXz 58, 3 ff. v 457. 197,4f. vi 15. 
XXz 60, 7-10 XXV 103. 198, -4 H. vi 22. 
XXz 61, 1 ff. v 204. 201,3-6 XXII 34. 
XXz 63, 6ff. iv 79. 201,7-13 XXII 35. 
XXz 65, pu. ff. vi 301. 202,6ff. vi 25. 
XXz 66, 16 ff. iv 78. 203, -5 XXI 31. 
XXz 73, 15 H. iv 79. 203,7f. XXII 42. 
XXz 78, 5 ff. v 457. 204, 11-ult. XXII 43. 
XX2 79, 8 vi 269. 205, pu. - 206, 3 XXII 41. 
XX2 80, 12 ff. vi 301. 206, 9-14 XXII 38. 
XXz 107, 8 ff. iv 79. 208,3 f. vi 336. 
XXz 114,5-10 IX 13. 219, 11 f. XXXI 17. 
XXz 114, 8 f. ii 307. 

243, 3-7 XXIV 5. 
XXz 114, 10f. iv 79. 

243,7 H. iii 230. 
XXz 114, 15 f. iv 79. 

253 H. iii 355. 
XXz 115, 1 ff. 111 417. - IV 44, 

331, 7 f. XXII 207. 
114. 

377,14f. XXXI 48. 
XX2 115,6 f. iii 290. 

377, 15 f. v 215. 
XXz 122,3 iv 79. 

377, 18 f. iv 339. 
XXz 176, lOff. i 270. 

416,13-16 XXI 111. 
XXz 179,6 ff. i 312. 

417, -4f. XXIX 14. 
XXz 180, 16 f. i 324. 

428, 11 vi 305. 
XXz 184, 7 ff. v 65. 

430,4f. XXXIII 46 A. 
XX2 185, 3 f. i 268. 

431, lf. vi 264. 
XXz 185, 7f. i 289. 

448, 10 ff. iv 71. 
XXz 192, 11 H. v 394. 

448, 14-16 XXI 29. XX2 238 ff. iv 500. 
448, -7 iv 292. 

Ibn Mattöya, Tadkira: 450, apu. iv 71. 
452, lOf. v 373, 380. 

48,8 iii 227. 467, 10 f. iii 233. - v 376. 
48,9 v 371. 501, 12 f. XXII 126. 
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503, 3 f. XXI 8. 195, 13 - 196, 7 XXXV 59. 
530 H. iii 327. 196,8-13 XXXV 65. 
531,7f. vi 14. 196, 14-ult. XXXV 79. 
538, 13 XXV 4. 197,1-4 XXXV 83. 
542, 17-19 XXV 4. 198, 15-ult. XXXV8I. 
543,4f. XXV 4. 199, 1-8 XXXV 64. 

199, 11-20 XXXV 77. 
200, 13-ult. XXXV 50. 

MäturldI, Taul?td (ed. ljulaif): 201, 1-4 XXXV 52. 
210,18f. iv 125. 

36, 11 H. iv 71. 256, 8 H. iv 480. 
50, 10 ff. iv 430. 263, 2 H. i 206. 
85, 15 ff. iv 418. 263, 14 - 264, 12 XXXII 31. 
96, 17 ff. vi 377. 265, 15 f. XXXII 32. 
99,3-14 XXXII 21. 284, 16-18 XXXV 2. 
100,4-12 XXXII 46. 285, 13 f. XXXV 2. 
102, 8 ff. v 215. 321, 19ff. iv 152. 
120, 13 f. XXXII 3. 322, 18 vi 380. 
123, 12 - 124, 5 XXXII. 323, 3-7 XXXII 25. 
124, pu. - 125, 2 XXXII. 373, 8 ff. iv 571. 
125, 19 f. XXXII. 
126, 1-5 XXXI 2. 
126, 9-18 XXXI 3. Ibn l;Iazm, Fi~al: 
127, 5-16 XXXI 4. 
128, 16-19 XXXI 18. I 72, 1 H. iv 323. 
130, pu. - 131, 22 XXXI5. I 78, 15 iii 431. 
131, 11 iv 126. 178, 19-22 vi 215. 
133, 5 - 134, 3 XXXI6. 190, -7 ff. iii 430. 
137, pu. - 138, ult. XXXI8. 190, ult. - 91, 8 XXIII 24. 
139,3 - 140,4 XXXI 10. I 99,5f. iii 397. 
141,9 iv 125. I 109, 13 f. iii 53. 
149, ult. H. iv 125. 1115, 14f. ii 448. 
150,9-11 XXII 124. I 221, 2 ff. iv 397. 
150, 15 - 151, 6 XXXI7. I 223, 11 ff. iv 406, 744. 
152,6-13 XXII 125. 

II 120, 2 H. i 342. 
153, 12-14 XXXI 13. 

11 123, -5 f. iv 192. 
154, 5-7 XXXI 13. 

11 127, 1-4 XXIV 17. 
154, 19 - 155, 2 XXXI 13. 

II 127, 15ff. v 216. 
155, 12-20 XXXI 13. 

II 129, apu. ii 494. 
156,5-13 XXXI13. 

11 140, 19-21 XXVIII 7. 
162,9 ff. iv 71. 

II 140, -4 ff. iii 506. 
169,4-10 XXVIII 4. 

II 166, 7 v 393. 
171,2ff. iv 125. 

II 173, ult. f. v 241. 
171, 7 f. iv 125. 

11 183,-4f. vi 205. 
171,8ff. iv 125. 

11 184, -7f. vi 205. 
179,11-180,17 XXXV 53. 

II 193, 9 f. iii 291. 
186,10-14 XXXV 71. 
187,9-14 XXXV 74. m 2,4 H. iv 411. 
187, 14 f. XXXV 75. m 2, 9 iv 413. 
187, 19 XXXV 75. III 22, 7 ff. iv 167. 
187, ult.f. XXXV 75. III 22, 9 f. iv 162. 
191,16 - 192,2 XXXV 67. III 22, 11 ii 483. 
193, 15 f. XXXV 53. III 22, 12-14 11 35. 
193, 16-ult. XXXV 82. III 22, 15-18 XVI 59. 
194,1 - 195,3 XXXV 70. III 22, pu. vi 119. 
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m 34, 9 f. v 431. IV 179, -5 f. i 290. 
m 49, 2 f. iv 109. IV 181, -6ff. ii 318. 
m 54, 7 f. ii 729. IV 181, -4 i 339. 
m 54, 10-13 XVII 41. IV 182, 7 H. i 310. 
/ll 54, 15 f. vi 260. IV 182, 12 f. i 392. - v 102. 
m 54, apu. ff. iii 85. - iv 109. - IV 182, -7 f. ii 484. 

v 274. - vi 329. IV 187, pu. H. iii 6. 
III 57, ulr. f. XXIX 22. IV 188, -4 ii 615. 
m 58, ulr. iv 109. IV 188, apu. ff. v 129. 
m 59, 12f. v 262. IV 188, pu. f. ii 617. 
/ll 82, apu. H. iv 109. - v 258. IV 189, 1 f. v 128. 
m 84, 9 v 443. IV 189, 6 f. ii 232. 
m 88, H. i 358. IV 189, 9 ff. ii 620. 
m 95, 7f. v 258. IV 189, 15 ii 588. 
III 98, -5 fE. iii 403. IV 189, -6 E. ii 613. 
m 120, 1-3 v 111. IV 190, 3 ff. iv 564. 
III 120, 7 ff. iii 433. IV 190, 5 f. iv 581. 
m 120, 17 E. XVI 16. IV 190, 11 ff. ii 581. 
III 140, -4 f. vi 258. IV 190, 14f. ii 597. 
III 140, apu. vi 260. IV 190, 15 H. ii 593. 

III 140, pu. iv 77. IV 190, 17 ff. ii 597. 

m 140, pu. f. vi 308. IV 190, 18 ii 594. 

/ll 164, 18 - 165, 7 XXV 60. IV 190, -5 ff. ii 597. 

III 165,7-10 XV 35. - v 316. IV 190, apu. H. ii 173. - v 230. 

m 165, 12 f. iii 121. IV 191, 3 f. v 132. 

m 179, 11 v 417. IV 191, -6 f. ii 578. 

III 188, -9 Ef. ii 610. IV 191, 10 ii 189. 

m 188, 11 ff. v 213. IV 191, 10 fE. ii 187. 

III 229, 5 f. VI 10. IV 191, 17ff. ii 230. 

m 240, -9 f. ii 597. IV 191, apu. H. ii 115 f., 118. 
IV 191, -6 f. v 113. 

IV 2, 3 ff. iv 346. IV 191,-4f. v 115. 
IV 45, 10-18 1I 34. IV 192, 5 f. ii 181. 
IV 45, 3 fE. v 115. IV 192,9 H. v 246. 
IV 58, 6-9 XXIV 32. IV 192, apu. H. v 419. 
IV 66, pu. f. iv 529 f. IV 193, -6 v 394. 
IV 66, apu. f. iv 529. - v 244. IV 193, 13 f. iii 296. 
IV 69, lOf. v 430. IV 193, 14 ff. vi 151. 
IV 70, 4 v 195. IV 194,7 f. iii 65. 
IV 80, -6 ff. iv 558. IV 194, 8 ff. v 258, 268. 
IV 83, apu. f. ii 506. - v 217. IV 194, 15 f. v 262. 
IV 83, pu. f. v 419. IV 194, -7 f. v 274. 
IV 83, ulr. f. ii 506. IV 195, 10 ff. v 246. 
IV 88, 3-6 XIV 32. IV 195, 12-15 XV 6. 
IV 89, IH. v 248. IV 195, 16-18 XXX 25. 
IV 92, ulr. f. i 250. IV 195, -6 v 346. 
IV 93, 11 i 387. - ii 433. IV 195, -5 - ult. XIX 12. 
IV 93, 12 i 336. IV 196, 3-5 XXIV 20. 
IV 96, pu. ff. i 269. IV 196, 5 vi 229. 
IV 101, apu. f. IV 60. IV 196,6 vi 230. 
IV 104, 11 ff. i 381. IV 196,7 vi 230. 
IV 153,9 f. ii 273. - v 250. IV 196, 8 f. vi 231. 
IV 153, 12 H. v 207. IV 196, 9 f. vi 229 f. 
IV 171, 10-12 XIII 14. IV 196, 10 f. vi 230. 
IV 179,9 ff. i 267,287. IV 196, 14f. vi 257. 
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IV 196, 15ff. vi 260. V 74, 4f. v 195 f. 
IV 196, -8 f. XXV 64. V 74, 6f. v 429. 
IV 197, 6 H. v 306. V74,9H. v 274. 
IV 197,8-10 XXVII 7. V 78,1 v 274. 
IV 197, 11 ff. vi 205. V 92, 7ff. iii 312. 
IV 197, 17 ff. iii 17l. V 95, Hf. iii 228. 
IV 197, -4 iii 43l. V 102,5 ff. iii 226. 
IV 197, -4 - pu. XXIII 29. V 105,9-11 XXI 5. 
IV 197, ult. ff. vi 218. V 105, pu. f. iii 226. 
IV 198,3 ff. vi 215. V 119, 1-4 XXII 247. 
IV 198, 5-11 XXIII 25. V 189,3 f. v 129. 
IV 198, 5 H. vi 212. 
IV 198, 17-19 XXIII 32. 
IV 199, 1Of. iv 558. BagdadI, Farq (ed. Badr): 
IV 202, 3 iv 9. 
IV 202, 7-10 vi 308. 10, 7 ff. v 34. 

IV 202, 10-16 XVII 55. 13,8 f. v 248. 

IV 202, -7 ff. ii 457. 15,6ff. ii 336. 

IV 203, 5 f. XVII 54. 16,7 f. ii 109. - iii 33. 

IV 203, -5 vi 261. 19,3 iv 127. 

IV 203, 16 ff. iii 293. 20, 6 ff. i 249. 

IV 204, 4f. v 264. 22,6 ff. v 65. 

IV 204, 5-7 XXV 102. 22, 11 ff. i 259. 

IV 204, 13 H. ii 610. 22, pu.H. v 64. 

IV 204, 15 ff. v 213. 23, -7ff. v 56. 

IV 204, -6 ii 494. 24,4f. v 51. 

IV 204, pu. f. v 216. 24, apu. H. i 290. 

IV 204, ult. v 217. 25, 10 ff. i 311. 

IV 205, 12-14 XIV 26. 
3S, pu. H. i 315. 

IV 205, 16 v 224. 
39, 3 H. i 269. 

IV 207,7 ff. iv 435. 
39, 12 iv 549. 

IV 207, 15 ff. iv 436. 
39, pu.H. v 189. 

IV 208, 3-5 XXXIII 11. 
44, 9 H. iv 386. 

IV 224, ult. iii 171. 
44, -4 iv 549. 

IV 226, pu. ff. ii 470, 562. 
46, -4 H. i 390. 

IV 227, 2 f. XVIII 18. 
48, 3 H. v 73. 
48, 11 ff. v 87. 

V 19, lOf. vi 209. 48, -5 H. v 74. 
V 41, pu. f. v 270. 48, apu. ff. iii 221. 
V 42, 10 f. iv 9. 49,7 H. iv 294. 
V 46, 15-22 XVI 28. 49, pu. f. v 90. 
V 47, pu. f. iii 80. 50, 1 f. v 91. 
V 54, pu. f. vi 110. 50,2 ff. v 87. 
V 55, 18-20 XVI 25. 50,4f. v 92. 
V 55,-4 vi 14. 50,5 f. v 84. 
V 55, ult. v 194. 50, 7 ff. v 96. 
V 56, 2f. ii 494. - v 84, 50, -4 f. i 377. 

218. 50, apu. v 78. 
V 58,3 ff. iii 238. 50, ult. f. v 77. 
V 60, apu. f. vi 28. 51, lf. v 80. 
V 61, apu. ff. v 234. 51,4ff. v 83. 
V 62, 1-4 XV 5. 51, 7 f. v 93. 
V 64, apu. f. vi 15. 51,9ff. v 69. 
V 65, 15 f. vi 113. 51,pu.ff. v 70. 
V 66, 17 v 234. 52,2ff. v 100. 
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52, 5 ff. v 68. 89,7 f. ii 462. 
52, 8 ff. i 324. 89, -5f. ii 460. 
52, 10 H. i 329. 89, apu. H. ii 463. 
53,2ff. i 388. 90, 1 f. ii 461. 
53,8f. i 336. 95, 7 v 194. 
53,9f. v 68. 95, Sf. ii 230. 
53, 11 f. v 67. 95, pu. ff. iv 134, 140. 
72, pu. f. ii 574. 96,8f. v 195. 
73, 1 ff. v 132. 96, 11 f. iv 135. 
73,6 ii 580. 97, 1ff. ii 261. 
73, 10 H. ii 580. 97, apu. H. ii 263. 
74, 7 H. ii 579. - v 134. 98, 9 ff. ii 336. 
75,4f. ii 581. 99, 1 ff. ii 270. 
75,5ff. ii 582. 99, 10 - 100, 12 IX 17. 
75, -4 f. ii 586. 101, 5-10 X 16. 
75, pu. f. ii 585. 101, 12 f. v 115. 
76,2 H. ii 598. 102, 8 f. iii 141,259. 
76, 11 ff. ii 576. 102, -5 H. v 419. 
76, -5 H. ii 578. 103, 4 f. XIV 14. 
76, ult. ff. ii 585. 103, 6 ff. iii 141,259. -
77,2ff. ii 586. v 418. 
77,5 ii 587. 104,4 v 419. 
77, -7 ii 587. 104, 4-11 XXI 97. 
78, -4 H. ii 586. 104, pu. H. v 417. 
79,2 ii 578. 106, -5 ff. v 388. 
79, apu. H. ii 585. 107,7-15 XXI 48. 
80,4 ii 576. 108,7 ff. v 393, 397. 
80, 7 H. ii 578. 108, 15 - 109, 5 XXI110. 
80, -6 ii 577. 109, 11 - 110, 3 XXI 175. 
81, 1 ff. ii 584. 110, 14 - 111, 1 XXI 131. 
81,5ff. ii 583. 111, -4 - 112, 12 XXI 44. 
81, -5 f. ii 593. 112, pu. - 113, 4 XXI 15. 
81, -7 H. ii 591. 113,5-7 XXI20. 
82, 4 H. ii 593. 113, 11 H. iii 302. 
82, 9 H. ii 581. 113, -6 ff. iii 298. 
83, 10 ff. v 126. 113, -4 ff. iii 312, 336. 
84, 12 ff.· ii 189. 113, ult. f. vi 145. 
84, -4 H. iii 291. 114, 7 f. iii 416. 
B5,4f. ii 226. 114, pu. iii 419. 
85, 8 ff. ii 230. 115, 11 f. vi 289. 
85, -4 H. ii 230. 115,13f. vi 4 f. 
86,2 ff. i 413. 115, -4 f. vi 5. 
86, 10 H. ii 227. 115, ult. ff. vi 151. 
86, -4 H. v 129. 116, 6-13 XXII 193. 
86, ult. H. ii 231. 117,2ff. iii 404. 
87,6f. ii 579. 117,5ff. vi 146. 
87, -6 ff. ii 466. 117, -6f. vi 113. 
87, ult. H. v 135. 118, ult. ff. vi 220. 
88, 1 v 134. 119, -4 ff. vi 112. 
88, 7 ff. ii 597. 120, 4 H. vi 125. 
88,9 f. ii 597. 120, 11 ff. vi 104. 
88, 10 H. ii 597. 120, -4f. vi 255. 
88, 12 ff. ii 597. 120, pu. ff. vi 99, 235. 
88, -5 ff. ii 595. 121, 11 ff. vi 14, 112. 
88, pu. f. ii S97. 121, t2f. vi 14. 
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121, -5 vi 14. 148,2 H. vi 225. 
122,2-5 XXII 153. 148,5 H. vi 225. 
122, 10 ff. vi 28. 149, 5 H. vi 232. 
122, 11 iii 362. 149,lOff. iv 12. 
122,12-14 XXII 155. 149, -5f. vi 235. 
123, 1-7 XXII 113. 149, ult. - 150,3 XXIV 39. 
123, lOff. iii 409. 150,4f. v 204. 
123, -4 f. vi 11. 150, 11 f. XXIV 35. 
123, utt. ff. vi 106. 150, 16 f. XXIV 37. 
124,7 ff. vi 106. 151, 1 vi 234. 
124, -4 ff. vi 15. 151,2ff. vi 205. 
125,4 - 126, 3 XXII 170. 151,6 iii 134. 
126, lOff. vi 111. 151,1lf. XVIII 12. 
127, 1 H. vi 110. 151,-4f. v 334. 
127, apu. ff. iii 337. 152,2 f. v 337. 
128, 5 ff. vi 159. 152, 3 ff. v 339. 
128, -4 ff. vi 180. 152, 6 ff. v 333. 
128, pu. f. vi 177. 152,8 vi 362. 
129, 2 ff. vi 180. 152, 11 ff. v 332. 
129, 11 ff. vi 194. 152, pu. H. iii 141. - v 333. 
130, 11 f. vi 171. 153, 6 H. iv 55. 
131, 1-14 XXII 202. 153, 8 H. vi 279. 
132, 1 H. vi 195. 153, 12 ff. vi 283. 
132, 4 ff. iii 388. 153, utt. f. vi 281. 
132, 9 H. vi 192. 154, 2ff. vi 280. 
132, -5 ff. vi 193. 154,4ff. vi 284. 
133, apu. f. iii 389. 154, 16ff. vi 299. 
134, 12 ff. vi 202. 154, -6 ff. vi 291. 
136,4ff. vi 6. 155,5 iv 77. 
136, -4 ff. v 258. 155, 6 f. vi 307. 
136, apu. XVI 40. 155, -6 ff. vi 251. 
137,4ff. v 260. 157, H. iii 160 f. 
137, apu. H. v 267. 157, 5 ff. v 347. 
138, 4ff. v 266. 157,8f. v 348. 
138, 9 f. iii 79. 157, 10-13 XIX 11. 
138, -4 ff. v 272. 157, -5 v 346. 
140, 1ff. v 274. 158, 4-6 XIX 14. 
140,4-9 XVI 51. 158, 7 f. iii 161. 
141,3 f. v 271. 158, 11 ff. iii 164. 
141,5 ff. v 268. 159, 2 ff. iii 160. 
141, -5 H. v 315. 160, 6 ff. vi 329. 
141, ult. - 142,2 XVII 28. 160, 9 f. iii 165. 
142,5 ff. v 319. 161,4 vi 336. 
143,5 ff. v 306. 161,lOff. vi 336. 
143,l1ff. v 323. 163, 5 ff. vi 273. 
143, ult. ff. v 317. 163,9 iv 50. 
144, 7 H. v 312. 163, pu. ff. iv 140. 
144, 11-13 XXII 24. 176, utt. ff. iv 589. 
144, 13-16 XXI 26. 185,8 ff. vi 429. 
144, apu. - 145, 1 XXXV 6. 185, -5 H. iv 511. 
145, 7 H. vi 229. 185, apu. - 186, 10 XXII 194. 
146,13 - 147,2 XXIV 25. 186,4ff. vi 205. 
147,2 H. iv 16. - vi 260. 187, 6 ff. iii 125. 
147,9f. vi 248. 187, -4 f. v 337. 
147, 12 XXV 71. 188, 1 H. iv 68, 76. 
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188,4-7 XXIX 20. 216, 10 ii 434. 
188,8f. iv 511. 216,10ff. i 388. 
188, 9 f. vi 153. 216, 13 f. ii 433. 
189,9ff. iv 511. 216, -4H. ii 697. 
190, 5 f. ii 174. - v 40. 216, pu. ff. vi 218. 
191, 3 H. ii 183. - v 40. 218,12ff. i 329. 
191, l1-apu. 11 11. 225, -6 f. iii 443 f. 
191, apll. ff. v 32. 228, 1 ff. iv 384. 
192, 2 H. v 44. 232, 1 f. ii 474. 
192, 11 ff. v 43. 238, 11 H. iii 440. 
192, apll. iii 183. 240, 2 H. i 253. 
193, 3 ff. v 365. 245, 3 H. i 144. 
193, 7 f. ii 174. 251 f. iv 692. 
193, 8 ff. v 40. 255, 8 ff iii 431. 
193, 11 f. v 40. 255, ult. H. i 439. 
193, -4 ff. v 40. 255, -5ff. i 439. 
194, 7 H. v 38. 256, 10 - 258, 1 XXIII 19. 
194, -6 ff. vi 355. 258, 1 - 259, 6 XXIII 33. 
194, lIlt. ff. vi 366. 259,6-12 XXIII 34. 
195, pu. vi 380, 386. 259, 12 H. iii 445. 
196, 1 f. vi 380. 260,7 - 261,3 XXIII 27. 
196, 5 H. iv 162. - vi 392. 261, -4ff. iii 444. 
196, 11 ff. iv 150. 261, ult. ff. ii 456. 
196, -5 f. XXXII 16. 262, 1 f. vi 260. 
197, 5 H. iv 149., - vi 395. 262, 3 f. ii 456. 
198, 2 ff. iv 162. 262, 5 ff. ii 456. 
198, -5 ff. iv 162. 263, 6 ff. v 128. 
199, 5 f. v 217. 263, 11 ff. v 129. 
199, 6 f. v 213. 264f. ii 581. 
199, 7 ff. v 214. 265, 6 f. v 132. 
199, -6 v 216. 265, apll. iv 692. 
199, -6 - pu. XIV 8. 281, Hf. iv 333. 
200,5 H. ii 496. - iv 243. - 305, apu. ff. v 160. 

v 116. 306, 7 ff. v 179. 
200,10f. v 111. 319, pu. ff. v 258. 
200, 11 ff. v 112. 320, pu. ff. v 69. 
200, -5 v 116. 321, 1 ii 434. 
200, apu. f. v 113. 321,11f. v 340. 
201, Hf. v 115. 322, 3 ff. vi 218. 
201, 5 ff. ii 115. - v 111. 323, -4 f. v 268. 
201, 8 f. v 116. 323, ult. ff. i 329. 
201, 11 ff. iii 37. 329, 4 f. v 258. 
201, -7 f. v 237. 
201, -5 f. v 236. 
201, -4 f. v 234. Bagdädr, U~ül ad-drn: 
201, pu. ff. v 241. 
202, 1 f. ii 730. 6,2 f. XXIl 164. 
202, 6 ff. v 240. 7,15-17 XIII 3. 
203,2f. v 247. 10,2 f. XXII 143. 
203, 9 ff. iv 367. 16, 2 H. iii 382. 
208, 10 f. v 258. 16, I1ff. vi 98. 
210, -4ff. i 413. 19, 6 f. iv 656. 
211, -4ff. ii 610. 19, ult. ff. vi 180. 
216, 1 H. v 73. 20,3 vi 190. 
216, 8 ff. ii 434. - v 69. 23, 2 ff. iv 406. 
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25, 4 ff. v 247. 90, 15 vi 405. 

25, 12ff. ii 302. 91,2 f. vi 380. 

25, ult. H. iii 176. 93, 10 f. i 329. 

26, 15 f. iv SOL 94, 14 ff. v 419. 

27, 2ff. vi 173. 94, 16 H. vi 205. 

27, 9 ff. v 434. 95, 7 f. i 329. 

28,5 ff. v 32l. 95, 11 H. v 268. 

32, 11-14 II 16. 96, 10 f. i 329. 

32, 14 H. v 385. 97, 7 ff. vi 413. 

32, 16 XXI 45. 103, 1 f. vi 154. 

34, 13 ff. v 393. 104, 7 ff. vi 416. 

36,5 vi 11. 105,6ff. i 329. 

36, ult. H. ii 399. - v 194. 115, pu. vi 386. 

42,15 v 270. 123, 1 f. v 60. 

42, 16f. iv 129. 123,7f. vi 405. 

42, pu. iv 475. 129, 5 H. iv 432. 

46,9f. vi 9. 132, 7 H. vi 416. 

46,10 vi 14. 132, 12-14 XXXIII 37. 

46,11-17 XXII 46. 134, 14 ff. v 214. 

46, ult.f. jji 39. 135, 4 H. v 258. 

47, 12f. vi 381. 135, 8 ff. v 303. 

47, 13 f. vi 9. 138, 3 H. v 306. 

47, ult. - 48, 2 XXII 127. 138, 16 v 346. 

50, 6 H. vi 381. 139, 1 f. vi 124. 

50, 16 f. iii 362. 139, 15 f. v 258. 

50, 17ff. v 376. 142, pu. f. v 442. 

51, 1 f. XXI 19. 143, 1 ff. iv 496. 

51, 5 ff. v 303. 143, 11 ff. iii 377. 

51,7 vi 348. 144,3ff. iv 496. 

51,13f. v 235. 144,9 iv 525. 

54, 13 ff. iii 346. 144, 12ff. iv 498. 

57, 1 f. vi 207. 145, 1ff. iv 498. 

57, 2-4 XVI 3. 145, 14 - 146,4 XXXIII 36. 

61, 6 H. iii 238. 152, 6 ff. iv 141. 

61, 9 f. vi 108. 152, 8 f. vi 359. 

61, 12f. iii 238. 155, 10 ff. vi 173. 

62, 1-3 XXXV 7. - v 83. 155, 15 iv 135. 

62, 4 H. iii 238. 155, 16 f. v 347. 

66, 4 f. vi 108. 158, 15 ff. v 128. 

66, ult. f. vi 336. 162, 13 ff. v 128. 

70, 13 H. ii 39. 165, 7 f. iii 51. 

72,3 ff. vi 218. 166, 5 f. ii 608. - iv 541. 

73,3f. v 74. 167, 9 ff. v 96. 

74, 10 f. ii 433. 168, 3 ff. vi 360. 

74, 12 ff. ii 434. - v 69. 168,4 f. iv 346. 

76, 16 ff. v 74. 168, 16 ff. vi 173. 

79,9f. v 340. 170,7ff. iv 641. 

83, ult. f. v 255, 258. 175,16ff. iv 63l. 

84, 9 H. v 258. 176,3 f. XIX 16. 

84, 11 ff. v 260. 177, 1-5 XVI 19. 

87, 11-13 XVI 39. 182, 10 f. iii 26. 

87, 13-15 XXXI 16. 199,16f. XXXV 27. 

87, 15 vi 336. 203, 8 ff. ii 302. 

89, 1 f. vi 406. 215,14-16 XXXV 32. 

90, 7 vi 405. 217,4ff. iii 393. 
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221, 15 - 222, 2 X 22, c-d. 293, 11 f. ii 608. 

222,4-10 XIII 16. 295,8 ii 608. 

222, 11 H. iv 206. - vi 306. 295, 10-12 XIII 22. 

227, 1 f. i 36. 296, 12ff. v 202. 

230, 1 ff. vi 336. 296, ult. f. XXX 28. 

231,4f. v 269 f. 297, 4 ff. vi 337. 

231,6-9 XXXI 15. 297, 13 f. iii 51. 

234, 11 ff. v 377. 306,10f. ii 608. 

236, 6 ff. iii 167. 306, 11 ii 117. 

236, 12 f. vi 157. 307, 12f. ii 687. 

236, 16 ff. v 272. 308, 5 f. i 206f. 

23?, -4f. XV 32. 308,9 iv 344. 

238,9 v 217. 308, 15 f. vi 422. 

239, 3 H. vi 336. 308, 17 iv 212. 

239,12ff. vi 152. 309,3 ff. v 342. 

242,9 ff. iv 127. 309,6 H. iii 506. - iv 180 f. 

246, 2 f. iv 531. 309, 14f. iv 278. 

249, 1 ii 608. 332, pu. H. v 128. 

249, 1 ff. vi 417. 333, 9 ff. v 214. 

249, 13f. v 213. 334, 2 f. iv 162. 

249, 15 f. vi 392. 334,5 f. vi 381. 

254,6 H. i 226. 335, ult. H. v 258. 

254, 13 ff. iv 203. 336,4 ff. v 274. 

254,16ff. ii 608. 336, 11 H. vi 329. 

255, 8 ff. iv 105. 336, 13 H. vi 336. 

256, 5-13 XXVII 11. 338, 12 f. v 111. 

256, 14f. v 321. 338,14f. v 116. 

256, 16 - 257, 1 XV 38. 338, 15 ff. v 113. 

258, 5 ff. v 385. 339, 3 ff. v 111. 

259, 14 ff. v 132. 339, 9 f. v 236. 

260,3 H. v 67. 339, 14 ff. v 247. 

260, 14H. v 385. 341,9ff. iv 676. 

261, 11 ff. iv 33. 
265,5 ff. iii414. SahrastänT, Milal (ed. Cureton): 
269, -5 ff. ii 598. 
271,14f. v 207. 11, 14 ff. i 4. 
271, 15 ff. vi 234. 17, 15 ii 285. 
272,10 v 207. 18, 13 ii 178. 
275,7f. iv 710. 18, 14 iii 193. 
275,8 f. v 248. 19,2 f. iv 77. 
276,8 H. iv 710. 19,4 ii 397. 
276, 13 ff. iv 710. 19, 3 ff. v 204. 
276, pu. H. ii 155. 19,5 f. XIII 8. 
278,14f. v 57. 25, 12ff. iv 566. 
279, 1 f. i 269. 26, 7 ii 448. 
281, Hf. ii 479. - v 57. 31, -5 ff. ii 273. 
285, 16f. ii 479. 33, 7 ff. ii 335. 
286, 10 f. i 249. 33, -4 f. ii 281. 
287, H. XIII 24. 33, apu. ff. v 160. 
288, 15 f. XVIII 14. 34,5 H. v 179. 
289, 8 H. iv 15. 34,7f. ii 281. 
290, 14 ff. iii 417. - v 160. 35,2ff. v 425. 
291,2 H. v 115. 35, 4 H. v 417. 

291, 5 f. v 115. 35,lOff. v 420. 

292,8 f. v 205. 35, -7 f. v 275. 
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35, -6 H. v 431. 46, 15ff. v 267. 

36, 1-6 XXI 46. 46, ult. H. v 269. 

36, 6-8 XXI 164. 47,1 iii 82. 

36, 8 f. v 442. 47,4ff. v 274. 

36, 9-14 XXI 153. 47, 14-17 XVI 43. 

36, 14 Ef. v 422. 47, 18 f. v 268. 

36, -7 f. v 423. 47, ult. f. XVI 32. 

36, -5 - apu. XXI 59. 48,11 iii 134. 

37,2 iv 46. 48, 12f. v 337. 

37,3 f. iii215. 48, 15 ff. v 339. 

37, 7 H. vi 143. 48, 16 - 49,2 XVIII 5. 

37,12ff. vi 151. 48, -7 f. v 339. 

38, 3 ff. vi 154. 49,2 iv 55. 

38, 6 Ef. vi 14. 49, H. iv 77, 88. 

38,7f. vi 14. 49,3f. iv 68. 

38,10ff. vi 113. 49, 4 ff. vi 277. 

38, 13 f. vi 120. 49, 8 ff. vi 280. 

38, -6 ff. vi 124. 49, 10 iv 63. 

38, pu. ff. vi 16. 49, 14ff. v 346. 

39, 1 H. vi 25. 49, -4 Ef. v 348. 

39,7f. vi 10. 50,4f. v 347. 

39, 10 ff. vi 110. 50, 5 f. v 346. 

39, 13 f. iii 366. 50,6f. v 346. 

40, 1-3 XXII 265. 50, 13-17 XXIV 26. 

40, pu. - 41, 2 XXII 168. 51, 2f. vi 225. 

41,2 f. vi 173. 51,4ff. vi 234. 

41, 3 H. vi 194. 51,5 H. v 204. 

41,6ff. vi 205. 51,8-10 XXIV 36. - ii 408. 

41, 11 iv 77. 51, 11 iv 11. 

41,11ff. vi 307. 51, 11-13 XXIV 33. 

41, 13 f. iv 55. 51, 13 ff. vi 260. 

41,14f. vi 279. 51, -6 XXV 98. 

41, -6f. vi 283. 51, -6 f. vi 250. 

41, -5 f. vi 281. 51, -4 vi 251. 

41, -4f. ii 178. - iii 193. 51, -4 ff. vi 227. 

41, ult.f. v 40. - vi 280. 51, ult. H. vi 234. 

42,2-5 XXIII 30. 52, 6 ff. vi 329. 

42,9ff. vi 218. 52, 8-10 XXX 23. 

42, 12E. iii 438. 52, 12 iv 109. 

42, 14ff. iii 432. - vi 212. 52,13 vi 336. 

43,6ff. vi 214,220. 52, -5 f. vi 334. 

43, 10 - 44, 1 XXIII 21. 52, apu. - 53, 5 XXX 19. 

44,2ff. iii 438. 53,5 f. XXX 27. 

44, -7 ff. v 306. 53, 6 f. v 196. 

44, 10-12 XXIII 23. 53,7 ii 400. - v 194. 

44, ult. f. v 319. 58, 2 ff. v 440. 

45, 1 f. v 320. 58, 11 ff. iv 590. 

45, Hf. v 317. 60, 8 H. v 215. 

45,5 ff. v 313. 60,11-15 XIV 10. 

45, 10 ff. v 316. 60, pu. H. v 214. 

45, 15-apu. XVII 51. 61,5ff. v 217. 

45, apu. fE. v 323. 61, 12ff. v 212. 

46, 3 H. v 258. 61,ult.f. vi 380. 

46, 6 H. v 270. 62, 3 f. vi 380. 

46, 9 ff. v 260. 62, 4 f. vi 384. 
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62,6 f. vi 3H6. 98, 3 ff. ii 578. 
62, 7 ff. vi 379. 98,5 f. ii 584. 
62,10 vi 38l. 98, 7 ff. ii 583. 
62, -4 f. XXXII 4. 98, 13 H. ii 584. 
62, apu. f. XXXII 45. 98, -5 ii 585. 
62, lIlt. - 63, 2 XXXII 49. 98, -4 ff. ii 593. 
63, 6 ff. iii 36,49. - v 240. 99, 2 H. ii 591. 
63, 7 H. i211.-v241. 99, 7 ii 592. 
63,9 f. iii 51. 99,10 ii 592. 
63, 11 f. v 237. 99, 12 H. ii 581. 
63, 12 f. v 235. 100, 5 ff. ii 598. 
63, 13 v 236. 101, 3 f. v 388. 
63, 14 f. XV 39. 101,13ff. v 126. 
63, -6 ff. v 247. 101, -4 ii 189. 
63, -4 f. XV 37. 101, ult. H. v 128. 
63, pu. ff. v 248. 102,3 ff. v 129. 
64, 3 ff. iv 186. 102, 5 f. ii 231. 
77, 2 H. ii 99. - vi 392. 102, 13 f. ii 466. 
77, 6 ff. ii 433. 102, ult. f. ii 599. 
77, -5 f. iv 399. 103, 1 iv 173. 
77, apu. ff. iv 406. 103,4 ii 181. - iv 171. 
84, apu. iv 346. 103, 5 f. iii 428. 
92, ult. f. ii 573. 103,7 iv 171. 
93, 11 ff. ii 594. 103, 10 ii 181. 
93, -7 ff. v 135. 104, 7 ff. ii 182. - v 43. 
94, 2 H. ii 595. 104, 9 f. ii 175. 
94,5 f. ii 597. 104, 11 f. ii 183. 
94, 7 H. ii 595. 104, -4 ff. ii 599. 
94,9 f. ii 597. 104, -4 - ult. II 9. 
94, 10 ff. i 405. 105, 1 ff. v 32. 
94, 11 ff. ii 596. 105, pu. ii 737. 
94, -5 f. ii 596. 105, ult. iii 193. 
94, apu. f. ii 597. 105, -4ff. v 43. 
94, pu.f. ii 597. 106, 1 ii 169. - iv 128. 
94, ult. ii 594. 106, 6 ff. v 37. 
94, ult. H. ii 597. 107, 1 ff. v 44. 
95, 8 f. ii 599. 107, 5 f. ii 737. 
95, 12-apu. VIII 8. 107, 8 ff. v 365. 
96,4f. v 323. 107, 11 H. iv 135. 
96, 5 H. ii 578. 107, 13 ff. vi 366. 
96 a, 1 H. ii 576. 107, ult. ff. v 40. 
96 a, 10 H. ii 586. 108, 7 ff. v 38. 
96 a, lIlt. ff. ii 585. 108, 14 i 155 f. 
96b,l ii 579. 108, -8 i 159, 168. 
96 b, 2ff. ii 579. - v 126. 110, 7 ff. i 315. 
96b,7ff. ii 581. 115, 1 f. iii 20. 
96 b, 13 ff. v 132. 118, 6 ff. v 65. 
96 b, -7 H. ii 582. 118,10ff. i 259. 
96 b, ult. ff. ii 583. 118, apu. H. i 267. 
97 a, 1 ii 586. 119,6ff. i 255. 
97a, 10ff. ii 578. 119,9 i 256, 262. 
97b,10ff. ii 580. 119,11 i 260. 
97 b, apu. H. ii 580. 119, 13 ff. v 56. 
98, 1 ii 577. 119, pu. ff. v 54. 
98,2f. ii 577. 120,9 i 414. 
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120, -6 i 241, 249. 145, 11 f. i 251. 

120, -5 - 121, 1 III 2, h. 145, -6 i 387, 392. 

122,8 H. i 378. 157, 1 ff. v 119. 

133, 8 ff. i 269. 169, 7 ff. i 402. 

141,2H. i 347. 169, -6 iv 406. 

141,5 ff. v 74. 169, pu. f. iv 376. 

141,7-11 IV 13. 170,1ff. iii 440. 

141, 11 f. v 74. 171,9 f. iv 402. 

141, 12 H. v 87. 180,6ff. ii 448. 

141, -5 f. v 87. 188, 14f. iv 291. 

141, -4 - pu. IV 24. 189, 14 ff. i 441. 

141, pu.f. v 93. 192, 13 H. iv 744. 

141, ult. - 142,3 ii 434. - v 69. 192, pu. ff. i 435. 

142, 1-3 v 69. 193,lOff. iv 405. 

142,3 ff. v 68, 96. 193, -4 f. i 454. 

142, 11 ff. i 329. 194, 1 i 433. 

142, -5f. i 324. 195, 14 i 433. 

142, -4 ff. i 341. 196, 4 ff. iv 125. 

143, lf. v 67. 196, -6ff. i 434. 

143,2f. i 347. 196, pu. ff. ii 13. 

143, 3 f. i 346. 197,2f. i 435. 

143,5 ff. ii 433. 205 H. ii 448. 

143,8 ff. i 340. 256, 7 ff. iii 366. 

143, 11 f. i 338. 399, 4 f. v 93. 

143,14ff. i 388. 404, 1 ff. v 67. 

145,6 i 262,266. 444, ult. f. ii 448. 

145,7 i 236,252 f. 445, -4ff. vi 461. 

145, 9 f. ii 436. 446, 6 f. vi 475. 



3) Übersetzte Texte 

Die Numcrierung ist die von Bd. v-vi. Wenn nur einzelne Sätze oder Passagen zitiert werden,ist 
dies in Klammern vermerkt. 

I 1 i 15 (k), 124, 133 f., 177 (x). - II 19 ii 38 (c), 176 f. - iii 6.3. 
ii 330 (11), 467 (u), 662. - iii 11 20 ii 179. 
136. - iv 494 (d), 679 (b). - v II 21 ii 179 f. - iii 327. - vi 193. 
91 (d). 1122 ii 174, 182 (d), 18.3 (c-e). - iv 

11 1 i 14 (m), 15 (a), 124 (e), 174-178, 
127 (c). - v 212. - vi 355 (c-e). 

11 23 ii 736 f. - iv 572. 
282 (n), 285 (t-u), 293 (t), 309 

II 24 ii 737f. - v 32. 
(0). - ii 54, 142 (d). - iv 593 

II 25 ii 738. (e), 597 (v), 678 (c), 690 (0), 696 
11 26 ii 741. - iv 226 (c). (c-I). 

112 i 172-174, 308 (i). - ii 265 (r-s). 1\27 ii 740. 

- iv 566 (c), 690 (a). - v 9 (a II 28 ii 740f. - iv 226 (a). 

und i). 1\ 29 ii 740 f. 

113 i 166-171. - iv 658 (v. 6). II 30 ii 737 (k), 739, 741 (f-g). - iv 401 

1\4 i 14, 169-171,308 (v. 18). - iv (e). 

600 (v. 25 f.). II 31 ii 739. 

1I5 i 15 (b), 193-200, 202. - ii 149 
II .32 ii 741. 

(b-c, m), 265 (0), 276 (f-g), 5.36, 1\ 33 ii 740. 
1\ 34 iii 193. - iv 126 f., 143. 

659 (t). - iv 679 (d, 0, w), 685 
11 35 iii 193,427. - iv 130, 143. (w), 705 (q), 760 (w). - v 12 (0). 

- vi 374 (f-g). 11 36 iii 194,427. 

116 i 202 (b), 203,220 (a). - ii 262, II 37-38 iii 194. 

264,268 (b-e), 307,596 (a), 655. 11 39 iii 194. 

- iv 569 (f und g). - v 36 (a), 38 IIJI i 236, 238, 240 (d). 
(a und f). 1IJ2 i 239 f., 249 (a und g). - ii 480 

1\7 i 203. - ii 262, 264, 268, 307. (g). - v 57 (h), 98 (a-b). 
1\ 8 i 204-207. - ii 149, 539 (f). - III3 i 2.39 f., 244 (a). - v 98 (a-b). 

iv 490 (k), 732. - vi 374 (b-d). 1IJ4 i 239 f. - ii 116. 
1\9 i 212f. III6 i 283,315. - ii 475 f. 
II 10 i 220. - v 212. III7 ii 477f., 480 (h). - v 51 (c), 98 
1111 i 220. - iv 569 (c). - v 32, 212. (c, e-f). - vi 282 (d). 
11 12 ii 166 (g), 169 f. 1II8 ii 478-480. - v 51, 98. 
1113 ii 171. 1IJ9 ii 480. 
II 14 ii 166, 171, 174. - iii 19.3. III 10 ii 480. 
11 15 i 194 (a). - ii 166 (cl), 171f., III 11 i 239 f. (a-c, h), 250 (a-c). - ii 

174f., 183 (d). - iv 125 (cl), 156 475, 477, 480 (e). - v 51 (a-c), 
(i-k), 357 (a), 569 (cl). - v 30 (a), 98 (a-c). 
39 (1),40 (g), 64 (a), 212 (a). 1II12 ii 481-483. 

1\ 16 ii 17lf. 1II13 ii 480 f. 
11 17 i 220 (a). - ii 174-176, 182, 183 1II 14 ii 481. - iv 190. - vi 249. 

(i), 737 (d-e), 738 (h). - iv 125 III 15 ii 481. 
(i), 126 (h), 127 (d-f), 156 (a, b, III 16 ii 481. 
d), 569 (d), 570. - v 38 (c und 1II 17 ii 481. 
i), 212 (a). - vi 237 (i), 355 (a). III 18 ii 482 f. 

II 18 ii 176, 738. - iii 193. - iv 126f. 1II 19 ii 483. 
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III 20 ii 483. - iii 62. IV 42 i 373. - v 15l. 

III 21 i 257, 259 f. - ii 478 (e-g). IV 43 i 373. 

m 22 i 260. - v 194. IV 44 i 369 (b), 371 (a). - iii 46 (b). 

m 23 i 257-259,265 (f). - ii 479 (a). IV 45 i 370. 

i 340f., 348_ - iv 361, 743. 
IV 46 i 369 f. - iv 490 (a). 

IV 1 IV 47 i37l. 
IV 2 i 341, 360 (g). - iv 492. IV 48 i 362, 372. 
IV 3 i 341 f., 359 (f). IV 49 i 377. 
IV 4 i 341 f., 347. - iii 361. - vi 288. IV 50 i 367 f., 373 (a und e). - iv 6 (d), 
IV 5 i 34lf., 347. 537, 539. - v 277 (d). 
IV 6 i 322, 328, 335, 340 (a-b), 347 IV 51 i 376 f. - iii 183. - iv 160, 602. 

(c). IV 52 i 347, 376. 
IV 7 i 345-347. IV 53 i 377. 
IV 8 i 345. - v 225. IV 54 i 378. 
IV 9 i 347, 375. - ii 400 (c). - vi 249 IV 55 i 378. - iv 657 (b). 

(a) . IV 56 i 378. - v 155. 
IV 10 i 356 (d), 359-364. - iv 380 (w). IV 57 i 378. 

- v 83. - vi 433 (q). IV 58 i 379. 
IV 11 i 342 (a), 347 (a), 359-361. IV 59 i 378 f. 
IV 12 i 359-361. IV 60 i 379. 
IV 13 i 359 f., 363 f., 375 (e). IV 61 i 348. - ii 427. 
IV 14 i 364. IV 62 ii 207 (d), 428. - iv 565 (b), 759 
IV 15 i 348 (a), 354 (a), 355 (f), 358 (b). - v 57 (d). - vi 328 (d). 

(f), 360 f. IV 63 ii 428 f., 478. 
IV 16 i 357f. IV 64 i 410. - ii 105,428. - iv 157. 
IV 17 i 356 f. - iii 361 (a). - v 151. 
IV 18 i 359. IV 65 i 393. 
IV 19 i 312, 356f. IV 66 i 393. 
IV 20 i 357. - iii 309 (d), 312, 322, IV 67 i 393. 

357. - iv 757. - vi 11. 
IV 21 i 357. - iv 758. VI ii 30. - iii 422. 

IV 22 i 356. - ii 399. - vi 65. V2 ii31. 

IV 23 i 356. - ii 396, 399. - vi 65. V3 ii 30f. 

IV 24 iv 7. 
V4 ii 30, 33 (d). - iv 337 (c). 

IV 25 i 368. 
V5 ii 30 f. 

IV 26 i 363 (f-h), 366-369. V6 ii 31. - iv 374. 

IV 27 i 373. 
V7 ii 31. 

IV 28 i 356 (b), 365-367. - iii 354 (f). V8 ii 30-32. - iv 374 (h), 388 (a). 

- vi 57 (d), 95 (h), 444. V9 ii 30. 

IV 29 i 364. - iii 238. VI 1 ii 107, 300, 309, 322, 380 f. - iii 

IV 30 i 365. 422. 
IV 31 i 363 (b), 365 (a). VI2 ii 109 f. 

IV 32 i 355-357. - v 79 (a). VI3 ii 109 f. 

IV 33 i 357. - ii 40 (c-e). - iv 745 (e). VI4 ii 109, 115. 

IV 34 i 356 f. - iii 235. VI5 ii 114f. 

IV 35 i 356 (c), 358 (b-d), 369 (a). VI6 ii 109, 115. 

IV 36 i 357 f., 369 f. VI7 ii 97 (d-e), 109f. 

IV 37 i 369. VI8 ii 109, 111. - iv 587 (e). 

IV 38 i 364. VI9 ii 111. 

IV 39 i 358 (d, f, i), 373 f. VI 10 ii 114. 

IV 40 i 358 (a), 373 (h), 376. - iv 183 VI 11 ii 112. 
(c), 614 (c). VI 12 ii 109, 114. 

IV 41 i 372 (q), 373 f., 382 (p-q). - ii VI 13 ii 109, 111 (b-c), 114f. - iii 125. 

481 (a). - iv 337 (g-h), 340 (k- VI14 ii 109, 116. 

I, n). - v 419. VI 15 ii 107, 109, 116. 
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VI 16 ii 110. X4 ii 284, .302, .308. 
VI 17 ii 109. X5 ii 301. - v 38. - vi 282, 665. 
VI 18 ii 116. X6 ii 301 f. - iii 408. - iv 321, 572 
VI19 ii 109, 112. (c), 665. - vi 170. 

VII 1 ii 161-163,202 (i), 211. X7 ii 256, 307. 

VII 2 ii 162. X9 ii 306. 
XlO ii 300, 309. 

VIII 1 i 412. - ii 227 (i). Xl1 ii 300, 309, 314, 375. 
VIII 2 i 412 f. - iv 362 (u-w). X12 ii 306 f. - iv 514. 
VIII 3 i 407. X13 ii 308. - v 326. 
VIII 4 ii 225 (e-f), 231, 616. - v 57 X 14 ii 107,307. - iii 416. - v 327. 

(e-f). - vi 2. 
VIII 5 ii 225 (h, d, g), 599 (f), 614-616. XIS ii 308. - iv 97. - v 158. - vi 
VIII 6 ii 179. 314. 
VIII 7 i 13. - ii 461 f. - iv 8 (a), 555 X 16-17 ii 308. 

(q), 676 (g), 711 (I). X 18 ii 308. 
VIII 8 ii 574 f., 582 (i). 

ii 309, 372. - iii 264. VIII 9 ii 105,576 (b-f), 579 (i). - v 91, XII 

151. XI2 ii 375. 

VIII 10 ii 575, 577. XI3 ii 375. - iv 624 (d). 

VIII 11 ii 579f. XII 1, v. 1 ii 236, 238, 317, 319, 383 f. 
VIII 12 ii 595 f. v.2 ii 313, 384. 

IX 1 i 15 (e). - ii 247 f. v.4 ii 384, 387. 

IX 2 ii 237 (b), 255 (a und I), 257, v.8 ii 310. 

260-262, 265 (k), 338 (I). - IV 
V. 8 H. i 48. 

382 (b), 690 (h). vv. 9-12 ii 311. 

IX .3 ii 2SS-257, 261. v. 12 ii 383. 

IX 4 ii 235, 256, 274. - iv 690. v. 13 ii 386. 
IX 5 ii 258. v. 15 ii 387. 
IX 6 ii 260-263, 336 (a-e). v. 16 ii 311. 
IX 7 ii 111 (a), 114 (a), 260, 261 f. (a). v. 17 ii 384. 
IX 8 ii 268. vv. 18 f. ii 386. 
IX 9 ii 268. - iii 287. v.20f. ii 384f. 
IX 10 i 373. - ii 105, 268. - iii 286, v.23 ii 310. 

442. - v 91, 44l. v.24 iv 235. 
IX 11 ii 262, 264, 268, 312. - iv 748. v.24f. ii 311. 
IX 12 ii 271. - iv 59, 702. vv.31f. i 398. 
IX 13 ii 270. XII 2 ii 394 f. 
IX 14 i 258 (b), 267 (b-c), 271. - v 125 v. 1 ii 12. 

(d-k). v.23 ii 237, 241. 
IX 15 ii 272. vv. 23 ff. i 272. 
IX 16 ii 272 f. - iii 291. - v 250 (f), v. 24-26 ii 8 f., 12. 

457. v.27 ii 6,10. 
IX 17 ii 270, 273. - v 250. v.28 i 272. - ii 10. 
IX 19 ii 276. v. 30 ii 13. 
IX 20 ii 274. - iv 509 (c), 602. v.31 iii 429. 
IX 21 ii 277-279. - iv 655. - vi 482. vv. 32 f. ii 13. 
IX 22 ii 235. - iv 647. XII 3 ii 242,395. 
IX 23 ii 279. - iv 655. 

XIII 1 II 398 f., 401 (e). 
Xl ii 300. - iii 264. - iv 536, 540. XIII 2 ii 401. 

- v 449. XIII 3 ii 399. 
X2 ii 290-293, 295. - iv 715 (i), 719 XIII 4 ii 398, 401. - iii 377. 

(c). XIII 5 ii 398 (b), 401. 
X3 ii 297. XIII 6 ii 398 (b), 401. 
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XIII 7 ii 398. XIV 15 ii 400 (b-c), 506 (b), 507. - iv 

XIII 8 ii 400. - iv 9, 750. 472. 

XIII 9 ii 398, 400. - iv 62. XIV 16 ii 507. 

XIII 10 ii 407 f. XIV 18, 

XIII 11 ii 408. nr. 1 i 214. - ii 500. - iv 740. 

XIII 12 ii 400, 407. nr.2 ii 501. 

XIII 13-14 ii 409. nr.3 ii 498. 

XIII 15 ii 406. - iv 647. nr.4 ii 505. 

XIII 16 ii 406. - iv 647. nr.5 ii 497. 

XIII 17 ii 403 f. nr.6 ii 500. 

XIII 18 ii 403-405. nr.7 ii 500, 502. 

XIII 19 ii 404. nr.8 ii 498. 

XIII 20 ii 46, 403-405. - vi 337. XIV 19 i 335 (c). - ii 501 f., 504-506. -

XIII 21 ii 404-406. - iv 611 (b). iv 413 (0),425 (p), 596 (x). 

XIII 21 A iii 50. - iv 413. - v 243. XIV 20 i 335 (0). - ii 498-502, 504 (e), 

XIII 22 ii 405. 507 (cl). 

XIII 23 ii 404 f. - iv 600. XIV 21 i 346. - ii 434, 529, 562, 724. 

XIII 24 ii 408. - iv 707. XIV 22 ii 529. - iv 380. - v 74. 

XIII 25 ii 413 f. XIV 23 ii 529. 

XIII 26 ii 409 (a-c), 413 f. (d-n). XIV 24 ii 531. 

XIII 27 ii 413. XIV 25 ii 531. 

XIII 28 ii 401, 408 (f), 413. - iii 391 (f). XIV 26 ii 531. - iv 583. 

- iv 707 (c). XIV 27 ii 546f. 

XIII 29 ii 413. XIV 28 ii 547. - iii 133. - iv 760. 

XIII 30 ii 413. XIV 29 ii 554. - iv 706 (c). 

XIII 31 ii 390, 409. XIV 30 ii 562 f. 

XIII 32 ii 410. XIV 31 ii 563. 

XIII 33 ii 410. - iv 714, 760. XIV 32 ii 563. 

XIII 34 ii 409 f. - iv 707 (i), 760 (c-d, XV 1 iii 38-40, 42 (q), 334 (a). 
k). 

IV 

XIII 35 ii 279, 414f. 
151 (c), 474 (f). - vi 248 (i). 

XIII 36 ii 415. - iii 176, 187. - v 365. 
XV 2 iii 38-41,44 (b). 

XIII 37 ii 415f. - iii 176, 187. - v 365. 
XV 3 ii 730. - iii 38-40, 42. - iv 150. 

XIII 38 ii 415 f. - v 365. 
XV4 iii 41 (a-b), 365 (c). 

XIII 39 ii 416. - v 365. 
XV 5 iii 41 (b), 335, 364 (a), 368 (a). 

XIII 40 ii 416f. - iv 763 (g). 
XV 6 iii 41. 

XIII 41 ii 407. 
XV7 iii 39 (a), 42 (c). 
XV 8 iii 38-40. - iv 150. 

XIII 42 ii 407. XV 9 iii 38, 44. - vi 434. 
XIII 43 ii 417. XV 10 iii 44,47. 

XIV 1 ii 495-497. - IV 136,568 (b). - XV 11 iii 47. 

v 32, 38. XV 12 iii 44 f. - v 276. 

XIV 2 ii 496. XV 13 iii 45. 

XIV 3 ii 495. XV 14 iii 48. 

XIV 4 ii 496. XV 15 iii 47. 

XIV 5 ii 497. - iv 490. XV 16 iii 46. 

XIV 6 ii 497 f. - v 237. XV 17 iii 46. - v 257. 

XIV 7 ii 499. - iv 9, 144,433. XV 18 iii 38, 46. - vi 392. 

XIV 8 ii 501. XV 19 ii 730. - iii 46 (a). 

XIV 9 ii 498 f., 507 (d-e). XV 20-21 iii 47. 

XIV 10 ii 499. - vi 293. XV 22 iii 48. 

XIV 11 ii 499. XV 23-24 iii 37. 

XIV 12 ii 506. XV 24 iii 38. 

XIV 13 ii 505 f. XV 25 ii 397. - iii 37. 

XIV 14 ii 506. XV 26 iii 49. 
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xv 27 iii 49. XVI 22 iii 70 (a), 75. 
XV 28 iii 49 f. XVI 23 iii 75. 
XV 29 iii 33 (f), 49-51, 256 (k-l), 267 XVI 24 iii 75. 

(q), 273 (k). - iv 413. - v 392, XVI 25 iii 75. 
398. XVI 26 iii 76, 78 f., 368 (d). 

XV 30 iii 52. - v 448. XVI 27 iii 78f. 
XV 31 iii 53. XVI 28 iii 78 f. 
XV 32 iii 53. XVI 29 iii 78 f. 
XV 33 iii 53 f. XVI 30 iii 80, 91 f. 
XV 34 iii 54. XVI31 iii 80 f. (a-c), 90 (f). - iv 46 (f). 
XV 35 ii 730. - iii 55, 123. - vi 288 (a-c). 
XV 36 ii 53 (a), 731. - iii 54 (c), 125 XVI 32 iii 80. 

(d), 278 (a). - v 406. XVI 33 iii 80. 
XV 37 iii 51. XVI 34 iii 81 f. 
XV 38 iii 51, 186. XVI 35 iii 81, 92 (a-b). 
XV 39 ii 730. - iii 51 (a). XVI 36 iii 81. 
XV 40 iii 52. XVI 37 iii 82. 
XV 41 ii 307, 324 (d), 730. - iii 55 (a- XVI 38 iii 81f. 

cl, 290, 417, 446. - iv 711 (d). XVI 39 iii 8lf. 
- v 457. XVI 40 iii 81. 

XV 42 ii 730, 734. - iii 56 f. XVI 41-42 iii 83. 
XV 43 iii 56, 166. XVI 43 iii 83. 
XV 44 ii 730. - iii 57, 290, 386 (h), XVI 44 ii 53, 396. - iii 87, 89, 278. -

417. - iv 702. - v 457. - vi iv 506. 
196. XVI 45 iii 84 f., 165 (e). 

XV 45 ii 730. - iii 58 f. XVI 46 iii 84. - vi 115. 
XV 46 iii 57, 67, 291. - v 158, 457. XVI 47 iii 84 f. - iv 5 (a und d). 
XV 47 iii 57, 67, 291. - v 158,457. XVI 48 iii 68, 73 (b), 84 f. - iv 666. -
XV 48 iii 59, 62 (m). - v 155. vi 115 (c-d). 
XV 49 ii 732. - iii 39, 42. - iv 150 f., XVI 49 iii 68, 84. - iv 469 (f), 761 (g). 

165 (c). XVI 50 iii 84f. 
XV 50 iii 48, 186. XVI 51 iii 87. 
XVII iii 68, 225. - v 373. XV) 52 iii 85,247,295,379. - iv 47, 60, 
XVI 2 iii 67 f. 71,88. - vi 311. 
XVI 3 iii 68. XVI 53 iii 45 (a), 85. 
XVI 4-5 iii 68. XVI 54 iii 85, 246. - iv 5. 

XVI 55 iii 85, 92, 247. XVI 6 iii 68 f., 165 (b). 
XVI 56 iii 85. XVI 7 iii 68-70, 72 f. - iii 85 (e). 
XVI 57 iii 85. XVI 8 iii 68 (b), 73 (a). - vi 124 (a). 
XVI 58 iii 73, 85. - iv 5. - v 401, 431. XVI 9 iii 71, 73. 
XVI 59 iii 85. - v 236. XVI 10 iii 68 f. 
XVI 60 iii 84. XVIII iii 69-71, 82f. (c-d). - vi 293 (a). 
XVI 61 ii 39. - iii 85, 88 (b). XVI 12 iii 71 f., 88 (d). - v 311 (d). 
XVI 62 iii 380. - iv 6, 537. - v 95. XVI 13 iii 68 (b und d), 70 (b), 71 f. 
XVI 63 iii 70. XVI 14 ii 39. - iii 72, 165 (a-b). 
XVI 64 iii 86, 251 (f), 381. - vi 131, XVI 15 ii 498 (a und m). - iii 69 (g-i), 

315. 70-73,89, 165 (a-b), 357 (k), 447 
XVI 65 iii 70. (a). - iv 466 (c). - v 346 (a). 
XVI 66 iii 89 (a-b), 307 (c-e). - iv 679 XVI 16 iii 74. 

(a). XVI 17 iii 71 (e-h),74 (a-d). 
XVI 67 iii 45 (i), 91. - iv 576 (n), 755. XVI 18 iii 74, 88. - v 311. 

- v 62, 402. XVI 19 iii 68, 74. 
XVI 68 iii 91. - iv 755. XVI 20 iii 71, 91, 255. - v 420. 

XVI 21 iii 73. - v 307. XVII 1 iii 109-112. 
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v.4 
v. 11 
v. 19 
v.25 
vv. 46 f. 

XVII 2 
v.23 

iv 8. 
iv 757. 
iv 641. 
ii 114. 
iii 130. 
iii 109-112. 
iii 63. 

v. 35 vi 410. 
vv. 37 ff. iii 111. - vi 248. 
v.41 
v.69 

XVII 3 
XVII 4 
XVII 5 
XVII 6 
XVII 7 
XVII 8 
XVII 9 
XVII 10 
XVII 12 
XVII 13 
XVII 14 
XVII 16 
XVII 17 

XVII 18 
XVII 19 

XVII 20 
XVII 21 
XVII 22 
XVII 23 

XVII 24 
XVII 25 
XVII 26 
XVII 27 
XVII 28 
XVII 29 
XVII 30 
XVII 31 
XVII 32 
XVII 33 
XVII 34 
XVII 35 
XVII 36 
XVII 37 

XVII 38 
XVII 39 
XVII 40 
XVII 41 
XVII 42 
XVII 43 
XVII 44 

iii 308. 
iv 761. 
iii 109. - vi 248 (v. 4). 
iii 109, 128. 
ii 259 (v. 3). - iii 35, 110. 
ii 110. - iv 761. 
iii 110, 130. 
iii 108, 110, 130. 
iii 110, 130. 
iii 130. 
iii 115. 
iii 115, 187,233. - iv 5, 71 f. 
iii 115. 
iii 117. 
iii 116-118, 249 (g), 362. - v 
435. - vi 127, 315. 
iii 117. - iv 61 (a). 
iii 121. - iv 473. - v 264, 338, 
375. 
iii 118 f. 
iii 120, 252. - vi 133. 
iii 118 (b), 119 f. 
iii 88 (h-i), 120. - iv 15, 311 (h). 
- vi 127. 
iii 120. 
iii 120. 
iii 122. 
iii 122. - iv 23, 31. 
iii 123. 
iii 122. 
iii 122. 
iii 122f., 139. 
iii 122 f., 139 (a). 
iii 123, 139. 
iii 123. - iv 312. - vi 446. 
iii 120, 123 f. 
iii 120 (a), 125. 
iii 124-126. - iv 761 (f). - VI 

225. 
iii 124. - vi 225. 
iii 124. 
iii 124. 
iii 122,413. - iv 154. 
iii 125, 140 (i). 
iii 123 (a), 125. 
iii 115 (h), 126, 386 (h). - iv 84, 
474 (d). 

XVII 45 
XVlI 46 
XVlI 47 

XVlI 48 
XVlI 49 
XVlI 50 
XVlI 51 
XVII 52 

XVII 53 
XVII 54 
XVII 55 

XVII 56 
XVII 57 
XVII 58 

XVII 59 
XVII 60 

XVIII 1 
XVIII 2 
XVIII 3 
XVIII 4 

XVIII 5 
XVIII 6 

XVIII 7 
XVIII 8 
XVIII 9 
XVIII 10 
XVIII 11 

XVIII 12 
XVIII 13 

XVIII 14 
XVIII 15 
XVIII 16 
XVIII 17 
XVIII 18 
XVIII 19 
XVIII 20 
XVIII 21 
XVIII 22 
XVIII 23 
XVIII 24 

XIX 1 
XIX 2 
XIX 3 
XIX 4 

iii 115. 
iii 115. 
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ii 171. - iii 115, 164,247. - v 
276. 
iii 115. 
iv 15, 35, 60. 
iii 127 f. 
iii 127. - v 433. 
ii 741. - iii 82,127,159 (f), 164, 
168 (h-i). - iv 75, 577. - v 246, 
406. 
iii 128. 
iii 128. 
iii 37, 107 (a-c), 124 (d-e). - iv 
524,761. 
iii 107, 255. - iv 552. 
iii 31. 
iii 129 f. - iv 59, 702, 704 (q). 
- v 155, 177,251. 
iii 130,187,417. - vi 2, 287. 
iii 130,417. - iv 707 (e). 

iii 132, 436. 
iii 132f. 
iii 134f. 
ii 176 (g-h). - iii 135-137, 139, 
141. - iv 588 (g-h), 690 (m). -
v 385. 
iii 135 f., 139 (a). 
i 134. - iii 136 (h). - iv 56. -
v 91 (g-h). 
iii 138 (c), 140. 
iii 140 f. - iv 76. 
iii 140. 
iii 139. 
iii 61, 134 (a), 139, 236. - IV 

473. - v 238 (a), 264, 307, 375. 
iii 139. - iv 608. 
iii 141. - iv 59f. (g-h), 73 (e-f), 
79 (g). - vi 287. 
iii 141. 
iii 143 f. 
iii 143. 
iii 143. 
ii 176. - iii 144. 
iii 142 (a). - iv 88. 
iv 82, 88, 437. 
iii 134 f. - iv 89 (a), 299. 
iv 93. 
iii 31. - iv 90. 
iv 91-93,333. 

iii 166. 
iii 165. 
ii 498. - iii 165. 
iii 165. - v 438. 
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XIX 5 iii 165. XXI6 iii 224f., 227-229, 236 (c), 250 
XIX 6 iii 165. (d-e). 
XIX 7 iii 168. XXI7 iii 224 f. 
XIX 8 iii 167 f. - iv 575 (b). XXI8 iii 230. - v 383. 
XIX 9 iii 166 f. XXI9 iii 230, 235. 
XIX 10 iii 167. - iv 58. XXI 10 iii 231. 
XIX 11 iii 167. XXIII iii 231. 
XIX 12 iii 166f. XXI 12 iii 236. - vi 290. 
XIX 13 iii 167. - iv 58. XXI 13 iii 236, 241. - iv 474. - v 307. 
XIX 14 iii 167. XXI 14 iii 230, 236. - iv 474. 
XIX 15 iii 168. XXI 15 iii 236. - iv 474 (a-b). 
XIX 16 iii 165. XXI 16 iii 228. 
XIX 17 iii 31,165. XXI 17 iii 240 f., 282. - iv 73, 466. - v 

382. - vi 8 f. 
XX 1 ii 185. - iii 184f. - iv 419, 429 

XXI 18 iii 230 (g), 232f., 241 (f-g), 247 
(c). 

(e). - v 407 (b-d). 
XX 2 iii 184. XXI 19 iii 233. 
XX 3 iii 184. - iv 414 (b-d). 

XXI 20 iii 227f. 
XX 4 iii 185 (b). - iv 401 (a). 

XXI 21 iii 228 (f), 235. 
XX 5 iii 184 f. - iv 402. 

XXI 22 iii 228, 249 f., 255. 
XX 6 iii 184 (b-c), 185 (a), 187 (b). 

XXI 23 iii 235 (E), 244. - iv 129 (e), 483 
XX 7 iii 184. (d). - v 379 (c-e), 383 (k). 
XX 8 iii 184 f. - iv 399, 756 (a). 

XXI 24 iii 234, 248. 
XX 9 iii 185. - iv 399. 

XXI 25 iii 234, 241 (c). - v 310 (b). 
XX 10 iii 185. - iv 191,405. 

XXI 26 iii 234. - v 310. 
XX 11 iii 185. - iv 401. 

XXI 27 iii 239 (c-d), 325 (d und g). 
XX 12 iii 182, 185. - iv 413 f. 

XXI 28 iii 230 (c), 234 (b). 
XX 13 ii 433 (e). - iii 182, 185. - IV 

XXI 29 iii 230. - iv 129 (b). 
399 f. 

XXI 30 iii 236 f. (a-c, f), 310. 
XX 14 iii 182. - iv 384. 

XXI 31 iii 240. 
XX 15 i 346. - iii 182, 185 f. - iv 191, 

XXI 32 i 363. - iii 240. 
400. XXI 33 iii 201, 240. 

XX 16 ii 374. - iii 182, 185. 
XXI 34 iii 242. 

XX 17 iii 184. - iv 411 (a). 
XXI 35 iii 241-243. 

XX 18 iii 184, 186. - iv 443 (c). 
XXI 36 iii 240-242. 

XX 19 iii 184. 
XXI 37 iii 258. 

XX 20 iii 182, 454. 
XXI 38 iii 243, 244 (a-b). 

XX 21 iii 187. - iv 756. 
XXI 40 iii 244. - iv 18. 

XX 22 iii 186. 
XXI 41 iii 231. 

XX 23 iv 430. 
XXI 42 iii 231 f. 

XX 24 iii 186. XXI 43 iii 231. 
XX 25 iii 186. - iv 148, 151,308. - vi 

XXI 44 iii 127 (f-g) , 231 (a-b), 251 f. -
386. 

iv 666 (b). - v 321. 
XX 26 iii 180. 

XXI 45 iii 251. 
XX 27 iii 183. - iv 305. 

XXI 46 iii 252 (c), 254 (a-b). - iv 572 
XX 29 ii 496 (e). - iii 183. - iv 136 (e), 

(b). 
141 (a), 305, 309 (e), 571 (b). -

XXI 47 iii 136 (f), 142 (0), 252f., 382 
v 38 (a), 213 (c). - vi 451 (e). 

(0). - v 333 (f). 
XX 30-31 iii 187. 

XXI 48 iii 253. 
XXII iii 224 f., 228, 250. XXI 49 iii 253, 287 (c). - v 447 (c). 
XXI 2 iii 225 f. XXI 50 iii 252. 
XXI 3 iii 226. XXI 51 iii 254. 
XXI 4 iii 224 (a), 228, 230, 236 (c), 250 XXI 52 iii 254. 

(b). - iv 460 (a). XXI 53 iii 254. 
XXI 5 iii 227f. XXI 54 iii 271. - iv 137 (c). 
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XXI 55 iii 270. XXI 97 iii 256, 278. 
XXI 55 A iii 271 f. - iv 725. XXI 98 iii 255. - v 263. - vi 415. 
XXI 56 iii 272 f., 399. - iv 435 (a-b). XXI 99 iii 277 f., 280 (h-i), 405 (i). - iv 
XXI 57 iii 273. 509. 
XXI 58 iii 273. XXI 100 iii 228 (e-fl, 255 (h, I-rn), 280 f., 
XXI 59 iii 273 f. - iv 71. 283 (I). - iv 6 (a). 
XXI 60 iii 273. - iv 71 (a). - vi 288, XXI 101 iii 228, 280 f. 

293. XXI 102 iii281. 
XXI 61 iii 273. XXI 103 iii 281 f. 
XXI 62 iii 272 (a-c), 274 (d). XXI 104 iii 281-283. 
XXI 63 iii 218 (k), 274 f. - iv 444 (e), XXI 105 iii 280-283. 

534,688 (d). XXI 106 iii 281 f. - vi 293. 
XXI 64 iii 272-274, 400. XXI 107 iii 280. 
XXI 65 iii 274-276, 400 (h-I). - v 395 XXI 108 iii 281. 

(a-b). XXI 110 iii 280, 283. 
XXI 66 iii 271. - iv 71. XXI 111 iii 283 f. 
XXI 67 iii 256. - iv 9 (b), 17, 414. XXI 112 iii 284,409 (b). - iv 47. 
XXI 68 iii 256, 273. - iv 414. - v 243. XXI 113 iii 283 f. - iv 61, 83. 

- vi 252. XXI 114 iii 283 f. - iv 61, 83. 
XXI 69-71 iii 238. - vi 444. XXI 115 iii 280, 406. 
XXI 72 i 363 (c). - iii 238. XXI 116 iii 245. 
XXI 73 iii 240. - iv 487 (c). XXI 117 iii 245 f. - v 439. 
XXI 74 iii 209 f. XXI 118 iii 245. - v 80. 
XXI 75 iii 209. - vi 292. XXI 119 iii 246. 
XXI 76 iii 209 f. XXI 120 iii 245 f., 250 (a). - iv 527 (b-c). 
XXI 77 iii 248, 250 (b), 277 (a). - iv XXI 121 iii 84 f., 245 f. (b), 250 (a). 

85 f. - v 431, 439. XXI 122 iii 244, 250. 
XXI 78 iii 277. - iv 71, 76. XXI 123 iii 245 f. - v 439. 
XXI 79 iii 277. XXI 124 iii 245. 
XXI 80 iii 277. - iv 32. - v 263. XXI 125 iii 247. - iv 445. 
XXI 81 iii 277. XXI 126 iii 244 (b), 247, 280. 
XXI 82 iii 276. - iv 50. - vi 273. XXI 127 iii 247. - iv 5, 34, 74. 
XXI 83 iii 276. - iv 50. XXI 128 iii 247 f. - iv 34, 85. - v 439. 
XXI 84 iii 276. - iv 47, 50, 130 (b), 137 XXI 129 iii 247. 

(a). XXI 130 ii 730. - iii 247. 
XXI 85 iii 249. XXI 131 iii 248. 
XXI 86 i 371 (g). - ii 731. - iii 232 (a- XXI 132 iii 248. 

cl, 276 f., 283 (p). XXI 133 iii 247. 
XXI 87 iii 277. XXI 134 iii 247. 
XXI 88 iii 233 (d), 256 (c-d), 258 f., 261 XXI 135 iii 248. 

(c). - v 217 (a). XXI 136 iii 252. - iv 474 (a). 
XXI 89 iii 256 (b), 258 (c-d), 262 f. - v XXI 137 iii 254, 379 (d). - iv 61 (d). 

415 (e-h). XXI 138 iii 283. 
XXI 90 iii 244 (r), 248 (I und u-z), 256- XXI 139 iii 116, 249 (b), 327 f. (a). - iv 

262, 276 f. (k-I, u-z), 283 (u-z). 756. 
- iv 154 f. (I). XXI 140 iii 117 (rn), 246, 249 f. - iv 486 

XXI 91 iii 137 (c), 256 (i-k), 261-263. - (rn), 487, 756. 
iv 301 (n). - vi 1 (o-t), 437 (n). XXI 141 iii 249, 328 (g). - iv 311 (p-r). 

XXI 92 iii 141 (a-c), 247 (d), 257 f., 260 - vi 208 (g). 
(a-c), 262 (11-0). - iv 311 (a). - XXI 142 iii 249. 
v 217 (e-h). XXI 143 iii 250. 

XXI 93 iii 260. XXI 144 iii 250. 
XXI 94 iii 255 f., 260 (c). - vi 123 (11). XXI 145 iii 250. 
XXI 95 iii 259 f., 262. XXI 146 iii 250. 
XXI 96 iii 260f. XXI 147 iii 218. 
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XXI 148 iii 209. XXII 14 iii 309f. 
XXI 149 iii 278. - iv 573. XXII 15 iii 309. 
XXI 150 iii 278. XXII 16 i 357. - iii 309, 311. 
XXI 151 iii 278. - v 91,151. XXII 17 iii 309, 311. 
XXI 152 iii 279. XXII 18 iii 309, 311. 
XXI 153 iii 279. - iv 499. XXII 19 iii 309, 311. 
XXI 154 iii 279. - iv 498. XXII 20 iii 309, 311. - v 307. 
XXI 155 iii 287-289. - iv 13 (a), 379 (d), XXII 21 iii 324-326. - vi 3 (el. 

573 (i). - v 448 (I). XXII 22 iii 325. 
XXI 156 ii 268, 287. XXII 23 iii 325 f. 
XXI 157 iii 277. XXII 24 ii 180. - iii 325. - v 42. 
XXI 158 iii 288. - iv 69, 71. - vi 288. XXII 25 iii 325. 
XXI 159 iii 289. XXII 26 iii 325. 
XXI 160 iii 286f. - iv 586 (f). XXII 27 iii 322. - v 381. 
XXI 161 iii 288 f. XXII 28 iii 313, 315. - vi 444. 
XXI 162 iii 288. XXII 29 iii 315-317. 
XXI 163 iii 287. XXII 30 iii 316f. 
XXI 164 iii 287. XXII 31 iii 31Of., 316. 
XXI 165 iii 287. - iv 575. XXII 32 iii 315, 328 (d-e). - iv 761. - vi 
XXI 166 iii 185,290. - iv 529 f., 756 f. - 444. 

v 243. XXII 33 iii 31Of., 319. - vi 21. 
XXI 167 iii 264 f. XXII 34 iii 315. 
XXI 168 iii 264. - iv 536 f. XXII 35 iii 315. 
XXI 169 iii 264. XXII 36 iii 320. 
XXI 170 iii 251. - iv 666 (b). XXII 37 iii 311, 315 f., 322 (c-d). - vi 40. 

XXI 171 iii 265, 390 (d-e). - iv 41, 47. XXII 38 iii 310, 319, 322 (c-d). 
XXI 172 iii 265, 390. - vi 357. XXII 39 iii 319. 
XXI 173 iii 267 f. - iv 15, 43 (f). XXII 40 iii 31Of., 319. 

XXI 174 iii 267 f. XXII 41 iii 310f., 321f. 

XXI 175 iii 266-268. XXII 42 iii 310, 318,322. 

XXI 176 iii 269. XXII 43 iii 321, 354 (b). 

XXI 177 iii 268. XXII 44 iii 240, 321. - vi 115. 

XXI 178 iii 269 f. - iv 665. XXII 45 iii 335, 340 (c-d), 353 (b), 366 

XXI 179 iii 285. (b). 

XXI 180 iii 285. - iv 47, 331, 719. XXII 46 iii 335, 340f., 360 (a). - vi 9 (a). 

XXI 181 iii 286, 291. - iv 509 (c). XXII 47 iii 340. 

XXI 182 iii 29Of., 417. - iv 702. - v 158, XXII 48 i 356. - iii 336, 339. - iv 87. 

448. XXII 49 iii 41 (b-c), 335, 338 f., 344 (d-

XXI 183 iii 290. e), 346 (f), 359 (c). - v 235 (b-
e). 

XXII 1 iii 353, 360 (al. - vi 112 (b). XXII 50 ii 498 (d). - iii 41 (a-bl, 333 (al, 
XXII 2 iii 334. - iv 73 (al, 466, 761. - 335 (a), 341 (d), 362-364. - vi 

v 376. - vi 293. 315 (d). 
XXII 3 iii 325 (al, 360. - iv 761. - v XXII 51 iii 62 (t-v), 334f. (k-l), 338-341, 

76. - vi 31. 344 (I und 0),364, 366 (q). - iv 
XXII 4 iii 325, 360 f. 85 (u). - v 235 (a-b). - vi 31 
XXII 5 iii 325, 360-362. - vi 14. (1),309 (t-v). 
XXII 6 iii 325 (b), 334 (d), 353, 359-361. XXII 52 iii 333 (a), 339 (g), 340 (a-c, t), 

- vi 9. 343 f., 348 (fl, 350 (b), 362-364. 
XXII 8 iii 325, 340 (c), 360 f. - vi 35 (al, 68 (el. 
XXII 9 iii 340 (c), 360. - vi 9 (d). XXII 53 iii 321 (s-tl, 33lf., 344 (n-q), 
XXII 10 iii 334 (a), 360 f. 365 f. (a-d). - vi 27 (s-t), 42 f. 
XXII 11 iii 334. (n-ql, 115 (s-t). 
XXII 12 iii 361. XXII 54 iii 345. - vi 34. 
XXII 13 iii 309 (b-c), 360 (a). XXII 55 iii 345. 
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XXII 56 iii 335, 343-345. - vi 67 (c-e). XXII 92 iii 332. 

XXII 57 iii 335 (b), 345. XXII 93 iii 348, 361 (k). 

XXII 58 iii 343 (a-cl), 361 (f), 366 (f-g). XXII 94 iii 353. 
XXII 59 iii 333 (q), 338-340, 346 f. XXII 95 iii 352 (a-g), 366 (h-k). - vi 51 

XXII 60 iii 329 (0),332 (a), 335 (d), 343- (h-k). 
346,348. - vi 36 (a). XXII 96 iii 307, 352. 

XXII 61 iii 347. XXII 97 iii 307,352,363 (n). 

XXII 62 iii 335 (f), 339 f. (b), 343. XXII 98 iii 299 (a-b, f, n), 333 (b), 335 f., 
XXII 63 iii 335f., 339 (a), 341f. (g-k) , 338 (cl), 360 (cl), 363 (b). 

346-348 (rn-q, t-z), 365 f. (f und XXII 99 iii 340 f., 343 (f), 356, 365 (c). 
r). - vi 51-53 (cl und t-x), 63 f. XXII 100 iii 299 (d), 359 (a-b). 
(a und t-x), 75 (t-x). XXII 101 iii 359. 

XXII 64 iii 329 (a), 346. XXII 102 iii 356 f. 

XXII 65 iii 344 (a-b, k), 346-348. XXII 103 iii 300 (b), 311 (b), 346 (e-f) , 359 

XXII 66 iii 342. (c uncl f). 
XXII 67 iii 339 (c-g), 363 (a), 365 (b). XXII 104 iii 334, 346 (a), 353, 359 (a). 

XXII 68 iii 342, 369. XXII 105 i 365. - iii 321 (al, 353 f., 361 

XXII 69 iii 344 (b), 369. (n). - vi 117 (i). 

XXII 70 iii 335 (k), 338 (e), 344 (a und XXII 105 A iii 353 f., 357 (e), 359 (b-d). 
k), 353-355, 359 (I-rn), 366 (d-el· XXII 106 iii 356. 
- vi 58, 60 (a). XXII 107 iii 329 (b), 356 f. 

XXII 71 iii 353, 361 (al, 366 (b-c). XXII 108 iii 357. 

XXII 72 iii 354 f., 362 (a). XXII 109 iii 357. 

XXII 73 iii 333 (d), 354 f. XXII 110 iii 357f. 

XXII 74 iii 335 (e und rn-n), 344 (h-I), XXII 111 iii 357f. 
354 (e), 356. - vi 60 f. (e und rn- XXII 112 iii 357f., 408 (f). 
p). XXII 113 iii 358. 

XXII 75 iii 356. XXII 114 iii 345, 392. 

XXII 76 iii 348 (b), 356 (a). XXII 115 i 354 (i). - iii 305 (rn), 327 (cl), 

XXII 77 iii 341-343, 363 (e). 344 (a-d), 346 (d), 373 f. (c), 392. 

XXII 78 iii 298 (a), 312 (a), 333 f., 346 - vi 112 (d). 
(b), 363 f. - vi 57 (h-i). XXII 116 iii 335 (a), 341, 366 f. 

XXII 79 i 356 (b). - iii 225 (d), 309 (d- XXII 117 iii 366 f. 
f), 323 (b-c), 334. - vi 64, 109. XXII 118 iii 332, 366 f., 393 (f-g). 

XXII 80 ii 400. - iii 338. XXII 119 iii 322, 332 f., 392. 

XXII 81 ii 40 (a-b). - iii 332 f., 337, 347 XXII 120 ii 40. - iii 322, 332, 394. 
(i), 359f. (f-I) , 365. - vi 1,72 XXII 121 iii 322 f., 332, 394. - vi 65 (c 
(e), 83 (f-I). und h), 107 (h), 348. 

XXII 82 iii 332, 344 f., 357 (c). XXII 122 iii 368 f. - v 265. - vi 55. 

XXII 83 iii 332, 343 f. (i-k), 347 (i), 349. XXII 123 iii 368. 
- vi 79. XXII 124 iii 326, 333, 394. 

XXII 84 iii 332,341 (g), 347 (e), 349f. - XXII 125 iii 238, 349 (c). - v 399. - vi 
vi 75 f. 212 (c), 350. 

XXII 85 iii 332, 347 (h-i), 354 (d), 359 XXII 126 iii 326. 
(b). - vi 78 (d). XXII 127 iii 369. 

XXII 86 iii 332, 337 f., 353. XXII 128 iii 370. 
XXII 87 iii 356 (cl und f), 373 (a). - iv XXII 129 iii 341, 369-371. - vi 120 (a). 

61 (e). XXII 130 iii 369 f. (a-b), 377 (c). - vi 119 

XXII 88 iii 321 (rn-q), 333 (c-d), 347 (s), (cl, 212 (a-b). 
349-351,431. - vi 27 (rn-q), 77 XXII 131 iii 335 (b), 369-371, 375 (d und 
(rn-q). g). - vi 120 (a). 

XXII 89 iii 321 (cl und I), 351. XXII 132 iii 370 f. (a-c), 374 (c-e). 

XXII 90 iii 329 (cl), 343 (d), 349. - vi 69 XXII 133 iii 374. - vi 133. 
(d). XXII 134 iii 372. 

XXII 91 iii 201 (cl), 348 f. XXII 135 iii 371. - iv 518. 
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XXII 136 iii 369-371. XXII 175 iii 399. 
XXII 137 iii .121 (b), 371. - vi 27 (b). XXII 176 iii 399f. 
XXII 138 iii 371. - iv 144. XXII 177 iii 400. 
XXII 139 iii 353 (c), 371 (a-b). XXII 178 iii 400. 

XXII 140 i 441. - iii 353 (h), 367 (h), 371, XXII 179 i 358 (b). - iii 400 (a-b). 

393. XXII 180 iii 307. 

XXII 141 iii 375. - vi 315. XXII 181 ii 455. - iii 397-399, 438 (1),440 

XXII 142 iii 376. - iv 111. - vi 51, 117, (e). - vi 446. 

315,334. XXII 182 iii 397. 

XXII 143 iii 360. XXII 183 iii 397. 

XXII 144 iii 379. - vi 125. XXII 184 iii 393 (k lind o-q), 403 f., 406 

XXII 145 iii 372. - iv 666 (b). (m). - vi 145 (k und o-q), 151 

XXII 146 iii 369-371, 375 (e), 377 (e-f), (a-b). 

379 (f). - vi 120 (c-d). XXII 185 iii 343 (b und i-k), 367 (i), 393, 

XXII 147 iii 370 (a), 376-378. - vi 120 (a). 
404 (b und f). - iv 311 (m). -

XXII 148 iii 341 (a), 369 f. (a-b), 377 f. 
vi 145 (a), 151 (b). 

XXII 149 iii 341 (g lind 11), 371 (1),374 (a-
XXII 186 iii 393 (a und e-g), 403-405. -

vi 151. 
g), 376-379. - iv 666 (a). - vi XXII 187 iii 378 (c), 404f. - vi 151. 
119 (n). XXII 188 iv 109. 

XXII 150 iii 335 (d), 341, 360 (d), 371 (a- XXII 189 iii 396 (t-u), 405 f. - iv 336 (q). 
b), 374f. (d-g). - v 417 (e-g). - XXII 190 iii 405, 421 (a-c). 
vi 341 (e-g), 378 (e-g). XXII 191 iii 404f., 420. - iv 111. - vi 

XXII 151 iii 369 (a lind e), 375-378_ - iv 314. 
758 (d). XXII 192 iii 405. 

XXII 152 iii 325 (c), 360 f., 379. XXII 193 iii 405-407. 
XXII 153 iii 369, 379. XXII 194 iii 404f. - vi 205 (d). 
XXII 154 iii 361 (b), 369 (a), 379 (c). - vi XXII 195 iii 405. 

14 (a). XXII 196 iii 401 f. 
XXII 155 iii 379. XXII 197 iii 401 f. 
XXII 156 iii 203 (d-f), 378 f., 393. - vi 125 XXII 198 iii 402f. 

(i-k). XXII 199 iii 402 f. 
XXII 157 iv 184. XXII 200 iii 405-407. - iv 33 (f). 
XXII 158 iii 120,370 (a), 376. - iv 311. XXII 201 ii 302 (a-c). - iii 396 (g-h), 406, 

XXII 159 iii 379, 402. 408. 

XXII 160 iii 373. XXII 202 iii 407. 

XXII 161 iii 31, 372. XXII 203 iii 360, 379,407. 

XXII 162 iii 372. XXII 204 iii 407. 

XXII 163 iii372. XXII 205 iii 408 f. - iv 61 (e). 

XXII 164 iii 379 f. XXII 206 iii 409. 

XXII 165 iii 380 f. 
XXII 207 iii 408. - vi 99. 
XXII 208 iii 408 f. 

XXII 166 iii 353 (b), 381 f. - v 278. - vi XXII 209 iii 409 f. 
1,315. XXII 210 iii 410f. 

XXII 167 iii 382. XXII 211 iii 410 (a), 412 (b). 
XXII 168 iii 382. XXII 212 iii 412. 
XXII 169 iii 383. XXII 212 A iii 413. - iv 610 (b). 
XXII 170 iii 334 (c-d), 358 (g-i), 381-383. XXII 213 iii 412. 
XXII 171 iii 360 (f), 367 (b-c), 382. - iv XXII 214 iii 410. 

137 (a). - v 310. XXII 215 iii 410. - iv 609. 
XXII 172 iii 334, 382. - v 310. XXII 216 iii 389,400 (t-u). - iv 762. - vi 
XXII 173 iii 399 f. - iv 435. 761. 
XXII 174 iii 400. XXII 217 iii 3051, 389. 

1 Wo in Anm. 28 "XXII 216" in "XXII 217" zu ändern ist. 
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XXII 218 iii 389, 433. XXII 260 iii 388. - iv 757 (c). - vi 28l. 

XXII 219 iii 389. XXII 261 iii 388. 

XXII 220 iii 415. XXII 262 iii 388f. 

XXII 221 iii 415. XXII 263 iii 386 (g-h), 416 f. 

XXII 222 vi 2. XXII 264 iii 416. 

XXII 223 iii 382 (d-h), 394-396, 413 (d), XXII 265 iii 417. 
415 (I). - iv 303 (m), 641 (I), XXII 266 iii 418. 
725,758. - vi 282 (cl-i), 489 (k- XXII 267 iii 390 f. - vi 2. 

0). XXII 268 iii 391. 
XXII 224 iii 413. XXII 269 iii 39l. 
XXII 225 iii 379, 414. XXII 270 iii 384 (a-cl), 390 f. 
XXII 226 iii 369 (cl), 418. XXII 271 iii 385 (a), 391. 
XXII 227 iii 35, 54, 396 (k-I), 413f., 422. XXII 272 iii 391. 

- v 317 (g). 
XXIII 1 iii 421. - vi 253. 

XXII 228 iii 396, 413 f. 
XXII 229 iii 362 (c), 379 f. - v 434. - vi XXIII 2 iii 421 f. - vi 153. 

173 (c), 434, 437 (c), 452 (b). XXIII 3 iii 420. 

XXII 231 iii 414f. - iv 61,64. - v 203. XXIiI 4 iii 421. 

- vi 28l. XXIII 5 ii 426 (c). - iii 420 (c), 422 (a). 

XXII 232 iii 416. XXIII 6 iii 227 (b), 425 f., 428. - iv 88 

XXII 233 iii 340 (f), 380. - iv 535. (b). 

XXII 234 ii 732. - iii 384,415 (a-c), 429. XXIII 7 iii 425 f., 428. - iv 87 (a-d). -

XXII 235 iii 382. 
v 373. - vi 51. 

XXII 236 iii 386, 389. XXIII 8 iii 426. - iv 134 f., 138. 

XXII 237- XXIII 9 iii 327 (f), 422-424. - iv 139. -

240 iii 390. vi 362. 

XXII 240 iv 4l. XXIII 10 iii 423 f. 

XXII 241 iii 382 f. XXIII 11 iii 423. - iv 414. 

XXII 242 iii 383. - vi 180f. XXIII 12 iii 423. - iv 139. - v 401. 

XXII 243 iii 383. XXIII 13 iii 426 f. - iv 139. - vi 362. 

XXII 244 iii 384. XXIII 14 iii 424. 

XXII 245 iii 383. - v 163. XXIII 15 ii 172. - iii 427. - iv 135. 

XXII 246 iii 384f. XXIII 16 iii 427. - iv 139, 528. 

XXII 247 iii 384. XXIII 17 i 409. - iii 413, 422. 

XXII 248 iii 386. - v 249. XXIII 18 i 409. - iii 413, 422,427 (b). 

XXII 249 iii 385 f. XXIII 19 iii 428 (cl-e), 431-435. 

XXII 250 iii 384. XXIII 20 iii 432 (a-b), 444 (e-cl). 

XXII 251 iii 386. XXIII 21 iii 431-433, 435. 
XXII 252 iii 384. XXIII 22 iii 433, 436 f. 
xxn 253 iii 383. XXIII 23 iii 433. - iv 570. 
XXII 254 iii 52, 384. - iv 652. - vi 2, 315. XXIII 24 iii 432f. 

nr.3 iv 688. XXIII 25 iii 431-434. 
nr.4 i 19. XXIII 26 iii 430 f., 436-438. - iv 290 (h), 
nr.5 ii 105. 297 (I). 
nr. 8 i 19. - ii 11. XXIII 27 ii 170 (h). - iii 437-439. - VI 

nr. 9 iv 89. 139 (a-e). 
nr.lO iv 59!. XXIII 28 iii 436 (a), 438 (a). 
nr. 11 iv 522. XXIII 29 iii 437 f. 
nr. 14 iv 402. XXIII 30 iii 436-438. - vi 217 (a). 

XXII 255 iii 386f. XXIII 31 iii 436. 
XXII 256 iii 387. XXIII 32 iii 44l. 
XXIl 257 iii 673. - iii 293 (cl), 389, 414 XXIII 33 iii 431. - vi 214. 

(c). - iv 758. XXIII 3.3 iii 4.31 (a), 433 f. (k, 11),44[-443. 
XXII 258 ii 179 (e). - iii 306 (a), 389, 414. - vi 214 (a). 
XXII 259 iii 289, 389. - iv 757 (c). - v 42 XXIII 34 iii 443. 

(c). 
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XXIV 1 iv 3, 5. XXV 11 iv 30. 

XXIV 2 iv 3,5,17,29 (b). XXV 12 iv 30. 

XXIV 3 iv 5. XXV 13 iv 30. 

XXIV 4 iv 6. XXV 14 iv 28, 31 (b),48. 

XXIV 5 iv 6 (c), 17,249 (c-cl). XXV 15 iv 28, 30 (b). 

XXIV 6 iv 5. XXV 16 iv 28. 

XXIV 7 iv 5. XXV 17 iv 24, 28. 

XXIV 8 iv 5. XXV 18 iii 25. - iv 41-43. - vi 225. 

XXIV 9 iv 7. - v 79. - vi 242. XXV 19 iv 42f. - vi 225. 

XXIV 11 iv 7. XXV 20 iv 7, 42f. 

XXIV 12 iv 9, 17, 25t. XXV 21 iv 21. 

XXIV 13 iv 9. - v 215. - vi 370. XXV 22 iv 22. 

XXIV 14 iv 9f. XXV 23 iv 21. 

XXIV 15 iv 9. XXV 24 iv 2lf., 4t. 

XXIV 16 iv 9 f., 12 (a). XXV 25 iv 20f. 

XXIV 17 iv 10. XXV 26 iv 22, 26 (b). 

XXIV 18 ii 470. - iv 9 f. XXV 27 iv 20, 22 (c), 25 (f). - vi 247 (e-f). 

XXIV 19 iv 11. XXV 28 iv 20 (a), 25. 

XXIV 20 iv 12. XXV 29 iv 20 (a), 22 (b), 24 (a), 27 (c). 

XXIV 21 iv 13. - vi 257. - vi 252 (c). 

XXIV 22 iv 13. XXV 30 iv 20 (a), 26. 

XXIV 23 iv 8 f. - vi 250. XXV 31 iv 25. 

XXIV 24 iv 8. XXV 32 iv 20. 

XXIV 25 iv 8. XXV 33 iv 20. - vi 250. 

XXIV 26 iv 8. XXV 34 i 436. - iv 19 f., 661. 

XXIV 27 iv 8. XXV 35 iv 26, 136. 

XXIV 28 iv 8. XXV 36 iv 18. 

XXIV 29 iv 13 f. - vi 264. XXV 37 iv 18, 434. 

XXIV 30 iv 14. XXV 38 iv 18. 

XXIV 31 iv 11 f., 18. - vi 267. XXV 39 iv 18. 

XXIV 32 iv lOf. XXV 40 iv 23, 25 (a-b), 26 (h), 81. - vi 

XXIV 33 iv 11 f. 251 (cl). 

XXIV 34 iv 13. XXV 41 iv 23, 25 (a). - vi 352. 

XXIV 35 iv 13. XXV 42 iv 18, 21 (a), 23. - vi 229 (a). 

XXIV 36 iv 13. XXV 43 iv 23. 

XXIV 37 iv 13. XXV 44-45 iv 23, 81. 

XXIV 38 iv 14. - vi 270. XXV 46 iv 27. 

XXIV 39 iv 15, 17. - vi 269. XXV 47 iv 27, 82 (a). 

XXIV 40 iii 422 (e). - iv 15,236 (b), 251 XXV 48 iv 27. 

(b). - vi 482 (b). XXV 49 iv 22 (b), 27. 

XXIV 41 iv 14f. XXV 50 iv 24. 

XXIV 42 iv 14, 17. - vi 269. XXV 51 iv 24, 26 (c). 

XXIV 43 iv 13. XXV 52 iv 24 f., 28. - v 312. - vi 342. 
XXV 53 iv 24f., 28. - v 312. - vi 342. 

XXV 1 iv 29,31. - vi 3. XXV 54 iv 31. 
XXV 2 iv 29. XXV 55 iv 31. - vi 257. 
XXV 3 iv 29. XXV 56 iv 31. - vi 257. 
XXV 3 A iv 30. XXV 57 iv 35 (f-g), 154. - vi 295. 
XXV4 iv 29f. XXV 58 iv 32. 
XXV 5 iv 29-31. - vi 238 (cl). XXV 59 iv 28 (a), 32 (b). 

XXV6 iv 28 f. XXV 60 iii 405 (cl. - iv 32. 

XXV 7 iv 29f. XXV 61 iv 32. - v 402. 

XXV 8 i 358 (b). - iv 31. XXV 62 iv 32. 

XXV 9 iv 31. XXV 63 iv 32f. 

XXV 10 iv 30, 35, 48. XXV 64 iv 31 f. 
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XXV 65 iv 32f. XXVII 5 iv 61 f., 72. - vi 274. 
XXV 66 iv 32. XXVII 6 iv 61 f., 72, 83. - vi 274. 
XXV 67 iv 32f. XXVII 7 iv 62, 72. 
XXV 68 iv 32. XXVII 8 iv 58. 
XXV 69 iv 32f. XXVII 9 iv 58, 735 (c). 
XXV 70 iv 16 (a), 30 (c), 33. XXVII 10 iv 55 f. (c und f), 63 (a), 66 (e). 
XXV 71 iv 33. XXVII 11 iv 63. - v 40 (d-e), 434 (d-e). 
XXV 72 iv 33. XXVII 12 iv 63. 
XXV 73 iv 33. XXVII 13 iv 63. 
XXV 74 iv 34. XXVII 14 iii 415. - iv 64. 
XXV 75 iii 360. - iv 19 (a), 29 (b), 34. XXVII 15 iv 67. 

- vi 248. XXVII 16 iv 66f. 
XXV 76-77 iv 34. XXVII 17 iv 56 (c und e), 66 f. 
XXV 78 iv 27 (a), 34, 85 (a). XXVII 18 iv 66, 68. - vi 279. 
XXV 79-80 iv 35. XXVII 19 iv 59 f., 72, 79. 
XXV 81 iv 34. XXVII 20 iv 59 f., 64 (I), 72, 79, 103. - v 
XXV 82 iv 35. 153. 
XXV 83 iv 35. XXVII 21 iv 51, 59 f., 72, 79, 94 (a). 
XXV 84 iv 35. 

XXVIII 1 iv 73. XXV 85 iv 35. 
XXVIII 2 iv 68, 73 (a und f). - v 374 (a). XXV 86 iv 36. 

XXV 87 iv 35, 488. XXVIII 3 iv 73. 
XXVIII 4 iv 71. XXV 88 iv 22, 37. 
XXVIII 5 iv 71. XXV 89 iv 37. 
XXVIII 6 iv 71. XXV 90 iii 186. - iv 37. 
XXVIII 7 iv 71. - vi 304. XXV 91 iv 18, 39 (d). 
XXVIII 8 iv 71. XXV 92 iv 41. 
XXVIII 9 i 393. - iv 70. XXV 93 iv 40. 
XXVIII 10 iv 71, 76. - vi 265 (b). XXV 94 iv 39. 

XXV 95 iv 39. XXVIII 11 iv 75. 

XXV 96 iv 39. XXVIII 12 iv 76, 84, 154. - vi 255. 

XXV 97 iv 18, 39. XXVIII 13 iv 75. - vi 288. 
XXVIII 14 iv 75. - vi 288. XXV 98 iv 17,40. 
XXVIII 15 iv 75, 173 (c). - vi 288. XXV 99 iv 18. 
XXVIII 16 iv 74f. - v 316, 322. XXV 100 iv 17, 29, 469. 
XXVIII 17 iv 74f. XXV 101 iv 41, 306. - vi 452. 
XXVIII 18 iv 74. XXV 102 iv 44. - vi 234. 
XXVIII 19 iv 74. XXV 103 iv 44. 
XXVIII 20 iv 77,84. XXV 104 iv 44. 

XXV 105 iv 44. XXVIII 21 iv 74. 

XXV 106 iv 44. XXVIII 22 iv 72,74. 

XXV 107 iv 44. XXVIII 22 iv 72. 

XXV 108 iv 14, 17. XXVIII 23 iv 71 (b), 74 (c-d), 85. 
XXVIII 24 iv 74. 

XXVII iv 45, 48 f. XXVIII 25 iv 74, 86. 
XXVI 2 iv 45 (a), 47-49, 688 (h). XXVIII 26 iv 72. 
XXVI 3 iv 45, 48. - vi 342. XXVIII 27 iv 76. 
XXVI 4 iii 45 f., 49 (b-c). - iv 50. - v 

XXIX 1 iv 87. 402. 
XXIX 2 iv 87. XXVI 5 iv 50. 
XXIX 3 iv 559. 

XXVII 1 iv 61. XXIX 4 iv 81. 
XXVII 2 iv 60f. - vi 73 (d). XXIX 5 iii 83. - iv 82. - vi 360. 
XXVII 3 iv 56. XXIX 6 iv 78. 
XXVII 4 iii 409 (a). - iv 61f., 72. - vi XXIX 7 iv 81. 

158. XXIX 8 iv 81. 
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XXIX 9 iv 81. XXX 25 iv 109. 
XXIX 10 iv 82. XXX 26 iv 109. - vi 314 (d). 
XXIX 11 iv 82, 88, 437. XXX 27 iv 112. 
XXIX 12 iv 82f. XXX 28 v 202. 
XXIX 13 iv 82. 
XXIX 14 iv 82. XXXII iii 367. - iv 128-130. - vi 16. 

XXIX 15 iv 83 f. XXXI 2 iv 128. 

XXIX 16 iv 83. XXXI 3 iv 130. - vi 123 (d-e), 378 (cl-e). 

XXIX 17 iv 84, 647. XXXI 4 iv 128 (d), 130 (d), 451 (D. 

XXIX 18 iv 84. XXXI 5 iv 128. 

XXIX 19 iv 84. XXXI 6 iv 128-130. 

XXIX 20 iv 84. - vi 153. XXXI 7 iv 128 (f). 

XXIX 21 iv 84. XXXI 8 iii 327 (c). - iv 128 f. 

XXIX 22 iv 84. - vi 465. XXXI 9 iii 327 (c). - iv 41 (c), 129. 

XXIX 23 iv 84, 572. XXXI 10 iv 125, 128 f. 
XXIX 24 iv 85. XXXIII iv 129. 

XXIX 25 iv 85, 293. XXXI 12 iv 559. 

XXIX 26 iv 82. XXXI 13 iv 125, 128. 

XXIX 27 iv 85 f. XXXI 
14-17 iv 129. XXIX 28 iv 86,474. 

XXXI 18 iv 23 (cl), 130 (c). - vi 250 (cl). XXIX 29 iv 86. - vi 128 (a). 
XXXI 19 iv 130. XXlX 30 iv 87. - vi 263. 
XXXI 20 iv 124, 130. XXIX 

31-32 iv 87. XXXI 21 i 220 (c-d). - ii 183 (c-cl). - iv 

XXIX 33 iv 674. 125-127. - v 32, 38 (a). 

XXIX 34 iv 674. XXXI 22 iv 127, 130, 674. - vi 312. 

XXIX 35 iv 168, 674. - vi 356 (b). XXXI 23 iv 41, 126f. 
XXXI 24 iv 126 f. 

XXX 1 iv 98 f. XXXI 25 iv 138. 
XXX 2 iv 98 f. XXXI 26 iv 41, 138. 
XXX] iv 99. XXXI 27 iv 138. 
XXX 4 iv 99. - vi 130,315. XXXI 28 iv 138. 
XXX 5 iii 380f. - iv 98 (d), 102f., 105. XXXI 29 iv 138. 

- vi 248 (m). XXXI 30 iv 138 f. 
XXX 6 i 370 (b-c). - iii 249 (b). - iv XXXI 31 iv 140. 

104-106. XXXI 32 iv 136 (d-e), 138 (e), 140 (a-c). 
XXX 7 iii 232 (g). - iv 101 f., 105 (b), XXXI 33 iv 136. - vi 304. 

112 (p). XXXI 34 iv 41 (e), 135 f., 688 (c und f). -
XXX 8 vi 315. vi 363 (b). 
XXX 9 iv 102, 107. XXXI 35 iv 141. 
XXX 10 iii 327 (b). - iv 97 (e), 100. XXXI 36 iv 135, 139. - vi 363 (h). 
XXX 11 iii 165 (c). - iv 99-101, 103 f., XXXI 37 iv 139. 

107. - vi 32 (c). XXXI 38 iv 139 f. 
XXX 12 iv 103 (a), 106-108. XXXI 39 iv 139. 
XXX 13 iv 103 f. (a), 106, 108. XXXI 40 iv 140. 
XXX 15 iv 100 (d), 102 f. XXXI 41 iv 140. 
XXX 16 iv 101 (b), 103 (c). XXXI 42 iv 134 (d), 136 f. 
XXX 17 iv 99-101,103 (e). XXXI 43 iv 92, 134, 137, 173,294,345. 
XXX 18 iv 99-101. XXXI 44 i 220 (d). - iv 135 f., 305 (a), 
XXX 19 iv 99 (d), 1Ol. 569 (cl). - v 32, 213. 
XXX 20 iii 85. XXXI 45 iv 135 f., 691 (g-h). 
XXX 21 iv 111. XXXI 46 iv 143 f. 
XXX 22 iv 106. XXXI 47 iv 143f. 
XXX 23 iv 106, 108 (c). XXXI 48 iv 144. - v 215. - vi 226. 
XXX 24 iv 109. XXXI 49 iv 143f. 
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XXXI 50 iv 144. XXXII 35 iv 148, 151, 163. 

XXXI 51 iv 144 (a), 372. - vi 370 (a). XXXII 36 iv 152. 

XXXI 52 iv 372, 514 (c), 762. XXXII 37 iv 152. 

XXXI 53 iv 144. XXXII 38 iv 167. - iv 396. 

XXXI 54 iv 143 f., 503 (d-e). XXXII 39 iv 153 f. 

XXXI 55 iv 143,511. XXXII 40 iv 153. - vi 386 (b). 

XXXI 56 iv 141, 143. XXXII 42 iv 157. 

XXXI 57 iv 144. XXXII 43 iv 156. 

XXXI 58 iv 144. XXXII 44 iv 160. 

XXXI 59 iv 144 f. XXXII 45 iv 156. 

XXXI 60 iv 144. XXXII 46 iv 156f. 

XXXI 61 iii 46 (b). - iv 144,688. XXXII 47 iv 156, 159 (a-b). 

XXXI 62 iv 141 f. XXXII 48 i 220. - iv 156. - v 32. 

XXXI 63 iv 14lf. XXXII 49 iv 156. - v 38. 

XXXI 64 iii 46 (d-h). - iv 141, 143 f. XXXII 

XXXI 65 iv 678, 689 (b-c). - vi 265 (a), 49 A iv 156. 

328 (b-c). XXXII 50 iv 165. 

XXXI 66 iii 31. - iv 145. XXXII 
51-52 iv 164. 

XXXII 1 iv 151. XXXII 53 iv 164. 
XXXII 2 iv 159. - v 417. - vi 123. XXXII 54 iv 163 f., 173, 176. 
XXXII 3-5 iv 159. XXXII 55 iv 165, 171. 
XXXII 6 iv 159. XXXII 56 iv 163-165. 
XXXII 7 iv 160. XXXII 57 iv 165,347. 

XXXII 8 iv 158. XXXII 
XXXII 9 iv 158. 57 A iv 165,347. 

XXXII 10 iv 159. XXXII 58 iv 167. - vi 388. 

XXXII 11 iv 157 f., 171. XXXII 59 iv 166. 

XXXII 12 iv 157 f. XXXII 60 iv 166f. 

XXXII 13 iv 158. XXXII 61 iv 69 (i), 171. - vi 388 (e). 

XXXII 14 iv 159. XXXII 62 iv 163 (i), 165 (d, f, m), 171 (g), 

XXXII 15 iv 159 f. 173,177 (b). 

XXXII 16 iv 151, 160. XXXII 63 iv 173. 

XXXII 17 iv 148 (b), 150. - vi 397. XXXII 64 iv 172f. - v 35. 

XXXII 18 iv 159. XXXII 65 iv 173, 176. 

XXXII 19 iv 157. XXXII 66 iii 336 (b). - iv 176. 

XXXII 20 iv 157. XXXIII 1 iv 187, 189. 
XXXII 21 iv 157, 171,456. XXXIII 2 iv 187. 
XXXII 22 iv 150. XXXIII 3 iv 190. 
XXXII 23 iv 151. XXXIII 4 iv 187 (a), 200. 
XXXII 24 iv 151, 171 (a). XXXIII 5 iv 186. 
XXXII 25 iv 149. XXXIII 6 i 358 (h). - iv 186f., 189-191, 
XXXII 26 iv 148f., 157 (b). 193 (11), 196, 200 (p), 435 (a-c). 

XXXII 27 iv 148 f. - vi 407 (a-cl). 

XXXII 28 iv 150. XXXIII 7 iv 186. 
XXXII 28 XXXlIl 8 iv 191. 

A iv 150 (d), 154 f. XXXIII 9 iv 190. 
XXXII 29 iv 158. XXXIII 10 iv 187, 190. 

XXXII 30 iv 148 (f und i), 151-53, 171. - XXXIII 11 iv 180, 189. 
v 364 (f). - vi 389 (a-c, g). XXXIII 12 iv 189. 

XXXII 31 iv 148 (11), ISI-153, 155, 170f. XXXIII 13 iv 190. 
(a und I). - v 364. XXXlII 14 iv 180,188. 

XXXII 32 iv 152,310. XXXlIl 15 iv 187. 

XXXII 33 iv 152. XXXIII 16 iv 181 (h),187, 193. - vi 402 

XXXII 34 iv 148, 152, 171. (b). 
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XXXIII 17 iv 193. XXXV 16 iv 309. 
XXXIII 18 iv 194. - vi 402. XXXV 17 iv 310. 
XXXIII 19 iv 19l. XXXV 18 iv 311. 
XXXIII 20 iv 193. XXXV 19 iv 309. 
XXXIII 21 iv 192 f. XXXV 20 iv 293, 297,310. 
XXXIII 23 ii 550 (I-n). - iv 192f., 196, 198. XXXV 21 iv 310. 
XXXIII 24 iv 182-185, 187,189 (b), 615 (b). XXXV 

- vi 421. 21 A iv 306 (d), 310. 
XXXIII 25 i 358 (c). - iv 189. XXXV 22 iv 310f. 
XXXIII 26 iv 181 f., 184f. XXXV 23 iv 158, 293, 297, 308 f. - v 365 
XXXIII 27 iv 182 (c), 186 (b). (g). 
XXXIII XXXV 24 iv 308 f. 

27 A iv 138, 192. XXXV 25 iv 313. 
XXXIII 28 iv 138 (a), 185, 191 f. XXXV 26 vi 173. 
XXXIII 29 iv 184f. XXXV 27 iv 306. 
XXXIII 31 iv 180, 182. XXXV 28 iv 306. - vi 268. 
XXXIII 32 iv 185. XXXV 29 iv 307. 
XXXIII 33 iv 185. - vi 416 (a). XXXV 30 iv 306. 
XXXIII XXXV 31 iv 306. - vi 435. 

33 A iv 185. XXXV 32 iv 306. 
XXXIII 34 iv 185. - vi 413 (q). XXXV 33 iv 306. 
XXXIII 36 iv 193. XXXV 34 iv 307. - vi 435. 
XXXIII 37 iv 194. XXXV 35 iv 314,316. - vi 434. 
XXXIII 38 iv 194. XXXV 36 iv 314. - vi 434, 471. 
XXXIII 39 iv 193. - v 38 (a-c). XXXV 37 iv 316,335. 
XXXIII 40 iv 200. XXXV 38 iv 318 (b-c), 336 (a und d). 
XXXIII 41 iv 200 (c-d), 202. XXXV 39 iv 336. 
XXXIII 44 iv 212. XXXV 40 iv 336. 
XXXIII 45 ii 439. - iv 211. XXXV 41 iv 335. 
XXXIII 46 iv 220. XXXV 42 iv 297,336. 
XXXIII XXXV 43 iv 316,331 f. (b), 337 (c), 345 (d). 

46 A iv 226. XXXV 44 iv 337 (c). 
XXXIII 47 ii 226, 434. - iv 220, 370. XXXV 45 iv 318. 
XXXIII XXXV 46 iv 319,344. 

47-50 iv 222. - vi 424. XXXV 47 iv 316. 
XXXIII 51 iv 223 f. XXXV 48 iv 320. 

XXXIV 1 iv 237. 
XXXV 49 iv 320,344. 

XXXIV 2 iv 237. XXXV 50 iv 289, 320 f. 
XXXV 51 iv 321 f. 

XXXV 1 i 452 (c-d). - iv 289, 293, 340, XXXV 52 iv 289 (a), 321. 
511. - vi 483 (c-d). XXXV 53 iv 322. - vi 474. 

XXXV 2 iv 292 f. XXXV 54 iv 323 f. 
XXXV 3 iv 309. XXXV 55 iv 323 (a), 325 (b-d). 
XXXV 4 iv 309. XXXV 56 iv 324. 
XXXV 5 iv 309. - vi 19. XXXV 57 iv 324. 
XXXV 7 iii 238, 328. - iv 300. - v 83. XXXV 58 iv 327. 

- vi 434. XXXV 59 iv 327 f. (a-d). - vi 474. 
XXXV 8 iv 312. XXXV 60 iv 327 f., 343 (a). 
XXXV 9 iv 312. - vi 433. XXXV 61 iv 327. 
XXXV 10 iv 312. - v 314. XXXV 62 iv 328, 343. 
XXXV 11 iii 399. - iv 297, 313. XXXV 63 iv 327. 
XXXV 12 iv 312. - vi 434. XXXV 64 iv 329. 
XXXV 13 iv 309 f. - vi 434. XXXV 65 iv 329. - vi 474 (c). 
XXXV 14 iv 310. - vi 434. XXXV 66 iv 329. 
XXXV 15 iv 310. - vi 434. XXXV 67 iv 330. 
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XXXV 68 iv 330. XXXV 84 iv 334 f. - vi 434. 
XXXV 69 iv 330, 610. XXXV 85 iv 332. 334-
XXXV 70 iv 327-330. - vi 471 (d). XXXV 86 iv 340. 
XXXV 71 iv 289, 331. - vi 476 (c). XXXV 87 iv 316, 340,511. 
XXXV 72 iv 331. XXXV 88 iv 316, 337 f. 
XXXV 73 iv 331. XXXV 89 iv 316, 337-339, 448 (i) 
XXXV 74 iv 332. XXXV 90 iv 316,337-339,374 (d). 
XXXV 75 iv 332. XXXV 91 iv 301,316,318 (d-fl, 337. 
XXXV 76 iv 334. XXXV 92 iv 316, 337. 
XXXV 77 iv 290 (d), 334. XXXV 93 iv 341. 
XXXV 78 iv 332, 334. XXXV 94 iv 341. 
XXXV 79 iv 335. - vi 434. XXXV 95 iv 342. 
XXXV 80 iv 335. - vi 434. XXXV 96 iv 302. 
XXXV 81 iv 334f., 343 (a). XXXV 97 iv 302f. - vi 170. 
XXXV 82 iv 335. - vi 474. XXXV 98 iv 304. 
XXXV 83 iv 290 (b), 334 f. - vi 434. XXXV 99 iv 304. 



b) Bücher und Traktate 

Dieser Index enthält nicht jede Stelle, an der ein Buch zitiert wird; hierzu ist für die wichtigsten 
Werke eher das Belegstellenregister (oben S. 907-939) heranzuziehen. Es sind vielmehr alle diejeni
gen Stellen genannt, an denen mir über ein Buch, ob erhalten oder nicht, irgendetwas Signifikantes 
ausgesagt schien. Dabei sind auch Dubletten aufgenommen; der Benutzer möge selber entscheiden, 
was ihm verwertbar erscheint. 

'Abal al-~ikma (Ibn ar-Rewandi) iv 316, 333, 
340, 346. - vi 436 (XXXV b, nr. 39), 482 f. 

(K. (i 1-) 'Abbasiya (Gä~i:(;) vi 315 f. (XXX, 
nr.6[). 

-Abwäb (Abbäd b. Sulaimän) iv 19. - vi 237 
(XXV, nr.4). 

-Abwäb (Naggar) vi 377 (XXXII a, nr. 1). 
-Abwäb al-kablr (Abü Häsim) iv 19. 
-Abwäb a~-~agir (Abü Hasim) iv 19. 
-Ahväb (r I-mablüq (Haf~ al-Pard) ii 730. - v 

252 (XV b, nr.3). 
Adab al-gadal (AS' ari) vi 441. 
Adab al-gadal (Ibn ar-RewandI) iv 306 f. - vi 

435 (XXXV b, nr. 30), 454. 
Ädäb al- 'ibadät (Saqiq al-Balbi) ii 546. 
Ädab al-mutakallimln (Oirär b. 'Amr) iii 36 f. 

- iv 307. - v 231 (XV a, nr.51). 
Ädab an-nu(üs (Mu~asibi) vi 419 (XXXIII b, 

nr.13). 
Adab al-qa4t (Abü Yüsuf) iii 188. 
Adab al-qa41 1:pal-qa4a' (Hairam b. Sulaimän 

al-QaisI) iv 221. 
-Adab wad-daläla 'ala I-ba ir (Yünus b. 'Abdar-

rabman al-Qummi) i 391. • 
(Risala (I 1-) Adab wal-murüwa (Salib b. Ga-

näl)) ii 19. 
- 'Adl (Bisr b. al-Mu'tamir) v 283 (XVII, nr.2). 
- 'Adl (Murdär) iii 136. - v 331 (XVIII b, nr. 4). 
(K. (11-) 'Adl (Na~:(;äm) vi 1 (XXII, nr. 13). 
- 'Adl, 'alä l-Mugbira (Murdär) v 331 (XVIII b, 

nr.5). 
- 'Adl, (I a~na( al-Mu 'tazila (Qäsim b. Ij.alII 3d

Dimasqi) vi 428 (XXXIV, nr.3). 
- 'Adl wat-tau~ld ('Amr b. 'Ubaid) ii 306. - v 

136, 165 (X, nr. 1). 
- 'Adüw al-mu~li~ (Oirar b. 'Amr) v 231 (XVa, 

nr.56). 
Adyan al- 'ATab (Gäbi?:) vi 313 (XXX, nr.3). 
-A(a'll (Nanam) vi 3 (XXII, nr.38). 
-Aral at-tabä 'j' (Gäbi f ) iv 107. - vi 314 

(XXX, nr. 14). 

-Aganl (Abü l-Farag al-I~fahänI) v 18 f., 21. 
-Agza' lalalmi'a wa-sittün (Amr b. 'Ubaid) ii 

300. - iv 749. 
-AbbaT (l)irar b. 'Amr) v 231 (XV a, nr.48). 
-AbbaT wa-kai(a ta~i~~ (Gäbi~) vi 2, 183-187, 

3[5 (XXX, nr.41). 
-AbbaT wa-kai(a ta~i~1? (Hisäm b. al-Hakam) 

v 71 (IV c, nr. 22). 
-AbbaT war-radd 'ala man abtala t-tawatUT 

(Ibn ar-RewandI) iv 306. - vi 434 (XXXV 
b, nr. 26). 

AbbaT al· 'Abbas i 49,440. - iii 18. 
AbbaT Abf 1- 'Aina' (Ibn Abi Tähir) iii 482. 
Abbar 'Amr b. 'Ubaid (DaraquplT) v 109. 
AbbaT ad-daula (Abü Huraira ar-Rawandi?) iii 

18. 
Abbar Mu~ammad wa-lbrahrm ibnay 'Abdal

lah ('Umar b. Sabba) i 252. 
Abbar al-Qur 'an (Murdär) v 331 (XVIII b, 

nr.17). 
Abbar as-sala( (Bubais b. Mubassir) iv 56. 
'Ahd Ardaslr ii 26. - iii 55,448. 
-A~dal Waii-iii(at (Abü I-Mu' agir) ii 712. 
A~kam al-Qur 'an (Abmad b. al-Mu' aggal) iv 

54. 
A~kam e/t-taube/ (Mu~asibI) iv 589. - vi 419 

(XXXIII b, nr. 12). 
(Risala (f) Ablaq Mu~ammad b. al-Gahm al

Barmakr (Gabi:(;) iii 66. 
- 'Ain (tIalII b. A~mad) ii 220, 222. 
- 'Aks ('Abbad b. Slliaimän) iv 19. - v.i 237 

(XXV, nr. 5). 
(K.) Akle/m b. Sai(i (Bisr b. al-Mll'tamir) v 285 

(XVII, nr. 44a). 
- Ale/m (NaHäm) vi 3. 
(K. (11-) Ale/m al-kabfr (Nanam) iii 307. - vi 

3 (XXII, nr.25). 
- Alam aii-iiagfr (NaHäm) iii 307. - vi 3 (XXII, 

nr.26). 
A 'lilm an-nabi (Däwüd al- I$fahanI) vi 426. 
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A 'lam an-nubuwa (Ahu Hatim ar-RäzI) iv 322, 
333. 

(-Risala (r) A 'Iam an-nubuwa (Ma'mun) 111 

202. 
A 'lam ar-rasül (Ma'mün) iii 202. 
'Alämät ~idq ar-rasül (Ahü I-Hw;!ail) iii 285. -

v 368 (XXI, nr. 37). 
-Alf mas'ala (Wa~il b. 'Ap') v 137f. (IX, 

nr.13). 
Alfä:; (Hisäm b. al-Hakam) v 71 (IV c, nr. 26). 
- 'Älim wal-muta 'allim (Abu HanIfa) i 193, 

200, 202 H., 207, 403, 407. - ii 264 f., 536, 
561 f. - iv 581, 728. - v 30. 

-Altaf (? Hisäm b. al-I:lakam) v 71 (IV c, 
nr.26). 

-Amälr Al;mad h. 'Isä) i 257. 
-Amä/t (Murta~a) v 145. 
-Amänät wal-i'tiqadat (Sa'adya) ii 729. - iv 

303. 

-Amr bil-ma 'ruf wan-nahy 'an al-munkar 
(A~amm) ii 409. - v 193 (XJII, nT. 12). 

(K. fr 1-)Amr bil-ma 'rüf wan-nahy 'an al-mun
kar (Ga'far h. Mubassir) iv 58. - vi 274 
(XXVII, nr. 8). 

-Am?ar wa- 'aga 'ib al-buldan (Gäl;i?) i 61, 96, 
106. - ii 54, 705. - iv 113. 

(K. fr) anna l-asmä' la tuqasu (Pi rar h .• Amr) 
iii 38. - v 229 (XV a, nr.4). 

-Ansäb (Sam'anI) v 40, 43, 56. 
'Aqrda (Abü I:lätim ar-RazI) ii 637. 
'Aqrda (Abü I-Lai! as-SamarqandI) ii 565. 
'Aqrda (Ibn I:lanbal) ii 208. - iii 133. 
'Aqfda ('Isä b. Fürak) iv 751 f. 
'Aqida (Sufyän al-TaUf I) i 225. 
'Aqrda (Tal;awI) ii 727. 
'Aqrda CUmar b. Cumai') i 4. - ii 185. 
'Aqrda (Wa'il b. Aiyüb) iv 754. 
'Aqidat al-u~ul (Ahu I-Lai! as-SamarqandI) ii 

565. 

- 'Aql (Dawud b. al-Mul;abbar) ii 120. - iv 
207, 746 f. 

-Aqsam wal-Iugat (Muqätil b. Sulaimän) v 224 
(XIV b, nr. 10). 

Aqwal Qatäda ii 143-145, 191,201. 
-Ärä' wad-diyänät (NaubabtI) i 422,429. - ii 

433, 547. - iii 50. - iv 92. - v 74, 241 f. 
- vi 379, 430 f., 478. 

(K. ff l-)A 'räq (Abü I-Hugail) vi 4. 
-A 'raq (Ibn ar-RewandT) vi 433 (XXXV h, 

nr. 1). 
-Arba' masä'i/ 'afä ahl al-ahwä' (Qirar b. 

'Amr) iii 36. - v 230 (XV a, nr.28). 
Arb~' rasä'i/ ilil Ibn al-/.lägg ff 1- 'aql wal-~ukm 

(Gal;i~) vi 315 (XXX, nr.33). 
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-Arkän (Abu Haf~ al-l:Iaddad) v 342 (XVIII f, 
nr.2). 

- 'Arüs (Nagäm) iii 313. - vi 3 (XXII, nr. 32). 
-Arzäq (Na:gam) vi 3 (XXII, nr. 33). 
-Arzäq wal-mulk wal-agäl wal-atfal (pirar b. 

'Amr) iv 498. - v 229 (XV a, nr. 15). 
Asbäb ~udÜl al-I?urüf ([bn SIna) iii 357. 
-Asbäb wal- 'ilm 'ala n-nubüwa (Qirat b. 

'Amr) v 229 (XV a, nr. 23). 
- 'Askarfyät (Abü Hasim) iv 246. 
A?l (Abän b. Taglib) i 334. 
A~l (Abü I-Carüd) i 256. 
A~l (' All b. MI!am) v 100. 
A?l (' Air b. Ri'äb) i 382. 
A?l (' Ä~im b. I:lumaid) i 331. 
A~l (Durust b. AbI Man~ur) ii 435. 
A~l (Gäbir al-Cu'fI) i 296. 
A~l (l;Iasan b. Säli!}. Ibn Haiy) i 247. 
A~l (Hisam al-GawallqI) i 344, 384. - v 69 (IV 

b, nr.4). 
A~l (Hisam b. al-I:lakam) v 71. 
A~l (Mu!anna b. al-Walld) i 331. 
A# (Sulaim b. Qais) ii 709. - iv 544. 
-Asma' wal-al?käm (Ibn ar-RewandI) iv 305. -

vi 434 (XXXV b, nr. 18). 
-Asmä' wa~-?ifät (BaihaqI) iv 357, 373. 
-Asmä' wa?-:?i(ät (Gubba'T) iv 252. - vi 439 f. 
-Asmä' wa~-~ifät (Mu~ammad b. Is\:laq a~-

SibgI) iv 222. 
A~niif al-Murgi'a (Wä~il b. 'Ara') ii 268. - v 

137 ([X, nr. 4). 
-ASriba (Ga'far b. Mubassir) iv 65. - vi 275 

(XXVII, nr.22). 
-ASriba (IskafI) vi 302 (XXIX, nr. 21). 
- 'Atab (?, IskafI) vi 302 (XXIX, nr. 22). 
-Älär (al-kabfr; Ga'far b. Mubassir) iv 57. -

vi 274 (XXVII, nr. 15). 
-Ä!är (Rab), b. I:lablb) ii 201. 
(K. fr l-)Atfäl, 'alä l-Mugbira (Bist b. al-Mu'ta

mir) iii 125. - v 283 (XVII, nr. 10). 
-Ausat (Nasi') iii 443. - iv 291. - vi 367f. 

(XXXI d, nr. 1). 
-Awii 'il (Abü Bakr as-SaibänT) ii 629. 
-Awii 'il (Abu Hiläl al-' AskarI) v 162. 
-Äy allatf tus 'alu 'anha l-Mugbira (A~amm) ii 

401. - v 193 (XIII, nr. 11). 
Ay al-Qur 'än (Ga\:li~) vi 314 (XXX, nr.24). 
-Äyät wal-mutasäbihät (Muqatil b. Sulaiman) 

ii 527. - v 223 (XIV b, nr.5). 
-'A;.ama (Abu s-Saib) ii 629. 
(Risälat al-) 'A:;ama (Mu!}.a.sibI) iv 207-209. -

vi 418 (XXXIII b, nr.5). 
-Azäriqa (Abn Mibnaf) ii 187. 

Bäb Mii 'fyat al- 'aql wa-I?aqrqat ma 'nähu (Mu
l;äsibI) iv 205. - vi 418 (XXXIII b, nr.3). 
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-Bad' wal-la 'rrb (MaqdisI) iv 16, 255. - v 57. 
Bad' al-balq (Umära b. Wa!Ima) ii 62. 
Bad' man anaba ila !lah (Mul)äsibI) vi 419 

(XXXIII b, nr. 11). 
-Badä' (Mul)ammad b. Abi 'Umair) i 385. 
-Bada' (Yünus h .. Ahdarral)män al-QummI) i 

391. 
-Badal (Iskäfi) iv 85. - vi 301 (XXIX, nr. 14). 
-Badal (Naggär) iv 155. - v 331. - vi 378 

(XXXII, nr. 18). 
-Badal, 'ala n-Naggar (Murdär) iii 137. - v 

331 (XVIII b, nr. 19). - vi 377 f. 
-Ball!. 'an adi!lat at-takfrr wat-tafsrq (Ahü 1-

Qäsim al-BustI) vi 397. 
-Balag al-akbar iv 333. 
-Baqä' wal-fana' (Ibn ar-RewandI) iv 313. - vi 

433 (XXXV b, nr.7). 
Ba~a 'ir ad-daragät (Ibn a~-Saffär) i 278. 
-Ba~rra (Ibn ar-Rewandi) iv 302, 316. - vi 438 

(XXXV b, nr.56). 
-Ba/. wan-nusür (Mul)äsibI) vi 420 (XXXIII h, 

nr.27). 
Bayan al-muskil, 'ala Burgül (IskäfI) vi 301 

(XXIX, nr.ll), 393. 
-Bayän 'an asmä' Allah (A~amm) ii 397. - v 

193 (XIII, nr.4). 
-Bayan 'an al farq baina I-mu 'gizat wal-kara

mät (BäqillänI) iv 644. 
(Risäla ff) Bayan mat;/ähib as-sr'a (Gäl)i~) vi 

316 (XXX, nr.59). 
-Bayän wal-burhän (Abü I-Mu' anir) ii 712. 
-Bayän wat-tabyrn (Gäl)i?) iii 112-115,466. -

iv 116f. 
Bilauhar wa·Büt;/asa( ii 37. - iv 606. 
Bina' al-maqala al- 'alaWfya fr naqej ar-Risäla 

al- 'Ulmänfya (Ibn Mutahhar al-!;lillI) iv 761. 
- vi 318. 

Binä' al-maqala al-Fatimfya fr naqq. ar-Risala 
al- 'Ulmänfya (Ihn Tawüs) vi 318. 

-Birr wa~-~ila (Ibn al-Mubärak) ii 554. 
-Burhän C Ammär al-Ba~rI) iii 275. 
-Burhän (Gäl:ü?) iv 129. - vi 315 (XXX, 

nr.34). 
-Burhän (SaksakI) v 128f., 235,419. - vi 218, 

269. 

Corpus Gabirianum i 389. - ii 714. - iii 333, 
429. - vi 3. - s. auch: -Gärüf, -Hä~il, 
-ljilqa, -Hudüd, -lejalJ, -Ta$rrf. 

-Dalä 'il wal-i 'tibär (Pseudo-Gäl)i?) iv 100, 133, 
208. 

-Daläla 'alä an na l-imäma (arq, (Gäl)i?) vi 315 
(XXX, nr.48). 

-Daläla 'alä lJadal al-asyä' (I)irär b. 'Amr) iii 
53. - v 229 (XV a, nr. 6). 
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-Dalälät 'ala lJadal al-asyä' (Hisäm b. al-!;la
kam) v 70 (IV c, nr. 2). 

Dalälat al-a 'räq. (Sal)l)äm) iv 49. - vi 271 
(XXVI, nr. 1). 

-Daltl (Qäsim b. Ibrähim) iv 208. 
-Diimig (Ibn ar-RewandT) iv 301, 316-318, 337-

339, 342. - vi 436 (XXXV b, nr. 40),437, 
458, 483-487. 

(Risäla (r) Damm an-nabrd (Gäl)i?) vi 316 
(XXX, nr. 68). 

J)amm az-zinä (Gäl)i?:) vi 316 (XXX, nr.69). 
Dänisnäme-yi 'Alä 1 (Ibn 5Inä) iii 311. - vi 12. 
-Där (Ga'far b. Mubassir) iv 58. - vi 274 

(XXVII, nr. 9). 
Dar' al-qaul al-qabrh bit-talJsrn wat-taqbrlJ 

(TüfI) ii 49 f. 
-Daula iii 154. 
-Daula (Madä'inI) iii 19. 
-Daulatain (I)irär b. 'Amr) v 230 (XV a, 

nr.44). 
(K. fr d-)Da'wa ii 268. 
-Da'wa (I)irär b. 'Amr) v 230 (XV a, nr.45). 
(K. fr d-)Da'wa (Wä~il b. 'AP') v 137 (IX, 

nr.11). 
Dawä' dä' al-qulüb (Mul)äsibI) i 146. - vi 421. 
De anima (Aristoteles) vi 373. 
De caelo (Aristoteles) iii 344. 
De generatione et corruptione (AristoteIes) iii 

42 f., 206. 
De partibus animalium (AristoteIes) iii 112. -

v 298 f. 
-Di 'äma (Ahü Tälib an-Nätiq bil-I)aqq) vi 289. 
J)ikr mä baina z-Zaidfya war-Rafiq.a (Gäl)i~) iv 

96. - vi 316 (XXX, nr. 61). 
(K. fr d-) Dima' (Mul)äsibI) vi 418 (XXXIII b, 

nr.8). 
-Diräya li-ahkäm ar-Ri 'äya (Ibn al-BärizI) vi 

418. 
Drwan (Gäbir b. Zaid al-AzdT) ii 191, 201. 
-Dlwän al-ma 'rüq. 'ala 'ulamä' al-lbät/.fya ii 

201. 
Diyäna (Ga' far b. !;larb) iv 70, 72. - vi 289 

(XXVIII, nr. 9). 
-Diyana (Murdär) iii 139. - v 331 (XVIII b, 

nr.2). 
-Diyat ('Ab b. Ri'äb) i 382. 

Fa 'ala wa-ya(alu (I:Iaf~ al-Fard) ii 730. 
-Faejä 'il (Abän b. Taglib) i 334. 
Faq,ä 'il 'Air (Abü 5a 'id al-I:Iac,lrI) iv 92. - v 344 

(XVIII g, nr. 5). 
Faejä 'il 'Air (IskäfI) iv 79. - vi 302 (XXIX, 

nr.20). 
Faejä 'il amrr al-mu 'minfn (Guläm l:;Iall)) iv 285. 
(Risälat) Faejä'j[ Makka was-sakan ffhä (l;1asan 

al-Ba~rI ?) ii 45 f. - iv 745. 
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Fac/ä 'il al-Qur'än (A\:tmad b. al-Mu'aggal) iv 
54. 

Fac/fl;at al-Mu 'tazila (Ibn ar-RewandT) iii 69, 
80,143, 17Of. - iv 58, 30Of., 315, 342f. -v 
90, 160, 262, 268, 272, 334. - vi 316, 435 
(XXXV b, nr.31). 

(Risäla ff) Fac/flat al- 'afäf (Elias von Nisibis) vi 
318. 

Fac/Ilat al-kaläm (Gä\:ti~) vi 313 (XXX, nr. 9). 
Faejrlat al-Mu 'tazila (Gä\:ti~) i 261. - iv 96 f., 

107, 300f. - v 160f. - vi 314 (XXX, 
nr. 12),435. 

(K. (r) Faejrlat an-nabla 'alä kulli nabät (Ga\:ti~) 
vi 316. 

Fac/l al- 'Agam 'alä 1- 'Arab wa-{tibäruhä (Sa'Td 
b. l;fumaid) iv 132. 

(Risäla ff) Fac/l Banf Häsim (' Abdal' azTz al-
KinänI) iii 507. 

Faejl Häsirn 'alä 'Abdsams (Gä\:ti~) iv 115. 
Faejl al- 'ilrn (Gä\:ti:?) vi 315 (XXX, nr.32). 
Fac/! al-i 'tizäl (' Abdalgabbär) i 62, 231. - 11 

235,310. - iii 418. - iv 256. 
Faejl al-Qur 'än (Yünus b. 'Abdarra\:tmän al

QummI) i 391. 
(Risäla (I) Fac/l az-zugäg 'alä d-4ahab (Sahl b. 

Härün) iii 304. 
Fahm al-Qur 'än wa-ma 'änfhi (Mu\:tasibT) iv 

202-205,209. - vi 417 (XXXIII b, nr. 1). 
Fahm a~-~alät (Mu\:täsibT) vi 418 (XXXIII b, 

nr.6). 
Fahrn as-sunan (Mu\:tasibT) iv 205. - vi 417 

(XXXIII b, nr. 2). 
-Fabrf fi ansäb af-TälibTyTn (Ismä'TI b. al-l;fu-

sain al-MarwazT) i 62. 
(H l-)Falsafa al-ulä (KindT) iii 491. - iv 730. 
-Farä 'iej (Fa~l b. Sägän) iv 291. 
-Farä 'iej (Sufyän aI-TaurT) i 236. 
Farä 'ic/ (Hisäm b. al-Hakam) v 71 (IV c, 

nr.29). 
-FarM (Ibn ar-RewandT) iv 316, 318, 330, 341 f. 

- vi 436 f. (XXXV b, nr. 42), 487 f. 
-Farq baina l-firaq (BagdädT) iv 12, 17,46,50, 

55,76. - v 40,44,69,87,93, 111, 113, 116, 
126, 129, 135, 159 f., 247, 272, 315, 323, 
347, 419. - vi 104, 106, 110 f., 125, 132, 
146, 153, 177, 180,205,234,281, 307,336. 

-Farq mä baina n-nabl wal-mutanabbf (Gä\:ti~) 
vi 315 (XXX, nr.45). 

(Risäla ff) Fart gahl Ya 'qub b. Jsl;äq al-Kindf 
(Ga\:ti:?) vi 316 (XXX, nr. 65). 

Fasäd ad-där wa-tahrTm al-makäsib (Ibn ar-Re
wandT) iv 299. ~ vi 434 (XXXV b, nr.21). 

-Fa~l {T r-radd 'alä l-Musabbiha (l;Iumaid b. 
Sa'Td) vi 357 (XXXI b, nr.4). 

Fatwä (' Abdarra\:tmän b. MahdT) ii 76 f. 
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Fatwa {r l-Gahrnfya (Ibn al-Magasün) ii 700. 
Fatwa ftl-qadar (Ibn al-Mägasüll) ii 693-695. 
-Fihrist (Ibn an-NaaTm) i 420. - iv 94, 147, 

169, 297, 316, 342. - v 136. - vi I, 271, 
338, 359, 366, 392, 437. 

-Fikr (f lläh, 'alä l-Wäqi{a (I!irar b. 'Amr) v 
230 (XV a, nr.29). 

-Fikr wal-i'tibär (I d-dala 'jl 'alä l-bäliq (GibrTl 
b. Nü\:t al-AnbärT) iv 208. 

Fiqh (Abü Ijälid 'Amr b. Ijalid / Zaid b. 'AlT) 
i 262-265. 

-Fiqh al-absar i 193, 203 f., 206 ff. - ii 207, 
409, 537f., 561f. - iv 354f., 358, 418, 529, 
685,689, 706, 740. - v 24. 

-Fiqh al-akbar i 206 ff. - ii 536 f. 
Fiqh ar-Ric/ä ii 50. - iii 452. 
-Firaq (Gubair b. Galib) ii 468. 
(K. (r 1-) Firaq al-islämfya (Gä\:ti~) vi 313 

(XXX, nr.2). 
Firaq as-Sr'a (NaubabtT) i 393. - v 57, 64, 71. 
-Fi~al (Ibn l;:Iazm) iv 397. - v 111, 113,235. 
-Fitan (Nu'aim b. Hammäd) ii 724. 
(K. (r l-)Fuggär wal-mu 'iigarTn (Gäbi~) vi 316. 
Funun al-kaläm (Murdär) v 331 (XVIII b, 

nr.23). 
-FurUq (KaräbTsT) vi 423. 
-Fu~ul (As' arT) iv 336. - vi 441. 
-FutUh (Muqätil b. l;faiyän) ii 511. 
Futül; as-Sa 'rn (AzdT) i 127. 
-Futya (GäQi?) iii 419, 466,481. - iv 111,728. 

- vi 2, 180, 187, 189, 201, 316 (XXX, 
nr.66). 

-Futya (Muwais b. 'Imran) iii 195. 
-Futya (Wä~il b. 'Ara') v 137 (IX, nr. 2). 

(K. (r 1-) Gabr wal-qadar (Hisam b. al-l;fakam) 
v 70 (IV c, nr. 11). 

-Gafr i 253, 280, 281. 
-Ga 'rä(iya iii 201. 
-Gaiba (Ibn AbT Zainab an-Nu' mauT) iii 96. -

iv 742. 
-Gaiba lil-hugga iii 95. 
(K. (T) Garn' al-a~na{ (Abü l-Hugail) v 368 

(XXI, nr. 39). 
-Gamal (Hisäm b. Mu\:tammad ai-KalbT) i 301. 
-Gamal (Ibn ar-Rewandi) vi 434 (XXXV b, 

nr.23). 
-Gamal, {r arnr T all;a waz-Zubair wa- 'Ä 'isa 

(Saitän at-Täq) v 66 (IV a, nr. 5). 
-Gärni' (A\:tmad b. MUQammad al-BazautT) 

384. 
-Gämi' (Ma' mar b. Rasid) ii 708. 
-Gärni' al-baff (Isfarä'TnT) iv 134. - vi 364. 
-Garni' a~-~agfr (Yünus b. 'AbdarraQmän al-

QummI) iv 743. 
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-C;ämi', 'alä r-Räfil/a (A~amm) ii 412. - v 193 
(XIII, nr. 20). 

-C;ämi' ff I-fiqh (!:lasan b. Sali!:t) i 247. 
-Gänimfyät (Bisr b. Gänim) ii 604. 
C;arä 'at ahl al-falak (!:lumaid b. Sa 'ld) vi 357 

(XXXI h, nr. 7). 
-Garh wat-ta 'dfl (Ibn AbI !:lätil11 ar-RazT) i 60. 
-Garfb al-masriqr (Abu 'Isa al-Warraq) iv 289, 

317 f., 340, 346, 762. - vi 432 (XXXVa, 
nr.17). 

-Garib fr I-Qur 'än (Aban b. Taglib) i .B4. 
-Gärüf (Corpus Gabirianul11) ii 714. - iv 93, 

318. - v 342. 
-Gärüf (fr takäfu' al-adilla) (Abu !:laf~ al-!:lad-

dad) iv 92f., 318. - v 342 (XVIII f, nr. 1). 
-Gauhar al-muqta~ir (NazwanI) v 78. 
Gävrdän birad iii 210. 
Gawäb ahl ljurasäll (Hisäm al-Fuwa\,l) iv 3. -

vi 222 (XXIV, nr.9). 
Gawab al- 'Attabr (? Abu I-Hugail) ii 181. - v 

368 f. (XXI, nr.49). 
Gawäb al-masä 'il at- Taräbulusfyät (Sarlf al

MurtaQä) i 321. 
Gawab al-mulhid al-Ba~rf al/a4r (a 'ana 'ala ahl 

al-mi!a[ wa-qa~ada ilä I-Isläm (!:lul11aid b. 
Sa'Id) vi 357 (XXXI b, nr.2). 

-Gawäbät (Na?-~am) vi 1 (XXII, nr. 18). 
-Gawäbät ff I-imama (Ga!:ti~) vi 4, 315 (XXX, 

nr.49). 
-Gawäbät ff I-ma 'rifa (GaQi~) vi 4, 315 (XXX, 

nr.37). 
-Gawäbät fr I-Qur 'än (Muqatil b. Sulail11än) v 

223 (XIV b, nr. 9). 
Gawäbät al-ljuräsänryfn (Gubbä'I) iv 254. 
Gawabät masä'il AbT I-Fae!l (Abu Hasim) IV 

254. 
Gawäbat ar-Rämhurmuzfyfn (As' arT) iv 247. 
Gawäbät at-Tustarfyfll (Ramhurl11uzI) iii 294. 

- iv 247. 
-Gawahir wal-a'räe! (Abu I-Hugail) iii 231. -

v 368 (XXI, nr. 41). 
-Gawähir wal-a 'ral/ (Na?-?-am) vi 3 (XXII, 

nr.31). 
Gayat al-afkar (Ibn al-MurtaQa) vi 19, 113, 

278. 
-Gfba (MUQäsibl) vi 420 (XXXIII b, nr. 28). 
-Gihüd (Ibn al-Mubarak) ii 552. 
(K. fr 1-) Gism war-ru 'ya (Hisäl11 b. al

I:Iakam ?) v 71. 
(Risälat al-)Gufrän (Ma' arrT) ii 12. - iii 489. 

- iv 33. 
-Gum 'a (Oirär b. 'Amr) iii 33. - v 231 (XV a, 

nr.53). 
Gumal qaul ahl al-haqq (IskafI) iv 723. - VI 

301 (XXIX, nr. 1). 

Register 

Gumal u~ül ad-dfn (Abu Salama al-BubärI) ii 
564. 

-Guz' (NaHäm) iii 68, 228, 309, 313. - vi 2f. 
(XXII, nr. 20), 238. 

-Guz' allagi lä yatagazza' (Abu I-Hugail) v 369 
(XXI, nr. 53). - vi 4. 

-Guz' alla(jr la yatagazza' wal-qaul bil-a 'räe! 
wal-gawähir (Mu'ammar) iii 68. - v 254 
(XVI a, nr. 2). 

{-!abar al-mügib lil- 'ilm (Dawud al-I~fahänl) vi 
427. 

ijabar al-wähid (Dawüd al-I~fahanI) ii 421. -
vi 427. 

ijabar al-wiihid (Gabi?-) vi 315 (XXX, nr. 42). 
ijabar al-wähid ('Isa b. Aban) iii 61. - iv 652. 
-I;IadaJ; (Abü 'Isa al-Warräq) iv 292. - vi 431 

(XXXVa, nr. 10). 
-l;ladaJ; (Na~?-am) vi 3 (XXII, nr. 27). 
-l;:ladd, 'ala Ibrähfm (Abu I-Hugail) v 368 

(XXI, nr. 40). 
Hady as-sarf (Ibn I:Iagar al-' Asqalanl) i 63. 
-l;liifil fi takmilat al-Kämil (Ibn ar-Rumlya) iii 

177. 
-Haft wal-a:j;i/la i 326, 331. - ii 486. 
-l;lagar al-ahmar (Ibn ar-RewandT) IV 317 f., 

342. - vi 435 (XXXV b, nr. 32). 
-l;lagar al-aswad (Ibn ar-RewandI) iv 317 f., 

342. - vi 435 (XXXV b, nr. 33). 
-l;lagg (Hisam al-GawalIql) i 344. - v 69 (IV 

b, nr. 1). 
-l;lagg (Ibn al-Mägasun) ii 693. 
-l;lagg (Makbül b. AbI Muslim) i 78. 
-l;laida iii 205, 504-508. - iv 183,622,759. -

v 353. 
-ijail (Abu 'Ubaida) v 298. 
l;laiy b. Yaq:j;än (Ibn Tufail) ii 441. - iv 669 f. 
-l;lakamain (pirar b. 'Amr) v 230 (XV a, 

nr.42). 
-l;lakamain (Hisäm b. al-Hakam) v 71 (IV c, 

nr. 19). 
ijalq al-aräl C AtawI) iv 166. - vi 396 (XXXII 

c, nr. 1). 
ijalq al-aral (BubarI) iv 181,216. 
ijalq al-aräl (Ibn Kullab) iv 181. - vi 402 

(XIII a, nr. 2). 
ijalq al-aräl (KusanI) iv 169. 
{-lalq al-Qur'äll (A~amm) ii 400. - v 193 (XIJI, 

nr.7). 
ijalq al-Qur'an (Gabi~) iii 418, 462, 469. - v 

260f. - vi 314 (XXX, nr. 21). 
ijalq al-Qur 'an (His am al-FuwaiIl iv 3. - vi 

222 (XXIV, nr.4). 
ijalq al-Qur'än (I:Iumaid b. Sa'Td) vi 357 

(XXXI b, nr.8). 
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ljalq al-Qur 'an (Ibn ar-RewandI) iv 300. - vi 
434 (XXXV b, nr. 19). 

ljalq al-Qur 'an (Murdär) iii 136f. - v 331 
(XVIII b, nr. 16). 

ljalq al-Qur 'an (Sulaimän al-Farrä') iv 268. 
ljalq as-sai' (Na~~äm) vi 3 (XXII, nr. 35). 
(K. (r) ljalq as-sa;' 'an sai' (Abu I-Hugail) v 

368 (XXI, nr. 23). 
-ljalwa wat-tanaqqul {r 1- 'ibada wa-daragat al

'äbidrn (Mub.äsibI ?) i 146f. - iv 200. - vi 
421. 

lfanrn a/-baha 'im (Abu 'Isä al-Warräq) iv 290. 
- vi 432. 

-ljarag (Abu Yusuf) iii 27. 
-ljarag (Ga'far b. Mubassir) iv 65. - vi 275 

(XXVII, nr. 23). 
-ljarag (Yab.yä b. Adam) i 246 f. 
-ljara 'i( (I;>irär b. 'Amr) iii 33. - v 231 (XV 

a, nr. 55). 
-lfarakat (A~amm) ii 402. - v 193 (XIII, 

nr.18). 
-lfarakat (Abu I-Hugail) iii 222. - v 368 (XXI, 

nr. 43). 
-lfarakat (NaHäm) iii 325. - vi 3 (XXII, 

nr.30). 
lfarakiit ahl al-ganna (Na~~äm) vi 3 (XXII, 

nr.34). 
-lfarb 'ala Ibn Ijarb (BagdädI) iv 77. - vi 290. 
-lfa~il (Corpus Gäbirianum) i 281. 
-lja~~ wal- 'iimm (Ibn ar-RewandI) iv 305. - vi 

434 (XXXV b, nr. 25). 
-ljiifir (Ibn ar-RewandI) iv 313. - vi 437 

(XXXV b, nr. 50). 
-lfatl 'ala t-tigiira (l:;Ialläl) iii 105, 133. 
-lfatt. 'alii l-bal?t (Af arT) iv 728. 
-ljatt wal-qalam (Mu1:tammad b. al-Lai!) iii 26. 
-lfauc/ was-sa{a"a wa- 'agäb al-qabr (Abü 1-

Hugail) v 368 (XXI, nr. 30). 
-lfayawiin (Gä1:ti~) i 444, 447. - iii 41, 111, 

297, 305, 308, 332, 495. - iv 113. - vi 28-
86,165, 175. 

Haziir a{säne ii 26. 
(K. {r l-Jlfikaya wal-mal?kr (Ga'far b. Mubas

sir) iv 62, 72. - vi 274 (XXVII, rn. 12). 
I-Jikiiyat 'i/al Hisiim {r l-f.ism war-ru 'ya (Ibn ar

RewandI) iv 312. - v 71. - vi 433 (XXXV 
b, nr. 10). 

I-Jikiiyat qaul a~na{ az-Zaidrya (Gäb.i+) vi 316 
(XXX, nr. 60). 

lfikiiyat qaul al-Iba4rya wa~-Su{rfya wal-Aza
riqa wan-Nagdrya (Gäb.i+) vi 316 (XXX, 
nr.55). 

I-Jikiiyat qaul Mu "ammar wa-'?tijf,iif?ihr {r /
ma "iinr (Ibn ar-RewandI) iii 69. - iv 309. -
v 254. - vi 433 (XXXV b, nr.3). 
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-lfikma (Wahb b. Munabbih) ii 704 f. - iv 753. 
-ljilqa (Corpus Gabirianum) iii 342. 
Historia Animalium (Aristoteles) v 298 f. 
-ljitiib {rt-taul?rd (Gab.i~) vi 314 (XXX, nr. 15). 
-ljitaf (MaqrIzI) v 136, 271. 
-lfubb lilliih wa-mariitib ahlihr (MubasibI) vi 

420 (XXXIII b, nr. 29). 
ljudayniima ii 26. - iii 207. 
fjudüd (Corpus Gäbirianum) iii 307, 375, 409. 
fjudüd al-man(iq (Ibn BahrIz) iii 201, 313. 
Ijudüt al- 'iilam (Gal:Ii~) vi 314 (XXX, nr. 13). 
Ijudüt al- 'alam wal-adilla 'alaihi (al-f:Iäri! b. 

'All al-Warraq) vi 440. 
l;ludüt al-asya' (Bisr b. al-Mu' ta mir) v 284 

(XVII, nr. 22). 
-l;lugag (Abü I-Hugail) v 367, 419. 
-Ijugag (Bisr al-MarlsI) v 353 (XX, nr. 10). 
Ijugag an-nubüwa (Gab.i~) iii 285. - iv 104, 

207. - vi 315 (XXX, nr.43). 
-Ijugga (Abü l-Hugail) iii 223, 267, 278. - v 

367 (XXI, nr. 1). 
-l;lugga (Däwud al-I~fahanI) vi 426. 
-fjugga (Tumama b. Asras) v 345 (XIX, nr. 1). 
-Ijugga (Yab.yä b. "Aun) ii 688. - iv 271. 
(Kitab {r l-JI-Jugga (A1:tmad b. al-Mu" aggal) iv 

54. 
-l;lugga 'a/ii ahl al-bida" (Ga' far b. Mubassir) 

vi 274 (XXVII, nr.5). 
-fjugga "alii l-mulf?;drn (Abu I-Hugail) iii 221, 

231. - v 367 (XXI, nr. 2). 
-l;lugga "alii l-Qadarrya (Mu1:tammad b. Sa1:t

nun) iv 270. 
-l;lugga {r ;tbiit an-nabr (Bisr b. al-Mu'tamir) v 

284 (XVII, nr.23). 
-Ijugga {r tatbIt an-nubüwa (Gäb.i~) vi 315 

(XXX, nr. 43). 
-l;lugga war-rusu/ (A~amm) ii 400. - v 193 

(XIII, nr. 5). 
-l;lukm "alii sürati Lam yakun (Abu 'Isä al

Warräq) iv 293. - vi 431 (XXXVa, nr. 11). 
(K. al-)lfusain b. S. b. 'I (Bisr b. al-Mu'tamir) v 

285 (XVII, nr. 44 b). 
(K. al-Jlfusainlya iii 298. 
-lju~u~ wal- 'umüm (Dawüd al-I~fahänI) vi 

426. 
-lju~ü~ wal- 'umüm, {r l-wa 'rd (Tumäma b. As

ras) iii 168. - v 345 (XIX, nr.6). 
lju(ab (I;1ugr b. ' AdI) i 290. 
-lju(ab {r t-tauhrd wal- 'ad/ (Wä~il b. 'Ara') v 

137 (IX, nr. 8). 
ljutba (Wä~il b. 'Arä') ii 246-248. - v 138-

140. 
-ljutba al-{alakrya (Abu l-Hugail) iii 209, 240. 

- v 369 (XXI, nr. 56), 399, 440. 
[lutbat Wii~il (Madä'inI) ii 242. - v 137. 
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ljutbatuhü /laff abraga minha r-ra' (Wa~il b. 
'Ara') v 137 (IX, nr. 6). 

. 'Ibadat (Naggar) iv 148. - vi 378 (XXXII a, 
nr.24). 

-'Ibara (Nu' aim b. I:Iammad) ii 724. 
Ibtal qaul man qala bi-ta '4rb al-atfal (Iskäfi) iv 

84. - vi 301 (XXIX, nr. 15). 
Ibtal al-qiyas (Dawod al-I~fahanl) vi 426. 
Ibräl at-taqlrd (Dawod al-I~fahäni) vi 426. 
-Ibtida' wal-i 'ada (Ibn ar-Rewandi) iv 313. -

vi 433 (XXXV b, nr. 6). 
lc/äfat al- 'ulüm (J::lumaid b. Sa'ld) vi 357 

(XXXI b, nr. 10). 
-14ä~ (Corpus Gabirianum) iii 116. 
-14ä~ (Ga'far b. J::larb) vi 289 (XXVIII, nr. 6). 
Idräk (Abo l-I:Iusain a~-Salibi) iv 134. - vi 357 

(XXXI a, nr. 1-2). 
-Idrak (' Arawi) iv 166. - vi 396 (XXXII c, 

nr.2). 
-Idrak (Ibn ar-Rewandi) iv 311. - vi 433 

(XXXV b, nr.9). 
I{'al wa-lä tatal (Sairän ar-Täq) i 339 f. - iv 

760. - v 66 (IV a, nr.7). 
Iftiraq al-umma wa-btiläf as-siya' (A~amm) v 

193 (XIII, nr. 19). 
['gaz al-Qur'an (Abo 'Umar al-Bähil1) iv 345, 

610. 
-lgmä' (Däwod al-I~fahäni) vi 426. 
-lgmä' mä huwa (Ga' far b. Mubassir) vi 275 

(XXVII, nr. 20). 
-lgtihad (Buqi;O!) vi 392 (XXXII b, nr. 4). 
-Igtihäd (Ga'far b. Mubassir) iv 65. - vi 274 

(XXVII, nr. 19). 
19tihad ar-ra'y (Bi sr b. al-Mu'tamir) iv 65. - v 

284 (XVII, nr.25). 
Igtihäd ar-ra 'y (Ibn ar-Rewandi) vi 437 (XXXV 

b, nr. 52). 
-[~älat al-qudra 'alä v?:ulm (Gal:Ii~) iii 404. -

iv 111. - vi 314 (XXX, nr. 19). 
-lbla~ (J::lasan al-Ba~ri) ii 45, 99. - iv 746. 
-l~lilaga (Däwod ar-Raqqi) ii 487. 
-INrlaga (MufaQQal b. 'Umar) i 452 f. - ii 20. 

- iii 27, 373. 
-l~lrlaga, fr I-i 'tibär (Mubammad b. al-Lai,!) iii 

27. - iv 362. 
-l~~ä ' al- 'ulüm (Färäbi) iv 322. 
-I~tigäg fi l-imama (Mubammad b. Abi 

'Umair) i 386. 
-I~tigag fr imämat amTr al-mu 'minfn (Saitän ar

Taq) i 339. - v 66 (IV a, nr. 2). 
-l~tigäg li-Hisäm b. al-lfakam (Ibn ar-Re

wandi) vi 434 (XXXV b, nr. 11), 444. 
-Ibtilaf wal-i 'tilaf (Walid b. Mubammad Ibn 

AbT Duwad) iii 501. 

Register 

-Ibtilaf al-agzä ' (Qirar b. 'Amr) iii 42. - v 229 
(XV a, nr.7). 

Ibtiläf al-fuqahä' (Tabawi) ii 150. - iv 220 . 
-[btilaf al-~adr1. (Mubammad b. AbI 'Umair) i 

386. 
Ibtilaf al-~adf1. (YOnus b. 'Abdarrabmän al

QummI) i 390. 
Ibtilaf an-nas fr I-imäma (Hisam b. al-J::lakam) 

i 377. - v 71 (IV c, nr. 13), 328. 
lbtilaf an-näs wa-i1.bät al-~ugga (Qirar b. 

'Amr) v 231 (XV a, nr.52). 
Ibtiläf ai-Sf'a wal-maqälät (Abo' Isa al-War-

rag) vi 431 (XXXVa, nr.8). 
-lbtiläf fr I-laf; (Ibn Qutaiba) iv 218. - vi 139. 
lkfar al-muta 'auwilin (Bagillani) vi 5. 
-lktisab (Mubammad b. Sama' a) ii 498. - Jll 

133. - iv 756. 
- 'llal (Ibn J::lanbal) iv 212. 
- 'llal (Sufyan b. Sabtan) iii 60. 
- 'Ilal fi l-istitä 'a (Naggar) vi 377 (XXXIla, 

nr.15). 
'Ilal Hiiäm (Ibn ar-RewandI) iv 312. 
'llal at-ta~rfm (Hisam b. al-J::lakam) v 71 (IV 

C, nr.28). 
-llham (Gabi~) iv 107. - vi 315 (XXX, nr. 40), 

327. 
-'Illa (A~mad b. al-Mu'aggal) iv 54. 
(RisäIa fr 1-) '1lla wal-ma 'lül (KindI) iii 200. 
'Illat al-qarastün wal-mir'at iii 64. - v 254 

(XVI a, nr.4). 
- '11m (MubasibI) iv 207. - vi 420 (XXXIII b, 

nr.24). 
-Imama (Abo 'Isa al-Warraq) iv 293. - vi 431 

(XXXVa, nr. 12-13). 
-Imäma (' AlT b. Mi!am) v 100 (IV d, nr. 1). 
-Imama (A~amm) ii 411 f. - v 193 (XIII, 

nr.14). 
-Imäma (Bisr b. al-Mu'tamir) iii 129. - v 283 

(XVII, nr. 13). 
-[mäma (DawOd al-I~fahanl) vi 426. 
-lmäma (Qirar b. 'Amr) iii 56. - v 230 (XV a, 

nr.41). 
-lmäma (Hisäm b. al-I:Iakam) v 71 (IV c, 

nr.14). 
-lmäma (Ibn ar-Rewandi) i 377. - iv 240, 300, 

313-316. - vi 434 (XXXV b, nr. 22),454. 
-lmäma (KarabisI) iv 212. - vi 423 (XXXIII c, 

nr.3). 
-Imäma (Mubammad b.ljalII as-Sakkak) v 102 

(IV e, nr. 4). 
-lmäma (Saitan at-Taq) i 339. - v 66 (IV a, 

nr.l). 
-[mäma (Yonus b. 'Abdarra~män al-Qummi) i 

391. - iv 744. 
(Risala f; I-)Imama (Zaid b. 'AlT) ii 251. 
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-Imäma, 'alä Hisam (Abü I-Hugail) iii 221, 
290_ - v 368 (XXI, nr. 47). 

-Imäma 'ala madhab as-St'a (Gäbi?) vi 316 
(XXX, nr.58). 

Imämat Abi Bakr (Qäsim b. ijal!l ad-DimasqI) 
iv 236. - vi 428 (XXXIV, nr. 6). 

Imämat Banf 1- 'Abbas (Gäbi?) iii 19. - vi 315 
(XXX, nr.50). 

Imämat Mu'awiya b. Abi Su(yän (Gäbi?) vi 
316 (XXX, nr.57). 

Imämat wuld 'Air min Fätima (I:Iasan b. Sälib) 
i 249. 

-Imän (Abu Sa 'Id al-I:IaQrI) v 344 (XVIII g, 
nr.4). 

-Imän (Ibn Manda) iv 357. 
(Risäla (f I-)Imän (I:IakIm as-SamarqandI) ii 

565. 
-Imän war-radd 'alä ahl as-sirk (Mubammacl 

b. Sabnun) iv 271. 
-Inkär an yabluqa n-näs a{'älahum ('Abbäd b. 

Sulaimän) iv 36 f. - vi 237 (XXV, nr. 3). 
-Inqitä' ilä lläh (Guläm tIalII) iv 282. 
-In~ii( (Gäbi+) vi 316 (XXX, nr. 63). 
-In'iä( (Ibn Qiba) iv 60l. 
-Insän (Gäbi~) vi 315 (XXX, nr. 29). 
-Insiin (Gubbä'I) vi 447. 
-Insän (Ibn ar-RewandI) v 236. - vi 434 

(XXXV b, nr. 15), 447. 
-Insän (NaHäm) vi 3 (XXII, nr. 28). 
-Insän mä huwa (Abü I-Hudail) iii 246. - v 

368 (XXI, nr. 34). 
-Insän wa-annahü gair hädihf Hfumla (Abu 1-

Gais al-Balb.I) iv 480. 
-Insän war-radd 'ala Ibn ar-Rewandf (Abu Sahl 

an-Naubab.n) vi 440. 
-Inti'iiir (Ijaiyät) i 427. - ii 260. - iii 143. -

iv 17, 298, 337. - vi 99, 111, 171, 191, 
224(?), 225, 438. 

-Inti'iär li-ahl al-IJadri (Sam' änI) iii 52. 
-Iqti'iiid (Murdär) v 331 (XVIII b, nr.28). 
Iqti'iä'i marjähib a'il?äb al-ilnain (Abu 'Isä al

Warräq) i 429. - vi 430 (XXXVa, nr.6). 
-Iräda (Burgü!) iv 164. - vi 393 (XXXII b, 

nr. 6), 394. 
-Iräda (I!irär b. 'Amr) v 229 (XV a, nr. 10). 
-Iräda (Sabbäm) vi 271 (XXVI, nr.4). 
-Iräda al-müg,iba (Naggär) iv 158. - vi 377 

(XXXII a, nr. 9). 
-Iräda ~i(a (r d-gät (Naggar) iv 157, 159. - vi 

377 (XXXII a, nr. 8). 
-Irgä' (Bisr al-MarIsI) iii 183. - v 353 (XX, 

nr.6). 
-Irgä' (I:Iasan b. Mu\:lammad b. al-I:IanafTya) i 

13 f., 37,153, 174-178, 194,282,285 f., 309. 
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- ii 142, 190,462,662. - iv 593, 597, 679, 
696, 759. - v 6-12. 

-Irgä' (Ibn I:Ianbal) i 178 f. 
-Irgä' (Naggär) iv 156. - vi 378 (XXXII a, 

nr.21). 
I'ilii!? galat Ibn ar-Rewandl (Ka'bI) iv 307. - vi 

440. 
I'ilä!? al-wugüh wan-na:;ä 'ir (DämgänI) ii 525. 
-Ism wal-I?ukm (Gäbi?) vi 315 (XXX, nr. 2). 
-lstamährs ii 445. 
Isti!?sän" al-bauq (r 'dm al-kalärn (As' arI) iv 

728. 
-lsti!?qäq ('AI! b. MI!am) ii 428. - v 100 (IV 

cl, nr. 2). 
-Istiqäma was-sunna (tIusais b. A~ram) ii 727. 

- v 222. 
-lstiq'iä ' (Ga' far b. I:Iarb) vi 288 (XXXVIII, 

nr.2). 
-Istifä 'a (' Abdalläh b. YazId al-FazärI) i 408. 
-Istifä 'a (Abü I-Hugail) iii 247. - v 368 (XXI, 

nr.24). 
-Istifä 'a (Abu Sa 'Td al-I:IaQrT) v 344 (XVIII g, 

nr.3). 
-Istitä'a (Bisr ai-MarIsT) iii 186. - v 353 (XX, 

nr.4). 
-Istifii 'a (Burgü!) iv 164. - vi 392 (XXXII b, 

nr. 1). 
-Isti!ä 'a (Haf~ al-Fard) ii 730. - v 252 (XV b, 

nr.2). 
-lstilii 'a (Hisäm b. al-I:Iakam) i 370. - v 70 

(IV c, nr. 9). 
-Istila 'a (Ibn ar-RewandI) iv 308. - vi 434 

(XXXV b, nr. 16). 
-Istita 'a (Mu' ammar) iii 85. - v 254 (XVI a, 

nr.3). 
(Kitab (r 1-)lstilii 'a (Mubammacl b. ijalII as

Sakkäk) i 393. - v 102 (IV e, nr. 2). 
-Istilii'a (Naggär) iv 155. - vi 377 (XXXIIa, 

nr.14). 
(Kitäb (I 1-)Istitä 'a (Sairän at-Taq) i 343. - v 

66 (IV a, nr. 10). 
-Istitä 'a, 'alii Hisäm b. al-ffakam (Bisr b. al

Mu'tamir) v 283 (XVII, nr. 6). 
-Istifä 'a 'alä madhab Hisäm (I:Iasan h. Müsä 

an-NaubahtI) i 393 f. 
-Istifä 'a, 'aia l-Mugbira (Sabbäm) vi 271 

(XXVI, nr.3). 
-Istitä 'a wal-aral (Mu\:lammad h. AbI 'Umair) 

i 385. 
-Istitä 'a wal-gabr (Zurära b. A' yan) i 322. 
-Istita'a wa-balq al-a{'al (Gäbi?) vi 315 (XXX, 

nr. 31). 
Ilbät babar al-wiil?id (Ibn ar-RewandT) iv 306. 

- vi 434 (XXXV b, nr. 27). 
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11bät balq al-Qur'än (Iskäfi) iv 77. - vi 309 
(XXIX, nr. 17). 

IIbat al-guz . allat;/f La yatagazza ' (' Ahbäd h. Su
laimän) iv 29. - vi 237 (XXV, nr. 1). 

11bat imamat AbT Bakr (Yamän h. Ri'äh) ii 600. 
-Irbat nubüwat all-nabf (al-Mu 'aiyad billäh) vi 

315. 
IIbat ar-rusuL (Oirär h. 'Amr) v 229 (XV a, 

nr.22). 
Itbat ar-rusuL (Ibn ar-Rewandi) iv 343. - vi 
- 474 (XXXV b, nr. 20). 
IIbät ar-rusuL (Naggär) iv 160. - vi 378 

(XXXII a, nr. 22). 
1Ibat ar-rusul (Na~~am) vi 1 (XXII, nr. 1). 
1ibat at-tahrTf ff I-hadfl (l:Iumaid b. Sa'id) vi 

357 (XXXI b, nr. 12). 
(K. fl) libät aL-wa~fya (Saitän at-Täq) i 339. -

v 66 (IV a, nr.4). 
-I 'tibär bi-baqä' al-ganna wan-nar (Subki) 11 

506. 
-I 'timäd (QäQi 'Abdalgabbär) iii 327. 
-rtiqadät (Rägib aI-I~fahänI) iv 357. 
-I'tizäl wa-faqluh (Gä~i~) iv 96. - vi 314 

(XXX, nr. 11). 
'I;at Härün ar-Rasid (Mu~ammad b. al-Lai!) 

iii 93. 

-Kaffärät (Mu/:!ammad b. Sugä' al-TalgT) vi 
424 (XXXIII d, nr. 5). 

-KafT fr maqälät al-Muttalibf (Däwüd al-I~fa
hänI) iv 214, 223. 

-Käfiya (II-gadal (GuwainI) v 210. 
Kaifryat al-igmä' wa-mähfyatuhu (Ibn ar-Re

wandi) iv 306. - vi 434 (XXXV b, nr. 28). 
KaifTyat aL-istidläl (Ibn ar-Rewandi) iv 306. -

vi 435 (XXXV b, nr. 29). 
Kaläm ahi al- 'ilm wa-ahl al-gahl (Murdär) v 

331 (XVIII b, nr. 25). 
Kalämuhü 'alä l-ljawärig (Saitän at-Taq) i 

339. - v 66 (IV a, nr. 8). 
Kalfla wa-Dimna ii 28 f., 34, 37,119. - iii 110, 

191, 336. - iv 573, 745. - v 285 (XVII, 
nr.45). 

-Kamäl (Bisr al-Marisi) v 353 (XX, nr. 9). 
-Kämil (' Ali b. MItam) ii 428. - v 100 (IV d, 

nr.l). 
Kämil fr l-imäma (Ibn Gabröya) iv 245. 
Käna wa-yakün (Sa/:!Qäm) iv 49. - vi 271 

(XXVI, nr. 5). 
Käna yakün (Naggär) iv 49. - vi 378 (XXXII 

a, nr. 19). 
-Kasf wal-bayän (Ta'labI) i 303. 
-Kifäya (Ibn Mattöya) v 456. 
Kitab (' Abdalläh b. Bukair b. A 'yan) i 322, 

Faltblatt, Anm. 36. - iv 742. 

Register 

Kitäb (' Abdalläh b. Sinan) i 334. 
Kitäb ('Abdarra~män b. A'yan) i 322, Falt-

blatt, Anm. 3. 
Kitäb (Abü Ba~ir) i 331. 
Kitäb (Abü Sufra) ii 201. 
Kitäb (A/:!mad b. Mu~ammad al-BazantI) i 384. 

- iv 743. 
Kitäb (Buraid b. Mu'awiya) i 331. 
Kitäb (Durust b. Abi Man~ür) i 327, 348. 
Kitab (Ga'far a~-Sädiq) i 330. 
Kitäb (l:Iaf~ b. al-Baurar!) iv 742. 
Kitab (l:Iamza b. l:Iumrän b. A' yan) i 322, Falt-

blatt, Anm. 29. 
Kitab (Hisam ad-Dastuwä'i) ii 77. 
Kitäb (Ibn Sallam) ii 602. 
Kitäb (Isma'II b. Gabir al-Gu'fI) i 332. 
Kitäb (Lai! b. al-BalJtarI) i 331. 
Kitab (Maisara b. 'Abdrahbih) ii 121. 
Kitäb (MuQammad b. l:Iukaim) i 335. 
Kitäb (Mu~ammad b.l:lumrän b. A'yan) i 322, 

Faltblatt, Anm. 28. 
Kitab (Mu~ammad b. MaQbüb) iv 754. 
Kitab (Mu~ammad b. Muslim) i 330. 
Kitäb (Qais b. Sa'd) ii 378. 
Kitäb (Sabbä~ b. Ya~yä) i 288. 
Kitäb (Saitan ar-Taq) iv 743. 
Kitäb (Sulaimän b. ljälid) i 319. 
Kitäb ('Ubaid b. Zurära b. A'yan) i 322, Falt

blatt, Anm. 26. 
Kitäb (Ya'qüb b. Su'aib b. MI!am) i 387. 
Kitäb 'alä Abi I-Hut;/ail (f n-na 'fm (Hisäm al

FuwaF) iii 259. - iv 3. - v 370. - vi 222 
(XXIV, nr. 6). 

Kitäb 'alä Ab, Qurra an-Na~ränf (Murdar) iii 
137. - v 332 (XVIII b, nr.33). 

Kitäb 'alä Ab, Samir fr l-irg,ä' (Abü I-Hugail) 
ii 178. - v 368 (XXI, nr. 29). 

Kitäb 'alä l-ahbär wal-Magus fr 1- 'adl wat
tagwfr (Murdär) v 331 (XVIII b, nr. 9). 

Kitäb 'alä ahl al-fatwa (A~amm) ii 416. - v 
193 (XIII, nr. 21). 

Kitäb 'alä 'Ammär an-Na~ränl, fi r-radd 'alä 
n-Na~arä (Abü I-Hugail) iii 220, 275. - v 
367 (XXI, nr. 7). 

Kitäb 'ala I-A~amm (I l-mablüq (Bisr b. al
Mu'tamir) ii 401. - iii 128. - v 283 (XVII, 
nr.5). 

Kitäb 'ala a~häb al-hadfl (Ga 'far b. Mubassir) 
iv 57. - vi 274 (XXVII, nr. 14). 

Kitäb 'ala a~häb al-hadll fl t-tasbrh (Abü 1-
Huc;!ail) iii 221, 270. - v 367 (XXI, nr. 13). 

Kitäb 'alä a~häb al-hayülä (Na?-~äm) vi 1 
(XXII, nr. 3). 

Kitab 'alä a~~ab igtihad ar-ra'y (Murdär) 111 

141. - iv 65. - v 331 (XVIII b, nr.30). 



Bücher und Traktate 

Kitäb 'alä a-il?äb al-Iutf (Ga' far b. Mubassir) iv 
61, 72. - vi 274 (XXVII, nr. 4). 

Kitäb 'alä a-il?äb al-ma 'rifa (Ga' far b. Mubas
sir) iv 110. - vi 274 (XXVII, nr. 7). 

Kitäb 'alä a!il?äb al-qadar (BiSr b. al-Mu' tamir) 
v 283 (XVII, nr. 3). 

Kitäb 'alä a-ll?äb ar-ra 'y wal-qiyäs (Ga'far b. 
Mubassir) iv 65. - vi 274 (XXVII, nr. 18). 

Kitäb 'alä l-Azäriqa wan-Nagadät wai-Murgi 'a 
(pirar b. 'Amr) v 230 (XV a, nr. 31). 

Kitäb 'alä I-Bakrrya (Hisam al-FuwaF) iv 3. -
vi 222 (XXIV, nr.7). 

Kitäb 'alä Burgut fr l-musäwät bainahu wa
bai na l-mull?idrn (Abü 'Affan ae-Raqql) iv 
118. - vi 393. 

Kitäb 'alä pirär fr l-mabluq (Bisr b. al-Mu'ta
mir) iii 48, 128. - v 231, 283 (XVII, nr.4). 

Kitäb 'alä pirär fr qaulihr inna lläha yaMabu 
min fi'lihr (Abü I-Hugail) iii 211, 270. - v 
231,367 (XXI, nr. 16). 

Kitäb 'alä pirär wa-Gahm wa-Abr fjanrfa wa
fjaf!i fr l-mabluq (Abü I-Hugail) ii 730. -
iii 48, 211, 221. - v 231, 252, 367 (XXI, 
nr.19). 

Kitäb 'alä I-Fuc/aillya wal-Mul?akkima (r qauli
hirn inna n-näs 'alä d-drn wa-in zahara min
hum gairu I-I?aqq (Oirar b. 'Amr) v 230 (XV 
a, nr. 32). 

Kitäb 'alä garnI' man qäla bil-mabiuq (TlI
mama b. Asras) v 345 (XIX, nr.5). 

Kitäb 'alä fjaf!i al-Fard fr (a 'ala wa-ya{'alu 
(Abü I-Hugail) ii 730. - iii 221. - v 252, 368 
(XXI, nr.25). 

Kitäb 'alä Hisärn (IskafI) vi 301 (XXIX, 
nr.13). 

Kitäb 'alä l-l;lusain (r l-isti(ä'a (Iskaf!) iv 87, 
155. - vi 301 (XXIX, nr. 8). 

Kitäb 'alä Kulturn wa-a~l?äbihl (Bisr b. al
Mu'tamir) ii 181. - iii 128. - v 284 (XVII, 
nr.18). 

Kitäb 'alä I-Magus (Abü I-Hugail) iii 220, 271. 
- v 367 (XXI, nr. 8). 

Kitäb 'alä man ahä wuguh al-imäma bin-na!i~ 
(Mubammad b. l:Ialll as-Sakkak) i 392. - v 
102 (IV e, nr.5). 

Kitäb 'alä man qäla bi-ta 'drb al-at(äl (Abü 1-
HlIgail) iii 278. - v 368 (XXI, nr.31). 

Kitäb 'alä man za 'ama anna n-nabf taraka min 
ad-drn sai 'an wa-annahu käna ya 'lamu 1-
gaib (l)irar b. 'Amr) iv 638. - v 230 (XV a, 
nr.26). 

Kitäb 'alä I-mull?ida (A~amm) v 193 (XIII, 
nr.26). 

Kitäb 'alä I-Murgi 'a ff I-asmä' (l)irar b. 'Amr) 
iii 36, 54. - v 229 (XV a, nr. 18). 
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Kitäb 'alä I-Murgi 'a (r s-safä 'a (Qirar b. 'Amr) 
iii 54. - v 229 (XV a, nr.20). 

Kitäb 'alä n-Na!iärä (Abü I-Hugail) iii 220. -
v 367 (XXI, nr.6). 

Kitäb 'alä n-Na!iära fr n-na 'fm wal-akl was
surb (r l-äbira wa- 'alä gam( man qäla bi-
4iddi dälika (l:Iumaid b. Sa'ld) iv 556. - vi 
357 (XXXI a, ne. 9). 

Kitäb 'alä n-Na:p;äm (Bise b. al-Mu' ta mir) v 
284 (XVlI, nr. 20). - vi 4. 

Kitäb 'ala n-Nazzäm ff an na Hab 'ain al-mubta
lifain yu{,alu' bihimä fi 'lan wäl?idan (Iskaf1) 
vi 4, 301 (XXIX, nr.5). 

Kitäb 'alä n-Na~~äm fr balq as-sai' wa-gawä
huhü 'anhu (Abü I-Hugail) iii 222. - iv 725. 
- v 368 (XXI, nr. 22) - vi 4. 

Kitäb 'alä n-Na~~äm (I I-insan (Abü I-Hugail) 
iii 246. - v 368 (XXI, nr. 36). - vi 4. 

Kitäb 'ala n-Na~äm (r tagwrz al-qudra 'alä~
~ulm (Abü I-Hugail) iii 277. - v 368 (XXI, 
nr. 21). - vi 4. 

Kitäb 'alä n-Nazzärn wal-Mu'ammar fr t
(abä 'i' (Gubba;l) vi 4. 

Kitäb 'alä Qudaid fr l-isti(ä 'a (Bisr b. al-Mu' ta
mir) v 283 (XVII, nr.7). 

Kitäb 'alä s-Sü(is(ä 'fya (Abü I-Hugail) v 367 
(XXI, nr.4). 

Kitäb 'alä t-Tanawrya (Abü I-Hugail) iii 221. 
- v 367 (XXI, nr. 9). 

Kitäb 'alä 1- Yahüd (Abü I-Hugail) iii 220. - v 
367 (XXI, nr.5). 

Kitäb ffmä sa 'ala 'anhu l-mull?idün min äy al
Qur 'an (Qulrub) iv 338. 

Kitäb dä ahl Ba-/ra (Hisam al-FuwalT) iv 3. -
vi 222 (XXIV, nr. 8). 

Kitäb ilä d-Dimasqryrn (Abü I-Hugail) iv 236. 
- v 367 (XXI, nr. 12). 

Kitäb ilä man balaga min al-muslimrn (I)irar 
b. 'Amr) iii 36. - v 230 (XV a, nr.27). 

(K.) Küfa ('Urnar b. Sabba) ii 141. 
-Kufr wal-Imän (Bisr b. al-Mu'tarnir) v 283 

(XVII, nr. 12). 
-Kufr wal-Imän (Mu\:iammad b. Abt 'Umair) i 

386. 
Kufr al-musabbiha (Bisr al-Marlst) iii 181. - v 

353 (XX, nr.2). 

Lä sai' illä maugüd (Ibn ar-Rewandl) iv 312. -
vi 433 (XXXV b, nr. 8),445. 

-Laf~ wal-i!iläl? (Ibn ar-RewandI) iii 305. - vi 
437 (XXXV b, nr.48). 

-Lail wan-nahar wal-amwäl (Mu' arnmar) 111 

65. - v 254 (XVI a, nr. 5). 
-Latrf (Abü I-FaQI al-l:Iugandl) iv 254. 
-Latlf (lskäfl) vi 301 (XXIX, nr.2). 
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-Latlf fIs-sunna (Ibn SähIn al-BagdädI) i 403. 
Liber de Causis iv 451, 455, 520, 732. - v 396. 
Liber Scalae Machometi iv 391 f. 
Usän al-MTzän (Ibn I:fagar) v 227. 
-Lu'lu'a (Ibn ar-RewandI) iv 316, 318,342. -

vi 437 (XXXV b, nr. 44). 
-Lutf (Abü I-Fa<;!l al-ljugandT) iv 254. 
-Lutf (Murdär) iii 139. - v 331 (XVIII b, 

nr.12). 
-Lutf wat-ta 'yfd (Na?:?:äm) vi 377 (XXXII a, 

nr.12). 

(K. ft) Mä a~data ba '4 al-muslimfn min al
qirä 'ät wa-wuguhiha (I:fumaid b. Sa 'Td) vi 
357 (XXXI b, nr. 11). 

(K.) Mä dalla 'alaihi I-Kitäb was-sunna wa
~ifat al-kabä 'ir wa-~igärihä (A~amm) v 193 
(XIIl, nr. 13). 

Mä garä bainahu wa- 'Amr b. 'Ubaid ii 256-
258. - v 137 (IX, nr. 9), 142. 

Mä garä bainahu wa-baina l-Ba~rfyfn (Murdär) 
iii 137. - v 331 (XVIII b, nr.29). 

Mä btalafa fThi l-mutakallimun (IskäfI) vi 301 
(XXIX, nr. 3). 

Mä yus 'alu 'anhu l-Mugbira (Murdar) iii 140. 
- v 331 (XVIII b, nr. 7). 

Ma 'älim ad-dTn (Mul,ammad b. al-Yamän as
SarnarqandI) ii 564. 

-Ma'änf (Mu'ammar) iii 74. - v 254 (XVI a, 
nr.l). 

-Ma 'änf, 'alä Mu 'ammar (Nanarn) v 254. -
vi 3 (XXII, nr.21). 

Ma'änf I-abbär wa·sar~uhä (Ga'far b. Mubas-
sir) iv 57. - vi 274 (XXVII, nr. 16). 

Ma 'änf I-Qur 'än (Aban b. Taglib) i 334. 
Ma 'änf I-Qur 'än (al-Agfas al-ausaf) ii 182. 
Ma'änf l-Qur'än (Farra') ii 87, 182. - iv 746. 
Ma 'anr l-Qur 'än (Kisa'I) iv 442. 
Ma'änf l-Qur'än (Wä~il b. 'Afä') ii 275. - v 

137 (IX, nr. 7). 
Ma 'änll-Qur'än (Zaggag) ii 407. 
-Ma'ärif (Gal,i?) vi 2, 315 (XXX, nr. 35). 
-Ma 'ärif (Ibn Qutaiba) i 60. 
-Ma 'ärif (Mul,ammad b. AbT 'Urnair) i 386. 
-Ma 'ärif (Tumama) iii 169. - iv 109. - v 345 

(XIX, nr. 2). 
-Ma 'ärif, 'alä l-Gä~i~ (Ga' far b. Mubassir) iv 

110. - vi 274 (XXVII, nr. 7), 316. 
Ma 'ä~im al-hudä wal-i~äba fr taf4fl 'AlT 'alä s

~a~äba (l:famldaddIn al-KirmanI) iv 761. .:.. 
vi 317. 

Ma 'ätir Gatafän (Abu 'Ubaida) iii 33. 
-Mad 'at (I)irär b. 'Amr) v 230. 
Mad~ an-nabrd (' AlT b. 'Ablda ar-Rail,änI) iii 

204. 

Register 

(Risäla ft) Mad~ an-nabrd wa-~ifat a~"äbih 
(Gabi?) vi 316 (XXX, nr. 67). 

Mafäul; al-gaib (Fagraddln ar-RäzI) v 90 f. 
Ma(ätll; al- 'ulum (ljwärizrnI) i 289, 326 f. - ii 

442. - iii 36. - iv 353. 
-Magälis (Abu I-Hudail) v 367 (XXI, nr. 11). 
-Magälis (Abu 'Isa al-Warraq) i 353. - vi 431 

(XXXVa, nr. 9). 
-Magälis (Hisam b. al-I:fakarn) ii 428. 
-Magälis (Man~ur b. 'Ammar) iii 103 f. 
Magälis Hisäm b. al-l;lakam (,AlT b. M1!am) v 

100 (IV d, nr.3). 
-Magälis (Il-imäma (Hisarn b. al-I:fakam) v 71 

(IV c, nr. 17), 100. 
Magälisuhu ma 'a Abi l;lanl(a wal-Murgi 'a 

(Saifän af-Taq) i 339. - v 66 (IV a, nr. 9). 
Magäz al-Qur 'än (Abu 'Ubaid) iv 202. 
-Magäzl (' AlT b. Mugahid ar-RäzT) ii 634. 
-Magäzf (Ibn Isl,äq) ii 634. - iv 753. 
-Magäzl (Mul,ammad b. AbI 'Umair) i 386. 
-Magäzl (Mul,ammad b .• Ä'ig al-QurasI) i 123. 
-Magäzf (WäqidT) iv 221, 225. 
Magma' u~ul ad-drn (Ibn al-' Assäl) vi 430. 
Mabäriq al-anbiyä' (Mul,ammad b. Zakarlya' 

ar-RäzT?) iv 333. 
Ma~äsin ljuräsän (Ka'bT) iv 296. - vi 459. 
-Mabluq (A~amm) ii 401. - v 193 (XlII, nr. 9). 
-Mabluq (I)irar b. 'Amr) iii 48. - v 229 (XV 

a, nr. 12). 
-Mabluq (Hisam al-FuwarT) iv 3. - vi 222 

(XXIV, nr.3). 
-Mabluq (Naggar) iv 155. - vi 377 (XXXII a, 

nr.13). 
Mabluq (Qäsim b. ljalII ad-DimasqT) vi 428 

(XXXIV, nr.4). 
-Mablüq (Yal,yä b. Kämil) vi 397 (XXXII d, 

nr.2). 
-Mabluq (Yamän b. Ri'äb) ii 600. - iv 173. 
-Mablüq (Zurqan) iv 120. 
(K. (r l-)Mabluq, 'alä AbI I-Hudail (I:faf~ al

Fard) ii 730. - v 252 (XV b, nr. 4), 370. 
-Mablüq, 'alä Burgüt (Mubammad b. 'Abdal

karIrn) iv 131. - vi 393. 
-Mablüq, 'alä l;laf~ al-Pard (Abu I-Hugail) ii 

730. - iii 221, 276. - v 252, 368 (XXI, 
nr. 20),405. 

-Mablüq, 'alä l-Mugbira (Abu Sa'Td al-l;Ia<;lrI) 
v 344 (XVIII g, nr.2). 

-Maylüq, 'alä l-Mugbira (]SkäÜ) vi 301 (XXIX, 
nr.7). 

-Mablüq, 'alä l-Mugbira (Nanam) vi 1 (XXII, 
nr.12). 

-Mablüq, 'alä l-Mugbira (Tumäma b. Asras) v 
345 (XIX, nr. 4). 
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-Mablüq, 'alä n-Naggär (Murdär) iii 137. - v 
331 (XVIII b, nr. 11). - vi 377 f. 

-Maidän (? Hisäm b. al-I:Iakam) v 71 (IV c, 
nr.24). 

Mä 'Tyat al- 'aql, s. Bäb Mä 'Tyat al- 'aql. 
-Makäsib wal-wara' (Mul)äsibT) VI 418 

(XXXIII b, nr. 7). 
-MalälJim (Mul)ammad b. AbI 'Umair) i 386. 
(K. fT) Ma'/ümät Alläh wa-maqdürätihl 

annahü lä nihäyata lahä, 'alä Abr l-Hudail 
(As' arT) v 370. 

(K.) Man qäla bil- 'adl min al-mul?addi{in (Ibn 
AbT I:Iaiya) iv 225. 

(K.) Man qäla bi-ta 'dTb al-atfäl (Murdär) iii 
140. - v 331 (XVIII b, nr. 13). 

(Risäla ff) Ma 'nä Hisiim wa- Yunus (,All b. 
Ibrähim al-Qummi) i 391. 

Maniiqib ahl al-bait (TabarI) iii 451. 
Manäqib amlr al-mu 'minfn wa-mat.älib al

munäfiqfn (' All b. Mugähid ar-RäzI) ii 634. 
Manäqib al-bulafä' (Ma 'mün) iii 202. 
Manäqib al-imäm amTr al-mu 'minln 'Air b. 

AbT Talib (Mul)ammad b. Sulaimän al-Küfi) 
iv 753 f. 

Manaqib al-Imäm Ibn lfanbal (Ibn al-GauzI) 
iii 456, 461. 

-Manasik (Ibn 'Ulaiya) ii 420. 
-Manasik (Mul)ammad b. $ugä' al-TalgT) vi 

424 (XXXIII d, nr.6). 
-Manäsik (Qatäda > Sa'Id b. AbI' Arüba) ii 

62f., 73, 143. 
-Manqulain (? pirär b. 'Amr) v 231 (XV a, 

nr.57). 
-Mantiq (Ibn al-Muqaffa') ii 27. 
-Man(iq (Na:gäm) vi 3 (XXII, nr. 29). 
-Manlür wal-mam;üm (Ibn AbI Tähir Taifur) 

iii 24. 
(K. fl 1-)Manzila baina l-manzilatain (Bisr b. al

Mu'tamir) v 283 (XVII, nr. 11). 
-Manzila baina l-manzilatain (pirar b. 'Amr) v 

229 (XV a, nr. 17). 
-Manzila baina l-manzilatain (Wa~il b. 'AP') ii 

260. - v 136f. (IX, nr.l). 
-Maqala fl I-I?ugga (' Abdalläh b. YazId al

FazärI) i 413. 
-Maqäla fr t-tauhrd (Yal)yä b. 'AdI) iv 27. 
-Maqiila fru!jül ad-drn (Gäl)i?) iv 723. - vi 313 

(XXX, nr. 1). 
-Maqiilat (?, 'Abbäd b. Sulaimän) vi 237 (XXV, 

nr.7). 
Maqalat (Abü 'Isä al-Warräq) i 326, 429. - iv 

290, 293 f. - vi 430 f. (XXXVa, nr.7). 
-Maqalat (Al)mad b. al-I:Iasan al-Misma'i) iv 

121. 
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-Maqiiliit (Burgü1) ii 100. - iv 163. - v 238. 
- vi 392 f. (XXXII b, nr. 5). 

-Maqiiliit (Ka 'bI) i 61. - ii 234 f., 280, 397. -
iii 293. - iv 16. - v 65, 78, 87, 100, 132, 
142,235, 237f., 246f., 253, 255,269,272, 
313,347, 393f., 422f., 452. - vi 206, 210, 
238, 277, 280, 296 f., 299, 309, 329, 334, 
356, 379, 433. 

Maqiiliit (KaräbisI) iv 212. - v 132. - vi 422 
(XXXIII c, nr.1). 

-Maqiiliit (Mubammad b. al-Hai~am) iv 183. 
-Maqiiliit (an-Näsi' al-a~gar) iv 453. 
-Maqiiliit (Yamän b. Ri'äb) ii 599. - iv 173. -

v 127f. 
-Maqiiliit (Zurqän) iv 120. - v 37-39, 56 f., 71, 

77, 80, 84-87, 91, 93, 95, 111 f., 196, 218, 
234,238, 258,269, 276f., 314, 319, 429. -
vi 95,113, 119. 
s. auch Sachindex s.n. "Zurqän". 

Maqiilat al-lsliimTyTn (As'arI) iv 9, 17,45,62, 
81, 84, 87, 120, 125, 134f., 171, 196,213, 
221, 358, 437, 462, 688. - vi 254, 298. 

Maqiiliit al- 'Ulmiinfya (Gäbi?) vi 316 (XXX, 
nr.53). 

-Maqiiliit wal-firaq (Sa' d b. 'Abdalläh al
Qummi) i 270, 388, 391. - v 51-54, 115, 
230, 250, 328. 

-Maqiimiit fr ta{4Tl 'Air (IskäfI) iv 79. - vi 
30lf. (XXIX, nr. 19). 

-Maqiimiit was-sawahid (Ga' far b. Mu):lam
mad al-Iskäfi) iv 80. 

-Maqiimät al-qulüb (Abü 1-I:Iasan an-Nüri) iv 
280,282. 

Maqä!jid al-faläsifa (GazzälI) iii 311, 316. - vi 
12. 

Maqtal amlr al-mu 'minln (Ibrähim b. Giyäl) iii 
217. 

Maqtal Gailän (Abü l-Hugail) i 133. - iii 217. 
- v 368 (XXI, nr. 48). 

Maqtal l;lusain (Gabir al-Cu' fI) i 294. 
Maqtal al-lfusain b. 'Air (Abü Mibnaf) i 179. 
-Margän (Ibn ar-Rewandi) iv 316-318, 342. -

vi 437 (XXXV b. nr.43). 
-Ma 'rifa (A~amm) ii 416. - v 193 (XIII, 

nr.16). 
-Ma 'rifa (Bisr al-MarIsI) v 353 (XX, nr. 3). 
-Ma 'rifa (Däwüd al-I#ahänI) vi 426. 
-Ma'rifa (Gä):li?-) iii 376, 418. - vi 4,117,315 

(XXX, nr.36). 
-Ma 'rifa (Hisäm b. al-I:Iakam) v 71 (IV c, 

nr.21). 
-Ma'rifa (Ibn ar-Rewandi) iv 311, 313. - VI 

437 (XXXV b, nr.49). 
-Ma 'rifa (Ibrähim b. Mul)ammad a1-I aqafi) ii 

627. 
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-Ma 'rifa (Mubammad b. -AbdalkarTm) iv 131. 
Ma 'rifa (MlI~ammad b. BalTI as-Sakkäk) v 102 

(IV e, nr. 3). 
-Ma 'rifa (Na~~äm) vi 1 (XXII, nr. 8), 4. 
-Ma 'rifa (SaiFin a!-Täq) i 341. - v 66 (IV a, 

m.6). 
-Ma 'rifa, 'alä s-Sahhäm (Murdär) iii 137. - iv 

46. - v 331 (XVIII b, nr. 21). - vi 271. 
-Ma'rifa, 'alä Tumäma (Murdär) iii 137, 169. 

- iv 109. - v 331 (XVIII b, nr. 20), 345. 
-Ma 'rifa, fll-igma' (Naggär) vi 378 (XXXII a, 

nr.23). 
-Ma 'rifa wat-ta 'rlb (FasawT) i 60. 
Ma 'rifat al-hugga (Ga' far b. Mubassir) vi 274 

(XXVII, nr. 6). 
Ma 'rifat ma yahtagu l-mulük ilä ma 'rifatihl fl 

usül ad-dTn (Misma'T) iv 121,453. 
Ma '~ifat al-magrühTn (Ibn I;Iibbän) ii 566. 
Ma 'rifat wugüh al-kaläm (A~amm) ii 416. - v 

193 (XIII, nr. 17). 
-Ma 'rüf was-sukr (Qirär b. 'Amr) v 229 (XV 

a, nr. 16). 
-Ma~äbT~ (Ibn AbT Däwüd as-SigistänT) iii 483. 
-Ma~äbl~ (Mubammad b. Yazdäd) i 62. - ii 

241,247,280, 337. - iii 89, 161, 213. - iv 
2-

-Ma~äbT~ fl tafslr al-Qttr 'än (al-WazIr al
MagribI ?) v 441. 

-Masä 'il (Abmad b. Mubammad al-Bazann) i 
384. 

-Masä 'il C Amr b. 'Ubaid) ii 297. 
-Masa'il (Gäbi~) vi 313 (XXX, nr. 8). 
-Masä'il (I;Iasan b. Gahm b. Bukair b_ A'yan) 

i 322, Faltblatt, Anm. 48. 
-(Masä 'il) al- 'Askarlyät, s. 'Askarryät_ 
-Masä 'il al- 'asr al-IYä4rya (Mubammad b. AbI 

Na~r al-Iyäc;lI) iv 255. 
-Masä'il al-ga lila (Yabyä b. Kämil) iv 725. -

vi 289, 397 (XXXII d, nr.3). 
Masä'i! al-bi/äf, 'ala Ahll-Hugail (Gubbä'I) v 

370. 
-Masä 'i! 'alä l-Hisämiya (Ibn ar-RewandT) iv 

300. - vi 434 (XXXV b, nr. 12). 
-Masä 'il al/atr abbara biha amfru l-mu 'minTn 

al-YahüdTy" (' Amr b. AbI I-Miqdäm) i 273. 
-Masä 'il al/atl garat baina Abr'Affän ar-Raqqf 

wal-Iskafl fl maglis Ibn Abr Duwäd iv 77, 
725. - vi 302. 

-Masä 'il fi a 'mäl al-qulüb wal-gawärih (Mubä
sibI) vi 419 (XXXIII b, nr. 14). 

-Masä 'il fi l-fiqh (Makbül b. AbI Muslim) i 78. 
Masä 'il fr l-harakät wa-gairihä (Aba I-Hudail) 

iii 221. - v 367 (XXI, nr. 10). 
-Masä'il fr n-na'rm (Ga'far b_ I;Iarb) iii 260. -

iv 71. - vi 289 (XXVIII, nr. 10). 
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-Masä 'il fr l-Qur'än (Gäbi+) vi 314 (XXX, 
nr. 23). 

-Masä 'il fr z-zuhd (MubäsibI) vi 419 (XXXIII 
b, nr. 15). 

Masä 'il K. al-Ma 'rifa (Gäbi~) vi 315 (XXX, 
nr. 38). 

Masä 'il Näf;' b. al-Azraq iv 609. 
-Masä 'il wal-agwiba (' Ammär al-Ba~rI) iSS. -

iii 275. 
-Masä 'il wal-gawäbät (Ga' far b. Mubassir) vi 

274 (XVII, nr. 10). 
-Masä 'il wal-gawäbät (Murdär) v 331 (XVIII 

b, nr.24). 
-Masä'i/ wal-gawäbät fl l-ma 'rifa (Gäbi~) iv 

106. - vi 4, 315 (XXX, nr. 36-37). 
Mas 'ala fr al;käm al-i'timäd (SafTf al-Murtac;lä) 

iii 327. 
Mas 'ala fr 1- 'aql (MubasibI) vi 418 (XXXIII b, 

nr.4). 
Mas 'ala ff ilbät al-gatthar al-fard (SahrastänT) 

iv 476. 
-Masäyib (Ibn Farzoya) ii 269, 397. 
-Masriqiyfn min a~l?äb Abi I:Iugaifa ii 276. -

v 136 f. 
Masyaba (? IbrähTm b. Tahmän) ii 568. 
-Malalib (ai-KalbT) i 301. - iv 741. 
Malalib al- 'Arab (' Allän as-Su' übT) iii 200. 
Malälib al- 'Arab wa-manaqibuhä (1:Iälid b. 5a-

lama al-MabzümI) i 181. 
Malälib Hisäm wa-Yünus (Sa' d b. 'Abdallah 

al-Qummi) i 391. 
-Ma 'üna fr l-biglän (Qirär b. 'Amr) iii 48. - iv 

503. - v 229 (XV a, nr. 13). 
-Mawa 'i~ (Guläm 1:IaITI) iv 284. 
Mazdaknämak ii 26, 36. 
Meteorologia (Aristoteles) iii 344, 364. 
-Milal (BagdadT) vi 429. 
-MilaI wad-duwal (Aba Ma'sar) ii 547. 
-MilaI wan-nil?al (SahrastänI) iv 17,55,77,94, 

124f., 128, 135,171,566. - v 40, 43f., 54, 
69,79,87,135,160,216,233,260,347,365. 
- vi 143, 218, 260, 277, 334 f., 367 f. 

(Kitab) Mtläs (Abü I-Hugail) iii 270 f. - IV 

761. - v 369 (XXI, nr. 51), 391 f. 
-Minhäi, fr stt 'ab al-imän (I;IaITmI) iv 357. 
Minhäi, aS-Sttnna (Ibn Taimlya) i 259. - v 56, 

65, 70, 87, 96, 224. 
-Mi 'rag (HädI ilä I-\:taqq) iv 154. 
Mi 'rag (Hisäm al-Gawäl1qT) i 345. - iv 388. -

v 69 (IV b, nr.3). 
-MTräl (? Hisäm b. al-I;Iakam) v 71 (IV c, 

nr.25). 
Mi~ba~ a?--~ttlma (Ibn Kabar) vi 367. 
-Mi'yär wal-mttwäzana fr l-imäma (Ga'far b. 

Mu\:tammad al-IskäfT) iv 79 f. 
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-Mfzan (Hisam b. al-I:Iakam) i 377. - v 71 (IV 
c, nr. 25). 

-Mu 'arnma (J:IaIII b. Abmad) ii 222. 
Mu 'arac/at al-Qur 'an (Ibn al-Muqaffa') ii 35 f. 
Mu 'atabat an-nafs (MubasibI) vi 419 (XXXIII 

b, nr. 19). 
-Mubtada' (Ibn Isbaq) ii 634. 
-Mubtada' (Muqatil b. Sulaiman) v 224. 
-Mubtada' (Wahb b. Munabbih) ii 705. 
-Muda!Jala (Na:gam) vi 3 (XXII, nr. 24). 
-Muc/ahat (Buql;ii!) iv 164. - vi 392 (XXXII b, 

nr.3). 
-Mudahat (IskafI) vi 302 (XXIX, nr. 25). 
-Mu4ahat, 'ala Burgüt (Ka'bI) vi 302, 393. 
-Mudakarat (Abii Ma'sar) ii 547. 
-Mudallisrn fr I-~adfl (Karabisi) i 237. - iv 212. 

- vi 422 (XXXIII c, nr. 2). 
-Muc/araba (Mubammad b. Suga' at-TalgI) vi 

424 (XXXIII d, nr.4). 
-Mudauwana (Bisr b. Ganim) ii 200, 208 f., 

602-604. - iii 180. 
-Müc/ih (SarIf al-MurtaQa) iii 412. 
-MufalJara baina 4-4ahab waz-zugag (an-NäSi' 

al-akbar) vi 368 (XXXI b, nr. 5). 
-Mufassar wal-mugrnal (Dawüd al-I~fahanT) vi 

426. 
-Mu'gam (TabaranT) iv 291. 
Mu 'garn al-buldan (Yaqüt) v 83, 399. 
Mu 'garn as-su 'ara' (MarzubanI) v 300. 
-Mugarrad (Ibn Fürak) iv 179. - vi 409 f. 
-Mügaz (As' arI) iv 188. 
-Mügaz (Naggar) vi 377 (XXXII a, nr.2). 
-Mügaz ff r-rusul (A~amm) v 193 (XIII, nr. 6). 
Mu 'gizät al-a 'imma (Ibn ar-RewandT) iv 314. 

- vi 438 (XXXV b, nr.54). 
(K. fr l-)Muhal (NaHam) vi 1 (XXII, nr. 11). 
-Muhäraba wal-bustan fr l-u~ül wal-bizäna 

(Abü l-Mundir BasIr b. Mul)ammad) ii 712. 
Muhäsabat an-nufüs (MubasibI) vi 419 

(XXXIII b, nr. 18). 
-MulJäfabat fr t-tau~fd (Gabi~) vi 2, 314 (XXX, 

nr.15). 
Muhtasar al-ma 'anf (MubasibI) iv 206. - VI 

·420 '(XXXIII b, nr. 25). 
-Mukärnana (Nap:am) vi 3 (XXII, nr. 23). 
Munägät 'Isa i 126. 
Munägät Müsä i 126. 
Munäqac/at al-Gähi::;; fr fac/flat al-kalam (Mu

hammad b. ZakarIya' ar-RazI) vi 317. 
M~qaddimat at-tau~fd (Umar b. Gumai') i 4. 

- ii 185. 
-Muqtabas (Marzubanl) v 170. 
-Muqta4ab (Mubarrad) iv 298. 
-Mursid (MarzubanT) iii 135, 483. - v 170. 
-Mu~annaf (I:Iammad b. Salama) ii 378. 
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-Mu~annaf (Ibn AbT Saiba) iii 496. 
-Mu~annaf (Sa'Id b. AbI' Arüba) ii 63, 471. 
-Musawat (Oirar b. 'Amr) iii 56. - v 230 (XV 

a, nr.43). 
Mu~haf Fä(ima i 281, 380. - ii 625. 
Muskil al-hadft (Ibn Fürak) iv 222. - vi 424. 
Muskil al-Qur'än (Sulaiman al-Farra') iv 268. 
-Musnad C AbdalbamId b. 'Abdarrabman al-

E:IimmanI) i 219. 
-Musnad (Abmad b. 'AlT at-TamImI) ii 469. 
-Musnad (I:Iari! b. AbT Usama) iv 746. 
-Musnad (I:IumaidT) ii 723. 
-Musnad (Ibn Rahöya) ii 608. 
-Musnad (Miisa al-Ka~im) iii 95. 
-Musnad (Rabt' b. I:IabIb) ii 200 f., 206f., 711. 

- iii 184. - iv 756. 
-Musnad (Zaid b. 'AlT ?) i 262-265. 
Musnad Abf 1;lanrfa i 186. 
-Mustac/r' (Mubammad b. al-Hai~am al-Bag

dädT) ii 705. 
-Mustarsid (Ga'far b. !:larb) vi 289 (XXVIII, 

nr.7). 
-Mustarsid (Mul:täsibI) vi 419 (XXXIII b, 

nr.20). 
-Mustarsidrn (Murdar) iii 135. - v 331 (XVIII 

b, nr.26). 
-Mustafr' (Nanam) vi 1 (XXII, nr. 15). 
-Mustafr', 'alä Ibrährm (Naggar) iv 155. - vi 

4, 377 (XXXII a, nr. 16). 
-Mut'a ('All b. MItam) ii 429. - v 100 (IV d, 

nr.5). 
(K.) Mutakallirnr ahl al-Isläm (Humaid b. 

Sa 'Td) vi 357 (XXXI b, nr. 1). 
-Mufälabat (Naggar) vi 377 (XXXII a, nr.5). 
-Mutasabih (al-I:Iari! b. 'All al-Warraq) vi 439. 
Mutasäbih al-Qur 'än (Abü I-Hudail) iii 265. -

v 369 (XXI, nr. 55), 407, 425. 
Mutasäbih al-Qur'an (Ga'far b. Harb) iv 68. 

- vi 288 (XXVIII, nr. 3), 295. 
Mutasabih al-Qur'än (Muqätil b. Sulaiman) ii 

527. - v 223 (XIV b, nr. 4). 
-Muwaf(a' (' Abdal' azIz b. al-Magasün) i 54. 
-Muwaf(a' (Ibn AbI I)i'b) ii 686. 
-Muwaf(a' (Ibn AbI Yabya) ii 698. 
-Muwaua' (Mälik b. Anas) i 12, 139. - ii 639, 

655, 685, 688. - iii 477. 

(Risäla fr n-)Nabita (Gabi~) iii 467 f. - vi 314 
(XXX, nr. 17). 

Nafyat-tagsrrn 'an Allah (Humaid b. Sa'Id) vi 
357 (XXXI b, nr. 3). 

(Risäla (f) Nafy at-tasbJh (Gabi~) vi 314 (XXX, 
nr. 16). 

-Nagät (Abmad an-Nä~ir) i 407 ff. 
Nahg al-haläga i 278. - ii 45. 
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Nahg al-bäH (Ma' mar al-I~fahänT) ii 630. 
-Na 'fm (lskäfI) vi 301 (XXIX, nr. 18). 
Na 'fm ahl al-ganna (Tumäma) iii 169. - v 345 

(XIX, nr. 7). 
-Nakl (NaHäm) iii 412. - v 178. - vi 1 f. 

(XXII, nr. 19),167,181,187,189,201,315. 
Naqc! (K.) 'Aha1 al-~ikma (Gubbä'I) vi 439. 
Naqc! (K.) 'Aha1 al-~ikma (I:Iaiyär) vi 438. 
Naqc!- 'Aha! al-~ikma (al-l;Iärit b. 'AlT al-War-

räq) iv 252. - vi 439. 
Naqc!- (K.) 'Aha! al-~ikma li-Ihn ar-Rewandr 

(Abü Sahl an-NaubabtI) vi 440. 
Naqc! al- 'Ahhäsfya (Mu~ammad b. Ibrählm al

Kätib as-Säfi'l) vi 317. 
Naqc!- al-Abwäb (Abü Häsim) iv 16, 19,27,44. 
Naqc!- ad-Dämig (Gubbä'I) iv 337-339. - vi 

439,485. 
Naqc! ad-Dämig (al-l;Iäri! b. 'AlT al-Warräq) iv 

252. - vi 439. 
Naqc!- ad-Dämig (Ibn ar-RewandI) iv 317. - vi 

435 (XXXV b. nr. 36). 
Naqc!- ad-Dämig, 'alä r-Rewandr (ljaiyä!l IV 

337. - vi 438. 
Naqc!- al-Farrd (Abü Häsim) vi 440, 488. 
Naql/ (K,) al-Farfd (Gubbä'I) vi 439. 
Naql/ (K.) al-Farrd (ljaiyär) vi 439. 
Naql/ al Fu~u~ (Abü Häsim) vi 441. 
Naqc! ~ugag al-qä 'i/In bi-anna I-aral balq 

Alläh wa-ktisäh lil- 'ahd (Ya~yä b. 'AdT) iv 
506. 

Naql/ Igtihäd ar-ra 'y, 'alä Ibn ar-Rewandf (Abü 
Sahl an-NaubabtI) vi 440. 

Naqc! al-Ilham (Abü Häsim) iv 97. - vi 317. 
Naql/ (K.) al-Imäma (J:laiyät) iv 313. - vi 438. 
Naql/ al-Imiima, 'ala Ga '(ar h. ljarh (MufTd) 

iv 72. - vi 289. 
Naqc! al-Imiima, 'alii Ihn ar-Rewandl 

(Gubbä'T) iv 313f. - vi 439. 
Naqc! al-Iräda (Abü Häsim) vi 393. 
Naql/ al-Istitii 'a (Abü Häsim) vi 393. 
Naqc! kalam ar-Rewandr fr anna l-gism La ya

guzu an yakuna mubtara 'an Lä min sai' (Abü 
'Abdalläh al-Ba~rI) vi 442. 

Naqc! Kitab al-Ijalrl (BurgüI) vi 393 (XXXII b, 
nr.7). 

Naql/ Kitiih al-Ijalrl, 'alii Burgul (Ka'bI) vi 
393. 

Naqc! Kitiih Ahr 'Isä fr l-garfh al-masriqr (l;Ia
san b. Müsä an-NaubabtI) vi 492. 

Naql/ K. Ibn ar-Rewandr 'alä n-na~wryfn (Ibn 
Durustawaih) iv 299. - vi 442. 

Naqi/ K. Ihn ar-Rewandr ff l-imiima (Barga'T) 
vi 442. 

Naql/ K. Ihn ar-Rewandl ff Habii 'i' (Mu~am
mad b. 'Umar a~-~aimari) iv 242. - vi 440. 

Register 

Naqc!- Kitiih Ihn Sabrb ff l-irga' (Ga' far b. Mu
bassir) iv 124 f. - vi 274 (XXVII, nr. 3). 

Naql/ Kitiib Ihn Sabrh fr l-wa 'rd (IskäfT) iv 
124f. - vi 301 (XXIX, nr. 12). 

Naqc!- K. al-Latff (Ar arT) vi 302. 
Naqc/. al-Margiin (Abü Häsim) vi 441. 
Naql/ al-Margiin (Ibn ar-RewandT) iv 317. - vi 

435 (XXXV b, nr. 95). 
Naqc! al-Ma'rifa (Gubbä'I) iv 97, 100, 103, 

106. - vi 317, 327. 
Naqc!- al-Ma 'rifa, 'alä Ihn ar-Rewandr (Abü 

Häsim) vi 441. 
Naqc! mas 'alat Ahf 'Isä al-Warräq fr qidam al

agsäm ma 'a i!hätihr l-a 'räc! (Abü Sahl an
NaubabtT) vi 431. 

Naqc! al-Mul/iihiit, 'alä l-Iskaff ff t-taswiya bil-
qadar vi 302. 

Naql/ (K.) al-Qac/.rh (ljaiyätl vi 439. 
Naqc!- Qac/.fb ad-dahab (Gubbä'T) vi 439. 
Naqc!- as-s; 'r (an-Näsi' al-akbar) vi 368 (XXXI 

cl, nr.2). 
Naql/ (K.) at-Täg (Abü Sahl an-Naubabtl) VI 

440. 
Naqc!- at-Täg (Gubbä'I) vi 439. 
Naql/ (K.) at-Täg (ljaiyät) vi 438. 
Naql/ at-Tag (al-l:läri! b. 'AlT al-Warräq) IV 

252. - vi 439. 
Naqc!- (K.) at-Tag li-Ihn ar-Rewandr (AS' arT) vi 

441. 
Naqc/. at-tihb (Gä~i?) vi 316 (XXX, nr.64). 
Naqc!- aHibh (?, an-Näsi' al-akbar) vi 368 

(XXXI d, nr.4). 
Naqc!- al- 'Utmänfya (Abü I-Gais Mu?affar al

I:IuräsänI al-Balbi) iv 761. - vi 317. 
Naql/ al- 'U!mänfya (Tubait b. Mu\:lammad al

'AskarTIAbü 'Isä al-Warräq) iv 293. - vi 
317,431 (XXXVa, nr. 15). 

Naqc!- K. al- 'Ulmänrya lil-Gä~i~ (IskäfT) ii 414. 
- iv 78 ff. - vi 302 (XXIX, nr. 23), 316. 

Naqc!- K. az-Zumurrud (Ibn ar-RewandT) IV 

317,343. - vi 435 (XXXV b, nr. 34). 
Naqc! az-Zumurrud (Gubbä'I) iv 322. - vi 

439. 
Naqc! az-Zumurrud (al-l:lärit b. 'All al-War

räq) iv 252. - vi 439. 
Naqc!- az-Zumurrud, 'ala r-Rewandf (J:laiyät) vi 

438. 
-Naql/ 'alä Abr I-Hudail fr l-ma'rifa (l;Iasan b. 

Müsä an-NaubahtT) v 370. 
-Naqcf 'ala Ga 'far (I l-imäma (Hasan b. Müsä 

an-NaubabtI) vi 289. 
-Naql/ 'alä I-Gä~i~ fr fai/ilat al-Mu 'tazila 

(MufId) vi 317. 
-Naqc!- 'alä l-lskäf; fr (taqwiyat) al-gism (Fa4l 

h. Sägän) vi 302. 



Bücher und Traktate 

Naq4 'alä ~-$äli~r (Gubba'I) vi 358. 
-Naq4 li-kitäb al-lfusain an-Naggär (IskafI) vi 

301 (XXIX, nr. 9), 377 f. 
Nasab Qurais (ZubairI) iii 496. 
-Na~ä 'il? (Mubasibl) iv 200. - vi 419 (XXXIII 

b, nr. 21), 420. 
-Nasib wal-mansüb (' Abdalwahhab b. 'Ara' 

al-'IglI) ii 74. 
-Nasib wal-mansüb (Abu 'Ubaid) i 35, 37. 
-Nasib wal-mansüb (Ga'far b. Mubassir) iv 67. 

- vi 274 (XXVII, nr. 13). 
-Näsib wal-mansüb (Muqaril b. Sulaiman) 11 

528. - v 223 (XIV b, nr. 6). 
-Näsib wal-mansüb (Qarada) ii 141. 
-Näsib wal-mansüb (ZuhrI) i 35. - ii 142,278. 
-Na~fl?a (Murdar) iii 135. - v 331 (XVIII b, 

nr.27). 
-Na~fl?a li(-(älibrn wal-farq baina t-ta~qrq wal

mudda 'rn (MubasibI) vi 420 (XXXIII b, 
nr.22). 

Na~fl?at al- 'ämma (Ga'far b. I;Iarb) vi 289 
(XXVIII, nr. 5). 

Na't al-I?ikma (Ibn ar-Rewandl), s. 'Abal al
I?ikma. 

-Naul? 'alä l-bahä 'im (Abu 'Isa al-Warraq) iv 
290. - vi 432 (XXXVa, nr. 16). 

-Nawädir C Abdallah b. az-Zubair al-AsadI) i 
256. 

-Nawädir (Abmad b. al-I;Iasan at-Tammar) i 
386. 

-Nawädir (Abmad b. MUQammad al-BazanrIl i 
384. 

-Nawädir (' AlT b. I;Iazim al-LiQyanI) vi 165. 
-Nawadir (As'arl) iv 30. 
-Nawadir (Mada'inI) v 299. 
-Nawädir (Mubammad b. AbI 'Umair) i 385. 
-Nawädir (Mubammad b. Suga' a!-TalgI) vi 

424 (XXXIII d, nr. 3). 
Nawadir al-lfasan (Gal:li~) vi 316 (XXX, 

nr.70). 
Nawadir at-tafsrr (Muqatil b. Sulaiman) v 223 

(XIV b, nr. 8). 
-Nawäzil fr I-fum' (Abü I-Lai! as-SamarqandI) 

iv 220. 
-Na~a 'ir ('All b. al-I;Iusain b. Waqid) ii 525, 

556. 
Na?-m an-nasab as-sarrf an-nabawf (an-Nasi' 

al-akbar) vi 367. 
Na?-m al-Quran (Abu Zaid al-BalbT) iv 253. 
Na?-m al-Qur'än (Gabi~) iv 112. - vi 314 

(XXX, nr. 22), 437, 440. 
-Nika~ (' AlT b. MTlam) v 100 (IV d, nr.4). 
Nikal? as-sigar (' Abdallah b. • Abdal' azIz) 11 

208. 
-Nimr wal.-la 'lab (Sahl b. Harun) ii 119. 
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-Nubüwa (Na~~am) vi 3 (XXII, nr.40). 
-Nubüwat (GaQi~) vi 315 (XXX, nr.44). 
-Nukat (Naggar) vi 377 (XXXII a, nr.4). 
-Nukat, 'ala Ibn ar-Rewandf (I;Iasan b. Musä 

an-NaubabtI) vi 440. 
Nukat wal-gawabät 'ala l-Mananrya (Ibn ar-

RewandI) vi 433 (XXXV b, nr.4). 
Nuqüs al-bawatim (Gäbi~) vi 316. 

Physik (Aristoteles) vi 21, 41,69, 109, 130. 
Placita philosophorum iv 208, 464 f., 469. 

Qabül al-abbar (Ka'bI) i 61. - iv 212. 
-Qa4a' (KaräbTsI) iv 211. - vi 423 (XXXIlI c, 

nr.4). 
-Qa4a' wal-qadar (Naggär) vi 377 (XXXII a, 

nr.11). 
(Risäla über) qadar (Abü I;Ianlfa) i 204 fE. - ii 

539. - v 34f. 
-Qadar (Oirar b. 'Amr) iii 48. - v 229 (XV a, 

nr.11). 
(Risäla ff l-)Qadar (l;Iasan al-Ba?rI) ii 46·50, 

236. 
-Qadar (Hisäm b. al-l;Iakam) v 70 (IV c, 

nr.1O). 
-Qadar (NaHam) vi 1 (XXII, nr. 10). 
-Qä4r baina l-mubtalifa (IskafI) vi 302 (XXIX, 

nr. 24). 
Qaq.rb a\l-\lahab (Ibn ar-RewandI) iv 316, 

318f., 340f. - vi 436 (XXXV b, nr.41), 
487. 

-Qa~d war-rugü' ilä lläh (Mubasibl) iv 206. -
vi 418 (XXXIII b, nr. 10). 

-Qaul fr fa4rlat al-malak 'ala l-insän wal-insan 
'alä l-ginn (Gabi~) iv 541. - vi 315 (XXX, 
nr.46). 

-Qawälib (Abü I-Hugail) iii 256. - v 369 (XXI, 
nr. 52),419. 

-Qira 'ät (Muqätil b. Sulaimän) v 223 (XIV b, 
nr.7). 

Qi~~at $äli~ b. 'Abdalquddüs ma 'a rähib a~
$rn ii 19. 

(K. ff) Qitäl 'Air wa-Tal~a (Bisr b. al-Mu'ta
mir) v 284 (XVII, nr. 24). 

-Qudra 'alä ?--?-ulm, 'alä n-Na?-?-äm (Murdar) 
iii 137, 141. - v 331 (XVIII b, nr. 10). - vi 
4. 

(K. fr l-)Qur'än mä huwa (NaHäm) iii 410. -
vi 3 (XXII, nr. 37). 

-Radd 'alä Ab, Ijalada (Bisr b. al-Mu'tamir) v 
284 (XVII, nr. 40). 

-Radd 'alä Abr lfanrfa (Ibn AbI Saiba) i 190. 
-Radd 'alä Abr l-Hut}ail (Bisr b. al-Mu' ramir) 

v 284 (XVII, nr. 19 und 41), 370. 
(K. (r r-) Radd 'ala Abr l-Hut}ail fr l-mablüq 

(Gubba'l) v 370. 
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-Radd 'atii Ab, l-Hugait at- 'Allii( (I an na na 'fm 
ahl al-ganna munqa(i' (Hasan b. Müsa an
NaubabtT) v 370. 

-Radd 'alii Abr ls~äq an-Na;;äm (Gabi,?) vi 4, 
314 (XXX, nr. 20). 

-Radd 'alii Abr Samir (Bisr h. al-Mu'tamir) ii 
178. - iii 128. - v 284 (XVII, I1r. 34). 

-Radd 'alä ahl al-adyän (Abü I-Hugail) v 367 
(XXI, nr. 3). 

-Radd 'alä ahl al-isti(ii"a (Mubammad b. Ga"
far al-AsadI) i 393. 

(K. (r r-)Radd "atä ahl al-milal (!lirar b. 'Amr) 
iii 36. - v 230 (XV a, nr.39). 

-Radd 'alä ahl al-bida" (Mubammad b. Sab
nün) iv 270. 

-Radd "alä ahl al-qadar wal-gabr (Mubammad 
b. AbT 'Umair) i 385 f. 

-Radd 'alä ahl at-ta 'gfz (Hasan h. Müsa an
NaubabtT) iv 317. - vi 432. 

-Radd "alä ahl at-tanäsub (Bisr b. al-Mu' tamir) 
v 285 (XVII, nr.46). 

-Radd 'alii ahl al-qaul bil-agram wa-azalr
yatihä (Humaid b. Sa'Id) vi 357 (XXXI b, 
nr.6). 

-Radd 'alii Aris(älls (r I-gawähir wal-a 'rät} (!li
rar b. 'Amr) iii 37. - iv 731. - v 229 (XV 
a, nr. 8). 

-Radd 'alä Aris(älrs ff t-tau~rd (Hisam b. al
Hakam) i 359. - iv 731. - v 70 (IV c, nr. 8). 

-Radd 'alä Aris(ätälrs (TurrüSI) iv 207. 
-Radd 'alä I-A~amm (Bisr b. al-Mu' tamir) ii 

401. - iii 128. - v 284 (XVII, nr. 38). 
-Radd 'alii t-A~amm (ai4an), flI·imäma (Bisr 

b. al-Mu'tamir) ii 412. - iii 129. - v 284 
(XVII, nr. 39). 

-Radd 'alä I-A~amm fr nafy at-~arakät (Hisam 
al-Fuwam iv 3. - vi 222 (XXIV, nr.5). 

-Radd 'alä a~~ab Abr l-Janrfa (Bisr b. al-Mu'ta
mir) iii 128. - iv 65. - v 284 (XVII, nr. 26). 

-Radd 'alä a~~äb al-ilhäm (Gabi,?) iv 107. - vi 
315 (XXX, nr.40). 

-Radd 'alä a~~äb al-ilnain (Hisam b. al-.\:Ia
kam) i 355. - v 70 (IV c, nr. 3). 

-Radd 'a/ä a~~äb al-ilnain (Na,?,?am) vi 1 
(XXII, nr. 5). 

-Radd 'alä a~~äb at-tabä'i' (!lirar b. 'Amr) iii 
38. - v 229 (XV a, nr.9). 

·Radd 'a/a a~~äb a(-(abä'j' (Ga'far b. Harb) vi 
288 (XXVIII, nr. 1). 

-Radd 'alä a~~äb at-(abä'j' (Hisam b. al-.\:Ia
kam) i 364. - v 70 (IV c, nr. 5). 

-Radd 'alä a~näf al-mul~idTn (Nagarn) vi 
(XXII, nr. 6). 

-Radd "alä 1- 'Attäbf (? Abü I-Hugail) ii 181. 

Register 

-Radd "atii I-HakTfya (Ibn AbT Zaid al-Qaira
wanT) ii 109. 

,-Radd "alä l-ßakrlya (Mubammad b. Sal:lI1ün) 
ii 109. 

-Radd "atä Bisr al-MarrsT fT I-abbär Osa b. 
Aban) iii 181. - v 353. 

-Radd "alä l-Dahrrya (A~amm) v 193 (XIII, 
nr.25). 

-Radd 'alä d-DahrTya (NaHäm) iii 394. - vi 1 
(XXII, nr.4). 

-Radd 'ala d-Dahrfyfn (Bisr b. al-Mu'tamir) v 
285 (XVII, nr.48). 

-Radd "alä gT I-asfär (TabarI) iv 95. 
-Radd 'alä piriir (Bisr b. al-Mu'tamir) v 284 

(XVII, nr. 36). 
-Radd "alii l-faläsifa (Bisr b. al-Mu" tamir) iii 

114. - v 285 (XVII, nr. 49). 
-Radd "alii I-Gabrrya al-Qadarrya (fmii ta "al

laqü bihr min mutasäbih äy al-Qur 'än al
karlm (Ibn al-Ijallal) iv 241. - vi 288, 295. 

-Radd "alä Ga 'far b. l;larb (Burgü!) iv 162. -
vi 289, 392 (XXXII b, nr.2). 

-Radd 'alci I·Gä~i; (1 naq4 at-tibb (Mubammad 
b. Zakarlya' ar-RazT) vi 317. 

-Radd 'alä l-Gä~i; fr 1- 'Ulmänrya (Mufld) vi 
317. 

-Radd "alci l-Gahmfya (' Abdal' azIz al-KinänI) 
iii 507. 

-Radd 'alä l-Gahmfya (DarimI) ii 571, 724. -
iii 181. 

-Radd 'alä l-Gahmfya (Gabi,?) vi 315 (XXX, 
nr.39). 

-Radd 'alä l-Gahmrya (Ibn AbI .\:Iatim ar-RazI) 
ii 637. 

-Radd 'alä l-Gahmrya (Ibn Manda) ii 629. 
-Radd 'alci l-Gahmiya (Murdar) v 331 (XVIII 

b, nr. 18). 
-Radd 'alä l-Gahmrya (Nifrawaih) iv 145. 

s. auch Ibn al-Magasün, Fatwii fr l-Gahmrya. 
-Radd 'alii I-Gailänrya fr l-irgä' (Abü I-Hugail) 

v 368 (XXI, nr. 28). 
-Radd 'alii gamI' al-mul~idrn (!lirar b. 'Amr) 

iii 36. - iv 691. - v 230 (XV a, nr.36). 
-Radd 'alä l-guhhäl (Bisr b. al-Mu'tamir) iii 

110. - v 283 (XVII, nr. 15). 
-Radd 'alä l-gulät (Yünus b. 'Abdarrabman al

QummI) i 388. 
-Radd 'alci l;la(~ al-Fard (Bisr b. al-Mu'tamir) 

v 252, 284 (XVII, nr. 37). 
-Radd 'atä l;läril al-Warräq fr ~-~ifät (Bi sr b. al

Mu'tamir) v 285 (XVII, nr.47). 
-Radd 'alä l-l;laswrya (? Ibn Kullab) vi 402. 
-Radd 'alä l-l;laswfya fr qaulihä inna n-nabr üjä 

stag(ara li-insän gufira lahü (!lirar b. 'Amr) 
iv 685. - v 229 (XV a, nr.21). 



Bücher und Traktate 

-Radd 'ala l-Ijawarig (Bisr al-MarTsT) iii 187. 
- v 353 (XX, nr. 7). 

-Radd 'ala l-Ijawarig (Bisr b. al-Mu'tamir) v 
283 f. (XVII, nr. 17 und 35), 301. 

-Radd 'ala l-Ijawarig (pirar b. 'Amr) iii 36. -
v 230 (XV a, nr. 30). 

-Radd 'ala Hisam b. al-I-jakam (Bisr b. al
Mu'tamir) v 284 (XVII, nr. 32). 

-Radd 'ala Hisam (I t-tasblh (A~amm) ii 400. 
- v 193 (XIII, nr. 3). 

-Radd 'ala Hisam al-Gawalrqr (Hisam b. al-
J:Iakam) v 70 (IV c, nr. 6). 

-Radd 'ala l-ljurqu~lya (TabarT) iii 449-451. -
iv 758. 

-Radd 'ala Ibn Kullab (r ~-~i(at (Mufid) vi 402. 
-Radd 'ala Ibn al-Muqaffa' (Qäsim b. IbrahIm) 

ii 29-35. - V 105-107. 
-Radd 'ala Ibn an-Nagrilla (Ibn J:Iazm) iv 339. 
-Radd 'ala Ibn ar-Rewandr (As' arI) vi 441. 
-Radd 'ala Ibn ar-Rewandr (r adab al-gadal (Fa-

rabT) vi 441. 
-Radd 'ala Ibn Sirsrr (Mubammad b. Däwüd 

al-I~fahani) iv 224. - vi 368. 
-Radd 'ala l-Ismä 'zlfya (Ibn' Abdak) iv 251. 
-Radd 'ala l-Magüs (Abü 'Isa al-Warraq) vi 430 

(XXXVa, nr.5). 
-Radd 'ala l-Magüs (A~amm) v 193 (XIII, 

nr.23). 
-Radd 'ala l-Magüs (Bisr b. al-Mu'tamir) v 284 

(XVII, nr.28). 
-Radd 'ala l-Magüs (Humaid b. Sa'id) vi 357 

(XXXI b, nr. 5). 
-Radd 'ala Ma 'mar (r qaulihr inna Mu~am

madm , rabb (Pi rar b. 'Amr) v 230 (XV a, 
nr.24). 

-Radd 'ala man 'äba l-kalam (Bisr b. al-Mu'ta
mir) iii 110. - iv 729. - v 283 (XVII, 
nr.14). 

-Radd 'alä mall al~ada (r kitab Allah (Gabi~) 
vi 314 (XXX, nr. 25). 

-Radd 'ala mall ankara !Jalq al-Qur 'an (IskafT) 
iv 77. - vi 301 (XXIX, nr. 16). 

-Radd 'ala mall na(ä l-aräl wal-a 'raej (Ibn ar
RewandT) iv 311. - vi 433 (XXXV b, nr. 2). 

-Radd 'ala man qäla bi-imamat al-mafc!ül (Hi
sam b. al-Hakam) v 71 (IV c, nr. 15). 

-Radd 'ala man qäla bil-ma!Jluq (Abo Sahl an
NaubabtI) iv 169. 

-Radd 'ala man qala bi-ra/ny al-IJaraka bi-ba~a
rihr (Ibn ar-RewandT) vi 4.14 (XXXV b, 
nr.14). 

-Radd 'alä mall 'lalCl bis-sai( (A?<1mm) ii 409. 
- v 193 (XIII, nr. 15). 

-Radd 'ala man za 'ama all/ta l-anhiya' i!Jtala-
(at (r ~i(at Allah 'azza wa-galla (I)irar b. 
'Amr) iii 51. - v 229 (XV <1, nf. 5). 
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-Radd 'a/a man za 'ama anna I-insan guz' /ä 
yatagazza' (Gabi~) iv 516. - v 254. - vi 315 
(XXX, nr. 30). 

-Radd 'a/a l-Manawrya (Ma'mün ?) iii 202. 
-Radd 'ala l-Marlsr al- 'anfd (DarimT) ii 571. -

iii 181-185. - iv 225. - v 353-363. 
-Radd 'a/a /-Mugbira (Bi sr b. al-Mu'tamir) iii 

128. 
-Radd 'ala l-Mugbira (Murdar) v 331 (XVIII b, 

nr.6). 
-Radd 'ala l-Mugbira (i l-ma!Jluq (A~amm) ii 

401. - v 193 (XIII, nr. 10). 
-Radd 'alä l-Mugirrya wal-Man~urrya {r qau

liha inna l-ar4 la ta!Jlu min nabz (pirar b. 
'Amr) v 230 (XV a, nr. 25). 

-Radd 'alä Mukni( al-Madzni (Abü l-Hugail) iii 
221 f. - v 369 (XXI, nr. 50). 

-Radd 'ala l-mulIJidin (Bisr b. al-Mu'tamir) v 
283 (XVII, nr. 16). 

-Radd 'ala l-mulIJidrn (pirar b. 'Amr) iii 36. -
iv 690. - v 230 (XV a, nr. 35). 

(K. (r r- )Radd 'alä l-mulIJidin (pirar b. 'Amr) 
v 230 (XV a, nr. 37). 

-Radd 'ala l-mul~idrn (Murdar) v 331 (XVIII 
b, nr.31). 

-Radd 'ala l-mulIJidin (Naggar) vi 377 (XXXII 
a, nr. 6). 

-Radd 'ala l-mulhidzn (Qurrub) ii 41, 86. 
-Radd 'alä l-Murgi'a (Bisr b. al-Mu'tamir) iii 

128. - v 284 (XVII, nr. 33). 
-Radd 'ala I-Murgi 'a (Na~{:am) vi 3 (XXII, 

nr.39). 
-Radd 'ala I-Murgi'a (Yabya b. 'Umar al

KinanI) iv 271. 
-Radd 'ala l-Murgi'a (Yaman b. Ri' ab) ii 599. 
(K. (z r- )Radd 'ala l-Musabbiha (pirar b. 'Amr) 

iii 37. - v 229 (XV a, nr.3). 
-Radd 'ala I-Musabbiha (Gabi~) iii 465 f. - v 

74. - vi 314 (XXX, nr. 16). 
-Radd 'alä l-Musabbiha (IskafT) vi 301 (XXIX, 

nr. 4). 
-Radd 'ala I-Musabbiha (Mubammad b. Suga' 

a1-Talgi) iv 221. - vi 424 (XXXIII d, nr. 1). 
-Radd 'ala l-Musabbiha (Tumama) v 345 

(XIX, nr.4). 
-Radd 'ala l-musrikfn (Bisr b. al-Mu'tamir) v 

284 (XVII, nr. 27). 
-Radd 'alä l-Mu 'tazila (' Abdallah b. YazId al

FazärI) i 408. 
-Radd 'ala l-Mu 'tazila (Haf~ al-Fard) ii 735. -

v 252 (XV a, nr. 5). 
-Radd 'ala I-Mu 'tazila (Hisam b. al-Hakam) i 

.373. - v 70 (IV c, nr. 12), 90. 
-Radd 'ala I-Mu 'tazila (Ibn Kulläb) iv 193. -

vi 402 (XXXIII a, nr. 3). 
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-Radd <alä I-Mu <tazila ff imiimat al-maf4al 
(Saipn ar-Ta.q) i 339. - iv 702. - v 66 (IV 
a, nr. 3). 

-Radd <alä /-Mu <tazila fl (amr) Tal/la waz-Zu
bair (Hisäm b. al-l:Iakam) v 71 (IV (, 
nr.20). 

-Radd <alä l-Mu <tazila fl l-wa 'rd wal-manzila 
baina l-manzilatain (Ibn ar-RewandI) iv 304. 
- vi 434 (XXXV b, nr. 17). 

-Radd <alä n-naIJwlyrn (Ibn ar-RewandI) iv 
299. - vi 437 (XXXV b, nr. 51). 

-Radd <alä n-Nafiärä (Abü <Isa al-Warräq) IV 

291 f. - vi 430 (XXXVa, nr. 2-4). 
-Radd <alä n-Nafiärä (Bisr b. al-Mu<tamir) v 

284 (XVII, nr.29). 
-Radd <alä n-Nafiärä eQirär b. 'Amr) iii 36. -

v 230 (XV a, nr.40). 
-Radd <alä n-Nafiärä (Gäbi~) vi 136-140, 313 

(XXX, nr. 4). 
-Radd <alä n-Nafiärä (l:Iaf~ al-Fard) ii 734. - v 

252 (XV b, nr.6). 
-Radd 'alä n-Nafiärä (Murdär) iii 137. - v.Bl 

(XVIII b, nr. 32). 
-Radd 'alä n-Nafiärä (QabtabI) iii 443. - IV 

758. 
-Radd 'alä n-Nafiärä (Qäsim b. IbrähIm) IV 

207. 
-Radd 'alä n-Nafiärä (Yazdanbubt) iv 209. 
-Radd 'alä n-NäSi' fr naqejihr [-tibb (Mu\:lam-

mad b. ZakarIya' ar-Räzi) vi 368. 
-Radd 'alä n-NaHäm (Abü I-HugaiI) v 369 

(XXI, nr. 54). - vi 4. 
-Radd 'alii n-Na?-?-äm (BiSr b. aI-Mu'tamir) v 

284 (XVII, nr. 42). - vi 4. 
-Radd <alä n-Na?-?-äm (Gäbi~), s. -Radd <alä 

Abr lshäq an-Na?-?-äm. 
-Radd <alä n-Na?-?-äm wa-Mu <ammar fl [-ta

bä'i< (Gubbä '1) v 254. 
-Radd <alä l-Qadarrya (' Amr b. <Ubaid) ii 306. 

- v 136, 165 (X, nr.2). 
-Radd <alä l-Qadarrya (l;Iasan b. Mubammad 

b. aI-l;Ianafiya) iSS. - ii 274, 497, 694. 
-Radd 'alä l-Qadarrya (Muqatil b. Sulaiman) ii 

531. - v 224 (XIV b, nr. 12). 
-Radd 'alä l-Qadarlya ('Umar b. <AbdarazIz?) 

i 134f., 210. - ii 571, 694. 
-Radd <alä I-Qadarlya wal-Mugbira (Abü 1-

HugaiI) iii 276. - v 367 (XXI, nr. 18). 
(K. fr r-)Radd <alä I-Qaulrya (Gabi?-) vi 314 

(XXX, nr. 26). 
-Radd <alä r-Räfieja (Bisr b. aI-Mu'tamir) v 284 

(XVII, nr. 31), 301. 
-Radd 'alä r-Räfieja, fr l-imäma (Bisr aI-MarTsT) 

iii 187. - v 353 (XX, nr. 8). 

Register 

-Radd <alii r-Räfic/a wal-lfaswfya (Qirar b. 
'Amr) v 230 (XV a, nr. 33). 

-Radd 'alä r-Rawäfic/ C Abdallah b. Yazid al
FazarT) i 407. 

-Radd 'alä Sai(än at-Täq (Hisäm b. aI-l;Iakam) 
v 70 (IV c, nr. 7). 

-Radd 'alä s-Sukkäk wal-Murgi'a (Sabib b. 
'ArTya) i 226, 406. 

-Radd <alä l- 'Ulmänrya (Abü I-AD-wa~ aI-Mi~rI) 
vi 317. 

-Radd <alä 1- 'Utmänrya (Gäbi?-) iv 79. - vi 302, 
316 (XXX, nr.54). 

-Radd 'alä 1-Wäqifrya wal-Gahmlya wal-Cailä
nrya (Oirär b. 'Amr) iii 36. - v 229 (XV a, 
nr. 19). 

-Radd 'alä 1-Yahad (Abü 'Isä al-Warräq) vi 430 
(XXXVa, nr. 1). 

-Radd 'alä 1- Yahüd (A~amm) v 193 (XIII, 
nr.22). 

-Radd 'alä 1- Yahüd (Bisr b. aI-Mu'tamir) v 284 
(XVII, nr. 30). 

-Radd 'alä 1- Yahüd (Gäbi~) vi 313 (XXX, 
nr.6). 

-Radd 'alä l-Yahüd wan-Nafiiirä (Ma'mün?) iii 
202. 

-Radd 'alä Yüsa 'bubt maträn Färs (l;Iumaid b. 
Sa'Td) iv 132f. - vi 357 (XXXI b, nr. 13). 

-Radd 'alä z-zanädiqa (A~amm) iii 20. - v 193 
(XIII, nr. 24). 

-Radd <alä z-zanädiqa (Oirär b. 'Amr) iii 20. 
- v 230 (XV a, nr. 38). 

-Radd 'alä z-zanädiqa (Hisäm b. aI-l;Iakam) i 
355. - iii 20. - v 70 (IV c, nr. 4). 

-Radd <alä z-zanädiqa (Ibn ar-RewandT) vi 433 
(XXXV b, nr. 5). 

-Radd <alä z-zanädiqa (Mubammad b. al-Lai!) 
iii27,31. 

Radd 'alä Ziyäd al-Maufiilr (Bisr b. aI-Mu'ta
mir) v 284 (XVII, nr.43). 

(K. (r r-)Radd fr l-IJarakät, 'alä AbI l-Hut;/.ail 
(As' arT) v 370. 

Radd K. al-Imäma li-ba <ej ar-Rawäfiq (Ma
turIdT) iv 313. 

Rar al-yadain (Mu\:lammad b. Na~r aI-Mar
wazT) ii 566. 

-Räfi4a (Gäbi?-) iv 96. - vi 316 (XXX, nr.62). 
-Risälat ar-)Ragüf (Gäbir b. Zaid aI-AzdT) ii 

191. 
-Rahn (Abü l:IanTfa) ii 151. 
-Rasä 'il (' Amr b. 'Ubaid) ii 306. 
Rasä 'il (Bassär b. Burd) ii 13. 
Rasä 'il (Gäbir b. Zaid aI-AzdT) ii 191. - IV 

747. 
Rasä 'il (Gailän ad-DimasqT) i 132f. - v 5. 
-Rasä 'il (KuI!üm b. 'Amr al-' AttäbT) iii 101. 
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Rasä 'il al-a 'imma fl i- 'adl (A~amm) ii 401. -
v 193 (XIII, nr.8). 

-Ri 'äya li-I?uqüq Alläh (MuQäsibl) iv 198,214, 
450. - vi 418 (XXXlII b, nr. 9). 

-Risäla (AQmad b. al-Mu'aggal) iv 54. 
-Risäla (Säfi'l) ii 77, 277. - iii 385. - iv 195, 

657,662. 
-Risäla (Umära b. J::Iamza) i 446. 
-Risäia al- 'Asallya (GäQi?:) vi 313 (XXX, nr.5). 
-Risäla ad-QahabTya (AI! ar-RiQä ?) iii 156. 
-Risäia al-ljat(äblya (GäQi?) vi 316 (XXX, 

nr.52). 
-Risäia al-KämilTya (Ibn an-Nafls) iii 406. - iv 

669. 
Risäla fr l?udÜl ai- 'äiam (Elias von Nisibis) iv 

208. 
Risäla fl ilbät imämat amlr ai-mu 'minln 'All 

b. Ab, Tälib (Pseudo-GäQi?:) iv 114 f. 
-Risäla fr mä 'ryat al- 'aql (KindT) iv 207. 
-Risäla fr t-taul?Td (Gunaid) iv 366. 
Risäla ilä Mul?ammad h. 'Abdalmalik fl I-ga

c/ab war-ric/ä (GäQi?:) vi 314 (XXX, nr. 18). 
Risäla ilä Muwais b. 'lmrän (GäQi?) iii 195. 
-Risäla ilä Qustanflll (MuQammad b. al-Lai!) 

iii 24-27. - iv 755. 
-Risäla ilä 'Ulmäll al-Bam (Abu I:IanTfa) i 

192ff. - ii537. - v 24-31. 
Risälat 'Abdalmasrl? b. lsl?äq al-KindT iv 27, 

322,437. 
Risälat Aris(ütälTS ilä I-Iskandar fr s-siyäsa ii 

411. 
Risälat al-bamrs iii 202. - iv 711. 
Risälat ljawä~~ al-I?urüf (Ibn Masarra) iv 273, 

287. 
Risälat al-l 'tibär (Ibn Masarra) iv 273. 
Risälat a~-$üfrYln (I/irär b. 'Amr) iii 36. - v 

230 (XV a, nr.34). 
Risälat 'Umar b. al-ljaUäb ilä Abf Müsä al-

Ag'arr ii 131-133. 
-Rudüd (Abdalläh b. YazTd al-FazärT) i 408. 
-Rül? (Ibn Qaiyim al-GauzTya) v 448. 
-Rül? wan-nafs (Ibn Manda) iv 527. 
Rül?änTyat al-ljaqq i 427. 
-Ru 'ya (DäraqurnT) iv 415. 
-Ru 'ya (Ibn ar-RewandT) vi 434 (XXXV b, 

nr. 13). 

Sabrb al-ljarürr wa-.5älil? b. Musarril? (Abu 
Mibnaf) ii 461. 

-Sabrl ilä ma' rifa! al-~aqq (Wä~il b. 'Arä') 11 

268. - v 136f. (IX, nr. 10). 
-Sabk (Abu Sah I 3n-NaubabtT) vi 440. 
-$abr war-riejä (MuQäsibT) vi 419 (XXXIII b, 

nr.17). 
Sa 'd as-su 'üd (Ibn Täwüs) i 299. - ii 41. 
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-$afwa (Zaid b. 'AlT) iv 741. 
-säfr (al-Man~ur billäh) i 62. - ii 310. - v 227, 

330. 
(Risäla fr ~-)$a~äba (Ibn al-Muqaffa') iSO, 88. 

- ii 24 f., 119, 133. - iii 14. - iv 656, 673, 
678, 706, 712. 

-Sabat war-ric/ä (Abu I-Hllgail) iii 222, 270. -
v 367 (XXI, nr. 15). 

$a~rfa (Hammäm b. Mllnabbih) ii 705. 
$a~rfa (Täbit b. DTnär al-TumälT) i 303. 
-$al?lfa al-kämila i 274. 
$a~lfat al-wa~f ii 423. 
-Saib wal-guläm (Hisam b. al-J::Iakam) v 71 (IV 

c, nr. 23). 
-$alät (Abu I:Iamza as-511kkarT) ii 551, 557. 
-$alät (Abu Yüsllf) ii 545. 
-$alät (J::Iarlz b. 'Abdallah) ii 588. 
-$alät (Ibn 'Ulaiya) ii 420. 
-Sam' wal-ba~ar, 'amila am 'umila bihimä 

(Abu I-Hugail) iii 250. - v 368 (XXI, 
nr.45). 

San 'at al-kaläm (GaQi?) vi 318. 
Saqapt al- '[g/rya (HärUI1 b. 5a'd) i 253. 
-Saqffa (Abo '15ä al-Warraq) iv 293 f. - vi 431 

(XXXVa, nr.14). 
SarI? Adab al-gadal (As'arT) vi 441. 
SarI? Adab al-gadal (QäQT 'Abdalgabbar) IV 

307. 
SarI? al-I?adll (AQmad b. Sa 'Tcl al-AsadI) iv 131. 
SarI? al-ma 'rifa wa-badl an-na§lha (MuQasibT) 

vi 420 (XXXIII b, nr. 23). 
Sar~ as-sunna (Guläm l:;Ia111) iv 282 f., 285, 

685. 
Sar~ al- 'Uyün (I:Iakim al-GusamT) i 62. 
-SarI? li-aqäwII al-Murgi'a (lskäfT) vi 301 

(XXIX, nr.6). 
(Kitäb fr ~-)$aut ma huwa (Abü I-Hugail) iii 

250. - v 368 (XXI, nr.46). 
-Sawäd al-a '?-am (I:IakTm as-SamarqanclT) ii 

565. - v 31. 
-$ifat (As' arl) vi 5. 
-$ifat (Ibn Kulläb) iv 186, 192. - vi 402 

(XXXIII a, nr. 1). 
-$ifät (Nanäm) vi 3 (XXII, nr. 3). 
·$ifät, 'a/ä ljaril a/-Warräq (As' arT) vi 441. 
$ifat Allah bil- 'adl wa-nafy al-qabr~ (Abu 1-

Hllgail) v 367 (XXI, nr. 17). 
(K. (r) $ifat al-gac/ab war-riejä min Allah (Abu 

I-Hugail) iii 222,270. - v 367 (XXI, nr. 14). 
$ifat al-isläm (Wä'il b. Aiyüb) iv 754. 
-$ifat wal-asmä' (Naggär) vi 377 (XXXII a, 

nr.7). 
(K.) $iffrn (Gäbir al-Gll' fT) i 294 f. 
$ina'at al-kaläm (GäQi?) iii 418. - iv 99, 107. 

- vi 313 f. (XXX, nr. 10),318. 
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-0inii 'atain (Abu I lila I al-' Askar"i) vi 313. 
-Slra (l:-\ari! b. Suraig) ii 493. 
-Slra (Hilal b. 'ArTya) ii 601. 
-Sira (Ibn Isbaq) i 407. - ii 323, 674. - iii 99. 

- iv 753. 
-STra (Mun"ir b. an-Naiyir) ii 711. 
-Slra (Sulaiman at-Taim"i) ii 368. 
-Sfra (Wa'il b. Aiyub al-I;faqram"i) ii 711. 
STrat 'Abdallah b. Ibaq i 406. 
S,rat al-balqa (Firisrä 'I) iv 265. 
-RisaLa (r) S,rat an-nah, (Wahb b. Munabbih) 

ii 705. 
Sirat Salim b. l)akwan i 35, 171 H., 196,406. 

- ii 601. - v 13-17. 
-Sirr (ljarräz) iv 281. 
-Sirr (Ibn Karräm) iii 71. - iv 346f. 
Sirr al-baLrqa (Apollonios von Tyana) i 427. -

ii 714. - iii 281, 341, 354f., 364, 369f. -
iv 344, 428, 447, 451, 520. 

-0iyäm (' Abdalwahhab b. 'Arä' al-'IglI) ii 74. 
-Siyar (Mllbammad b. 'Abdalläh an-Nafs az-

zak"iya) i 397. 
-Siyar (an-Nafs az-zakIya) i 397. - ii 189. 
Skand gumanrk vicär i 438. - ii 32. - iii 271. 

- iv 410. 
Su 'ab al-Iman (BaihaqT) iv 357. 
-Sukük (Sälib b. 'Abdalquddus) ii 17. 
-Sunan (l;Iammäd b. Salama) ii 378. 
-Sunan (Ibn AbT l)i'b) ii 685. 
-Sunan (Ibn al-Mubarak) ii 554. 
-Sunan (Ibrah"im b. Tahman) ii 568. 
-Sunan (Sa 'Id b. AbI' Aruba) ii 63. 
-Sunan (Tumäma) iii 169. - v 345 (XIX, nr. 8). 
-Sunan (Yabyä b. ZakarIya' b. AbT Zä'ida) iii 

7. 
-Sunan (I I-fiqh C Abdalwahhäb b. 'Ara' al

'IgII) ii 74. 
-Sunan fr I-(iqh (Makbul b. AbI Muslim) i 78. 
-Sunan wal-a~käm (' Abdal' azIz al-KinänT ?) iii 

507. 
-Sunan wal-a~kam (Ga' far b. Mubassir) iv 57. 

- vi 274 (XXVII, nr. 17). 
(Risäla fr s-)Sunna (al-MuzanT) ii 727. 
-Sunna (Taur b. YazId) i 116. 
-Sunna wal-gamä 'a (Abu Bakr al-Barga 'T) iv 

240. 
-Surü( (KarabTsT) iv 211. - vi 423 (XXXIII e, 

nr.5). 
-Surü( (TabäwI) i 247. - iv 291. 

(K.) Tä 'a la yurädu llähu bihä (Abu I-Hugail) 
iii 252. - v 368 (XXI, nr.38). 

-Taba';' (Ibn ar-RewandI) iv 311. - vi 437 
(XXXV b, nr. 45). 

T abaqät ahl al- 'ilm wal-gahl (Wä~il b. 'Arä ') v 
137 (IX, nr. 12). 

Register 

Tabaqiit al-Mu 'tazila (Ibn al-Murta<;la) i 62. 
T abaqät as-su 'arä ' (Di' bil) iii 500. 
TabaqiU as-su 'arä' (GumabI) ii 425. 
7ilb~irat aL-adilla (NasafT) v 233. - vi 370. 
Tal}~irat ul- 'awämm (Ibn ad-Da'I ?) i 333. - v 

74,111,116. - vi 216, 220. 
TabYlll galat Mu1lammad b. Härüll al-ma 'rüf 

bi-Abr '[sä al-Warraq (Yabyä b. 'AdI) vi 430. 
-Tadbrr (fl I-imäma) (Hisam b. al-l;Iakam) i 

387. - v 71 (IV c, nr. 18). 
-Ta 'dfl wat-tagwlr (Ibn ar-RewandI) iv 315 f., 

340. - vi 436, 482. 
-Ta 'drl wat-tagwrr (Murdär) v 331 (XVIII b, 

nr.8). 
-Ta 'drl wat-tagwlr (Naggär) vi 377 (XXXII b, 

nr.lO). 
-Ta'drl wat-tagwrr (Na~~äm) vi 1 (XXII, nr. 7). 
-Tacjkira (SafadI) v 81. - vi 115, 121 f. 
'ladrlb ar-rawl (SuyurI) i 62. 
(Risäla (r) Tafacf4ul as-süd 'alä l-br4 (an-Näsi' 

al-akbar) vi 368 (XXXI d, nr.6). 
-Tafahhum wa-~arakät ahl al-ganna (Abu 1-

Hugail) iii 256. - v 368 (XXI, nr. 32). 
-Tafakkur wal-i 'tibär (Gäbif ) iv 208. - vi 313 

(XXX, nr. 7). 
-Tafakkur wal-i 'tibär (MubäsibI) vi 420 

(XXXIII b, nr.30). 
Taf4rl al- 'aql (Sulaimän b. 'Isa as-SigzI) ii 121. 

- iv 747. 
(K. (f) Ta{4rl Abf Bakr (' Abbäd b. Sulaimän) iv 

44. - vi 237 (XXV, nr. 6). 
Taf4t! 'Air (IskafI) iv 79. 
-Tafr, 'alä lbrähfm (Abu I-Hudail) iii 315. - v 

368 (XXI, nr. 44). - vi 4. 
-T a(ra (Nagäm) iii 313, 316. - vi 3 (XXII, 

nr. 3). 
-Tafsrr (' Abdalwahhäb b. 'Arä' al-'IgII) ii 74. 
-Tafsrr (Abu I-Gärud) i 256-258, 267, 302. 
-TafsTr (Abu Ijalid) i 267. 
-Tafsrr (Abu Ragä' al-J:IuddänI) ii 58. - iv 746. 
-Tafsrr (' AiyäsI) ii 567. - iv 742. 
-Tafsfr ('Amr b. Fä'id al-UswärI) ii S1f., 299. 

- iv 746. 
-Tafsfr (' Amr b. 'Ubaid) ii 298 f., 301. - v 165-

167. 
-Tafsfr (A~amm) ii 403-406. - v 193 (XIII, 

nr. 1), 199-203. 
-Tafsfr (Cäbir al-Cu' fI) i 296. 
-Tafsfr (Ca' far a~-Sädiq) i 303. - ii 384. - iv 

425. 
-Tafstr (Cllbbä'I) ii 403 f. - iii 265, 285. - v 

448 f. - vi 288. 
-Tafsfr (I:Iasan al-Ba~rI) i 46. - ii 45 f., 67, 81-

83, 141,208,257,275,298 f., 422, 634, 676. 
- iv 272, 566, 745, 749. - v 165. 
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-Tafsfr (Hisäm al-Gawällq1) i 344 f. - v 69 (IV 
b, nr.2). 

-Ta(str (Hud b. Mubkim) ii 656. - iv 271, 753. 
-Ta(str (Husain b. Waqid) ii 525. 
-Ta(str (Ibn' Abbas) i 299. - ii 523. - v 355, 

361. 
-Ta(str (Ibn AbI NaiF1).) ii 644, 651. - iii 7. 
-Ta(str (Ibn Däya) ii 649. 
-Ta(str (Ibn al-Mubarak) ii 554. 
-Ta(sfr (Ibn 'Ulaiya) ii 420. 
-Tafsfr (Job von Edessa) iii 342. 
-Ta(sTr (KalbT) i 299 f. - ii 449, 520. - iii 184. 

- v 355. 
-Tafstr (Mugähid) i 243. - ii 67, 299, 528,641-

644, 648 f., 651 f. - iii 7. - iv 660. 
-Tafstr (Muqätil b. Haiyän) ii 514f., 523, 606. 
-Tafstr (Muqätil b. Sulaimän) ii 46, 503, 518-

523, 525, 528 f., 532, 555, 557. - v 223 
(XIV b, nr. 1),224. 

-Ta(sir (Muslim b. Ijälid) ii 651. 
-Tafsir (Qatäda) i 119f. - ii 62,74,137,141. 
-Tafsir (QummT) i 257,295, 386,391. 
-Tafsfr (Qu~rub) ii 86 f. 
-Tafsir (Sibl b. 'Ubäd) ii 648. 
-Tafsir (SuddI) i 301. - iv 741. 
-Tafstr (Sufyän a1-TaurT) i 227 f. 
-Tafsir (Sulaml) i 304. 
-Tafsir (Täbit b. DInar a1-T umälT) i 302 f., 344. 
-Tafstr (Wahb b. Munabbih) ii 705. 
-Tafsfr (Yal;lyä b. Salläm) iv 271. 
-Tafsfr (Yunus b. 'Abdarral;lmän al-QummT) i 

391. 
Tafsir ahl al-bait i 303. 
Tafsrr garrb al-Qur 'an (Zaid b. 'AlT) i 265-267. 

- iv 741. 
Ta(str !?amsmi 'at äya (Mul;lammad b. al-Ha

wärT) ii 712. 
Tafstr !?amsmi 'at aya (Muqätil b. Sulaimän) ii 

518, 523 f., 528, 534. - iv 337f. - v 223 
(XIV b, nr. 2). 

Tafstr al-Qur 'än (Qirär b. 'Amr) iii 37. - v 
231 (XV a, nr.46). 

Tafstr al-Qur 'än (Qäsim b. IjalTI ad-DimasqT) 
vi 428 (XXXIV, nr. 1). 

-Tafstr al-Waq.ii? (Abdalläh b. Mubärak ad
DTnawarT) i 302. - iv 742. 

Tafstr-i Basa 'ir-i Yamfni (Mu1).ammad b. Mal;l
mud an-Naisäburl) i 431. 

-Täg (Ibn ar-RewandT) iv 315-319, .BSf., 341. 
- vi 435 (XXXV b, nr. 37), 440, 454-457. 

-Tagannum (Murdar) v 331 (XVIII b, nr. 15). 
-Tahara (Ga' far b. Mubassir) iv 65. - vi 275 

(XXVII, nr. 21). 
-Tahära (Ibn 'Ulaiya) ii 420. 
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-TaIJrfs wal-igrä' (Qirar b. 'Amr) iii 52. - v 
231 (XV a, nr. 50). 

-Takltf (Salmagänl) ii 50. - iii 452. 
-Talaq (AlT b. MT!am) v 100 (IV d, nr. 6). 
-Talaq (Sa 'Td b. AbT' Aruba) ii 63. 
-Ta 'lfm (Ga' far b. Harb) iv 70. - vi 289 

(XXVIII, nr. 8). 
-Ta 'lfm (Murdar) v 331 (XVIII b, nr. 22). 
-Tamiiniya al-abwäb (Hisam b. al-J:-Iakam) v 

71 (IV c, nr. 27). 
-Tamwfh (IskafT) ii 735. - v 252. - vi 301 

(XXIX, nr. 10). 
-Ta'n 'ala Yunus (Ya'qub b. YazId) i 391. 
-Tanaqu4 al-IJadfl (Qirar b. 'Amr) iii 52. - v 

231 (XV a, nr. 49). 
-Tanbrh (Abu RasId) vi 380. 
-Tanhth 'alii a 'mäl al-qulub ft d-daläla 'alä 1-

waIJdänfya (Mul;lasibI) vi 419 (XXXIII b, 
nr. 16). 

Tanbih al-gäfilrn (Abu I-Lai! as-Samarqandl) ii 
565. 

Tansarbrief ii 26. - iv 712, 734. 
Tanzih al-anbiyä' (Ga' far b. Mubassir) iv 64. 

- vi 274 (XXVII, nr. 11). 
Tanzih al-anbiyä' (as-SarIf al-Murta<;la) iv 64, 

601. 
TanzTl al-Qur 'än (ZuhrI) ii 142. 
-Taqdtm wat-ta '!?rr (Muqatil b. Sulaiman) v 

224 (XIV b, nr. 11). 
-Taqdrr (Nagam) vi 1 (XXII, nr. 9). 
-Taqrib (BaqillanI) iv 338. 
-Tarbr' wat-tadwir (Gal;li?:) iii 64. - iv 96. - v 

191,299. 
-Ta 'rrb (' Abdalwahhab b. 'Ata' al-'Igll) ii 74. 
-Ta 'rib (Abu Sufyan Mal;lbub b. ar-Ral;lII) ii 

201 f. - v 121. 
-Ta 'rrb (Ibn al-Mubarak) ii 554. 
-Ta 'rib (MusabbibI) v 174. 
Ta 'rtb al-Ba~ra (Umar b. Sabba) ii 344, 427. 
Ta 'ri!? al-Maräwiza (Ibn Ma' dän ?) iii 160. 
Ta'rr!? Marw CAbbäs b. Mu~'ab) ii 516. 
Ta 'rf!? Marw (Abü Raga') ii 520. 
Ta 'rf!? Marw (Al;Imad b. Saiyar) iii 158, 180. 
Ta 'rrb Raqqa (Mu1).ammad al-Qusairl) ii 471. 
-Tark (Naggar) iv 155. - vi 377 (XXXIla, 

nr. 17). 
-Tark (NaHam) vi 1 (XXII, nr. 14), 
Tark al-ikfär (Dawud al-I~fahanI) iv 677. - vi 

423,426. 
-TarSfd fr r-radd 'alä K. al-Farfd li-Ibn ar

Rewandr ff 'tirä4ihT "alä n-nubuwät (Ibn 
J:-Iazm) vi 442. 

Tartfb al-mat}hab (Isfara 'TnI) vi 416. 
-Ta~affuIJ (Abü I-Husain al-Ba~rI) ii 379. 
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-Ta~affulJ (Ibn ar-RcwandI) vi 438 (XXXV b, 
nr.55). 

-Ta~arf( (YaQyä b. MllQammad b. Yahyä) iv 
271. 

-Tasblh (l)irär b. 'Amr) v 229 (XV a, nr.2). 
Ta~I?I~ al-älar (MlIbammad b. SlIgä' a1-T algT) 

iv 221 f. - vi 424 (XXXIII d, nr.2). 
(Risala (I) Tashrl subul al-fai}a 'il (KindI) iii 

491. 
Tasmiyat ahl al-al?dat (Abü I-Hugail) v 368 

(XXI, nr. 33). 
-Ta~rrf (Corpus Gabirianum) iii 43, 364. 
Ta~wrh 'All fr tal?ktm al-Ilakamain (Gäbi+) vi 

316 (XXX, nr. 56). 
(K. fr) Taswiyat a~l?ah al-kalam bil- 'awamm 

(Abü Sa'Id al-Ha<;lrI) iv 92. - v 344 (XVIII 
g, nr.6). 

TalbU al-a 'rai} (Abü I-Hugail) iii 222. - v 368 
(XXI, nr. 42). 

Tatbn al-a 'rai} (A~amm) ii 402. 
TalbIt daliilat al-a 'raq (' Abbad b. Sulaimän) iv 

42. - vi 237 (XXV, nr. 2). 
-Tauha (Abmad b. ISQaq al-GüzgänI) ii 564. 
-Tauba (Murdär) v 331 (XVIII b, nr. 14). 
(K. fr t-)Tauba (Wä~il b. 'Ata') ii 263. - v 137 

(IX, nr.5). 
TaubTb AbI I-Huc}ail (Ga' far b. I:Iarb) iii 260. 

- iv 71. - v 370. - vi 289 (XXVIII, nr. 11). 
-Tau~rd (' Abdalläh b. YazId al-FazärI) i 406 f. 

- ii 207. - iv 377. 
-TauQzd (Abü Mälik al-I:Ia<;lramI) i 348. 
-Taul?Td (Abü Sa 'Id al-I:Ia<JrI) v 344 (XVIII g, 

nr.l). 
-TaulJrd (Abü 'Umar al-BähiII) iv 245. 
-Taul?rd (A~amm) ii 400. - v 193 (XIII, nr. 2). 
-Taul?rd (Bisr b. al-Mu'tamir) v 284 (XVII, 

nr.21). 
-TaulJrd (Bisr al-MarTsT) iii 181. - v 353 (XX, 

nr.1). 
-Taul?rd (l)irär b. 'Amr) iii 37. - v 229 (XV a, 

nr.1). 
-Tau~zd (Gäbi+) iii 169. - iv 756. - vi 314 

(XXX, nr. 15). 
-Tau~rd (I:Iaf~ al-Fard) ii 735. - v 252 (XV b, 

nr. 1). 
-TaufJzd (J:IaIII b. Abmad) ii 178, 223. 
-TaufJzd (I:Iasan b. Sälib) i 250. 
-TaufJzd (Hisäm al-Fuwam iv 3. - vi 222 

(XXIV, nr. 2). 
-TaufJzd (Hisäm b. al-I:Iakam) i 362. - iv 373. 

- v 70 (IV c, nr. 1). 
-Tauhrd (Ibn Karr;'!m) ii 610. 
-Tauhrd (Ibn ar-RewandT) iv 301. 
-Tauhrd ('Isa b. 'Alqama) ii 721. 
-TauQzd (Kind)) iv 730. 

Register 

-Tau/Jld (MaturIdI) iv 125,319,724. - vi 291, 
377. 

-Tauhfd (Mllfa<J<;Ial b. 'Umar) i 452. - iv 208. 
-Tau~rd (Mllbammad b. AbI 'Umair) i 385. 
-TaufJrd (Mubammad b. IjalIl as-Sakkäk) v 102 

(IV e, nr. 1). 
-TaufJrd (Mllbammad b. SabIb) i 422. - iv 

124 f., 128 f., 724. - vi 338 (XXXI a, nr. 1), 
338-352. 

-Tau~Id (Mllrdar) v 331 (XVIII b, nr. 3). 
-TaufJfd (Na++äm) iii 261. - vi 1 (XXII, nr. 2). 
-TaufJrd (Qäsim b. J:IalII ad-DimasqI) vi 428 

(XXXIV, nr.2). 
-TaufJrd (Wä~il b. 'Ata') ii 274. - v 137 (IX, 

nr.3). 
-TaufJrd (Yamän b. Ri'äb) ii 600. 
-TaufJTd, 'ala a~naf al-Musahbiha wal-Gah-

mfya war-Riifiqa (Ga'far b. Mllbassir) iv 60. 
- vi 274 (XXVII, nr. 1). 

-TaufJld wa-ilbät ~ifiit ar-Rabb (Ibn Ijuzaima) 
ii 609. - iv 222, 374, 420. 

-TaufJrd war-radd 'alii I-guliit wa-tawii 'if as
siya' (Yabyä b. Kämil) iv 173. - vi 397 
(XXXII d, nr. 1). 

-TaulId, 'alii n-Na~~iim (Abü l-Hugail) iii 249. 
- v 368 (XXI, nr.26). 

Taulrdat Banf Umaiya {T I-lJadfl (Iubait b. Mu
bammad al-' AskarI) iv 293. 

Tauqt"at (Hasan al-' AskarI) i 322, Faltblatt, 
Anm.56. 

-T awiib wal- 'iqiib (Naggär) vi 378 (XXXII a, 
nr.20). 

-Tawallud (Na++äm) vi 1 (XXII, nr. 16). 
-Tawallud, 'alii I-Jska{r (Abü • Affän ar-RaqqI) 

iv 87. - vi 302. 
-Tawallud, 'ala n-Na~~am (Bisr b. al-Mu'ta

mir) v 283 (XVII, nr. 8). - vi 4. 
-Tawahhum (MllbasibI) iv 199,412. - vi 420 

(XXXlII b, nr.26). 
Ta 'MI mubtalif al-hadfl (Ibn Qutaiba) iii 52. 

- v 117. - vi 2, 139. 
Ta 'wfl muskil al-Qur 'an (Ibn Qutaiba) iv 338, 

418. 
Ta 'wrl mutasabih al-Qur 'iin (Bi sr b. al-Mu'ta

mir) v 283 (XVII, nr. 1). 
Ta 'wil al-Qur'än (pirär b. 'Amr) iii 37. - v 

231 (XV a, nr.47). 
Ta 'wrl az-zakät (Ga'far b. Man~ür al-Yaman) i 

383. 
-Ta 'wrlat (Naggär) vi 377 (XXXII a, nr. 3). 
Ta'yrd Masä'il Abi I-HUljail fi I-guz' (Ka'bT) v 

370. 
Ta 'yid an-nubüwa wa-tasdid al-imama (Yünus 

b. 'Abdarrahmän al-QummI) iv 743. 



Bücher und Traktate 

Theologie des Aristoteles ii 714. - iii 207, 369, 
430. - iv 27, 440f., 451, 516, 520. - v 
395 f. 

Tül al-insän wa-launuhü wa-ta 'lffuhü (Abu 1-
Hugail) iii 246. - v 368 (XXI, nr.35). 

Turba philosophorum iii 281, 333, 350, 365, 
367. - iv 464. 

Umm al-kitäb i 295 f. - iv 385, 422. 
-USrüsanfyät (Abü Hasim) iv 254. 
-U~ül (Ga'far b. l;Iarb) iv 70, 626, 723. - vi 

288 (XXVIII, nr.4). 
U~ül ad-dainünä a~-~äfiya (' Amrus b. Farb) ii 

188. 
U~ül ad-dfn (Kiyä al-Harräsi) iii 311. 
U~ül ad-drn (Murdär) iii 139. - iv 723. - v 

331 (XVIII b, nr.l). 
-U~ül al-bams (Hisam al-Fuwa!il iv 3, 723. -

vi 222 (XXIV, nr. 1). 
-U~ül al-bamsa (Abü I-Hugail) iii 223. - iv 

723. 
-U~ül al-bamsa (Abo 'Umar al-BähilI) iv 245. 
U~ül an-nil?al (Pseudo-Näsi') iv 70. - v 71, 

153. - vi 288. 
- 'Utmänfya (Gabi~) iv 78 f., 97. - vi 302; 

s. o. -Radd 'alä 1- 'UlmänTya. 
Vyün al-masä 'il (Ka'bi) iv 50. - v 370. 

-Wa 'd wal-wa 'rd (Abo I-Hugail) v 368 (XXI, 
nr.27). 

-Wa'd wal-wa'rd (Gäbi~) vi 315 (XXX, nr.27). 
-Wäff bil-wafayät (Safadi) v 54, 56, 216 f., 442. 
-Wa'fd (Bisr al-MarIsI) iii 183. - v 353 (XX, 

nr.5). 
-Wa 'fd (Oirär b. 'Amr) iii 54. - v 229 (XV a, 

nr.14). 
-Wa'fd (Mubammad b. SahIb) vi 338 (XXXI a, 

nr.3). 
-Wa'rd (NaHäm) iii 414. - vi 1 (XXII, nr. 17). 
-Wa 'rd (Qäsim b. Ijalil ad-DimasqI) vi 428 

(XXXIV, nr. 5). 
-Wa'rd, 'alä I-Mugbira (Bisr b. al-Mu'tamir) iii 

128. - v 283 (XVII, nr. 9). 
Waq 'at $iffrn (Na~r b. Muzabim) i 263, 288, 

295. 
-Waqf (Ibn ar-Rewandi) vi 434 (XXXV b, 

nr. 24), 444. 
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-Wa~äyä (MubasihT) vi 419 (XXXIII b, nr. 21). 
-Wa,ffya (Abo !;Ianifa) ii 151. 
-Wa-$fya (Ali b. Abi Talib) i 381. 
-Wa~fya (Oirar b. 'Amr) iii 33. - v 231 (XV a, 

nr.54). 
-Wa~fya (Ga' far a~-Sadiq) i 336. 
-Wa~fya (Mubammad al-Baqir) i 381. 
-Wa,frya (Musa al-Kä?:im) i 354,368. 
-Wa~fya (Ziyäd b. AbIhi) ii 296. 
-Wa.ffya wal-imäma (All b. Ri'äb) i 382. 
-Wa.ffya war-radd 'alä man ankarahä (Hisäm 

b. al-l;Iakam) v 71 (IV c, nr. 16). 
Wugüb al-imäma (Gäbi+) vi 315 (XXX, nr. 47). 
-Wugüh (l;Iusain b. Wäqid) ii 525, 556. 
-Wugüh (Ikrima) ii 525. 
-Wugüh wan-na~ä 'ir (Muqätil b. Sulaimän) ii 

518, 524-527, 530, 556. - iv 271. - v 223 
(XIV b, nr.3). 

-Wuzarä ' wal-kuttäb (GahsiYärI) iii 490, 492. 

-Yaqfn, 'alä Burgül ff l-mablüq (Ga' far b. Mu-
bassir) iv 62. - vi 274 (XXVII, nr. 2), 393. 

-Yäqüt i 374. - iii 50. - iv 743. 
Yaum as-saqrfa (' Amr b. AbT l-Miqdäm) i 273. 

(Risäla fr z-)Zakät (Abo 'Ubaida at-TamImI) ii 
198. 

-Zrna (Ibn ar-RewandT) vi 437 (XXXV b, 
nr.53). 

Ziyädät (,alä l-Kitäb al-AusatJ (GaihänI) vi 
367. 

Ziyädät SarI? al-U~ül (Abü RaSTd?) iv 766. 
-Zuhd r Abbäd b. KaIIr) ii 546, 654 f. 
-Zuhd (Abu Bakr as-SaibänI) ii 629. 
-Zuhd (Abu l;Iätim ar-RäzI) ii 637. 
-Zuhd (Abu Zur'a ar·RäzI) ii 637. 
-Zuhd (Asad b. Musä) ii 726. 
-Zuhd (l;Iusain b. Sa'id al-AhwäzI) i 386. 
-Zuhd (Ibn AbI l;Iätim ar-Räzi) ii 637. 
-Zuhd (Mälik b. DInär) iv 746. 
-Zuhd war-raqä 'iq (Ibn al-Mubärak) ii 553, 

726. 
-Zumurrud (Ibn ar-Rewandi) iv 315-335,337, 

342-345. - vi 435 (XXXV b, nr. 38), 441, 
457-482. 

-Zumurruda v 344. 



c) Wörter, Termini 

1) arabisch 

Der Wortindex soll sowohl zukünftiger lexikographischer Forschung vorarbeiten als auch über 
die Terminologie den Inhalt des Buches erschlief~en. Ich habe darum nicht nur Stellen aufgenom
men, an denen etwas über die Bedeutung oder die Genese eines Wortes gesagt wird, sondern auch 
bestimmte Termini vollständig verzettelt (z. B. mutakallim). Andererseits sind arabische Vokabeln, 
die nur zur Verdeutlichung einer Ühersetzung eingefügt wurden, ohne sonst signifikant zu sein, 
weggelassen. Arabische Termini, die lediglich bestimmte hekannte Sachverhalte ausdrücken, sind 
unter dem entsprechenden Stichwort im Sachindex subsumiert (z. B. tasbrh unter "Anthropomor
phismus"). Umgekehrt kann eine Stelle, an der ein Terminus nur in deutscher Übersetzung er
scheint, aber signifikant gebraucht wird, hier aufgenommen sein. Ich habe davon abgesehen, die 
deutsche Übersetzung jeweils hinzuzufügen; sie ist im Text ohnehin nicht immer einheitlich. Nur 
dort, wo sie der Unterscheidung dient oder dem nicht arabistisch vorgebildeten Leser von Nutzen 
sein kann, ist sie berücksichtigt. 

, - h -d 
-l-r 

-1- m 

, -g-I 

, -b-d 

, -b -r 
, -b-w 

, - d - b 

, -d -n 

, -d -Y 

, -z-I 

-s-f-q-s 
, - ~ - I 

, - k -d 
, -1- f 

ta 'Md iv 302. 
alar v 14,67. 
allara v 67. - vi 455. 
ilm i 268. - ii 266, 415 f. - iv 580. - v 209. 
iilim vi 333. 
agal ("Todestermin") ii 48. - iii 164, 279. - iv 493-496, 499. - v 229, 442. - vi 

389. 
ahad i 189. - iii 279, 420. - iv 66, 651, 653. - v 211, 247. 
a1ladf iv 367, 443. 
iibira iii 54. - v 245. 
ab vi 59, 218. 
ibwan i 276. - ii 358. 
ibwa iii 199,293. 
adab ii 19, 119,291. - v 231,249. 
adab al-gadal iii 37. - iv 306 f. - vi 435,441. 
ta'dfb iv 711. - v 247f., 391. 
ign Allah ii 84. - iii 437. 
aga vi 156, 463. 
mu 'gi v 246. 
azal vi 111. 
azalr iv 187, 189,551. - vi 407. 
azalrya iv 10. - vi 357. 
us(uquss iii 341. 
a~l ii 148,222. - iii 35. - iv 451, 662. - v 121, 151, 198,208, 259f., 363, 365 f. 

- vi 16, 42, 66, 77, 101, 267, 321. 
-u!jul al-bamsa ii 264, 273, 374, 390. - iii 223. - iv 316, 358, 723. 
u!ju[ ad-drn iv 121,723. - v 119,331. - vi 313. 
a!jlr iv 279, 573. 
ta'kld iii 184f. - v 217, 356. 
allafa ii 525. - iv 516. - v 231. 
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, -1- m 

, -1- h 

, -l-y 
- ffi-r 

-rn-ffi 

- ffi- n 

- n - t 

-n -s 

ta 'Irf iii 40 f., 69, 224, 228, 230, 245, 310,368. - iv 5, 30, 112, 137 f., 460 f., 465 f., 
471,479,513,610,622. - v 233, 260, 341, 368,373,377,421. - vi 239, 358. 

mu 'tabf v 373. 
rläm iii 125. - iv 575. - v 132. - vi 432. 
mu 'lim v 272. 
Alläh iv 20, 26, 186,628. 
(hacj.dala) lilläh ii 553. - iv 721. 
bugej. lillah, s. bugej.. 
ta 'alluh ii 169. 
ilähfya vi 405. 
uluhfya iv 283. - v 138. - vi 135. 
rlä' iii 389. - vi 195. 
amT ("Sache, Angelegenheit; auch: Herrschaft") i 176, 277, 313, 323. - v 8, 58, 

65 f., 117, 156, 329, 355. - vi 320. / / ("Befehl, Gebot") ii 278, 538, 741. - iv 
204,439,441, 446f., 615. - v 66, 95,162,227,239,253,269,297,355, 405f. 
- vi 311, 385, 411, 445. 

'alä I-amT al-au wal v 160. 
~ä"ib al-amr iii 96. - iv 314. 
amr Alläh i 92, 432. - ii 82, 208. - v 6, 130, 227. 
amT bil-ma'ruf i 81,210,265. - ii 7,196,286,293,397-390,409,537,540,549, 

664,680,684. - iii 173 f., 448,471,486,505. - iv 14f., 58, 233, 674f., 704f., 
707, 715. - v 92, 193, 198. - vi 286. 

am'ir/umarä' i 223. - iii 499. - iv 702. - v 227. 
amfr an-nahl ii 635. 
awämir iv 106. - vi 323. 
ma 'mur bihf iv 204. 
ta 'ammur vi 202. 
imam ("Führer, Herrscher") i 93, 238, 245, 287, 437. - ii 354, 479, 606. - iii 132, 

154,447. - iv 701, 708. - v 1,8-10, 1.11,204,291, 329f., 341, 354,457. - vi 
233f., 269, 286. 11 ("Vorbeter") i 210. - ii 214. - iii 132. - v 329. 

imam a/-huda / al-a 'imma al-hudät ii 133. - iv 711. 
imäma ii 251, 426, 428, 710. - iv 315,701,717. - v 50, 56, 63, 71, 97f., 203, 

230,247-249, 325, 329,353,368,456. - vi 197,269,315. 
imämat al-fäefil ii 211, 307, 324. - iii 59, 417. - iv 131,702. - v 247. 
imämat al-mafeful i 339. - ii 211, 271, 318,479. - iv 114,269,702. - v 66, 71, 

153,204. 
umma ii 340. - iii 433,435. - iv 544, 657-659,684. - v 8, 16, 101, 105, 193, 

204,207, 247f., 329f., 342. - vi 86,137,214,234,269. 
ummf i .31. - ii 405. - iii 26, 298. - iv 329, 611 L, 619. - v 202. 
ämin iv 40. - vi 265. 
amn ii 638. - vi 298, 375. 
amän iv 76. 
amana ii 274. - iii 286,436,442 f. - iv 602. - v 161. 
'iman ("Glaube") i 195,202,357. - ii 227, 268 f., 408, 531, 539. - iii 287, 422. -

iv 354-356, 432, 563-565, 568. - v 26, 30, 152, 176, 197,212, 225 L, 246, 283, 
314f., 318, 321, 344, 364f., 443f. - vi 231, 295,297, 354f., 365f., 374, 387, 
391 f., 416f., 422. 

fmän billäh iv 13, 18. 
fmall lilläh iv 13, 18. - vi 231, 264. 
mu 'min i 194-1 %, 199, 276, 278, 285, 412. - ii 207, 227-229, 262, 462, 537, 575, 

587,616. - iii 54, 427. - iv 75,564,578,683. - v 27, 150. - vi 265. 
mu'min4älfi 173, 194-196,201. - y 15,25. 
mu 'min muhägir i 404. 
anta anta iii 1.3. 
insiilr ii 464. - iv 19, 34, 310, 516. - v 236, 272-276, 368, 428. - vi 113, 120, 
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, -I] - f 
-n-11 

, -h -I 

'-w -f 

, -w-I 

-w-n 
-y 

, -y-d 
-y-s 

-y-n 

373, 446, 448. 
näs i 276. 
niisüt iii 440. 
ista '1Iafa v 411. 
ann i 369. - ii 454. - v 80. 
annrya i 211, 362f. - iv 425, 438. - v 241,396. 
ahl al- 'afw iv 39. - vi 265. 
ahl al-arc/ v 332, 334. 
ahl al-bätil v 3. 
ahl al-bait i 258. - ii 165, 271, 477, 635, 717. - iii 97. - v 55, 155. 
ahl ad-daragät v 17. 
ahl ad-da 'wa ii 194. 
aM a<J-<Jikr iv 329. 
ahl al-fiqh was-sunna iv 673, 678. 

Register 

ahl al-haqq i 293. - ii 438. - iv 335, 561, 669, 684. - vi 217, 371, 412, 429,481. 
ahl al-isläm i 17. - v 348. 
ahl Makka ii 226. 
ahl al-masg,id i 12. 
ahl al-milla ii 407. - iii 166. - v 101, 197, 323. 
ahl al-milal i 52. - iii 36. - v 230. 
ahl al-murüwa ii 691. 
ahl an-na,?ar wal-istidläl iv 267. 
ahl al-qibla i 17,201,210. - ii 196,207,226. - iii 166 f., 386. - iv 675,677,680. 

- v 14, 16,28,46, 113, 149, 178, 181f., 348, 364. - vi 231, 279, 281. 
ahl al-ra'y i 189. - ii 134. 
ahl as-sakk i 406. 
ahl a~-~alät i 17. - ii 226, 407. - iv 680, 692. - v 113, 141, 148, 181, 198, 360, 

386. - vi 286, 355. 
ahl a$-~idq ii 546. 
ahl a~-$uffa iii 104. 
ahl at-ta 'grz vi 432. 
ahl at-ta~drq v 26. 
ahl at-tauhrd v 397. 
äfa iii 56, 375, 377 f., 393. - iv 130,515,599. - v 319, 381, 415. - vi 113, 117, 

119, 123, 144, 147, 155, 209,388,415,448. 
ma 'üf vi 208. 
auwalrya iv 186. 
ta 'wrl i 282. - ii 81, 207, 407, 478, 537. - iv 647 f., 689. - v 56 f., 89,99, 101, 

147, 162f., 198, 231, 283, 354. - vi 176,233,328,342,375,377,423. 
muta'auwil i 264. - ii 207, 212, 227, 258. - v 101, 125. - vi 5. 
äla vi 298, 305, 450. 
än iv 474. 
äya iii 50. - iv 639 f. - v 202, 223, 453, 455. - vi 457. 
äyat Allah i 306. 
ta 'yrd vi 377. 
aisa iii 113 f} - iv 433, 435. 
mu 'aiyis iv 433, 435. 

ain iv 426. 
ainüniya iv 426. 
aiyana iv 426. 

1 Die Art der Transkription, die ich an der angegebenen Stelle gewählt habe, erweckt den Ein
druck, als sei an ein Verb gedacht. Jedoch ist dies in dem zugrundeliegenden Beleg bei Gäl:ti;'. 
vermutlich gar nicht der Fall. Er meint wohl eher ein Nomen, also aisUIl (bzw. lais'In). 
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b - t - r 

b -d - ' 

b - cl -' 

b -d-I 

b-d-n 
b-d-h 

b-d-y 

b - r - ' 

b - s -r 

b-~-r 

b - f-I 

b -! - n 

b -' -1 
b -'-4 

b -g -! 
b-g-4 

b-g-y 

abtar i 240, 242. 
batara i 242. 
bada 'a iii 255. 
ibtada 'a vi 208 f., 215, 272. 
ibtidä' v 138, 232, 261, 309,421. - vi 153,223,407,433,462. 
ibtidä'f iii 118. - iv 666. 
badt' iv 32, 450 f. 
bid'a ("Neuerung") i 91, 197f. - ii 105,533. - iii 177. - iv 199,210,647,678 f., 

686,728. - v 1,7,25,27,29,147,279,453. - vi 274. 
ahi al-bida' i 197f., 200. - iv 561, 679, 685. - v 29. 
bid 'fya ii 621. 
tabd,' iv 678, 689. 
abda 'a ii 242. - iv 678. - v 191. 
ibda' iv 447, 450. 
ibtada'a ii 258. - iv 678. - v 25,147,354. - vi 341, 353. 
ibtidä' ii 248. 
mubtadi' iv 450. 
badal iii 259, 277. - iv 85, 153, 155, 159, 181,485. - v 331. - vi 1, 255, 301, 

378, 389, 450. 
'ala i-badal iii 234, 248. - iv 50, 85. - v 379. 
abdai ii 89, 377, 559. 
tabdrl iv 204. 
badan iv 517. - v 80, 134, 195,273,276,319,429. - vi 33, 44-46, 84,363,462. 
badrha iii 269. - iv 667. - v 454. 
badrbi iv 361. 
badrhr)'ät iii 381. - iv 667. 
badä' i 37, 279, 315f., 374, 394. - ii 476. - iv 204, 304, 315, 430 f., 492. - v 

53 f. - vi 394, 490. 
bäri' iv 20, 22, 37, 514. - vi 264, 394. 
bari'a min v 120. 
barä'a ii 195, 225, 302, 575, 580. - iv 436, 748. - v 156. 
tabarrf (= tabarru ') vi 79. 
basar iv 19, 34. - vi 261. 
mubäsir vi 309 f. 
ba~ar i 366. - iii 119. - iv 191,592. - v 82,308,368. - vi 380, 408,413. 
bii-ab~är iii 50. - vi 379. 
ba~fra iv 207. - vi 383. 
mub-lir iv 81. 
bä(il iii 109, 280. - iv 98. - v 3 f., 7, 206, 336, 344. 
butlän i 427. - iii 113. - v 434. 
abtala v 77, 97. - vi 434,436,481. 
bätin ii 99. - iii 54. - vi 321. 
ba(n v 52, 65. 
ba'f i 2S5. - iv5S8. 

ba'd ("Teil") i 347. - ii 483, 577, 737. - iii 38f., 41 f., 67, 257. - iv 73,151,460. 
- v 62, 232 f., 236, 408 f., 430. - vi 136, 355, 363, 382. 

abgat v 2S6, 290. 
buM ii 740. 
buM lil/üh i 276. - ii In 
bagy ("Aufruhr, Gcsetzlosigkeit") ii 226, 563. - iv 704. 
aM al-bag)1 ii 409. - iv 704-706. - v 207. 
!Je/gi i 210, 264. - iv 704f. - v 227. 
-fi'a al-bägiya iii 130. - iv 704. - v 28.- vi 470. 
ibtigä' wai!.h Alltih iv 397 f. 
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h-q-y 

h -I-d 
h -I-g 

h -1-1 
h-n-y 

b-h-rn 

b-w-b 
h - w -b 

b -y-' 

h-y-n 

t - r - k 
t - q - w 

t-I-w 
t-rn-rn 

t-w- h 

t - w-g 

! - h - t 

! - q-I 
!-n-y 

g-h-r 

Register 

baqä' iii 229f., 232f. - iv 188,474,551. - v 86, 131, 217, 235, 270, 376, 382, 
410. - vi 9, 238, 277, 303, 306, 348,352,383,385, 433. 

balad v i 100. 
bälig/bulag ("mündig/ Mündigkeit") v 131, 133, 151,230,247,317,347,433,450. 
baläg iv 333. - v 139. 
billa iii 332, 347. - vi 52. 
abnä' ii 702f. 
abnä' ad-daula iii 15, 18. 
binya/bunya iii 86. - v 243, 275. - vi 309, 390. 
tabannr vi 137,217. 
bahtma vi 155, 215, 432. 
mubham ii 112. 
bäb i 291, 295. - iii 188 f. - v 414, 419. - vi 331. 
ibä~a a-?Irya ii 302. - iv 573. 
mubäf? iii 286f. - 445. 
bai 'a ("Treueid, Huldigung") i 382. - ii 294 f. - iv 711. - v 12, 205, 327, 457. 
bayän iii 161. 
mas 'alat (al-)bain al-bain ii 264. 
tabäyun vi 339. 

tark iv 159,485. - v 276, 432. - vi 263, 362 f., 377, 386, 388 f. 
taqwä ("Gottesfurcht") i 14-16,314. ii 248, 461. - v 3, 6, 25, 30,130,139,176, 

208,288. 
taqrya i 283f., 312-315,326,387. - ii 476, 480, 581. - iii 391. - iv 742. - v 

53 f., 58, 99, 169. - vi 204. 
tiläwa iv 183, 614. 
tamäm vi 462. 
tamäm a~-$un' i 362. 
tauba ("Bu{se") ii 4,111,114,227,231 f., 263, 267, 613. - iii 177,289. - iv 579-

581,587,589. - v 8,113, 120f., 151,225,242,315, 322f., 331, 339f., 407. -
vi 228, 266, 392, 400. 

istitaba i 20, 121, 188. - ii 227. - iii 177. - iv 583, 587. - v 110, 149. 
mutauwag i 167. 

tabata iv 454. - v 231. 
täbit iv 48. - v 444. 
ahl aHabat ii 595. - v 134. 
tabbata vi 250, 360. 
talbIt i 384. - v 368, 411. - vi 107,315. 
atbata iv 20, 343. - v 50, 67, 95, 194, 456. - vi 134. 
ilbät i 360. - iv 149,441. - v 66, 75, 229, 231, 284. - iv 293,378,409,434. 
ahl al-ilbat iv 147-149, 151 f., 154, 157, 166, 173-176, 179, 498, 504 f. - v 238, 

443. - vi 400. 
mulbita v 145. 
-laqalani i 293. - ii 477, 634 f. - iv 544. - v 56, 361. 
istilna' i 225 f., 404. - ii 120, 380, 537 f., 570. - iii 157. - iv 127, 271. - v 46, 

48, 201. - vi 337. 

gabT i 206, 341, 410. - ii 60, 205. - iv 490. - v 246. - vi 312, 333, 355 f. 
gabr/ya ii 205. - v 206. 
gababira ii 286, 495. 
igbär iv 292. - v 117, 333 f. 
ahl al-igbar i 205. - v 34. 
mugbira iv 50, 182, 685. - vi 1. 

gibt i 310. 
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g -1-1 
g-b-d 

g-d-d 

g -d-I 

g -r -b 
g -r- b 

g-r-r 

g-r-f 
g-r-m 

g-r-y 

g-z-

g - s - d 

g-s-s 
g-s- m 

g-'-f-r 
g -' -I 
g -1- b 
g -1- d 
g -1- s 

g -1-1 
g-m -

gulla iii 241. - v 224. 
gaqd ii 230. - iii 269. - iv 100. - v 113. 
guqud iii 124. 
tagdTd vi 310. 
tagaddada vi 111. 
gadal ("Disput; Dialektik") ii 222, 694. - iii 29, 37. - iv 266, 729. - vi 364. 
gidäl ii 668. - iv 729. 
adab al-gadal, s. adab. 
tagriba i 200. - iv 102. 
garTqa iv 641 f. - vi 169. 
gawäriq, s. aräl al-gawariq. 
nabTd al-garr ii 92. 
girrt i 240. - ii 116. - v 279. 
gari( ii 344. 
girm iii 206. - v 260. - vi 76, 78 f., 444. 
gurm v 356. 
agrä iii 425. - iv 642. 
magrä vi 77, 85. 
guz' i 215. - ii 522. - iii 42, 67 f. - iv 459, 465, 480. - v 78, 229, 234, 254, 

273 f., 306, 341, 369, 37lf., 374f., 377. - vi 38,65, 113, 136,220, 222, 224, 
237f., 310, 315, 358, 363,371,378,399, 443f., 448. 

tagazza'a iii 67. - iv 459, 465. - v 78, 254 f., 272 L, 302, 371 f. - vi 43. 
gasad ii 98. - iii 245. - v 428. - vi 45, 113. 
mutagassid v 260. 
magassa i 429. 
gism ("Körper") i 347, 355, 357-359, 398. - ii 39. - iii 226,333, 335, 371. - iv 

379, 465, 486. - v 68, 72, 74-76, 85, 196, 218, 224, 231-233, 236, 252, 254, 
260, 34Of., 371, 377,380,414,428,443. - vi 28,33,36,63,66, 101,239,333, 
337,342,345,358,362,445. 

gism lä kal-agsäm i 360f., 363. - v 75. 
gasfm iv 421. - v 76. 
gusmänT vi 213. 
tags Tm vi 357. 
mugassima i 342, 362. - iv 373. - vi 292. 
taga '(ara i 304. 
mag 'ul iii 182, 454, 459, 506. - iv 226. - v 362. 
i'timäd mugtalah iii 328. 
gild i 385. 
galsa ii 416. 
maglislmaf,älis iii 104, 179,482,502. - iv 124, 180,680, nOf., 723. - v 121, 

133, 367, 400. - vi 293. 
galäl iv 366, 436. 
gama 'a ii 549. 
gam' vi 371. 
gämi 'a i 28 1. 
gamä'a i 153, 210. - ii 358,390. - iii 453. - 564,656-658,684,686. - v 227. 

- vi 410. 
gamä'at al-muslimfn ii 193,195,407. - iv 654,684. 
magmu' iii 340. 
agma 'a 'alä i 205. 
igmä' ("Konsens") i 206. - ii 162,415. - iii 61, 385f., 417. - iv 67, 135,306, 

646,654-657,663, 702, 707, 714. - v 37, 143, 148, 162,164,203,2\0, 247, 
250, 310,363, 365, 386, 416. - vi 160, 181 L, 374, 378,396, 441, 477, 481, 489. 

igtama 'a v 232. - vi 10, 102. 
igtimä' iii 41, 224, 235, 334, 363. - iv 460, 465. - v 194, 233, 341, 372-374, 377. 
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g- rn-I 

g-n-b 
g-n-s 

g-n-n 

g-h-d 

g-h-z 
g - h-I 

g-h-rn 
g-h-n-m 
g-w-d 
g- w - r 

g- w-z 

g- w-f 

g-w-h-r 

g-w-w 
g-y-

\:l-b-b 

- vi 102, 324. 
mugtama' 'alaihi v 163. 
gamM iv 380, 436. 

Register 

gum/a i 203. - iii 245, 269. - iv 73, 466, 480, 516. - v 32f., 127, 134,375,428, 
454. - vi 28, 110, 194, 333, 339, 374, 383, 415 f. 

ganb iv 398 f. 
gins ("Klasse") i 429, 441. - iii 230, 254, 325,335,338,344,353,361 f., 366, 369, 

377, 379, 393. - v 252, 267, 277, 390, 425. - vi 8, 14, 35, 41, 67, 99, 112, 
115 f., 118, 123, 125 f., 130, 211, 253, 267, 273, 334 f., 337, 358. 

ginn ii 65. - iv 540. 
ahl al-ganna i 20 f., 197, 199, 201, 277. - ii 265, 538. - iii 267 f. - iv 436, 524, 

526,543, 564, 651, 653,699. - v 28, 57, 345, 368, 370, 376, 407, 415, 452f. -
vi 150. 

gannat al-buld ii 274f. - iii 54. - iv 553. - v 244f. 
magnün iv 540. - vi 307. 
gihäd i 68. - ii 92, 180, 286, .329, 390, 462, 552, 586. - iii 104, 107, 132, 267. -

v 139, 156, 226, 325, 329,457. - vi 287. 
gibäd bafl i 271. 
mugähadat an-nafs i 143, 147. 
igtihäd (ar-ra 'y) i 279. - ii 161, 163,415,417,439,478,524. - iii 61, 141, 169, 

187,195,267. - iv 15,65-67,146,576,660-664,700,740. - v 53, 55, 57,118, 
209,284,331,356,453. - vi 279, 321, 392, 424. 

mugahhiz i 223. 
gahala v 144. 
gahl v 105,299,310,337,389. - vi 170, .334, 360,366,382. 
gahl billäh ii 496, 598. - iv 585. - v 212 f. 
ahl al-gahl v 137, 331. 
gähil iv 167. 
tagähul iv 102. - v 437 f. 
tagahhum ii 636. 
gahannamryün iv 559, 564. 
güd iv 82, 455. 
gä'ir iv 160. - v 27. 
gaur ("Unrecht; Gewalt") iv 155,575,670. - v 175,263, 280f., 402, 444. - VI 

143, 152, 257, 307, 353. 
tagwrr v 308, 331. - vi 377, 436. 
mugäwir ii 483. - iii 38. - v 62. - vi 39, 80. 
mugäwara iii 335, 340,364. - iv 465. - v 233 f. - vi 28, 94 f., 115, 334. 
magäz ii 497 f. - iii 71, 185, 409. - iv 419 f. - v 72, 214, 219, 260 f., .346, 422, 

436. - vi 45, 258, 276, 369-371, 399, 428 f. 
gauf ("Leibeshöhlung") i 401. - iv 369 f., 397,524. - vi 425. 
agwaf iv 369. 
gauhar i 441. - ii 39, 401. - iii 68, 76, 113 f., 225, 243, 335, 426. - iv 367, 438, 

460,465 f., 469, 479,520, 534f. - v 196, 229, 236, 254, 258-260, 368, 372,383, 
421. - vi 8, 1Of., 13, 15, 19, 29, 36, 38, 41f., 47, 68,82, 102, 113, 142,207, 
223,238,275,291,334,341,358,368,445,462. 

gauharlya i 391. - iii 335. - vi 59. 
gauw v 46, 92. - vi 96, 111. 
gä'a i 194. - iv 357. - v 30, 32f., 37-39,64,171,212,351. 
magt' v 162 f. 

mahabba ii 98, 740. - iv 188,282,375. - v 35-38, 42, 212. - vi 138, 365, 375. 
ahl mahabbatinä ii 582. 
hubb fr /läh ii 606. 
I?ubbrya ii 623, 
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b -b - ~ 

b- b-w 
b - t - f 
b-g-b 
b-g-g 

b -d-1 

i)-d-d 

i)-d-r 
i) - d - s 
b-d-y 
b-g-y 

b-r-g 
b-r-r 

b-r-z 
b-r-f 

b - r - k 

b-r-m 
b-z-b 
b -s - b 

tahabba i 79, 113. - ii 530. - iv 739. 
I?abba/I?abbat iii 314. - iv 63. - vi 194, 280f. 
ihbät iii 289. - iv 64, 589 f. - vi 287. 
tahäbut iv 64, 590. 
hubwa ii 177, 180, 673. 
hatf anfiht iv 521. 
I;igäb iv 385. 
I;ugga ("Argument") i 49, 205, 412-415. - ii 230,400,406,415. - iii 95, 318, 386. 

- iv 42f., 363,580. - v 8, 11,27,34,38, 114, 120-123, 162, 164, 172, 193, 
231,247,249,284,293,345,348,353,367,385,419,433, 452f. - vi 158, 161, 
16.H., 175, 182,242,286,322, .B3, 375, 382, 385, 469, 474. 

hadal ii 112, 741 f. - iii 51. - iv 226, 366, 678. - v 44 f., 70, 156, 229, 265, 326, 
330, 338, 456. - vi 3, 103, 144, 192, 344,431. 

hädil iii 281. - iv 336, 761. - v 419, 423. - vi 218. 
I;awädil ii 740. - iii 256. - iv 194. - v 384. - vi 407, 457. 
I;adil iv 649 f. - v 278. 
I;adalän iv 678. 
IJudul ("Entstehen, Geschaffenheit in der Zeit, Kontingenz") iii 231, 254. - v 284, 

383 f., 411. - vi 102, 107,223,364. 
I;udul al- "ilm i 374, 391. 
I;addala nafsahu v 277. 
muhaddal i 5, 280,282,320,326. 
al;dala i 185. - ii 309. - iv 38,451. - v 215, 248. - vi 357, 425. 
il;däl iii 281. - iv 49. - vi 223. 
mul;dil iii 165. - iv 678. - v 346. 
mul;dal ("in der Zeit geschaffen") ii 740-742. - iii 72, 87, 231, 281. - iv 24, 184, 

205,220,223,227,243,366,754. - v 37, 44-46, 215, 259 f., 271,278,310,346, 
384, 389 f., 404. - vi 133, 223, 273, 364 f., 369 f., 381, 424,456, 487. 

I;add ("Strafe") ii 132, 145, 213, 2.31 f., .305, 596 f., 687. - iii 128, 288 f. - iv 586. 
- v 8, 130. /1 ("Grenze") v 72, 76, 217, 222, 356, 368. 

IJudud al-iman iv 357. 
tal;did i 384, 399. 
mal;dud iv 426. 
inl;idär v 400,434-436. - vi 104, 124f., 299. 
I;ads iv 103. - vi 331. 
talladdiiii 285, 411. - iv 112, 607f., 610. - vi 473. 
mu/Jädät iii 315 f., 319 f., 322, 324. - v 444. - vi 20, 23, 40. 
ta/Jägi vi 17. 
I;arag I 91. - iv 580. 
'?arara iii .332. - vi 44. 
I;urrfya iv 491, 503. 
IJirz ("Gewahrsam") iii 288. 
I?arfii 704. - iii 284. - iv 616f. - v 176,383,426. - vi 105. 
I;urufii 143. - iii 409. - v 426. - vi 291,411, 414f., 421, 429. 
taIJrif i 282. - ii 140. - iii 23, 27, 391. - iv 637. - v 10, 97. - vi 357. 
I;araka ("Bewegung") i 342, 357, 376. - ii 34. - iii 71, 91, 233-239, 242, 292. -

iv 466, 577. - v 67 f., 70, 72, 75 f., 84-86, 100, 102, 193 f., 218,225,232 f., 237, 
258, 263-267, 275,282,306, 31.2, 338, 367 f., 370, 372, 374-381, 403,407. - vi 
9 f., 1.3f., 22, 112, 124, 127, UO, 157,223,240, 271, 290, 303, 346, 388, 398, 
444,454. 

tal;rfka vi 329. 
muta/Jarrak vi 74. 
'?urma i 195. - v 2M. 
I;izb ii 462. - iv 749. 
I;ishäll iii 424 f. - iv 671. 
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b -s - s 

b-s-n 

b-s-r 
b -s -w 

b -~-I 
b - f- w 

b-q-r 
b-q-q 

b-k- m 

b-k-y 

b -1-1 

mu~äsaha iii 101. - iv 196, 198. 
i~tisäb iv 721. 
muf!tasih iii 20 f., 90. 
muf?tasibün ii 389. 
I?iss iii 251. - iv 206. - v 256, 278, 440, 450. - vi 72, 116, 123. 
~issfyät iv 657. 
~ässa v 241, 243, 276 f., 354, 411, 429, 453 f. - vi 56, 117. 
~assäs vi 334. 
ma~süs vi 334. 
ma~äsin iii 387. - vi 190. 
i~sän iv 354, 356. - v 341, 402. - vi 398. 
isti~sän iii 187. 
~asarät v 293. 
hasw iii 466. - v 288. 
huswa i 52. - v 290. 
ha~ala vi 26. 
i~fä' ii 386. 
mu~aqqarät iv 585. 

Register 

haqq/~uqüq i 92. - ili 109. - iv 98, 144, 283, 440 f., 544. - v 8, 22, 27, 137, 198, 
209, 211, 230, 242f., 344. - vi 208, 242, 371, 375. 

~aqq Alliih ii 305, 353, 538. - iv 586. - vi 418. 
käna 'alä l-haqq v 159. 
haqlqa il 497. - iii 185,335,341. - iv 19,419,434,458. - v 72,89, 195,217, 

219,260,307. - vi 247f., 253, 258, 261, 272, 318, 399, 418. 
fll 'alii l-I,aqlqa iii 45. - iv 144. - v 214, 237, 261, 380, 397, 403, 422f., 436. -

vi 276f., 369-371,373,384,428 f., 450. 
tahqlq v 73, 411. 
muhaqqaq iv 144. - vi 371. 
muhiqq iv 98. - v 156. - vi 371. 
istihqiiq IV 573. - v 100, 440,444. 
s. auch ahl al-haqq. 
hakama bi- vi 295. 
hukm i 195, 208, 415. - ii 261, 264, 267, 596. - iii 54, 197, 253, 282, 413. - iv 

154,183,569,702. - v 10,27,63,97, 129, 132, 149f., 232, 317, 329, 350, 423. 
- vi 153, 171 f., 315, 320, 365, 434. 

~ukm Alliih i 205. - v 404. 
ahkiim iii 210. - iv 702. - v 27, 209, 247,330,388. - vi 210. 
-aiJkiim al-bamsa ii 302. - iii 286. 
aiJkiiml ili 210. - v 400. 
f?akrm ii 508, 565. - iii 413, 335, 451. - iv 51Of. - vi 308, 332, 372, 457, 482f., 

489. 
~ikma i 213. - ii 19. - iv 188,441. - v 286,288,301,338,402,420,441. - vi 

168, 343, 432, 436. 
hikmr vi 370. 
bait al-hikma i 353. - iii 158, 161, 200, 206 f. 
mul?kam(ät) i 38. - ii 277, 406. - iv 84. - v 147, 163, 198 f. - vi 306. 
tahakkum vi 202. 
mutahakkim vi 33. 
~ikiiya ("Reproduktion") iii 284. - iv 61 f., 83, 182, 237, 613, 615 f., 630. - v 

425 f. - vi 274, 276 f. 
mahkr iii 284. - iv 61, 182,237. - v 425 f. - vi 274, 277. 
halla v 231, 256, 267,273 f., 311, 372, 438. - vi 112,206,303,351,358,363,369, 

379. 
hulül i 144. - vi 276,309,341. 
ma~all ("Substrat") iv 138, 292. - v 259, 274, 277,373, 376, 425. 
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Q -1- Y 
Q -rn-d 

Q -rn - r 
Q -rn-I 

Q-n-f 

Q-n-k 

Q-w-r 
Q -w-I;! 
b -w - ~ 
Q -w-I 

b-y-r 

Q-Y-Z 

Q-Y-Y 

b-b-r 

b-b-~ 
b - t- rn 

b-d- rn 
b -cl-I 

b - [- g 

la ff mahall iii 240, 334. - v 216, 314. - vi 352, 446. 
(s. auch la ff makan). 

hilya vi 66. 
liwa' al-hamd iv 545, 591. 
al?mad iii 25,441,499. - iv 633 f. 
sanat al-I?imar i 7, 396. 
I?amalat al-abbar iv 530. 
I?amalat al- 'i/m i 44. - ii 194 f., 340, 601, 711. - iv 721. 
hamalat as-sunna wal-fiqh i 198. 
il?tamala v 163. 
muhtamil vi 327. 
I?antf ii 444, 447, 454. 
I?anaftya ii 446. 
tal?ntk iii 103. 
tal?annuk ii 385. 
hawart i 21, 328. 
hauc! i 101. - ii 208, 306, 354. - iii 290. - iv 543 f., 550, 560. - v 368. 
muh/( v 200 f. 
17M iv 100,474. - v 114,231 f., 310, 318, 380, 389, 417,433. - vi 14,23,77,110, 

144, 178,238,303,351. 
ahala vi 309, 314, 361 f., 364. 
muhal ("denkunrnöglich; absurd") i 438. - ii 482. - iii 90, 140,277. - iv 13, 76, 

99, 307f., 511. - v 61,107,232,265,270,276,306,310,315,374,381 f., 402, 
408. - vi 195, 228, 254, 268, 271 f., 300,306,351, 365, 390, 449, 452. 

istihala iii 364. - vi 64 f. 
ha 'ir v 184. 
tal?aiyur iii 10 1. 
mutahaiyir ii 4. - vi 484. 
haiyiz iii 226. - iv 469. - v 83,237,257. - vi 10,27,73,122, 124f. 
tahaiyuz iv 150, 463. 
hayat iii 245. - iv 279. - v 232f., 262, 267, 275, 303, 392, 428 f. - vi 298, 360, 

362,448. 
hayawan iii 246. 
haiy iv 517. 

babar ii 278. - iii 382f. - iv 649f., 660. - v 61, 71,157,161-163,231,243,307, 
353, 384, 423, 451 f. - vi 130-132, 176, 179, 318, 320, 391, 409, 434, 452, 480. 

babar al-umma iv 657. 
balJar al-wahid ii 420. - iii 60. - iv 95, 306,651 f. - v 333. - vi 176-179,315, 

434, 479; s. auch a/lad. 
~ahib al-abbar ii 138. 
babart iv 190,437. 
abbart ii 123. 
bibra ii 598. 
abbara v 181, 40 I. - vi 205 f. 
ibbar ("Verkündigung") iii 414, 420. - vi 159,228 f., 254, 295, 372, 466. 
mubbir v 307, 418,451. 
-abhi~a wal-anhil}a iii 340. - vi 34 f. 
ba tm al-/lJiläya ii 559. 
bawätrm iv 5R I. 
badim iii 192. 
badala i 205. - iii 48, IR6. 
!lidlall iii 1 R6. - iv 152, 173, 181, 484, 502 f. - v 229, 364. - vi 386 f., 398, 451. 
bi/raxa i 98. - ii 2R7, 440, 61R. - v 118,127,227,232,386,410. - vi 361. 
mabrag v 450. 
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b-r-z 
b -r - r 
b -r - ' 

b-r-q 
b-s-f 
b-s-h 

b -~-I 
b -Q -' 
b -~ --

b -t- b 

b -t - r 

b -t - r 
b -t - f 
b -I-d 

b -1- ~ 
b -1- T 

b -1- • 
b -1- f 

b -1- q 

istibrag vi 121. 
mus tab rag v 32, 38, 172 f. 
baraz(a) v 189. 
barrar iv 680. 

Register 

ibtirä' ii 456. - iii 367. - iv 37 f., 82, 451. - v 112, 260 L, 438. - vi 102, 209 f., 
341,442. 

mabärfq iv 332. - vi 457, 482. 
basf iii 152. - v 83. 
basab iii 22. 
basabf i 288. 
bä~~ iii 193 f., 506. - iv 126,648. - v 97,162,345,451. - vi 268, 356,434,452. 
ba~~a iii .174. - iv 114. 
bu~u~lya v 95. 
tab~f~ iv 127. - v 450L - vi 176. 
bawa~~ iv 105, 712. 
ba~/a ii 737. - iv 569. - v 37, 39, 42f., 152. - vi 355, 366, 391. 
bu4u'ii 172, 174, 183. - v 37f., 42,212. - vi 355, 365f.,391f. 
bara' ii 279, 478. - iii 385 f. - v 51,205, 405. - vi 180 f., 196. 
'ala I-bara' vi 310. 
batr'a ii 694. 
abta'a i 269. - iv 664. - v 27, 58, 227, 327, 416. 
bitab iii 422. - v 451. - vi 314, 356f., 460. 
mubataba vi 161,314. 
batirlbawa(ir ("Einfall, DenkanstoßI pl.") iii 50, 193,253,361. - iv 106,500-502. 

- v 242, 385, 433 f. - vi 119,323,330,437,451. 
-batirani iii 127, 253f., 379. - iv 501. - v 320f. - vi 172f. 
bau vi 16 f., 19. 
tabtlf vi 40. 
balid ii 505. - iv 453, 550. - v 217. 
buld ii 275. - iii 54. - iv 453. - v 244. 
bulud ii 275. 
ibla~ ii 97, 99, 110 L, 412, 737. - iii 252, 453. - iv 366, 746. - v 112,386. 
balata ii 695. 
bal( iii 340. 
abla( iii 340. - iv 163 f. - vi 32, 37,44, 48, 50, 174,324,395. 
bal/ara iv 89, 294. - vi 216. 
mubal/i(lmuballat ii 4. 
ibtala(a ii 58, 64. - iii 436. 
ibtilat i 296. - ii 39, 358. - iv 89. 
inbala 'a iv 431. 
bulf ii 372. - vi 17. 
balffa i 389. - ii 330. - iii 55, 95, 154. - iv 424, 563, 695, 715. - v 63, 99. 
bilaf iii 244, 250,363 f. - iv 434, 658. - v 336,378,381,383,409, 429. - vi 36, 

45, 75, 239, 294. 
tabltf vi 39 f. 
mubalif iii 244, 250. - v 383, 429. - vi 249. 
ablafa ii 372. 
ibtilaf iv 115, 195,338 f., 657-660, 686 f., 696. 
balaqa i 409. - ii 182,456. - iv 36-38, 41,164,486,558. - vi 384. 
balq ii 56, 740 f. - iii 186,240, 280-282, 431. - iv 147, 149, 173, 446, 504. - v 

44-46, 85, 226 f., 239, 269, 293, 313 f., 338, 368, 376, 382, 421, 423, 427. - vi 
241, 253, 315, 341,395. 

baliq i 329, 376. - iii 13. - iv 444,450. - v 379. - vi 264, 394. 
baliquqfya iv 426. 
mabluq ii 730, 740 f. - iii 48, 281. - iv 3, 24 f., 28, 223, 226, 446. - v 46, 193, 
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229,252,283, 314, 331,344 f., 367 f., 370, 404 f., 421. - vi 241,264,301,359 f., 
377,393,397, 425, 428. 

a~~ab al-mabluq iii 283. - v 338. 
bilqa ("anerschaffene Natur") i 372. - iii 342, 360, 379. - iv 107. - v 93. - vi 

390. 
tablfq iii 186 f. - iv 446. - v 363. 
balfl ii 455. - iii 397-399. - vi 136, 138 f. 
balla v 43. 
bala min v 230, 232, 384. 
bala' iv 469. 
balwa i 146. 
mulJalla i 371. 
tab/iya i 205. - iv 490. - v 35, 413. - vi 397 f. 
tabliyat as-su 'un i 370. - iv 490. - v 92. 
bums iv 720. 
surtat al-lJamfs iii 13. 
bamf~a ii 44. 
tabmln ii 502. - v 220. 
malJanfl ii 270. 
mubannal iii 170. 
bannaq i 398. - ii 8, 485. 
bauwar vi 36, 68. 
ibtiyar ("Wahl, Entscheidung") iii 85. - iv 153, 194,485,490,666. - v 48, 53, 92, 

213f., 261, 272, 277, 307, 309f., 320, 384, 420. - vi 130, 143-145,311, 328f., 
339,387,448. 

ibtiyarat i 398. - iii 206. 
ibtiyarf iii 118 f. - iv 666. - v 310. - vi 373. 
bayal vi 98, 129. 

dabbara ii 34. - v 274. 
tadbfr i 362, 441. - v 71, 397. - vi 121,379,409. 
mudabbir ii 517. - v 273,397. - vi 218. 
mudabbar v 37. 
madlJal vi 80. 
muda!Jala i 356f., 362, 365 f., 399. - iii 335f., 363f., 419, 481. - iv 128, 176. -

v 77, 81 f., 234. - vi 27 f., 51, 79, 94 f., 97, 113, 115, 334, 345, 400. 
tadälJul iii 335, 357. - iv 128. - vi 10, 28, 42, 345. 
darg ii 95. 
ahl ad-daragät v 17. 
tadrlg jii 363. 
istidrag ii 694. 
tadarra"a iii 439 f. - vi 218. 
darräk v 80,319. 
adraka iv 191. - v 13 f., 98. 
idräk ("Wahrnehmung") i 429. - ii 503, 739. - iii 119. - iv 81f., 191. - v 80 f., 

237,256,277,304,308 f., 401,438. - vi 72, 124,309,315,357,396,408,433. 
mudrik iv 81,443. - vi 305. 
mustadrik iv 161. 
dä'f ("Werher") ii 249, 285,310-316,340,342,384-387,717. - iii 11. - v 183. 11 

("Anwalt") i S6. /1 ("Motiv") i 371. - iv 103-108,313,501. - v 93, 403. - vi 
329 f., 451. 

da "iya i 60, SO, 1 S2, 219. - ii 52, 73, 77 f., 9S f., 137, 303, 323, 334, S41, 647,662, 
668. - iv 95. 

da"wa v 8, 12, 137,230. - vi 374. 
-da "wa al-llilliya iii 154. 
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da -/Vä/da -äwf iii 232. - iv 673. - v 383. 
mad-üw iv 22. 
daqfq iii 138, 264. - iv 70, 730. - vi 237. 
tad/fS ii 360, 369. 

Register 

da/i/ ii 185. - iv 7, 42, 100,432,639,665. - v 262, 277, 337, 384. - vi 224f., 
242, 294, 340. 

daliila iv 640. - v 70, 118, 162, 229. - vi 325. 
mad/ül iv 639, 665. - vi 243. 
istidläl iv 43, 665. - v 93, 321. - vi 375, 435, 453. 
dimä' ii 602. - v 28. 
dummafldamamfl iii 32. 
dunya ii 741. - iii 54. - v 131,245,314,416. 
dahr i 25. - ii 357. - iii 241. - iv 452 f. - v 288. 
ahl ad-dahr i 432. - vi 364. 
dahrf i 418,438. - iii 252. - v 347, 386-388. 
duhn iii 365. 
dar ii 102, 150,358. - iv 314. - v 330, 349, 416. - vi 147, 211, 213,274,278, 

434. 
dar fisq iv 58, 63. - vi 278. 
där bagy ii 226. 
dar al-higra ii 466. 
dar al-Isläm iii 132 f. 
där kufr ii 226, 594. - iii 131-133, 167. - iv 716, 736. - v 349f. 
där kufr ni -ma i 264. 
där sirk v 350. 
där at-taqfya i 313. - ii 466, 583,585,595. 
där tau~fd ii 226. 
daur iii 433. 
daula i 8, 293. - iii 14 f. - v 9, 230. 
dln i 155, 195, 20n, 208f., 282. - ii 119,256,268,288,351,477,596. - iii 56, 

155,269, 307,413,453. - iv 243, 565-567, 575, 583. - v 7,9, 13, 17, 19 f., 26, 
30, 37, 58, 105, lO9f., 123, 130, 146, 154, 171, 188, 204, 230, 247, 329-331, 
392. - vi 170, 176, 184, 196, 313, 355, 398. 

dfn Allah i 213, 314. - iii 269. - v 120, 184, 453. 
ahl ad-dfn iv 566. - v 141. 
ahl al-adyän iv 756. - v 367. 
diyana i 431. - ii 83. - v 331. - vi 372. 
dainüna ii 188. 

dubäh ii 52. - v 272. - vi 400 f. 
idbir v 48 f. 
fr g-garr iii 278. - v 441. 
garr(a) iii 314. - iv 461. - v 294. - vi 17,209. 
dar vi 107. 
dikr i 141. - ii 104,360,658. - iv 184, 220, 287, 329. - v 171. - vi 411 f. 
tagkira v 89. 
ganb i 197, 210, 376. - ii 92, 229. - iv 580, 600. - v 21, 96, 114. - vi 126. 
ahl ag-gunüb i 201. 
mugnib i 201. - v 8, 27, 148. 
ganah i 184. - ii 256. 
gät i 394. - ii 739. - iii 273, 278. - iv 22, 187, 190, 192,217, 367,398,436, 

438 f. - v 46, 313,337,356, 393,398. - vi 14, 72, 101, 134, 155,238, 245, 
252,272,368,377,379,404,413,422,453. 

big-gät i 375. - v 75. 
bi-gätihf ii 724. 
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li-datihr iv 442. - vi 135, 360 f., 394, 404. 
daff iv 437. 

ra'si 184. - iii218. 
ra 'rslru 'asa' i 12. - ii 438. - iv 718-720. 
riyäsa ii 254, 540. - v 299. 
ra'y i 176, 188f., 215, 263. - ii 143, 148, 152, 191,282,348,360,522,552,632, 

637,693. - iii 141, 195. - iv 65,110,651 f., 654,661 f., 664, 667. - v 16,25, 
48, 177. - vi 180,201-203,283. 

a-ra 'aita i 189. 
dü ra'y ii 134. 
ru 'ya iv 390. 
riyä' i 228. - ii 45,296,346, 386. - iii 179. - iv 587. 
ru 'yat Allah, s. Sachindex. 
rabb i 3, 14,375. - ii 500. - iii 13. - v 230, 340. 
rabbänf ii 22l. 
marbüb vi 13.3. 
rubübrya iv 317. 
rawabit iii 12. 
rabata ii 104, 715. 
riba( i 107, 113. 
maräti' iii 340. - vi 44. 
arga'a i 169. - ii 272. - iv 685. - v 9,17, 19f., 156. 
irga' i 175,275,278. - ii 531, 541, 605, 628, 632, 661. - iv 40, 125f., 271, 658. 

- v 9, 13, 16,21 f., 152,353,368. - vi 338,378. 
tarf,;1} iii 237. 
raga 'a i 368. - ii 716. - v 80, 82. 
rag'a i 285-288, 292f., 297f., 303f., 306-308, 326, 331, 382, 455. - ii 10f., 155, 

589. - iii 95, 429, 435. - iv 5.30, 549, 551 f., 743. - v 91. 
raga i 154,264. - ii 348, 366, 561, 637. 
ral}l}äl ii 329. 
ral}imaka /läh ii 296. 
ulü l-arl}äm ii 250. 
ra~män i 3, 213 f. - ii 500. - iv 380, 38.3. - v 35, 218, 36.3. 
ra~ma iv 659 f., 686. - vi 138, 308. 
rub~a ii 610. - iv 659. 
rawadif i 15l. 
rizq i 74f., 87, 410, 414. - ii 56, 492, 546. - iii 164,279,306. - iv 493, 497-499, 

660. - v 225, 229,357, 442 f. - vi 389. 
(s. auch Sachindex s.v.) 
räziq i 329. - ii 501. - iii 13, 16. - iv 497. - v 219, 394. 
raziqüqrya iv 426. 
razzaqa ii 694. 
rasm iv 183,279,614. - v 87. - vi 411. 
ri# ("Wohlgefallen") i 88,250. - ii 97, 293, 481, 483, 538, 592. - iii 18,31, 150, 

155. - iv 188, 435 f., 707. - v 130, 205, 344, 367. - vi 232, 314. /1 ("Einver
ständnis mit dem Willen Gottes") i 143. - ii 661. 

al-balffa al-mar4r iii 31. 
rurüba iii 332, 347. - vi 44. 
ra ',ya iv 711. - v 53, 130. 
raga 'ib ii 654. 
raggaha v 55. - vi 262, 357, 451,459. 
rafaQa i 2J4, 311 f. - ii 475. 
raqqaqa vi 336. 
tarkrb iv 471. - vi 206 f., 324, 358, 477. 
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Register 

ruknlarkän ii 376, 577. - iii 340 f. - iv 5, 29, 356, 359. - v 148, 342. - vi 32, 
50, 66, 222, 422. 

rahib iii 134. 
rahbanrya i 69. - ii 219. - iii 134. 
rüh ("Geist") i 318,368,455. - ii 39, 98, 110,401,503 f., 565. - iii 11 f., 16,70, 

85,88, 115, 117,245 f., 350-352, 354, 357, 369, 373, 422-424,441. - iv 72, 74, 
206, 309, 450, 482, 515-525, 527, 531, 534, 578, 596. - v 80, 104, 111, 195 f., 
221,319,408, 428f., 434, 437. - vi 8,72,82,105, 112f., 123, 127, 129, 132, 
155,206,210-212,215,224,298,383,446-449. 

Tühänf iv 535. 
rau!? iii 435. - v 4. 
tarwrl? iv 250. - vi 75 f. 
arada iii 252, 401 f. 
murad iv 446. - v 274, 423, 434, 447. - vi 153 f., 223, 385, 445. 
iräda ("Willensakt") i 205. - ii 82, 578. - iii 82, 122, 156. - iv 106, 108, 158, 

188, 20H, 445-447, 466, 485. - v 34, 67, 70, 100,214,229, 239f., 253, 258, 
269,272, 274f., 309, 312-314, 320, 346, 356,376,421-425,430,432,434,447. 
- vi 122, 124,130, 154,223,277,310-312, 329f., 335, 377, 380, 385, 388, 
393 f., 406, 445. 

zamzama ii 28. 
zaman i 25. - iii 241, 243. - v 138,235,375 f., 379, 382, 390. 
zamäna v 304 f., 401. - vi 152, 309. 
zindrq i 85,416-418,421,435,446,450,455. - ii 7, 20, 22, 153,381,399,447, 

503,527 f., 625, 663,665,689, 714. - iii 20-22, 34, 99, 204, 215, 217, 271, 286, 
304, 323,361. - iv 132, 346, 402, 406, 422,431,464,472,608, 620, 645, 678, 
689 f. - v 70, 230, 347, 349, 391. - vi 133, 433. 

zandaqa ii 452. - iii 93, 100. - iv 286, 630, 690 f. 
~äl?ib az-zanädiqa ii 6. - iii 21. - iv 691. 
tazandaqa iv 438. 
zuhümat i 433. 
muzdawig iii 341. - vi 21,32. 
zauwar ii 294. 
zala v 86, 102. 
lam yazal iv 20, 23, 25, 140f., 190,551. - v 35, 59,86,88,226,312,341,394. -

vi 99,101,225, 246f., 249f., 252, 304, 352, 380f., 403, 411, 427, 445. 
zawäl iv 30. - vi 14,45, 240, 346. 
za 'id iv 37. - vi 264. 
ziyada ii 379. - iv 413. 
yaum al-mazrd iv 413. 
izdada (rman,m; i 202. 
zaig vi 386. 

mas 'ala i 55. - iv 724. - vi 126. 
musa 'ala iv 528. 
sabba i 309, 311. 
sabb as-saibain iii 28. 
sabab ("Ursache") iii 76. - iv 488. - v 82, 92, 229, 238, 304, 308 f., 435. - vi 

128,263,310[,385. 
sabab muhaiyig i 369-371. - v 92. 
sabab mitgib iii 46. - v 238, 307. 
musabhab v 309. - vi 310 f. 
sabir, i 385. 
sabaqa i 154. 
sabiqa iii 129. 
sawabiq i 154. 
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sabk vi 86. 
saM i 366. - v 82, 373. 
saM AlIäh iii 132,305. 
sutra i 28. 
mastür v 178. 
masgid ("Gebetsplatz") i 116. - ii 358, 624. 
sigill i 301. 
subra iii 167. - iv 575. - v 347. 
sabat ii 481,483. - iii 38, 142. - iv 435 f. - v 59, 356,367. - vi 232. 
subüna iii 332. - vi 44. 
sarb i 371. 
masarra iv 436. 
sirr v 200. 
istisrar iii 335. - vi 49. 
isra' iii 6. - iv 333, 388, 390, 526, 596. - v 221. 
sa"iiil07. 
sa'y v 243. 
asqa[a vi 193. 
siqä' ii 116. 
sakta ii 305. 
sukr v 297 f. 
sakra iii 63. - v 298. 
sikka i 392. 
sakkäk i 392. 
sakana vi 122f. 
sakna iii 237. 
sukün iv 466. 
sukün al-qalb I an-nafs iii 380. - iv 97, 102,671. - vi 319-321, 386, 480. 
sukün binya v 275. 
sultan i 141,219. - ii 226,390,398. - iii 132, 135. - iv 706, 716. - v 94,226, 

298, 334. - vi 204. 
saläma v 319. - vi 373. 
islam ii 539,575 f. - iv 354-356, 567. - vi 280. 
islami vi 456. 
muslim i 412f. - ii lR9, 207, 211, 226f., 229f., 407,616. - v 120, 127f., 133. 
samr'iv 26, 81. - vi 177. 
sam' ii 498. - iv 624, 660. - v 172,210,246,385. - vi 265, 276,306,390. 
sam', iv 190. 
samä' v 121; s. auch Sachindex s. v. 
masma' vi 97. 
masämm iii 353. - vi 85. 
15m i 195,415. - ii 261, 264, 297. - iii 54, 186. - iv 22, 40, 200-202, 427, 430, 

569,628. - v 26 f., 117, 141, 149,219,229,317,354,388,450. - vi 49, 73, 
120,137,171,194,210,244,315,320,369,377,403,417,434, 446, 451. 

tasmi)'iI ii 260, 479. - iv 430. - v 354, 368. - vi 172, 403. 
musamma iv 201, 430, 496, 628. - vi 243 f., 403. 
sunna i 33, 91, 169, 176, 181, 194, 198,263. - ii 161,353,358,493,554,587, 

626, 671, 695, 727, 733. - iii 157, 173, 195, 390, 466. - iv 41, 283, 423, 594, 
646, 654f., 658, 679, 704. - v 1,6,8,27-29,58,99, 117, 130, 139, 149, 153, 
242, 279, 345. - vi 2R2. 

~ähib sunna ii 554. - iii 7, 463. - iv 283, 685. 
ahl as-sU/zna iv 179, 1 R I. - vi 426. 
ahl as-sunall v 300. 
ahl as-sunna wal-gama 'a iv 6R5. - vi 413. 
ahl as-sunna wal-istiqäma iv 561. 
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sunnf v 279. 
masnün ii 275. 
sahä v 96. 
sahw iv 600. - v 99, 203. - vi 154,281,334. 
säq iv 397, 401. 
süq ii 358, 430. - v 105. 
suwaiqa ii 720. 
walf as-süq ii 128. 
liyäb as-süqa ii 128. 
taswiya vi 302. 
musäwät iv 118. - v 230. 
istawä ii 530. - iv 192, 408. - vi 409. 
saiyi 'a ii 266. 
sfra i 171. - ii 493, 711f. - v 17. (5. auch Buchindex s. v. Sfra). 
saif ii 293, 389. - v 193, 198,205,207. 

sabal? i 295, 454. - ii 635. 
säbaka vi 113. 
tasäbuk iii 335. - vi 42, 97 f. 
sabth iv 378. - vi 340. 
sibh iii 244. - v 378. 
asbah ii 133. 

Register 

subha i 223. - ii 547. - iii 135. - iv 340, 716. - v 144, 199,226,246,332,414. 
- vi 455, 472. 

tasbfh ("Anthropomorphismus") iv 286, 373, 376-378, 421-423, 430, 685. - v 261. 
- vi 312,31~333,355, 368. 

asbaha vi 70. 
mutasäbihät i 38,228. - ii 41, 277, 406, 527f. - iv 84, 205,337,647. - v 163, 

198 L, 223, 283. - vi 162, 306. 
iStabaha i 223. - v 430. - vi 369. 
mustabih iii 244. - v 378. 
sab~ iii 245, 276. - iv 372, 513f., 517. - v 80,82,354,428. - vi 114,272,371. 
asrät iv 356. 
surüt 'Umarfya iii 27 f. 
säri' iv 573. - v 365. 
sar' ii 387. - v 211, 247, 351. - vi 154. 
sarf'a i 202f. - iv 566,615,675. - v 20,43,127. - vi 168,489. 
sarä 'i' i 203, 451,582,738. - iv 354-356, 566,663,726. - vi 169. 
sar'fyät v 38. - vi 190. 
tasarraqa iv 269. 
sarfk ii 61, 607. - iv 365. 
sirk i 104, 170. - ii 112,228-230,369,454,616,711. - iv 366, 563, 583f., 587, 

690. - v 18,21, 35, 124, 127, 155,225. 
sirk guz 'j ii 229. 
tasrfk v 127. 
asraka bi- i 20. 
musrik i 201, 245. - ii 207, 212, 228-230, 265, 271, 531, 575. - iv 563 f., 658. -

v 115, 117, 128, 130f., 141, 150, 181,284. 
särf/surät i 349. - ii 270. - v 126, 131. 
sat"fyät iv 280, 286. 
sagala iv 472. - vi 51, 85, 238. 
masgül v 62. 
sukr ii 227, 253. - v 229. 
sukkäk i 153,226. - ii 660, 663. - iii 96. - iv 219, 685. 
sakt ii 7. - iii 343. - v 80, 82,103,391. - vi 8, 16f., 36, 45, 68, 74, 144f. 
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sakala vi 44. 
musakala vi 129. 
sana 'an i 199. - v 29, 31. 
suhub iii 25. - v 104. 
sahid iv 664 f. - vi 242, 415. 
sahada iv 563, 665. (s. auch Sachindex s. v.). 
musahada v 73, 80. 
istishad iii 38l. 
suhra ii 346, 348. - iii 106. 
sa'ibalSawä'ib vi 99,118,123. 
sura i 87,258,294. - ii 199,409,412,479,493,513. - iv 654, 706-708. - v 56, 

96, 203-206, 251, 457. 
istisara ii 134. - iv 654. 
sauq ii 98, 546. - iv 172. 
sai' ("Ding, Sache, Seiendes") i 34lf., 357 f., 373, 437, 452. - ii 223, 251, 48lf., 

499-501,507. - iii 76,79,400,459. - iv 9f., 18,45, 140f., 144, 154, 187, 312, 
433-435,449,454. - v 59, 68,77,80,84,90, 102, 195 f., 215, 218, 220, 222 f., 
252, 368, 398, 408. - vi 226f., 241, 248 f., 255, 272, 341, 359, 361, 364, 369 f., 
385, 402, 406, 442, 444 f. 

sai' la kal-asyä' i 303, 334 f., 360. - iv 136 f., 433 f. 
la sai' i 375. - ii 223 f., 499. - iii 240, 400. - iv 433. - v 72. - vi 135,341. 

(s. auch talaS/). 
sai 'fya iv 434. 
masf'a i 197,205,335. - ii 82, 538,578 f. - iii 122, 156, 186. - iv 439, 441. -

v 34, 133, 356, 363. - vi 320. 
masf'at al-qahr ii 82. 
musaiyi' iv 144, 433, 435. - v 215. - vi 226. 
musaiya' iv 144. - v 215. - vi 370. 
as-sailJani i 225, 312. - iii 28. - v 56. - vi 190. 
masyalJat al-masgid i 12. 
sf'a i 276, 293, 305. - ii 475. - iii 18. - iv 594, 702. - v 13,53, 130, 193. 
tasaiyu' i 236, 239, 245, 289. - ii 424, 661, 717. - iii 99. - v 50. 

~abi'ii 448f., 614f. - v 127. 
~abiir iv 375. 
~al?ib ii 61, 344, 402, 404,554,559,619,649. - iii 172,293. - iv 718f. - v 268, 

455. - vi 253, 316, 421. 
~al?ib al-ga mal iv 634. 
~al?aba ii 331. - iii 199. - v 3. 
a~l?ab al-a'riü:! vi 35, 37, 56,63,80. 
a~l?ab al-agsam vi 63. 
a~l?ab al-falak vi 73, 357. 
a~l?ab al-furqa vi 204. 
a~l?äb al-iinain v 70. 
a~l?ab al-gamal v 159. 
a~l?iib al-ma/l~iq iv 667. - vi 368. 
~al?l?a VI 12.3, 315, 38l. 
~il?l?a iii 39,41,45,85. - v 58, 68, 92, 232f., 275,308,319,415. - vi 298. 
!jal?l?alJa ii 4. 
!jal?rfa i 281, 303. - ii \06, 130, 139,349,369,423. - iii 112. 
!julJuf i 261. - ii 704. 
~ul?ufr ii 349. - iv 749. 
mU!jllaf i 281. 
!jadr ii 132, 4.B. - iv 280, 370, 537. - v 98. 
ma!jdar iii 244, 275. 
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~adaqa ii 419, 585. - iv 720. - v 75, 263. 
~ädiq iv 144. - v 243. - vi 380. 
~idq iv 98, 159. - vi 126, 130,318-320,325,429. 
ahl a~-~idq ii 546. 
mau!in #dq vII. 
~iddfq ii 93, 635. 
~addaqa iv 568. - v 15. 

Register 

ta~dfq i 194f., 202. - ii 172,175,276,531,566. - iii 383. - iv 141, 568-571, 657. 
- v 26f., 37-39,161,364. - vi 366, 374, 392, 417. 

i~rär ii 227. - iv 581. - v 113,349. 
~arafa iii 411. 
~arfa iii 412 f., 415, 418. - iv 111,330,609. - vi 160. 
~awärif vi 330. 
ta~arrufiv 440. - v 214. 
~a 'äfiqa i 40. 
i~(ikäk iii 70, 249, 357. - iv 616. - v 260, 434 f. - vi 95 f. 
~älil?!~ulal?ä' v 157. 
~aläl? iii 125. - v 208, 313, 315. - vi 148,256,428. 
a~/a~ ("Heilsamstes, Optimum") ii 34, 478. - iii 125, 277f., 405f., 421, 431. - iv 

31 f., 74 f., 111, 130, 133, 237, 336, 346, 509f. - v 56, 208, 314f., 325, 330, 
420. - vi 137, 147, 151,191, 195, 340f., 372, 398. 

~ull? iv 67. 
ma~/a~a iii 126, 195. - v 172. - vi 137, 155, 258, 284, 339 f. 
i~(iliil? iv 324. 
mu~mat i 361. - ii 433. - iv 367 f. - v 224. 
~amad i 238, 326, 361. - ii 434,560. - iii 465. - iv 367-370, 373, 396, 536, 538, 

748. - v 18 f., 233. - vi 425. 
~amadf i 362. 
~ana 'a ii 182. - vi 294. 
~an'a i 448. 
~un' i 362. 
~inii 'a vi 313. 
$än;' v 77, 140, 152f. - vi 279,455. 
ma~nü' v 38, 77, 138, 152. - vi 342. 
~inf ii 268. - v 137,368. 
mu~annaf i 81. - ii 63, 74, 104, 378. 
a~iiba v 28, 117, 152, 156,205,250,327. - vi 424. 
~aut i 376. - iii 76,356-359, 408f. - iv 466, 614, 616f. - v 87, 260f., 368, 377, 

403,426,434. - vi 96-99, 157f., 277, 304, 411, 413, 415, 421. 
$üra i 346 f., 359, 383. - ii 434. - iv 370, 377-383, 431, 517, 528. - v 69, 73, 75, 

116,240,360. - vi 23, 116, 155,217,333,375. 
~üra Ädamfya Mu~ammadfya ii 110. 
~infya vi 80. 

ejag'a vi 191, 193. 
;cjtaga'a vi 191-193. 
ejidd i 310, 429. - iii 363 f. - iv 31, 153, 311. - v 231 f., 382f., 410, 432. - vi 

36, 56f., 76,100,116,209,239,255, 308f., 381, 388f., 398, 408, 450. 
taejiidd v 80, 382. - vi 56, 134. 
darb/adräb ii 7. - vi 45, 311, 449. 
muejiiraba ii 145. 
ejärr iv 8, 670. - vi 354. 
ejarüra iv 50. - vi 176,321, 487. 
biej-ejarüra v 349 f. 
qarürat." v 420. - vi 147, 329, 374. 
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istishad ae/-efarürat iii 381. 
c/arürf iii 118, 168, 252,255, 382. - iv 7, 102, 135, 314, 666 f., 669. - v 79, 385, 

417. - vi 12,242,332,364,415,417. 
ie/tirär iii 269. - v 37, 66, 92, 242, 309f., 384, 420, 438, 454. - vi 311, 320. 
üitarra v 242, 347. - vi 181,183,374. 
muqtarr v 415. 
muqarras iii 318. 
C/U 'afä' i 252. 
mustaq'af i 277, 290. - iv 47. 
qall i 173, 194-196,201. - ii 229,265. - v 15. 
qaläla iii 385 f. - iv 689. - v 249. - vi 181. 
qaläl iv 167,689. - v 342. - vi 196,398. 
c/amtr jji 402. - v 81, 201. - vi 154. 
muqmar iv 127. - v 320. 
muqähät iv 149, 164. - vi 302, 39H. 
qiyä' iii 355. - v 82. - vi 42, 55, 58, 70, 95, 209. 
c/ai 'a ii 127. 
iqäfa iv 505. - vi 451. 
muqäf vi 369. 
istiqäfa iv 505. 

ta ba 'a v 112. 
tab' iii 68,114. - v 255-257, 391. - vi 301, 329f., 395, 398. 
tabf'a ("Natur") iii 113, 165,341,379. - iv 458. - v 171,238,258-261,277,347. 

- vi 82, 121, 124, 323 f., 350, 400. 
taha'j' i 364 f. - ii 39 f. - iii 38. - iv 103, 176. - v 70, 83, 262, 351, 440. - vi 

314,330,336,437,463,475. 
tab,Of iii 329. - vi 373. 
tibaO ii 14. - iii 68,114. - iv lOH. - v 255, 277, 311, 345f. - vi 143,450. 
ma(bu ° v 346. 
tard vi 247, 416. 
taraf ii 620. 
aträf ii 361, 646. - v 77. 
a~~äb al-a(räf ii 583. 
tarfq vi 117, 132,334, 373, 462. 
tagüt I 310. - ii 31. - v 7. 
tafr v 368. 
tafra ("Sprung") i 369, 393. - iii 236, 310-324, 331, 336, 344f., 351, 354, 357, 

419,431,481. - iv 4, 473. - v 86, lOH., 380f. - vi 15-27, 39f., 74, 77, 95. 
it1äq vi 262. 
tümar iii 94. 
matamTr iii 144. 
ta'a ("Gehorsam") i 88. - ii 266. - iii 252. - iv 484, 567, 706. - v 114,313,317, 

338, 340, 349, 368, 385-387, 445 f. - vi 267, 298, 308, 355, 386f., 451. 
istitä 'a ("Handlungsvermögen") i 206, 330,333,409. - ii 205 f., 483, 539, 696. -

iii 45, 85. - iv 155, 172,272,445,480,482,484,489,491,539. - v 62, 68, 92, 
94, 133, 219, 233, 236, 252, 254, 256, 275 f., 283, 308, 319f., 344, 353, 368, 
372,376,401,430-433,443. - vi 28, 120f., 260, 262, 299, 309, 311, 315, 322, 
330,343,361-363,373,377,379,385, 388f., 397f., 447, 450f. 

(a 'ifa v 47, 155. - vi 396. 
taqa iv 493. - v 2. 

s. auch taHif ma la yu(aq. 
(fna vi 63, 129. 

?arf vi 113 f., 361. 
?illla?illa i 454. - iii 5,11. - iv 387. 
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;ulm ("Ungerechtigkeit, Böses") iv 76, 157, 194,508. - v 172,262,317,331,336 f., 
368,402. - vi 257, 294, 314, J53, 396f. 

;älim i 196,409. - ii 229, 538f. - v 27,141. - vi 236,416. 
ma;älim i 89. - ii 158 f., 419. - iii 20, 29, 492, 496. - v 2, 225. 
;ähir iv 66, 420. 
;awähir iv 679. 

'aba! iii 141,280. - iv 165,340. - v 427, 444. - vi 343, 395,436. 
'ibäda iv 136, 538. 
ma 'bad iv 23. - v 72. 
'ubadfya ii 88. 
ta'abbada v 55, 117f. - vi 169,282, 284f. 
ta 'abbud v 171. - vi 282 f. 
'ibära iv 148, 182f., 188,614,616. - v 393. - vi 411. 
'ibra v 237. 
j'tibär iii 27, 48. - v 347, 350. - vi 258, 313, 420. 
mu 'tabir v 147. 
u '{!,aba iv 641. 
'agtba iv 641. 
'agz ("Unvermögen") iii 45, 247,378,426. - iv 34f., 152, 167,310,485,641. -

v 195, 236, 320, 413, 431 f., 444. - vi 120, 209 f., 262 f., 309, 343, 360, 387 f., 
396,473. 

ta'gfz iv 317. - v 258. - vi 432. 
i'gäz ii 36. - iii 74,139, 165,285,410-413. - iv 7, 43,111,205,337,339,603, 

605,607,609-612,622,638,641,653. - v 262. 
mu'gizlmu'giza iv 243, 314,339, 609f., 641, 643. - v 262. - vi 169,243,327, 

338, 390, 482. 
'ugma ii 372. - v 180. 
'adala ("Gerechtigkeit erweisen") i 131. - ii 462. // ("abweichen") ii 462. - v 131. 
'adll'ädil i 210. - iv 371, 507, 510. - v 2, 317. 
'adl ("Billigkeit; gerechte Mitte") i 199 f. - ii 133, 329, 340. - v 29, 31, 280. 11 

("göttliche Gerechtigkeit") ii 250, 306, 328, 401 (?), 742. - iii 403 f. - iv 261, 
507-509. - v 34, 39, 111 f., 137, 165, 175, 193,283,331,336,341,367,384. -
vi 141 f., 307, 374, 416, 428.11 'adll'udal ii 132f. - iii 95, 455, 469. - iv 587. 
- v 58. 

'adlf iv 143. - vi 148. 
'adlfya iv 275, 509. - v 161. 
ahl al- 'adl i 199 f., 265, 393. - ii 85. - iv 37, 143,509,685,704. - v 29, 31, 456. 
'adäla i 200. - ii 149, 239, 272, 282, 308, 684. - iii 266, 383, 455. - iv 651, 653, 

697, 733. - v 250, 456. - vi 183,372. 
ta'dfl iii 367. - v 308, 331. - vi 377, 436. 
mu 'addil i 433. 
i 'tidäl iii 352. - vi 86. 
'adam v 106f., 432. - vi 347, 410, 445, 456. 
ma'dam iii 258. - iv 45, 140,279. - v 196,382,431 f. - vi 227, 456. 
'adäwa iv 435. 
'agäb al-qabr iv 528, 531. 
ta'gtb iii 125. - iv 533. - v 317, 331, 368. 
'uriga bihf iv 393, 527. 
s. auch Sachindex s. v. mi 'räg. 
'aras vi 3, 17 f., 434, 486. 
'arq i 138. - ii 350. 
'araq ("Akzidens") i 37, 39, 68 f., 79, 113 f., 224, 333 f., 339. - iv 73, 150, 187, 

460,466. - v 79, 194, 196, 229, 231 f., 235 f., 239, 252, 254-256, 259 f., 262 f., 
303,368,375-377,403,414,428. - vi 8-10, 29, 33, 35, 43, 56,60,66,122,207, 
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224, 239, 290, 303, 335, 342 f., 358, 362, 407 f., 412 f., 433, 446, 448. 
'arie! iv 466. - vi 75, 82, 343. 
'ure! an-nas v 160, 178. 
'arae!a v 263, 280. - vi 144,258, 293, 350,460. 
mu 'ara4a ii 35 f., 307,373,731. - iii 27, 71, 80, 248, 275, 368. - iv 727. - v 176, 

358. - vi 28, 57,64, 138, 160, 346. 
mu'aric/ iii 181. 
isti ',ä4 ii 226, 594, 613. 
'arafa v 144 f. 
'ärif ii 124. - iv 279, 618. 
'ärif bilIäh iv 167 f. 
ma 'ruf ii 387, 389. - v 229. (s. auch -amr bil-ma 'ruf). 
ma',ifa i 143. - iv 206. - v 32, 37-39, 66f., 71, 100f., 152,193,212,242, 307f., 

331,345, 348f., 353, 384, 389f., 439. - vi 312, 315, 328f., 355, 365f., 374, 
472. 

a~~ab al-ma'ärifiii 168, 172,252,416,421. - iv 109f., 135, 141,311,363. - vi 
274. 

ta 'arrafa v 91. 
ta 'zzr ii 301. 
i'tazala ii 112,335,337,340,413. - v 142. // ("vom Gottesdienst fernbleiben") 

i 103. 
mu'tazil(a/un) i 154. - ii 296, 327f., 335, 338-340, 380, 391. - iv 697. 
i'tizäl ii 257, 298, 324, 336,338-341. - iv 266. - v 151. 
'azm iii 402. - v 151,445. 
ya 'sub ii 635. 
'awäSir ii 142. 
'isq ii 98. - iv 282. - v 132,278,324, 343, 351, 439. 
'i~äba i 92. 
'a~abzya iv 637. - v 206. - vi 199,329,487. 
in 'a~ara vi 38. 
'a~ama i 205. - ii 84,320. - v 15, 25. 
'i,fma ("Sündlosigkeit") i 240, 377, 411. - ii 477,539. - iii 156, 195,267,277, 

415. - iv 44, 151 f., 173, 286, 293, 346f., 526, 596, 599-601, 683. - vi 242, 
386 f., 398. 

ma'.füm iii 195,267,293,446. - iv 42, 335, 599. - v 96, 99, 45lf. 
'a~f v 27. 
'i-1yän i 264. 
ma '~iya iv 580, 706. 
'attala vi 135 f. 
ta"tzl ii 452f., 457. - iv 430f. 
mu 'aUila iv 431. - v 220. 
'afar vi 48, 63. 
'iffa iii 10 1. 
'afäf vi 318. 
ahl al- 'afw, s. ahl. 
'aqrba iv 193. 
'aqada iii 366. - v 56, 157. 
~isab al- 'aqd v 186, 189. 
'aqd ad-diyäna vi 372. 
ta'qzd iii 114. 
in 'aqada vi 81. 
i'tiqad ("Üherzeugung") iii 254. - iv 99, 154, 671. - v 348, 390. - vi 130 f., 318-

320,330,385,455. 
'aql ("Verstand") i 354, 368. - ii 64, 118-121, 131, 170. - iii 251, 437. - iv 205-

207,450, SOl, 517. - v 39,121-123,172,202,210,243,247, 293f., 297,308, 
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335, 413, 450. - vi 176, 182,218, 280, 307, 315, 323, 333, 353 f., 372, 409,452, 
459-462. 

'aql 'an AlIäh iv 207. 
'äqil iv 275. 
ma'qül vi 120. 
'aks iv 19,31. - vi 248, 416. 
in 'akasa vi 247. 
j 'tikäf i 287. 
'iläg vi 156, 341. 
'il1. ii 12,430. - iii 14, 36. - v 188. 
'ulüka vi 50. 
'iUa ("ratio legis") ii 148,302,416. - iii 124,187, 269f., 387, 390. - iv 66, 573, 

645,662 f., 665. - v 171-173,210,365,454. - vi 177,284. // ("Grund, Prinzip") 
iii 64, 76, 81. - iv 455, 488. - v 254, 260, 269, 307 f., 318. - vi 256,308,311, 
343,382,411,444,453. // ("Defekt") iv 212. 

izä~at al- 'ilal v 316, 33.5. - vi 225. 
ma 'lül iii 269 f. - v 454. 
'ilm ("Wissen") i 208f., 260, 296. - ii 118 f., 134. - iii 118, 129, 251, 275 f. - iv 

442, 446. - v 53, 56, 86, 88, 91, 277 f., 280,304, 310, 325, 390, 392, 395-397, 
408, 438, 450. - vi Ln, 332, 349, 363 f., 449, 487. 

ahl al- 'ilm v 299. 
talab al- 'ilm ii 553, 609. 
'ilm ad-dTn iii 307. 
'älim iii 125. - v 48, 206, 299. 
ma 'älim vi 286. 
ma'lüm iii 120,260,274. - iv 22f., 437. - v 215, 268, 407. - vi 133,245,253, 

332, 359, 444 f. 
'alam iv 640 f. - v 93, 365. - vi 426. 
'älam iii 206. - v 345, 379 f., 399. - vi 3, 42, 67, 314, 399, 454, 457, 475. 
'aläma v 214, 368. - vi 320. 
'amd iv 63, 86. - vi 280, 299 f. 
j'tamada vi 14, 193,208. 
i 'timäd ii 180. - iii 64, 324-331, 360-362, 409. - iv 128 f., 473, 488. - v 42, 434, 

437 f. - vi 13 f., 18 f., 45, 51, 96, 329, 345 f. 
'imära i 103. 
ta 'ammuq ii 694 f. - iv 729. 
'amal iii 7, 129,242. - iv 486, 493. - v 28, 41, 212, 226, 236, 325, 330, 382, 386. 

- vi 67, 104. 
ma 'mül v 223. 
mu 'tamal v 346. 
musta'mal i 143. 
'ämm iii 193f., 506. - iv 126,648. - v 97, 162,345, 450f. - vi 268, 356, 391, 

434,452. 
'ämma i 340. - ii 113,699. - iii 109 f., 113, 139, 142, 147 f., 163, 167,468. - iv 

658, 711 f. - v 245. 
'ämmf ii 699. - iii 163, 450. 
'awämm iii 109, 468. - v 53, 259, 272, 344, 348. - vi 204. 
'umüm vi 426. 
muta 'annit i 197, 203. - v 27. - vi 342. 
mu'änada iv 100. - vi 31 f., 329, 33H. 
'un~ur iii 341. - v 294. - vi 74. 
ma',zä i 347,357. - ii 40,258,482. - iii 48, 74-82, 84f., 91,101, 114,159,235, 

303,308,425. - iv 6, 34, 61, 150, 186 f., 189,312,441,443, 472,662. - v 60, 
68,70,84,117,137,195,265-267,273,282, 373f., 380f., 384, 423, 425, 428f., 
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443. - vi 14, 119, 121, 223, 249, 261, 275, 290, 340, 346 f., 363, 368 f., 398, 
40H, 405f., 411, 414, 446, 448. 

(f [oma 'na vi 243. 
a~~ab al-ma 'ant iii 77. 
ma 'ad iii 255. - iv 558. 
'ada iii 425. - iv 113, 332,476, 641 f. - v 385. - vi 58, 160, 327. 
i'ada iii 255. - iv 6, 558 f. - v 377, 421. - vi 153, 223, 349, 433. 
mu 'ad vi 223, 240, 463. 
musta'ar iii 184f. - iv 419. - v 354. 
'iwacj i 373. - iii 278. - iv 32f., 84, 589. - v 91, 440. - vi 258. 
ta 'wfcj v 172. 
mu'awac/a ii 417. 
'aun i 411. - vi 385. 
ma'üna iii 48. - iv 503,644. - v 229. - vi 387. 
mu 'awin i 404. 
'aiyar iii 98, 106, 147. 
'ais i 410. 
'ain i 346, 448. - ii 34, 151, 417. - iii 42, 68, 84. - iv 22,312,398,439,514. -

v 85,195,272,309. - vi 33, 46f., 103, 155,169,172,211,246,272,341,446. 
bi- 'ain Allah iv 398. - v 19. 
ff l- 'ain vi 33, 59, 63. 
(f 'ainihf v 239. - vi 105. 
ta 'yfn ii 479. - v 64, 72. 
mu 'äyana vi 262. 
'iyän iv 645. 

garfb i 266. - ii 105, 217, 326, 351. 
garfza iv 206f. - vi 120f. 
garfzf ii 39. - iii 341. - iv 206. 
garfzfya vi 69. 
ga~b ii 180. - iii 105, 389. - v 443. - vi 193. 
ga4ab iv 435. - v 231,367. - vi 314. 
istigfar i 90, 264. - v 229. 
ga(la iii 118. - vi 155. 
galaba vi 323, 380. 
guläm i 290, 354, 387,392. - ii 37, 81, 182,209,236,259,284,317,418,545, 

609,619, 730f. - iii 91,289,296,422. - iv 78,170,248,285, 718f. - v 71, 
133, 168, 183, 185. - vi 266. 

gulüw ("Übertreibung, Extremismus") i 387, 398. - iii 189,217. - iv 689. - vi 
397. 

ganf iv 456. 
gaib i 283. - ii 405. - iii 12. - iv 327, 567,638. - v 94, 117, 201,230. - vi 

158 f., 470, 474. 
gaiba i 307. - iv 653, 663, 755. 
gä 'ib iv 664 f. - v 294, 308. 
tagyfr v 231, 413. 
tagaiyur iii 120, 364. - v 311. 
gair i 357. - iv 487. - vi 122,228,369 f. 
tagayur i 356, 437. - v 84 f. 
gäya vi 70, 252. 

fu 'ad iv 280, 390, 392. 
fa 'rat aI-hiS v 290 f. 
fitna i 109, 116,406. - ii 1,80,339,352,354,634,717,724. - iii 101,148. - iv 

531,657,697. - v 3, 8f., 12, 199,457. 
maftün i 174. 
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(attänä l-qafn iv 53l. 
futfiwa ii 296f., 547. - iii 105. 
(atwä ii 135. - iii 156. 
ahl al-(atwä v 193. 
(utyä iJ 276. - v 183. -- vi 130,201-203. 
mufti ii 125, 646,650. 
'alä l-mu(äga 'a iii 378. - vi 121. 

Register 

(äg)r i 82. - ii 229,260. - iii 194. - v 148-150,226,364. - vi 193,280. 
tafbiG iii 170 f. 
(ard vi 252. 
i(räd iv 366. 
mu(rad(ät) iii 341. - vi 35. 
ta(arrud vi 382. 
firasa ii 125. - iv 175. - v 145. 
(are! iv 26. - vi 264 f., 286, 315, 323. 
fare! 'ain i 68. - ii 388. 
farfqa/farä 'ie! i 176, 194, 202. - ii 286. - iv 206. - v 26 f., 43, 71, 191,446. 
mafruq a(-tä 'a i 351. 
mu(taraq aHä 'a i 259. - ii 477. 
farra(a ii 374 f. - v 26, 28, 175, 
(ar ii 222. - vi 74, 76, 355. 
(ärig ii 562. - v 226. 
musta(rag vi 118. 
(arq vi 315, 354. 
färuq ii 634 f. - iv 752. 
furqa ("Schisma") i 154, 172, 175. - iii 391. - iv 686, 689f. - v 9,13. - vi 204. 
{irqa iii 22. - iv 686, 690. - v 141, 333. - vi 279. 
furqän v 6. 
tafriqa iv 32, 38-40. 
färaqa v 31. 
mufariqät iv 534. 
tafarraqa i 194. 
mutafarriq vi 76. 
i(tiräq iii 235. - iv 465. - v 232 f., 372, 374, 377. - vi 70 f., 102,324. 
fasad ii 14. - iv 314, 317. - v 58, 420. - vi 75f., 234, 348, 434. 
mafsada iii 126. 
fäsada iii 366 f. - vi 27, 38, 76, 116. 
ta(asada iii 366. - vi 55 f. 
tafslr i 405. - ii 207. - iii 269. - iv 647. - v 134f., 454. 
mufassar v 33. 
fasaqa vi 193. 
fäsiq ("Frevler, schwerer Sünder") i 196, 264. - ii 149, 176, 183, 229, 254, 257, 

260-266,273,277,286,306,408,428 f., 461, 478, 537, 539, 738 f. - iii 54, 173. 
- iv 39 f., 64, 126, 564 f., 587, 671, 677 f. - v 39, 44, 46, 5'6, 101, 117, 130, 
141, 148, 150, 159, 179, 197,250, 339, 447,456. - vi 194,278,280 f., 355. 

fäsiq millf v 39. 
fisq i 264. - ii 113,266,531, 738. - iii 288. - iv 728. - v 43, 174,225,444. -

vi 231,264. 
ahl al-fisq v 198. 
ifSä' as-sirr i 314, 321. 
fa~1 vi 293, 315. 
bila fa~1 iv 445. - v 318,431. - vi 266. 
(ae!l i 205. - ii 196. - v 34, 138,204, 249, 325 f. - vi 398, 462. 
ahl al-faql v 208. 
fac/ila ii 574. - v 3, 131, 326. - vi 200, 313 f. 
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f- 4-w 
f -! - ~ 
f-t- r 

f - ' -I 

f - q - h 

f- k - r 

f-I-s-f 
f - n-y 

f-h -m 
f - w-z 
f-w-4 

f- w-t 

q - b-b 
q - b-~ 
q - b-r 
q - b-I 

q - cl-r 

af4al i 71, 130,243. - ii 199. - iii 57, 155,290. - iv 44. - v 51, 54, 65,99,101, 
153, 204 f., 247-249, 325, 456. - vi 285 f. 

maf4ul v 153, 204, 249. - vi 285 f., 434. (5. auch imämat al-rnaf4u/). 
taf4t1 iv 541. 
tafa44ala iii 123. - v 315. 
tafa44ul i 376. - v 95, 444. - vi 155, 399. 
fa4ä' iv 409. 
aftalJ i 381. 
fitra i 260. - ii 172,376,598. - iv 361, 371, 566, 574, 593 f., 684. - vi 185,410. 
firr/yät i 341. 
fa 'alalya{'alu iii 247. - iv 76, 149, 445, 483, 485 f. - v 252,368,431. - vi 399. 
fä'il iii 165. - iv 149f., 159, 164, 169,505. - v 218, 306f., 338, 346, 404, 412f., 

432, 437. - vi 272, 394. 
fi'l ("Tun, Wirken; Wirkung") i 342, 357 f., 369, 432. - ii 205, 502, 539, 741. -

iii 40, 78,83,118,120,165,241. - iv 147, 173, 226, 482, 486f., 504, 577. - v 
45, 68, 93, 218, 222, 233, 235, 238 f., 256 f., 259, 264 f., 271, 277, 280, 305 f., 
308,311,346,375,382,404,407,412,430,434,437. - vi 253, 310 f., 314, 336, 
363, 385, 490. I I ("Verb") iv 427. 

a{'äl al-gawärilJ iii 248. - iv 197, 356,500. - vi 331,374,419. 
a{'äl al-qulub iii 85, 248, 250,287. - iv 197, 500. - v 274, 431 f. - vi 419. 
afä'rl v 273. - vi 3. 
maful ii 741. - iii 182. - iv 28, 164,226. - v 45, 362. - vi 254. 
fa "äl i 359. - v 319. - vi 113. 
ista{'ala vi 449. 
fiqh i 44, 51, 124, 198,208 f. - v 28. 
fiqh fr l-alJkäm i 208. 
fiqh fr d-drn i 208. 
fiqh fr 1- 'ilrn i 208. 
faqrh ii 672. - v 115, 243, 446 f. 
faqqaha ii 462. 
tafaqquh i 44, 209. 
fikr i 412. - v 230, 293, 295, 308, 346. - vi 98, 331. 
a~lJäb al-fikr i 412, 415. - v 122 f. 
tafakkur iii 379. - iv 38, 208 f. - v 307, 385. - vi 131, 313, 420. 
failasuflfalsafa iii 66, 205, 300, 307, 331. - v 285, 381. 
fanä' iii 229 f. - iv 279, 421, 553. - v 86, 218, 232, 269 f., 332, 376, 382, 420, 

431. - vi 9, 351 f., 433. 
fahm ii 43. - iv 207. 
fauz v 20. 
fauwa4a v 133 f. 
tafwr4 i 205 f., 341, 409. - iv 489 f. 
ahl at-tafwr4 i 20, 205. - v 34. 
füta iv 2. 

qubba iv 396, 525. 
qabrlJ ("böse") iv 575, 732. - v 317, 367, 385. - vi 193, 353f., 382. 
(~ähib al- )qabr i 335. 
qablulqabla iv 140 f., 454. - vi 252,361. 
muqäbala vi 29, 60, 209. 
qadar i 335. - iii 128. - iv 149,450,489,500, 753f. - v 39, 46, 70, 117,133, 

175, 343. - vi 377. 
a~häb al-qadar v 283. 
qadarrya ii 51. - v 165,367. 
qudra i 329, 372, 374. - ii 375, 695. - iii 45, 272, 400. - iv 445,480,483, 489f. 

- v 195,219,232,256,258,264,276,280,359,363,378,392, 402f., 410,413. 
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q-d-s 

q -d-rn 

q - r-

q - r- b 

q - r - r 

q -r-s-r-n 
q-r-n 
q - s - r 

q -s-m 

q - s -f 
q - ~-d 

q-<,l-y 

q - t - r 
q - r -' 

q -' - cl 
q -f-z 
q -1- b 

Register 

- vi 314,343, 472. 
qädir iv 444, 483, 490. - v 281. - vi 305. 
maqdür ii 694. - iii 79, 258-260, 274. - iv 12,458,489. - v 333,338,407,413. 

- vi 245,253, 273, 275, 359, 362. 
qaddara v 67, 271. - vi 220. 
taqdfr i 341. - iii 187. - v 67, 80f. 
muqaddar vi 373. 
quds iv 389 f. 
quddüs iv 367. 
qadam iv 397, 400. 
qadfm ("ewig") iii 83, 460. - iv 24, 26, 82, 136 f., 287, 435, 551. - v 271, 278, 

341, 390, 394, 403, 409, 418. - vi 133, 227 f., 247, 303 f" 364 f., 368-370, 404 f., 
411 f., 455 f., 487. 

qadfm al-aiyäm i 401. - iv 382. 
qidam iv 366. 
taqdimat as-saibain i 225. 
muqaddam(ät) vi 36. 
mutaqaddim vi 252. 
qur'än iii 47. - iv 182,216,218,226, 60Sf. 
qirä 'a iii 47. - iv 83 L, 182f., 212, 216, 218, 616. - v 238 f., 426, 455. - vi 277, 

411 f. 
maqrü' iii 47. - iv 182, 284, 616. - vi 277, 412. 
qurbä i 313. - ii 625. 
dü l-qurbä ii 138, 145,625. - iv 498. 
taqarraba ilä lläh v 386. - vi 311 E., 375. 
iqrär ("Bekenntnis") ii 175,566. - iv 193,571. - v 32f., 35-38, 67, 100E., 212. -

vi 354, 391 f., 417, 422. 
qaras(ün iii 64. 
qartna ("Begleitumstand") iii 383. - iv 419. - vi 178f. 
qis( i 106. - ii 287, 340. - iii 19. - iv 508 f. - v 130. 
aqsata i 131. - iv 507. 
qasfm i 275. 
inqasama iv 460, 465. 
taqassuf ii 89,93, 96, 384, 561. (s. auch Sachindex s. v.). 
qa~d vi 310, 331. 
iqti~äd ff s-sunna v 8. 
qa# iv 448. - v 2. - vi 193. 
qac/ä' i 335. - ii 153. - vi 377. 
qac/fya v 28, 30. 
mutaqa44f iv 42. 
qu(r vi 17. 
qata'a iii 315. - vi 107f. 
maqtü' iv 11. 
taq(z' iii 409. - iv 617. - v 260. 
muqat(a' i 376. - iii 409. - iv 466, 617. - v 87, 426. - vi 157. 
inqata 'a v 63. - vi 294, 365. 
aq 'ad iv 175. 
qaffäz ii 3. 
qälab iii 432,434. - vi 114,211 f. 
qalb ("Verwandlung") ii 732. - iii 39. - v 78. / / ("Herz") i 367. - iii 248, 283, 

380. - iv 105,280,413,519. - v 82, 94, 198, 212, 277, 348, 365, 398, 432, 
438. - vi 110, 130, 206, 224, 322, 363, 366, 379, 446 f., 466. 

bil-qalb i 160. 
af'äl al-qulüb, s. unter f - ' -I. 
muqallib al-qulüb iv 400. 
taqallub iii 363. - vi 69. 
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q -I-d 

q - m-~ 
q-m-r-r 
q - n - t 

q - n- m 
q - w- t 

q -w-I 

q-w-m 

q-w-w 

q-y-s 

k-b-r 

k-b-r-t 
k - b -s 
k - t - b 
k - tom 

k -! - f 

k-g-b 

inqiliib iii 39, 62, 75. - iv 757. - v 235. - vi 36f. 
mutaqallab vi 74 f. 
qallada ii 259. - v 9, 147, 161,349,408. 
taqlfd ii 259. - iii 109, 142, 167 f., 187, 254, 382. - iv 570, 671, 673. - v 119, 

362f., 391. - vi 176,318. 
taqml~/taqammu~ iii 439. 
qima(r ii 69, 276. - iii 216. 
qunut ii 197,301,304,351,533. - iv 131. 
qunum iii 276. 
qut i 229. - ii 99. - v 330. 
qaul i 227. - ii 46, 205, 242, 550. - iv 20 f., 185,432,447, 571, 577. - v 421 f., 

425,427. - vi 141,156,241,244,314,415,417,452. 
qii 'ilrya iv 447. 
maqiila ii 669. - vi 58, 62. 
qiima (bi-) v 231,239,258,260,269,277,383. - vi 358,404,411 f., 414, 448. 
qii 'im i 273, 281, 296, 396. - ii 486. - iii 14, 19, 151. - iv 22, 186f., 389, 440, 

703,743. - v 239, 423. - vi 246. 
qaiyim/quwiim i 389. - iv 363. 
qaiyüm iv 402, 441. 
maqiim ii 546, 642. - v 191. - vi 55. 
iqiima ii 359. 
qiyiim bil-Iail, s. Sachindex s. v. 
taqwlm iv 379. 
mustaqfm iv 308. 
qüwa i 20Sf., 410. - iii 45, 329, 400. - iv 82, 106,480. - v 34f., 214, 236, 242, 

258,319,335,364, 377. - vi 51, 78, 82, 118 f., 134,383, 386, 444, 475. 
qüwa ruhlya i 368. - v 80. 
qäsa ii 130, 133. - v 229, 299. 
qiyiiS i 54, 415, 436. - ii 134, 148, 221, 277, 416f., 597. - iii 269 f., 306, 387f. -

iv 19, 67, 145, 426, 661-663, 665. - v 73, 171, 209, 232, 259, 298, 365, 384, 
440. - vi 33,138, 177, 19Of., 247f., 261,276,278,283,321,396. 

qiyiis al- 'illa ii 416. - v 210. 
qiyiis as-sabah ii 133, 148. 
qiyiis a~-~üra ii 416. - v 210. 
maqäyfs i 200. - ii 133. - vi 345. 
a~hiib al-maqäYIs i 190. 
qaiyiis i 189. - v 295. - vi 409-411. 

kabfra ("schwere Sünde") iv 584f. - v 44,113, 131, 141, 151, 193,364,443-445, 
451. - vi 398. 

ahl al-kabii 'ir iv 546. - v 148. 
takbfr al-ihriim ii 416, 533. 
mukiibara vi 234, 482. 
-kibrft al-a~mar i 281. 
kabs i 91. 
kitiiba iv 183. 
kitmiin ii 197. 
kaliifa vi 36. 
kalIf iii 226, 264, 341, 432. - v 371. - vi 28, 43, 73, 96, 212. 
kalIf I vi 74 f. 
akliif (pI.) vi 74. 
ka!.!.afa vi 336. 
taka!.!.afa iii 264. - v 449 f. 
mutakälif iv 287. 
kadib iii 381. - iv 98, 308. - v 211, 337, 402, 404. - vi 126, 130,318,320,325, 



1010 

k-r-r 

k-r-s 
k - r- m 

k-r- h 

k- s- b 

k-s-r 

k - f - ' 
k - f - r 

k -f-I 
k -1- f 

k -1-1 

k-I- m 

353, 396,425. 
takdfh iv 568. - vi 32. 
karra iii 435. - vi 215. 
takrir iii 433, 435. - vi 213. 
kursi ii 208. - iv 407, 411 f. - v 361. - vi 408 f. 
kamm v 181,341. 
karfm iv 82, 88. - vi 305, 404. 
karäma iv 643 f. 
ukrima hi- iv 644. 
karähiya iv 188. - v 273. 
akraha ii 75. - v 448. 

Register 

kasabaliktasaba i 369 f. - ii 457. - iii 45f., 86, 237, 356. - iv 503. - vi 384. 
kashliktisäh ii 712. - iii 45-47. - iv 37, 49f., 82, 144, 149-151, 164, 173, 181, 

194,445,503-505,666. - v 37, 225, 237, 239, 242,257, 280, 295, 307 f., 384. 
- vi 273,320,325,332,364,373-375,382,412,415. 

muktasib vi 372. 
muktasah iv 504. - v 275. 
iktisäbi iii 118. - iv 666-668. 
makäsih i 448. - iii 131-133. - iv 197, 301, 73t. - v 226, 330. - vi 418, 434. 
kasr vi 105. 
taksir vi 21. 
takäfu ' ai-adilla iv 92. - v 342, 344. 
kafür i 276. 
kufr ("Unglaube~) i 357. - ii 227-229,408,538, 598. - iii 120, 137, 180, 288. -

iv 305,432,563 f., 677 f., 689, 692. - v 109f., 125, 134, 149 f., 155,209 f., 213, 
221, 246,280,283, 311, 332 f., 345,348-350, 356, 365, 443, 447. - vi 260,264, 
295,312,355,365 f., 385, 387, 391, 428. 

kufr fAd ii 230. 
kufr sirk ii 228. 
kufr nifäq ii 111, 228. 
kufr ni'ma i 245,264. - ii 213, 227f., 230f., 257, 265, 562, 616, 625. - iv 564. 

- v 126, 141. 
kufr at-ta 'wfi ii 207. 
takfrr ("Verketzerung, Exkommunikation") ii 9, 114. - iii 137, 139, 142. - iv 423, 

674 f., 677, 679, 689. - v 286, 312, 314, 333 f., 386 (s. auch Sachindex s. v.). 11 
("Sühnen") iv 64. 

ikfär v 127. - vi 423, 426. 
kaffi iv 23. 
taklrf ("Verpflichtung zum Gesetz") i 207. - iii 251, 432. - iv 101,667,731. - v 

8,133,176,245,347,444. - vi 211, 213, 220f., 322, 327, 331, 333,372,459. 
(s. auch Sachindex s. v.). 

takir( mä iä YUfäq i 341,372,410. - ii 97,110,153. - iii 212. - iv 152, 154, 181, 
340, 493 f. - v 112. - vi 374, 387. 

mukallaf iv 5. - v 316, 451. 
takallafa vi 156, 202. 
takalluf ii 244, 297, 700. 
kuli iii 194, 257f., 274. - iv 73. - v 232, 267,272,407-409,414,418. - vi 382. 
kaWa i 196. 
kaiäm i 51-54,56,338,387. - ii 3 f., 36,82,87, 222,253,276,312,331,438. -

iii 30,100,106, 113, 129, 138, 179,218,304,307,311,465,488. - iv 21, 72, 
115,200,211,246, 261,266,468,51~534,568,662,667,67~687,722,727f., 
731,734,737,753. - v 144, 193,283,331,411-414,417,427,434. - vi 70, 
97, 109, 122, 137, 163, 313, 415, 448, 464, 473. 

ah/!a~häh al-kaläm v 344, 380. - vi 173. 
kaläm Alläh i 376. - jij 186, 459. - iv 204, 212. - v 259, 313, 376, 425-427. -
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k-m-I 

k-m-n 

k-n-n 
k-n-y 
k-h-I 
k -w- r 

k-w-n 

k-y-s 
k-y-f 

k -y-I 
k-y-m-s 
k-y-n 

1- b - b 
1- b - s 

1-1-g 
1- g - ' 
1- g-g 
1- ~ - cl 

vi 276, 304-306,381,411,421, 424f. 
kalam nafsf iii 284. - iv 615, 618. 
ma4hab kalamf iii 303,336. - iv 167, 729. 
kalima iii 281, 397, 438. - iv 188,394,447,593. - v 447. - vi 140. 
kallm iv 389, 619. 
kallama iv 259. 
takallama i 50 f. - iii 447. - iv 186. - v 29, 407. - vi 201, 306. 
mutakallim ("Theologe") i 49-53, 82, 154, 162, 164, 232, 247, 256, 262, 333, 351, 

391,427, 429,431,443. - ii 5, 15,37,53, 106f., 163, 169, 185,216,254,300, 
393, 396, 442, 507, 599, 608, 638, 672, 723, 732 f. - iii 20, 23, 27, 30 f., 52, 
65f., 89f., 100,113,133,148, 177f., 190, 202f., 205, 207f., 220,236,291,303, 
311,331,333,349,351,438,465,498,503,506. - iv 115, 162, 179,366,464-
466,468, 471, 474, 558, 645, 663, 675, 690, 728, 730, 733, 737. - v 231. - vi 
30,44,136,309,357,396,432,450// (als Gottesattribut) i 375. - iv 23, 81, 
159,185. - vi 250f., 394, 413. 

kamal al- 'aql v 247, 389, 450. 
al-istikmal 'inda /lah i 225, 264. 
mustakmil (al-Iman) i 201. - v 101. 
kumun i 356. - iii 4lf., 33Sf., 342f., 364 f. - iv 87, 128, 458, 464. - vi 28-31, 

33, 73, 303, 344. 
kamin iii 335. - v 196, 234. - vi 42, 82. 
makman vi 43. 
mustakinn iii 335. 
kinäya vi 195. 
kahl iii 138. - iv 381. 
kaur iii 433. 
takwlr iii 433. - vi 213. 
kaun ii 274. - iii 75, 226, 230, 234 f., 326, 360. - iv 49, 71, 129,462. - v 264, 

371,373, 376, 378-380, 434. - vi 14,238,253,271 f., 339, 346,380, 415,444. 
kii 'in iv 24. 
makän iv 29,165,409,414,469. - v 72,75,138,222, 259f., 264, 267, 273f., 310, 

312, 372, 379-381, 390. - vi 15, 39, 76, 238 f., 276, 305, 344, 378 f., 408 f. 
la fl makän iv 71, 446, 471. - v 72, 258, 376, 382, 421, 423. - vi 8, 293, 362, 

399. 
takwfn iii 187. - v 269, 314. - vi 153,446. 
mukauwan iii 187. 
kaiyis i 244. 
kaif ii 700. - iv 419. 
hilä kaif ii 538, 739. - iii 103,459,468. - iv 418 f., 444, 616. - v 45 f., 242, 332. 
kaifiya iii 49, 249. - iv 419, 423, 426. - v 356, 377f., 403, 434-436. - vi 334, 

434 f. 
kaifufiya iv 426. 
kail vi 46, 51. 
kaimusfya iv 426. 
kiyän i 441. - iii 342. 

lubb iv 280. 
labasa vi 79 f. 
muläbis iii 335. - vi 42, 82. 
muläbasa iii 335 f. - iv 176. - v 73. - vi 400. 
lutga ii 8, 244-246, 255. - iii 35. 
alga 'ahlgä' v 279-281, 448. 
lugg iii 349. - vi 73, 75. 
ilIJäd iv 691, 704. - vi 366. 
mull?id i 292,418, 437. - ii 8, 41,427. - iii 221,307,394, 506. - iv 91, 118, 
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1- b-m 
1- b -n 

1- b -~ 
1- d -n 
1- z-m 

1- s - y 
I-r- f 

1- ' -n 

I-g-w 

1- f -?: 

1- q-y 

I-m-m 
I-h-m 
I-h-w 
I-w-b 
1- w - r 

I-w-n 
1- y - 5 

m-

m - t-

m -1-1 

m-l,1-Q 
m-b-n 
m-b-r-q 
m -d-d 

m -r-b 
m - r-d 
m - r-q 
m - z-g 

Register 

242,326, 690f., 726. - v 193,230,283,331,367,408. - vi 3,131,314,336, 
340,357,377, 393. 

malii~im iv 549. 
qirä'a bil-al~iin i 323. - ii 219. - iv 176f., 748. 
ta 'hf al-lu~un ii 222. 
Labba~a ii 80. 
luduna iii 347. - vi 44, 69 f., 75 f. 
luzum as-sunna ii 695. 
i'timäd liizim iii 328. 
ilzäm v 33, 391, 404 f., 410, 419, 432f. - vi 378. 
taläst iii 113. - iv 520. - v 72. 
lurf ii 97. - iii 54, 121-127, 139, 405. - iv 61, 64, 72, 74, 133, 152, 504, 509. -

v 64, 246, 314-316, 331, 420. - vi 151,297,377,385,387,398,462. 
Lauf iii 123, 138,264, 341, 356,369,371. - iv 23. - vi 97, 114, 124, 250, 301. 
lat/fa v 314. 
la'n iii 126. - iv 33, 84, 689. - v 148,318,348. - vi 259, 308, 466. 
Ii'än ii 148,272. - iii 57-59. - iv 698. - v 157-160, 178,250. 
luga iv 41. - v 264. - vi 13 f., 224, 334, 356, 358, 473. 
ahl al-luga iv 433. - v 450. - vi 346. 
laf<: iii 114. - iv 83 f., 212, 214-216, 218 f., 224,284,617. - v 311. - vi 306, 357, 

423. 
läqä i 366. - iii 227. 
muläqät i 429. 
taläqt vi 346. 
lamam ii 225, 227. - iv 585. 
ilhäm i 260, 390. - iv 107, 325 f., 620 f. - v 63. - vi 315, 465. 
lahU/ ii 19. - v 44. 
lau~ i 186, 281. - iii 47, 283. - iv 617, 625 f. - v 239,437. 
lutt i 84. 
liwiit iii 170. 
talU/ln iii 69, 149, 354f. - v 257. 
laisa iii 113 f. 2 

mähtyalmä 'fya i 211, 362f., 369. - iii 49-51, 60, 113, 166, 184. - iv 150, 159 f., 
370, 425f., 438, 440f. - v 81, 241, 345. - vi 418,434. 

matä' ii 80. 
mut 'a, s. Sachindex. 
mjJl iv 158, 339, 378. - vi 378, 382. 
amtäl ii 132 f. 
miliil iii 47. - iv 440, 451. - v 236. 
tamtil iii 85, 379. - iv 666. - v 273. - vi 119, 121. 
ma~4 i 449. 
mi~na vi 156, 213, 298. 
mabraqa iv 332. - vi 479. (5. auch unter b-r-q). 
mudda i 370. 
madda vi 344. 
marb vi 48, 63. 
amrad iv 381 f. 
märiq i 85. - ii 226, 238, 350, 440, 465. - v 177. 
mizäg iii 340. 
mumäzag v 62. 
tamäzug vi 129. 
mumtazag v 220. 

2 S. o. S. 984, Anm. 1. 
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m -5- ~ 

m-s-b 

m -5-S 

m -~-r 

m -<;I-y 
m-k-r 
m-l-k 

m-l-l 

m-n-

m-n-y 

m-n-

m-n-y 

m-h-l 

m-w-t 

m-w-g 
m-y-z 

m-y-l 

n - b- t 

n - b- f 

n-b-y 

n-g-y 

n-d-m 

masalJa i 240. - iii 17. - iv 394. - vi 107 f. 
maslJ 'aIä I-buffain, s. Sachindex s. v. 
masfl? iii 17. - iv 394. - vi 140,304. 
misäl?a v 78, 273. 
masb i 82, 317, 356. - ii 52, 65, 732. - iii 383,429. - v 79. - vi 175, 260f. 
misl; v 279. 
mumässa i 365. - iii 227, 315 f., 364. - iv 465, 467. - v 82, 371f., 378 f. - VI 

23, 95 f., 222, 240, 410. 
ma~ara i 157. 
mi~r iv 220, 749. 
am4ä i 205. 
makr Alläh ii 694. - iv 337, 366, 432. 
maIiklmuIük i 173 f. - iii 23. - iv 157, 365, 489, 713. - v 15, 329, 335. 
mulk ii 694. - iv 713. - v 229, 330. 
mallaka iv 498. 
mumallik ii 695. 
mumallak ii 694. 
tamalluk ii 694. 
milla iv 566, 574,591. - v 118, 127,333. - vi 264. 
millf v 39. 
mäni' iii 352, 366. - v 390, 399. - vi 48, 157, 334, 344. 
mumäni' vi 27. 
tamänu' iii 271. - iv 26. 
mumtani' v 310. 
manTya iv 494. 
tamannf iv 158. 
mutamannf v 9. 
mäni' iii 352, 366. - v 390, 399. - vi 48, 157,334,344. 
mumäni' vi 27. 
tamänu' iii 271. - iv 26. 
mumtani' v 310_ 
mantya iv 494. 
tamannf iv 158. 
mutamannf v 9. 
muhla ("Frist") 1410. - iii 127, 252f., 382, 435. - iv 363, 668, 731. - v 384, 

386 f., 389. 
maut iii 377. - v 262,276,303,355,401,431 f., 435. - vi 448, 450. 
maut aI-GähiIfya i 276. 
mawät v 256, 259, 434, 437. 
maiyit vi 263. 
tamauwaga iii 357. - vi 98. 
tamyfz iii 251. - v 256. - vi 469. 
mumaiyiz vi 116. 
mai! vi 335. 
mai! tabr'f iii 329. 
mayaläll iv 108. 

näbita iii 467 f. - iv 685. 
nabat i 187. - iii 56, 286, 502. - iv 750, 755. 
nabatf ii 510, 734. - iii 56, 166. - v 248. 
nabf 317. - iv 593, 600, 603 f. 
mutanabbf vi 315, 325. 
(al-firqa an-)nägiya i 340. - ii 337. - iv 686 f. 
munägät i 115, 126. 
nadima ii 113. - iv 580. - v 42. 
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n-z
n - z-1 

n-z-h 
n - s - b 

n-s-k 

n -s- m 
n-s-y 
n - s -' 

n-s-r 
n - s -r 
n - ~ - b 

n-~-b 

n-~-~ 

n-~-f 
n - !-s 
11 - !-q 

11-~-r 

n-~-m 

n -' - m 

nadfm/nudamii', s. Sachindex s. v. 
nawazi' iv 106. - vi 323. 
manzil ii 134. 
manzila i 82. - ii 264 f., 546. 

Register 

manzila baina l-manzilatain i 320. - ii 179, 228, 255, 257, 260, 264 f., 273, 336, 
408,738. - iii 35, 54, 115, 167, 193,427. - iv 126, 153. - v 137, 148, 197, 
229, 283. - vi 286, 434 (s. auch Sachindex s. v.). 

tanZfl v 197. 
munazzal iv 226. - vi 326. 
anzala ii 264. 
tanzfh i 394. - ii 529. - iv 373, 431. - v 117. 
na sb ("Abrogation") i 34. - ii 220, 278, 406, 528. - iii 23, 266, 277, 395. - iv 

67 f., 183,204 f., 221, 647. - v 99, 162, 198,211. - vi 149, 169, 172, 274, 489 f. 
nusba i 81. - ii 542, 550 f., 569,571, 633, 660, 667, 671. 
tanäsub ii 14. - iii 13,429-436, 441-444. - v 285. 
nasik ii 362. - iii 134. 
nusk ii 371. - iii 107. 
manasik ii 646. 
nasfm iii 350, 373, 424. - vi 69, 74 f. 
nasiya ii 528. - iv 375, 405. 
niiSi 'at al-qaum v 14. 
ansa'a iv 450. - v 138, 215. - vi 155, 172, 226. 
insa' iii 48. 
munsi' iv 9, 433. - vi 226. 
nusra vi 192. 
nasat iii 114. 
na~aba iv 100. 
nä~ib i 276. - iv 685. 
na~f"a i 194. - v 8, 11,25,331. 
na~ü" v 8. 
na~~a 'ala v 55, 63, 329. - vi 197. 
naH i 242, 258 f., 343 f., 354, 378, 380-382, 390, 392. - ii 117, 479. - iii 417. -

v 55, 97,102,443. - vi 319, 460. 
na~~ galf i 379. - iv 294, 313. - vi 431. 
na~~ baff i 257. 
man~ü~ v 172 f. 
infiä( iv 508. 
nitäsf ii 241. 
nä(iq i 375. - iv 517. - v 163. 
nutq iii 374. - iv 188, 212. - vi 120. 
man(iq i 82. - ii 494. - vi 3. 
na;ar ("Spekulation, Nachdenken") i 340. - ii 456, 535. - iii 85. - v 93, 171, 

198 f., 205,273,309,321,343,385,389,414,417. - vi 131, 224,328,390,472. 
ahl an-na;aT ii 418. - v 194,381. - vi 8,290,303. 
na;arf iv 666-668. 
na;fr ii 527. - vi 117. 
nazä 'ir ii 133, 527. 
ga;"ät al-manä;ir vi 72. 
munä:{:.ara ("Disputation") ii 256. - iii 31, 209, 221, 461-465. - iv 266, 725-727. 

- v 152,307, 343,391. - vi 235. 
na:{:.m iv 112, 609 f. - v 260. - vi 158 f., 314, 473. 
ni'mt} iv 399. - v 6, 130,357, 359, 393. - vi 398, 425 f. 
mulana "imat i 10 1. 
na 'fm v 370, 411, 416f. - vi 289, 301, 357. 
tan 'fm vi 150. 
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n - f-g 

n - f- 5 

n - f - ' 
n - f -q 

n - f-I 
n-f-y 

n - q - r 
n - q - ~ 

n-q-4 

n - q-I 

n - k - t 

n -k - t 

n -k- r 

n-h-y 
n-w-r 

n-W-y 

h - b - { 
h- b-w 
h-g-d 
h-g-r 

h-d-y 

h-g 
h - r-g 
h-r-{-q 
h - z-I 
h - f - t 

h-m-m 

nafid i 135. 
in(ad v 83. 
nafs i 143,441. - ii 19,92,205,207,401. - iii 84, 182, 186,246,273,351,370, 

372f., 424. - iv 22, 72, 74,103,105,190,207,406,425,438,501,513-515, 
517-520, 527, 555. - v 88, 90, 195, 221, 227, 268, 273, 276, 278, 362, 393, 
428 f. - vi 73-76, 114, 116 f., 246,252, 275,298,321, 323 f., 356, 373, 414, 451, 
463. 

an-nafs az-zakiya i 396 f. 
bi-nafsihf iii 276, 400. - iv 22, 442. - v 86, 397. - vi 117. 
ff nafsihl i 341, 393. - v 67, 102. - vi 208. 
li-nafsihf v 88, 276, 394. - vi 308. 
naras iii 351, 373. - iv 515, 519. - vi 74f., 77. 
manafi' ii 417. 
ni(äq i 169,308. - ii 228-231. - iii 109. - iv 579. - v 99, 113f., 141,148,174. 
muna(iq ii 45,93,111,114,116,118,228-230, 256f., 261, 263, 26M., 271,277, 

336,403,538 f., 634,660. - iii 381, 466. - iv 564, 679, 681. - v 3, 115, 117, 
141, 144f., 149f. 

na(ila ii 224 f., 286. - iii 54, 288. - iv 18, 306, 569. - v 443 f. - vi 231, 264, 452. 
na(y i 384. - vi 341, 409, 456. 
tana(ä v 383. 
naqfr ii 116. 
manqü~ vi 353. 
naq4 iii 269. - iv 641. 
manqü4 v 210. 
tanaqu4 iii 52. - iv 338. - v 231, 455. - vi 342. 
nuqla v 274. - vi 13 f. 
intiqal iii 239. - v 379. - vi 345, 378. 
nakt (Il-qulüh i 280. 
nakala iii 391 f. - v 177,327. - vi 2. 
inkar iii 414. 
munkar ii 55, 302, 389, 515. - iv 688. 
manäkir ii 570. 
nihäya v 76, 217, 222, 302, 356, 370, 376,408,414,418. - vi 106. 
niir i 454. - ii 30, 32, 526. - iv 384-387, 613. - vi 55. 
nürr i 362. 
nar vi 43, 46, 80. 
nawä i 205. 
nfya i 206, 228. - ii 213, 610. - iii 253, 286f. - iv 66,196,482,487,504,587, 

732. - v 174. - vi 267. 

hubüt v 400, 436. 
haba' iii 314. 
tahaggud ii 104. 
higra i 8, 94, 126,291,404. - ii 188,574. - iv 595, 674, 705. - v 131. 
mahägir ii 467. 
muhägir i 261, 404. 
huda i 195. - iv 711. - vi 170,281,287,374,379, 38H. 
mahdi i 24, 233. - iii 17. 
hagfya iii 113 f. 
harg iii 149. 
hartaqa iv 689. 
hazlii 19. 

mutahä(it vi 43. 
hamma i 104. 
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h-w 

h -w- y 

h - y - ' 

h-y-g 

h-y-k-I 
h - y-I 

w-b-q 
w - t - r 

w -!-q 
w -1-n 
w -g-' 
w -g- b 

w -g-d 

w-g-h 

w -]:tod 

w-J:t-y 
w-d-d 
w - r -! 
w - r-

w - z- n 

hamm i 432. 
hawamm v 262, 298. 
huwa huwa iii 13. 
huwfya iii 113. 
lä huwa huwa wa-la huwa gairuhü iv 187. - v 59 f., 70, 84-87. 
hawä iSO, 354. - iv 647,661, 664, 689. - v 8, 188, 226. 

Register 

ahl al-hawälahwä' iSO. - ii 20, 85, 665. - jji 36, 203. - iv 690. - v 230. 
hai'a i 360. - iii 228. - v 75,81,256,305,372,377,454. - vi 224, 368. 
haiya 'a ii 264. - v 256. 
haiyaga i 369. - iii 343. - vi 42. 
tahaiyaga iii 343. 
haik.al ii 14. - iii 370. - vi 113 f. 
hayüla iii 338. - iv 120. - vi 65, 343 f. 

mübiqa iv 584. 
witr iv 371. 
tawäturlmutawätir i 372. - ii 279. - iii 183, 266, 268, 292 f., 384 f. - iv 306, 

334f., 649,651,653,657,762. - v 451-453. - vi 179f., 434, 441, 479-481. 
mfläq ii 172,486. - iv 279, 461, 527, 592, 594, 596. 
walanfya ii 444. 
wag'a v 304 f. - vi 128. 
wagba vi 127 f. 
wägib v 181. - vi 332. 
augaba v 451. 
fgäb i 372. - v 255. 
fgäbai-bilqalat-tab'i372. - iii360,379. - iv 163. - v93,255. - vi 118f., 124,395. 
mügib i 369. - iii 46, 195. - iv 158. - v 93, 260 f. - vi 377. 
wagada iv 279. 
wagd iv 281 f. 
wigdän i 427. - vi 116. 
wugüd ("Existenz, Sein") ii 481. - iv 49. - v 79, 232, 315. - vi 271, 365, 379, 

445, 487. 11 ("Vorfinden, Bewußtsein") iii 87. - v 278. - vi 118. 
maugüd i 357. - ii 481, 499. - iv 24,48,433-435. - v 60,76,215,218,268 f. -

vi 241, 246, 362, 364, 369,433,445, 456. 
fgad iv 38, 451. - v 44, 80. - vi 153. 
mügid v 215. 
wagh ("Antlitz") i 383. - iii 53, 273, 400. - iv 384, 397 f., 514. - v 59, 397. -

vi 135, 251 f.. 11 ("Gesichtspunkt, Aspekt") v 96, 117, 129, 193,262,405,427, 
454. - vi 364. 11 ("hochstehende Persönlichkeit, Koryphäe") vi 236. 

giha iv 154,408,490. - v 75, 223, 371, 380. - vi 12,239,315,379, 391, 452. 
gihät al-fi'l iv 50, 75,130,154. - vi 302, 384f. 
wä~id iv 26. 
wa~dänfya iv 371. 
tau~Id i 204, 212, 344,348,359,361. - ii 176, 185,196,207,212,223, 230f., 

306, 546, 598, 721. - iii 127, 136, 179, 275, 453, 455. - iv 40, 358, 366, 369, 
371,374,376, 508f. - v 39,125,137, 165,197,202,229,252,284,331,344, 
353,408,412. - vi 31, 264f., 314, 333, 409, 428. 

muwa~~id i 201. - ii 183,226-228, 265, 616. - iii 466, 583. - v 44, 225. 
wa11Y i 280. - iii 4.13, 437. - iv 613, 621. - v 10, 124. 
wadüd iv 375. 
aurata vi 44. 
wara' i 108,223. - ii 98, 112,213,348. - iii 106, 155 L, 179, 192 (s. auch Sachin

dex s. v.). 
wazn iii 359. - v 232 f., 274. - vi 52, 55, 238. 
mi'Zän iv 508, 560. 
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w-s-m 
w-s-n 
w -~- f 

w- ~-I 

w-~- y 

w-Q -' 

w -1-
w-+- f 
w-' -d 

w-f- r 

w-f-q 

w -f- y 
w -q - t 

w-q-f 

w-k-I 

'ilm al-rnrzän iii 366. 
muwäzanat al-a 'mal iii 129, 131. - v 155. 
sima v 232, 448. 
si na iii 143. 
wa~afa ii 575. 
wa4 iv 22, 40, 430. - v 215, 223. 
~ifa ("Attribut, Eigenschaft") i 374 f. - ii 400, 676, 700. - iii 186, 272 f. - iv 22, 

187, 200, 279, 418, 730. - v 86, 266, 355, 363, 395 f. - vi 229, 377, 402-404, 
408,421. 11 ("Merkmal") i 355, 357 f., 369 f. - iv 754. - v 64, 70, 76 f., 79, 81, 
84f., 87. 

~ifät ag-dät i 266, 375. - ii 483, 580, 592. - iii 38, 273, 401. - iv 22, 159, 187, 
436-438, 443. - v 59, 102,253, 259, 313, 356, 392. - vi 134,305, 364, 377, 421. 

~ifät al-fn i 266, 375. - ii 592. - iii 122,273 f., 403. - iv 22,436-438,443. - v 
253,313,341. - vi 305, 404. 

~ifät kamäl i 408. 
~ifät an-nafs ii 483. - iv 438. - v 59. 
mau~üf iv 426. - vi 404. 
wi~älat i 420. 
~ila iii 186. - iv 762. - vi 264. 
mau~ül iv 11. - vi 266. 
itti~äl vi 94 f. 
itti~al at-tadbfr i 362. 
mutta~al vi 13. 
wa~r i 280, 309, 312, 339, 380 f. - ii 423. - iii 19. - iv 525, 709. - v 98. 
wa~rya i 336, 38Of. - v 6, 66, 71, 231. 
au~a ilä ii 363. 
wal/' vi 481. 
muwäl/a 'a iv 324 f. - vi 277. 
tawäfu' ii 279. 
waz;rfa ii 582, 596. 
wa 'ada ii 374. - iii 168. 
wa'd v 15, 180f., 323,360,368. - vi 171,232,357,390. 
wa'rd i 448. - ii 374. - iv 124-126,306,509,547. - v 180,283,323,345,350, 

353, 368, 445. - vi 280, 286, 338, .U6 f., 390, 434. 
wa'rdf v 348. 
mr'ad ii 372. 
wafra i 346. - v 69. 
rnuwaffar i 346. - iv 381. 
tauftq i 205. - ii 205, 695. - iii 126, 186,277. - iv 151 f., 181,286,484, SOU. 

- v 364, 445. - vi 298, 385-387, 398, 451. 
muwaffaq i 346. - iv 389, 743. 
ittifäq iv 655. 
wafälmuwäfät iv 11 f., 18, 40, 193, 582. - vi 266. 
waqt i 370. - iii 233, 241, 243. - iv 474. - v 275, 378, 382, 431. - vi 127,303, 

339, 359 f., 362, 386, 389, 398. 
waqf ii 544. - vi 434. 
waqfa iii 236 f. - v 381. 
wuqüf ("Meillungsenthaltung") i 173. - ii 225, 271, 595. - iii 58, 96, 291. - iv 

218 f. - v 134 f., 156 f., 205 f., 339, 456. - vi 194,424,444. 
mauqif vi 298. 
tauqJf iv 325 f. - v 443. - vi 465. 
auqafa vi 22. 
tawaqquf ii 4110. 
wakt! i 305 f., 321, 385. - ii 352, 358. - iii 96, 911. - iv 8, 18, 23, 742. - vi 229, 

250. 
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w-I-d 

w -I-y 

w-h-m 

y - t - m 
y-d 
y-q-n 

Register 

tawakkul i 143. - ii 96,546,629,661. - iii 132f. - iv 349,499. - v 330. 
wuld iii 18. 
tiliid iii 343. - vi 36, 45, 68. 
muwallad ii 136. 
taulrd ii 40, 457. - v 257, 303, 368. 
tawallud ii 456. - iii 47, 85, 115-122, 130, 139, 141, 164,228, 248f., 379, 421. -

iv 15, 35, 60, 102f., 107, 139, 163,311,486-488,668,731. - v 112, 237f., 261, 
283,303 f., 306, 310,372,389,434,436. - vi 98, 119,310,329,363,388,450 
(5. auch Sachindex s. v.). 

mutawallid(at) iii 46, 73, 165, 423 f. - iv 74, 85 f., 151, 164, 193, 488. - v 256, 
434. - vi 309 f., 407. 

walr/auliyä' ii 88, 221,580,623, 738. - iii 142,292. - iv 286,643. - v 12f., 15, 
105, 134, 340, 452, 457. 

wall as-suq ii 128. 
walaya ii 195,224 f., 580, 712. - iii 126. - iv 356f., 435f., 748. - v 15,52,452, 

457. - vi 138, 328, 387. 
walaya fr /läh ii 606. 
ba tm al-wiläya ii 559. 
muwälät v 13. 
tawallä i 173. - ii 272. - iv 580. - v 157, 249. 
wahm ii 224. - iv 426. - vi 105, 110, 455. 
mauhum v 78. 
tawahhum i 367. - iv 199,449. - v 80-82. 
(sai') mutawahham iv 449. 

yatfm/aitäm iii 97. 
yad iv 399. 
yaqfn i 202. 
mutayaqqin v 211. 



2) griechisch 

äyvola iv 605. EiKfi iii 280. 
aypaIJIJOTOS iv 612. TO Elvm v 396. 
ayxivolo iv 103. Eio'ovEO'6m vi 439. 
a6poIO'IJo iii 224. - iv 465. EK67dßEO'6m vi 38. 
ä01lAOV iv 665. - vi 31. EAaXIO'TOV iv 463. 
aOlaipETOV iv 465. EVOO~OV iv 650 f. 
aOICxq>opov iii 287. EvepYElo iv 437, 458. 
oi6~p iii 350. Ev6vlJ1l0'lS vi 106. 
OiPEO'IS iv 689. E~ovcrio iv 490. 
ohio iv 488. ETIacp~ iv 391. 
OlWV i 25. ETIEKEIVO Tfis ovcrias ii 499. - iv 433. 
aKOTOA1l\jJio iv 426. EoTl6vlJ1lTIKOV iv 502. 
aAT]6Elo i 401. eTIlO'T~ 1J1l iv 137. 
CxAIJO iii 324. ETIOXT] i 173. - ii 583. -
alJEpES iv 465. iv 72,220. 
avoAoYIO'IJOS iv 665. v 134 f. 
aTIa6T]S iv 612. epWI-lEVoS iii 209. 
CliTElPOV iii 258. epwToTToKpiO'EIS iv 627. 
aTTooEIKTIKWS i 52. EVOOKio iv 503. 
aTIOTpoTTT] iv 105. EVKpaO'ia iii 352. 
&TOIJOV iii 68. - iv 465. EvcrToxia iv 103. 
avy~ iii 354. Eq>' TWTV iv 490. 
aVTCxpKEla iv 456. 

6avl-lo:cria iv 640f. aq>aipEO'IS iv 431. 
6EATwa iii 378. aq>ovES iv 665. 
6EoAoyia i 53. - iv 359. oq>T] iii 364. - iv 465. 
6EOTIVEVO'TOS iv 624. 

ßOO'KEO'6al i 141. 6EPIJOT1lS iii 345. 
ßpaovTaTov iii 314. 6EcriS iv 324. 

6EWPTWa Tfis vVIJ<P1lS vi 18. 
yalJT]AIOV olo:ypalJlJa vi 18. 

i01WT1lS iv 612. 
OIO:KPlcrlS iv 465. icro0"6EvEIa TWV iv 92, 670. - v 342, 
olaAEKTIKOi i 53. Mywv 344. 
OIOAEKTIKWS i 52. iO'xvs iii 330. 
OIO:AE~IS i 53. 
olOlJ1lpi(;EIV iii 171. Ko6' o&ro iv 438. 
0100'TTäcr6m iii 320. Kmv6T1lS iv 679. 
olO:O'TTjl-la iv 469. KOTaTTETocrl.la iv 385. 

olacpopa iii 364. KOTE~OVO'lOS iv 490. 

olaq>wvia iv 657, 670, 672. KEVWO'IS iv 431. 

OIT]KEIV ii1364. KIV"'TIK~ OVVOIJIS iii 329. 

OOYIJOTi(;EIV i 67. KOlvwvia TWV av- iv 655. 

oo61T]v iii 32. 6pwTIWV 

ouvalJIS iv 458. KOO'IJOS vOTjT6s iii 470. - iv 47 f., 
440. 

EYKOTO:AEI\jJIS iv 503. Kpams (01' OAWV) i 399. - iii 337, 364. 
elÖOS iii 42, 77. - iv 464. 
ElöwAOV i 367. KTicrTTjS v 153. 
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AOj.mpov iii 354. TIpoyvj.JvaO'j..IOTO iv 727. 
AEVKOTl1S iii 345. TIPOAl1ljilS iv 363. 

AOYlaj..lOS iv 502. TIPOS hEPOV vi 248. 
AOYlaTlKOV iv 502. TIPOTPOTIi) iv 105. 
(0 EV Ti) ljivxij) AOYOS iv 313. TIpo<pr,TllS iv 638. 

j..Iovio iv 624. 
(TIPWTOV) TIVKVOV iii 350. 

lJe6E~IS ii 500. PO'TT1l <pVO'IKi) iii 329 f. 
IJEpOS iii 42, 68. 

LOj..lOVOi'OI ii 21. j..IETOßOAi) iii 363. - vi 65. 
j..IETOhlOS iv 504. LOPj..I&VaI ii 21. 

j..IETaVOla iv 579, 589. O'lllJEiov iv 7, 640. 

IJOp<pi) i 401. O'o<pia iv 626. 

IJOP<Pl1lJa iv 527. O'TiAßOV iii 354. 
O'TOIXEi'OV iv 466. 

veoTeplO'IJOS iv 679. O'VYKplO'IS iv 465, 647. 
vOl1O'IS voi)O'ews iv 10. O'Vl1ßEßllKOS iii 44, 69. 
VOIJ06eTllS iv 325. O'VIJTIeTI AT)YIJEVOV iv 19. 
voüS iv 517, 534. - O'vvalTio iv 504. 

v 395 f. crvV15POIJi) iii 43. 

~EO'TT)S iv 509. crvve15plov iv 720. 

~Vaj..laTO iii 314. O'vvEi15l1O'IS iv 574. 
crvV1l6E10 iv 640. 

6i\60'q>a1pos iv 374. aq>ov15vAOS v 189. 
oi\6aq>vpos iv 374. O'q>vPOlTl1KTOS iv 373. 
olJoAoyio TWV Cxv- iv 655. crWIJO i 398. - iii 44. 

epc;mwv crWIJOTEia iii 300. - iv 718. 
OVOlJaTovPYoS iv 325. 
o\.lO'io iii 42. - iv 465,520. TExvhT)S v 153. 

ÖIIJIS i 366. - iv 665. TOVOS iii 331. 
TOlTOS iv 469. 

TI6:611IJO iv 186, 520. TP0'TTOS (mo TfjS 1510- iv 670, 672. 
lTOpa EKOO'TOV yiyve- iii 315. <pwvios 

O'eol 
lTOpa6EcriS iii 364. - iv 465. vmpaMEcr601 iii 324. 

lTopaKAl1Tos iii 25. - iv 633 f. vmpovcrlos iv 433. 

TIop6evos v 190. VcrTEpov lTpOTepOv iv 85. 

mpio15os iii 364. <palvoj..levov iv 665. 
mp1xwpllcr\s iii 350. q>AeYIJO iii 353. 
lTEljilS vi 75. <pvcr\S iii 42. - iv 324, 437, 
lTi)15TWo iii 324. 642. 
1'1'VeÜIJO iv 515, 578. CX1'1'O <pwv1lS iv 627. 
1'1'OIEiv iv 486. 
1'1'OIOTl1S iii 44. xoplO'Tiwv iii 64. 
1'1'p&YIJO iii 76. - iv 187, 640. XVIJOS iv 426. 

1'1'PO:TTEIV iv 486. xwpeiv iii 364. 
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Um dem Nichtarabisten die Benutzung dieses Index zu erleichtern, ist bei den Sachen und Begrif
fen nach Möglichkeit die deutsche Entsprechung aufgenommen worden. Die arabischen Termini 
finden sich vor allem im Wortindex; auf ihn wird bei Bedarf verwiesen. Nur bei spezifisch islami
schen Sachverhalten, deren Übersetzung einem Außenstehenden nicht helfen würde, ist das arabi
sche Wort beibehalten worden. 

Aal i 240,248,287,317. - ii 116,484. - iii 
89, 307, 434. - v 53, 116,279. 

Aaron i 248. - iv 382, 595. - v 99. 
Äba (Iran) ii 638. 
Abälis iii 203 f. 
Abän al-Ibä<,!i ii 218 f. 
Abän al-Labiqi i 438, 445, 451. - ii 36 f., 90, 

381. - iii 110. - iv 745. - v 285. 
Abän b. Sadaqa iii 60. 
Abän b. Taglib al-Bakri i 179,334. - ii 219, 

425. 
Abän b. 'Utmän al-Bagali ii 425 f. - iv 750. 
Abän b. Yazid al-'Anär an-Nabwi ii 218f. -

iv 177, 748. 
Abarsahr (Iran) ii 591 f., 604. 
'Abbäd b. 'Abbäd al-Arsüfi i 223. 
'Abbäd b. lJusain al-l;:Iabati ii 103 f. 
'Abbäd b. Katir at-TaqafI ii 286, 546, 653-

655, 663, 680. - v 33. 
'Abbäd b. Man~nr an-Nägi ii 123, 125, 154, 

299,334 f. 
'Abbäd b. Suhaib al-KulaibI ii 70, 77. 
'Abbäd b. Sulaimän i 358. - ii 182, 456. -

iii 63, 91, 266, 309, 360, 405,425. - iv 7, 
9, 12, 14-15, 47-49, 55, 57, 63 f., 67, 81 f., 
85, 87, 89,95, 104, 112, 125, 128, 130, 136, 
140, 180, 185 f., 188, 193, 230, 238, 241, 
245, 305 f., 312, 324, 326, 335, 371 f., 432, 
434, 436-439, 454, 469, 488, 510, 552, 572, 
603f., 609, 632, 653, 671,730,733,736.
v 39, 281, 312, 320, 398, 402, 430. - vi H., 
223,225,228,236-273,314,342,352. 

'Abbad b. Ya'qüb ar-Rawägini ii 699. 
'Abbädän i 142, 223. - ii H., lOH. - 1lI 

163. - iv 8, 172, 197,213,230,422, 736. 
'Abbäs b. 'Abdara~Tm al-'AnbarT iii 475. 
'Abbäs b. 'Abdalmunalib i 250, 311, 350. -

iii 17, 19,22,98,194. - iv 709. 
'Abbäs b. Abmad b. AbI Duwäd iii 500. 
'Abbäs b. al-Abnaf iii 31,219. 

'Abbas b. Firnäs iii 10. 
'Abbäs b. Nä~ib iv 260. 
'Abbäs b. al-Ma'mün iii 181,487,500. 
'Abbäs b. Mirdäs iv 545. 
-'Abbäs b. Mubammad, Abn I-Fa<,!1 i 257. 
'Abbäs b. Mubammad b. 'All ii 447. - IV 

148. 
-'Abbäs b. Sahl ii 522. 
-'Abbäs b. Sa 'Id al-GauharT iii 207, 336. 
'Abbäs b. al-WalId b. 'Abdalmalik i 113. 
-'AbbäsT i 313. 
Abbasiden i 70, 89, 101, 106, 114, 116-118, 

173, 238, 251, 258, 276, 380f., 395-397, 
446. - ii 6, 147,252,472,670, 717, 724. -
iii 4,65,148, 150, 154, 173, 175, 196,449, 
463. - iv 220, 315, 369, 382, 498, 708, 710, 
713, 732. - vi 315. 
abbasidische Revolution i 7, 45, 97,181 f., 

237, 244, 304, 306. - ii 61, 181, 293, 
466f., 472, 604. - iii 11, 175,467,471. 
- iv 220. 

Verbindung zur Mu'tazila ii 252, 293, 
339. 

'Abda b. at-Tabib i 16. 
'Abdak a~-SüfI i 228 f. - iv 213. 
-'Abdaki, Mubammad b. 'AlT 229. - IV 

250f. 
abdäl ii 89, 377, 559. 
'Abdala'lä b. 'Abdala'lä as-SämT i 62. - ii 73. 
'Abdala 'Iä b. AbT l;:Iä<,!ir ii 334. 
'Abdala'lä b. Wahb iv 272. 
'Abdal'a~im al-lJasani ii 638. 
'Abdal'aziz as-SulamT vi 418. 
'AbdaJ'aziz b. Abän al-Umawi iii 196. - IV 

57. - v 11. 
'Abdal'azTz b. 'Abdalläh Ibn al-Mägasün, s. 

"Ibn al-Mägasün". 
'Abdal'azlz b. Abi Ragä' ii 121. 
'Abdal'azlz b. Abi Rauwäd i 222. - ii 545, 

559,561, 660f. 
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'AbdarazlZ b. AbI Sulaiman ii 672. 
'Abdarazlz b. al-tlaggag b. 'Abdalmalik 

88f., 95,128. 
'Abdarazlz b. ljalid ii 535. 
'Abdarazlz b. al-tlarit b. al-tlakam iv 543. 
'AbdarazIz b. Isbaq Ibn al-Baqqal i 263. 
'AbdarazIz b. Marwan i 11. - ii 719. - iii 

108. 
'Abdal'azlz b. Qais b. AbI Muslim i 157. 
'Abdal'azIz b. Suhaib ii 323. 
'Abdal'azIz b. Yabya al-KinanI al-MakkI 11 

608,663.- iii 504-508. - iv 183,232,759. 
- v 34, 353. 

'Abdalgabbär, mui?tasib iii 20 f. 
'Abdalgabbär al-AzdI ii 88. 
'Abdalgabbar b. Abmad, al-QäQI i 62, 282, 

354, 377, 379, 422, 433, 436, 439. - ii 29, 
49,235,327 f., 337, 404, 449, 638. - iii 24, 
26, 33, 36, 78, 86, 88, 90, 111, 252, 286, 
292,297,327,336,383,390,414,418,444, 
463,481. - iv 19, 34, 38f., 51, 89-91,102, 
106-108, 126, 128, 134, 226, 236, 239, 245-
247,250,252, 255 f., 292, 294, 301 f., 313 f., 
317-319,323,326,331,342,372,450,470, 
489, 496, 500, 509 f., 530, 561, 572, 575, 
590,596,641-643,657,660,672,702, 723, 
730, 732 f., 737, 762. - v 384. - vi 272, 
293, 392, 435, 469. 

'Abdalgabbar b. Nu'man iv 257. 
'Abdalgabbar b. Qais al-MuradI iii 58. 
'Abdalgabbär b. Sulaiman ii 577 f. 
'AbdalgaIII-i QazwlnI iv 161. 
'AbdalQakam b. 'Abdalläh b. 'Abdalbakam 

iii 479. 
'AbdalQamId iii 89. - v 260. 
'AbdalhamId b. 'AbdarraQmän al-tlimmanI 

219. 
'AbdalQamId b. AbI Uwais iii 476. 
'AbdalhamId b. Salama iii 89. 
'AbdalbamId b. Ga'far b. 'Abdallah al-An~ä

rI ii 678. 
'AbdalQamId b. Yahä i 443. - ii 25, 450. -

iii 467. - iv 206, 724. 
seine Rasa 'il i 13-15,38,75,86, 101, 133, 

135, 213. - ii 137, 222, 277. - iii 336, 
339. - iv 497, 594, 599, 696. 

'AbdalkarIm, Überlieferer von tlasan al-Ba~rI's 
Tafslr ii 46. 

'Abdalkarim b. AbI I-'Auga', 
s. "Ibn AbI I-'Augä'''. 

'AbdalkarIm b. AbI I-Mubariq al-Mu'allim 11 

659f. 
'AbdalkarIm b. 'Agrad ii 574 f., 578 f., 594. 

- v 131, 133. 
'AbdalkarIm b. Hisäm ii 423. - iv 131,230. 

Register 

'Abdalkarim b. Malik al-GazarI i 198. - iv 
745. 

'AbdalkarIm b. RauQ ii 322,422 f., 701. - iii 
132. - iv 131,243. 

'Abdallah 11., Aglabide iv 270. 
'Abdallah al-Akbar iv 246. 
'Abdallah al-An~arI ii 630. - IV 374, 410, 

423. 
'Abdallah ad-Dai~anI i 438. 
'Abdallah al-Mu'taziII iv 261. 
'Abdallah ar-Rawandl iii 12. 
'Abdallah as-SadlwarI ii 583. 
'Abdallah b. 'Abbäs i 198,243,280,294,299, 

302, 456. - ii 112 f., 134, 144, 191, 200, 
20~ 308, 386, 509, 523, 525, 558, 655f., 
666, 700, 703. - iii 130, 183 f., 202, 210, 
463,498. - iv 114, 131,223,327,338,355, 
383, 388 f., 393, 400 f., 411, 417 f., 423, 523-
525, 527, 548, 560, 585, 751. - v 28, 124, 
177,300, 354f. - vi 2,167, 186, 189,203. 
sein Tafslr i 119. - v 355, 360 f. 

'Abdalläh b. 'Abdal'azIz ii 203, 208, 213, 602. 
'Abdalläh b. 'AbdalQakam ii 727 f., 733. 
'Abdalläh b. AbI Däwüd as-Sigistäni ii 609. 

- iii 483. 
'Abdalläh b. AbI Farwa i 447. 
'Abdalläh b. AbI ISQaq al-tlaQrami ii 38, 86, 

135,273. - iv 662, 749. 
'Abdalläh b. AbI LabId al-TaqafI ii 673. 
'Abdalläh b. AbI NagIQ, 

s. "Ibn Abi NagTQ". 
'Abdalläh b. AbI 'Ubaida b. Mubammad ii 

688,690. 
'Abdalläh b. AbI Ya'für al-'AbdI i 301, 320f. 

- ii 265. 
'Abdalläh b. Ädam ii 46. 
'Abdalläh b. AQmad b. AbI Duwäd iii 501. 
'Abdalläh b. AQmad b. AbI Zaid al-AnbärI ii 

425. 
'Abdallah b. Abmad b. tlanbal iii 451. - iv 

219,690. 
'Abdalläh b. Abmad b. a~-SiddIq al-Marwa

zI ii 519 f. 
'Abdalläh b. 'AlT, Abbaside i 116. - ii 23, 25, 

36, 353, 458. 
'Abdalläh b. 'Ämir b. Kuraiz i 77. - ii 393. 
'Abdalläh b. 'Ämir al-Yab~ubI i 12, 107, 115, 

121. 
'Abdalläh b. 'Amr b. AbII-l;Iaggäg ii 78. 
'Abdalläh b. 'Amr b. al-'Ä~i 255. 
'Abdalläh b. 'Amr b. l;Iarb al-Kindi, 

s. ,,'Abdalläh b. tlarb". 
'Abdalläh b. 'Aun i 189, 224. - ii 43 f., 74, 

121,136,149,152,160,220,283,323,327, 
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342f., 345 f., 355-367, 371, 392, 554, 561. 
- iii 53. - iv 371. 

'Abdalläh b. Bukair b. A'yan i 324, 328. - iv 
742. - v 68. 

'Abdalläh b. Dähir al-AbmarI ii 635 f. 
'Abdalläh b. Durra al-MuzanI ii 356. 
'Abdalläh b. al-FaQl, Sairän af-Täq i 337. 
'Abdalläh b. Farrüh al-HuräsänI iv 266 f. 
'Abdalläh b. Ga'fa; (a~-Sädiq) i 274f., 323 f., 

336, 343, 349, 352, 354, 378, 381. - iii 94, 
153. 

'Abdalläh b. Gälib al-AsadI i 334. 
'Abdalläh b. J:lälid al-GadalI ii 331 f. 
'Abdalläh b. ljälid b. Astd i 215. 
'Abdalläh b. I:Ian~ala iii 134. 
'Abdalläh b. I:Iarb i 285f., 317, 454f. - 11 

621. - iii 5, 152. 
'Abdalläh b. al-I:Iärir ii 312, 330. 
'Abdalläh b. al-I:Iärir b. Naufal, gen. Babba 11 

158 f., 670. 
'Abdalläh b. al-I:Iasan b. al-I:Iasan i 260, 299, 

310. - ii 10,249 f., 252, 287, 290, 292, 328, 
339,341. - iii 217. - v 169. 

'Abdalläh b. al-I:Iusain al-Azdt ii 589. 
'Abdalläh b. Ibä4 ii 187-189, 190,204. 
'Abdalläh b. Ibrählm al-BagdädI i 61. 
'Abdalläh b. Idrts al-AudI i 238. - v 50. 
'Abdalläh b. 'Isä al-Bakrt ii 118. 
'Abdalläh b. 'Isä al-J:lazzäz ii 352. 
'Abdalläh b. Lah!'a ii 716-718, 726. - iii 102. 

- v 166. 
'Abdalläh b. Mälik b. Sulaimän al-HarawI ii 

570. 
'Abdalläh b. Maslama b. Mubärib v 41. 
'Abdalläh b. Mas'üd i 27,164,182, 185,201, 

212,216,218,282,404,414. - ii 112,221, 
334,531,533,537,642. - iii 52, 169,415. 
- iv 380, 401, 524, 554, 625, 658. - v 247, 
325. - vi 203. 

'Abdalläh b. Mis'ar b. Kidam i 182. 
'Abdallah b. Mu'äwiya i 250 f., 260, 286, 

445 f., 455. - ii 18, 25, 88, 294, 590, 593, 
624-627, 632. - iii 6. - iv 522, 752. 

'Abdalläh b. al-Mubarak i 43, 117, 191,228, 
303. - ii 51, 60,70,108,303,323,419,514, 
520,547,551·556,561, 608f., 649f., 707, 
724, 726. - iii 106, 484. - iv 283, 421, 
628 f., 684 f., 706. - v 226. 

'Abdalläh b. al-Mubarak ad-DtnawarI i 302. 
- iv 742. 

'Abdalläh b. Mugaffal b. 'Abdni'111 ii 356. 
'Abdallah b. MubammaJ al-KinänI ii 628. 
'Abdallah b. MUQammad b. AbI Yal)yä ii 

699. 
'Abdallah b. Mubammad b. Mabbllb ii 712. 
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'Abdalläh b. Mubammad b. YazId al-J::Ialan-
gI iii 471. 

'Abdalläh b. MlIsä ii 485. - iii 174, 197. 
'Abdalläh b. Nauf al-HamdänI i 315. 
'Abdalläh b. Nauf at-TaimI i 185. 
'Abdalläh b. Numair i 236, 258, 289. - v 50. 
'Abdalläh b. al-Qäsim b. Näfi' ii 644 f. 
'Abdalläh b. ar-Rab!' al-I:Iäri!I ii 203. 
'Abdalläh b. Rabäb iii 476. 
'Abdalläh b. Saba' i 292,297,417. - ii 504, 

716. - iii 5. - iv 598. 
'Abdalläh b. Sabra al-HamdänI iii 6. 
'Abdalläh b. Sa'Id al-Gazä'irI iv 281. 
'Abdalläh b. Saläm i 22. 
'Abdalläh b. Salama al-HaQramI v 179. 
'Abdalläh b. Sälib ii 693. 
'Abdalläh b. Sälim al-AfarI i 70. 
'Abdalläh b. Saugab al-BalhI i 118. - ii 137. 
'Abdalläh b. Sauwär al-'AnbarI ii 134, 394. 

- iii 475. - iv 174. 
'Abdalläh b. Simräh ii 622f. - iv 752. 
'Abdalläh b. Sinän b. TarIf i 334f. 
'Abdalläh b. Täbit b. Ya'qüb at-TauwazI 11 

521, 524. 
'Abdalläh b. Tähir i 216, 325. - ii 607 f., 

717. - iii 185,493,508. - iv 203. 
'Abdalläh b. TarIf ii 710. 
'Abdalläh b. 'Umar i 93, 99, 153, 198, 212, 

453. - ii 49, 362, 651. - iv 355, 379, 523. 
- v 28, 31. - vi 197 f., 200, 203, 282. 

'Abdalläh b. 'Umar ar-Rammäb ii 543, 607. 
'Abdalläh b. 'Umar b. 'Abdal'azIz i 100. - ii 

1,6,66, 154, 167,221,241-245,286,341. 
- v 191. 

'Abdalläh b. Wahb al-Mi~rI ii 688, 736. - iv 
52, 271, 753. 

'Abdalläh b. Wahb ar-RäsibI ii 190. 
'Abdalläh b. Ya'lä ii 125. 
'Abdalläh b. Yazld i 228. 
'Abdalläh b. YazId al-FazärI i 206, 349 f., 

406-413,416. - ii 188,205,207,211,213, 
340, 710, 721. - iii 32, 58, 221. - iv 36, 
148, 152, 171, 176, 377f., 484, 494, 498, 
525,674. - v 101, 121-124. 

'Abdalläh b. YazId b. Hurmuz ii 665. 
'Abdalläh b. Yazld b. Qais al-HugalI ii 688 f. 
'Abdalläh b. Yazld b. TamIm as-SulamI i 76, 

IlOf. 
'Abdallah b. Yüsuf al-Kala'I i 100. 
'Abdallah b. az-Zubair i 5, 93 f., 115, 237, 

292,418. - ii 42, 47, 68,147,639,665,690, 
720. - iii 59, 103. 

'Abdalläh b. az-Zubair (al-AsadI) i 256. 
'Abdalläh b. Zuralq al-HadädI v 120. 
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'AbdalmagId b. 'Abdal'azIz b. AbI Rauwäd 
226. - ii 661-663. 

'Abdalmalik al-Ba~rI i 451. - ii 33. 
'Abdalmalik af-Tawtl ii 203. 
'Abdalmalik b. 'Abdal'azIz b. al-Mägasün, 

s. "Ibn al-Mägasün". 
'Abdalmalik b. A'yan i 323, 325, 330. 
'Abdalmalik b. l:labTb iv 674. 
'Abdalmalik b. l:lumaid ii 206. 
'Abdalmalik b. Marwän i 4, 6, 9-12, 28, 67, 

72-74,166,178,181,293,343,406. - ii 47, 
49, 188, 216, 296, 388, 616-618, 704. - iii 
196. - iv 387, 395 f., 599, 602, 606, 684, 
715, 739, 751. - vi 84. 
seine Religionspolitik i 12f., 67. - ii 47, 

188, 296, 704. 
seine Verwaltungsreform i 9. 
seine Münzreform i 9 f., 28. - iv 368 f., 

602,684. 
vgl. auch "Felsendom". 

'Abdalmalik b. al-Muhallab ii 188,454. 
'Abdalmalik b. Mu\:lammad as-5a'd. iv 233. 
'Abdalmalik b. Mungir al-BallütT iv 275. 
'Abdalmalik b. Sälib i 121. 
'Abdalmun'im b. IdrIs iii 459. 
(Banü) 'Abdalqais iv 51. 
'Abdalquddüs, Überlieferer von l:lasan al

Ba~rT's Ta(sfr ii 16 f., 46. 
'Abdalwahhäb b. 'AbdalmagId ar-TaqafI JI 

391. - iii 299, 301. 
'Abdalwahhäb b. 'Abdarra\:lmän b. Rustam i 

411. - ii 198 f., 21Of., 602, 720. - iv 259, 
262. 

'Abdalwahhäb b. 'Arä' b. Muslim i 117. - ii 
73 f. 

'Abdalwahhäb b. Hammäm a~-San'änT ii 709. 
'Abdalwahhäb b. Ibräh.m ii 371. 
'Abdalwahhäb b. Mugähid ii 707. 
'Abdalwäbid b. Aiman ii 662. - v 11. 
'AbdalwäQ.id b. Zaid i 228. - ii 79 f., 96-99, 

101 f., 105, 108, 110, 117, 120. - iii 107, 
123,473. - iv 197,283,412,494,538,747. 
- v 112, 151. 

'AbdalwäQ.id b. Ziyad al-'AtakI ii 333 f. 
'Abdalwari! b. Sa '.d at-TannürI i 189. - ii 

51, 68,78, 257, 303, 315 f., 322-324, 327, 
350f., 419. - iv 748. 

"AbdarrabTm b. 5a'Id b. l:lassan i 137. 
'Abdarra\:lman (l.) ad-Däbil iii 486. 
"Abdarra\:lman II. iv 260, 272. 
'AbdarraQ.män III. iv 273 f., 349. 
'Abdarra\:lmän b. "Abdrabbih al-Yaskur. 

310. 
"AbdarraQ.män b. AbT Ru'ba i 165. - ii 183. 

Register 

'AbdarraQ.män b. A\:Imad b. Gabröya iv 16, 
245. 

"AbdarraQ.män (b.) al-A~amm ii 57. 
'AbdarraQ.män b. Anas ar-RamadI ii 46. 
'AbdarraQ.man b. 'Auf ii 412. - iv 749. - v 

204. - vi 286, 420. 
"AbdarraQ.män b. Barra ii 319. 
"AbdarraQ.män b. Ganm i 44. 
"Abdarra\:lmän b. l:labTb iv 265f. 
"Abdarral:tmän b. al-l:laggäg al-Bagal. i 306, 

352. 
'Abdarral:tman b. Is\:läq aQ-QabbT iii 455 f., 

463 f., 469-472. 
'AbdarraQ.män b. Isbäq al-'ÄmirT ii 669. 
'AbdarraQ.män b. MahdI i 108. - ii 59 f., 

70f., 76f., 95, 699. - iv 620, 676. - VI 

425 f. 
'AbdarraQ.män b. Nu'aim ii 549. 
'Abdarra\:lmän b. al-Qasim al-'UtaqI iv 52. 
'Abdarra\:lmän b. Rustam ii 198 f., 602. 
'Abdarra\:lmän b. 5amura ii 282. - iii 157. 
'Abdarral:tmän b. Tabit b. Taubän al-'AnsI i 

102-105,110, 116. - ii 340, 471. - iii 29. 
'Abdarral:tmän b. 'Umar b. Farrüb al-BalbT JI 

607. 
'Abdarral:tmän b. Ya\:lyä al-'AskarI iv 244. 
'Abdarrabmän b. YazId b. Gäbir i 98 f., 102, 

106 f., 110, 407. 
'Abdarra\:lmän b. YazTd b. TamIm as-SulamI i 

110 f. 
'AbdarraQ.män b. Yünus, Abü Muslim iii 

176f., 455. 
'Abdarral:tman b. Zaid b. al-Banab i 302. 
'AbdarraQ.män b. Zaid b. Mul:tammad al-Mab

zümI iii 476. 
'Abdarrazzäq a~-San'anT ii 48, 140,304,554, 

681, 697, 706-708. - iii 99, 266. - iv 749. 
'AbdasT (Irak) ii 127. - iv 231. 
'Abdassalam b. 'Abdalquddüs iv 760. - V 

120. 
'Abdassaläm b. Sali\:l al-HarawT, 

s. "Abü ~-Salt al-HarawI". 
'Abdassaläm b. Muhägir al-An~ärT ii 284. 
'Abda~~amad b. 'Abdala'lä i 456. 
'Abda~\lamad b. 'Abdalwäri! b. 5a'Id ii 68, 

76, 78, 324, 350. 
'Abda~~amad b. "All ii 683 f. - iv 369. 
'Abda~~amad b. FaQI ar-RaqasI ii 168, 173 f. 

- iii 104. 
'Abda~~amad b. al-Mu'aggal iii 476. - iv 51-

53. 
'AbdISö' iii 203. 
-AbharT, "Abdalläh b. Mu\:lammad iv 243. 
AbIvard (Iran) ii 592. 
Ablaq iii 11. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

ab na ' ii 659, 702-704, 706-708. - iv 233. 
abna' ad-daula ii 727. - iii 15, 18. 
Abraha ii 204. - vi 161, 168,200. 
Abraham i 452. - ii 82, 90, 111, 271, 386, 

395, 443-445, 447 f., 453, 455, 518, 704. -
iii 232, 397, 423, 450. - iv 312, 388, 394, 
396,546, 574, 591 f., 597, 708, 753. - v 7, 
165, 173, 242, 355. - vi 136f., 140, 156, 
170,457. 

Abraham ben David von Posquieres iv 375 f. 
-Abra~ al-'AmmT, Abu 'Abdalläh ii 396. 
Abrogation (nasb) i 34-38, 227 f., 283, 300. 

- ii 74, 113, 141 f., 220,278,406,528,561, 
563. - iii 23, 266, 277,385,395 f., 413, 460, 
467. - iv 59, 67, 76, 183,203-205,302-304, 
614, 625 f., 647. - v 162. - vi 168-170, 282, 
489 f. 

Absicht, 
s. Wortindex s. v. nfya und qa~d; auch azm. 

-Abtariya, 
s. "ButrTya". 

Abu l-'Abbäs al-Kattäb vi 377. 
Abu 'Abdalläh 'Abdalmalik, zindfq i 355. 
Abu 'Abdalläh al-'AgT iii 262. - v 407 f. 
Abu 'Abdalläh al-Ba~rT, gen. Cu'al iv 38,239, 

331,541,643,675. - v 384. - vi 272, 442. 
Abu 'Abdalläh al-Gazzäl ii 240. 
Abu 'Abdalläh al-MarwazT iv 257. 
Abu 'Abdalläh MlI~ammad b. 'Urnar a~-Sai

marT, 
s. "Mu~ammad b. 'Umar". 

Abu 'Abdalläh al-Uswärl iii 419. 
Abu 'Abdalläh a5-S(1 i 30. - ii 603. - iv 270. 
Abu 'Abdarra~män as-Säfi'1 i 61, 81, 97,99, 

104, 108-110. - ii 69, 76, 166,467, 667, 
669, 672, 696. - iii 90, 199, 292-295, 389, 
464,477. - iv 196, 224, 651 f. - v 268. -
vi 191. 

Abu 'Abdarrahmän as-Sulaml i 404. 
Abu 'AHän a~-RaqqI iii 171. - iv 77, 87, 

118 f., 231, 455. - vi 302,393. 
Abu I-Ai)wa~ al-Mi~rl vi 317. 
Abu l-'Ainä' al-HäsirnI iii 215, 482, 484, 

487 f., 490, 495, 498. - v 167. - vi 7. 
Abu 'AlT al-Balht iv 253. 
Abu 'All al-Färisl iv 246, 308. 
Abu 'AlT ar-RahabT vi, 4f. 
Abu 'AlT Sa'Td i 420. 
Abu 'Alt a!-TaqafI ii 457. - vi 422. 
Abu l-'Äliya as-Säl1lT iv 52. 
Abu 'Ämir al-An~ärl ii 322, 422f., 701. - iv 

243. 
Abu 'Arnmär 'Abdalkäft i 412, 414,428. - ii 

207f., 229, 265, 415, 704. - iv SH. 
Abu 'Arnmär a~-Sairafi iii 188. 
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Abu 'Arnr al-Gifärt ii 683. 
Abu 'Amr Ibn al-'Ala' i 189,445. - ii 61, 74, 

85 f., 113, 137, 142, 184,298,309,314,323, 
370-375,379,528,531. - iii 200. - iv 725, 
760. - v 175f., 180-182. 

Abu l-'Anbas a~-SairnarI iv 243. 
Abu 'AgIl as-Sauwäq ii 522. 
Abu l-'Arab iii 456, 460. - iv 267. 
Abu I-Ara! Ma'mar i 383. - ii 21, 37-39, 

176f., 322, 396, 399, 422, 731. - iii 63, 
65 f., 205 f., 307. - iv 176, 718, 733. - v 
41, 277. 

Abu 'Ä~irn an-NabII ii 628. - iv 120. 
Abu 'Ä~im 'Abdalläh al-'Abbädanl ii 105 f., 

169. - iv 746. 
Abu I-Aswad ad-Du 'all ii 155. 
Abu l-'Atähiya i 252, 448-450, 452. - ii 

lOH., 119. - iii 100, 103, 107, 110, 112, 
133, 144, 162f. - iv 110, 453, 465, 630. 

Abu 'Awäna ii 71, 255, 298. 
Abu Baihas al-Hai~am b. Gäbir ii 216, 453, 

466,574,594-596,598. - v BI, 134. 
Abu Bakr, Kalif i 3 f., 70,88,137,160,169 f., 

172f., 175f., 230,238 f., 245, 248, 257, 269, 
288 f., 294, 308-311, 339, 377-379, 407. - ii 
10f., 98, 117,138,211,271,307,352,424, 
478, 582, 600, 628, 635, 734. - iii 17, 57, 
99, 130, 158, 166,290, 416 f., 486. - iv 44, 
51,59,78, 131,205, 224f., 285, 293, 314, 
459, 599, 70lf., 709 f., 742. - v 8 f., 14 f., 
52, 55 f., 98 f., 124 f., 130, 154 f., 227, 249, 
325. - vi 185, 195-197,286,428,440. 

Abu Bakr al-BubärT iv 255. 
Abu Bakr ad-Da"ä' al-A~amm iii 508. 
Abu Bakr al-HugalI ii 291. 
Abu Bakr al-MarruQl ii 642. 
Abu Bakr an-NahsalI i 180, 182. 
Abu Bakr as-Säfii iv 119. 
Abü Bakr az-ZubairT iii 292. - iv 6, 249 f., 

254, 316, 477. - vi 223, 440. 
Abu Bakr b. 'Abdarrai)man iii 134. 
Abu Bakr b. AbT Däwud as-SigistänI ii 732. 

- iv 215. 
Abu Bakr b. BarTra iv 177. 
Abu Bakr b. Barb iv 247. 
Abu Bakr b. Mu\:lammad al-Qurasl ii 658. 
Abu Bakra a!-TaqafI ii 76, 120,219. 
Abu Ba~Tr Lai! b. al-BautarT i 329, 331 f., 348, 

373, 394. - iii 96. - v 91. 
Abu Qamra Anas b. 'IyäQ ii 693. 
Abu d-Dardä' i 115. - iv 94. - v 326. - vi 

203. 
Abu I)arr al-GifärI i 160, 379. - iii 437. -

iv 391. - v 99, 326. - vi 187,219. 
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Abu Däwud as-Sigistänl i 60, 80, 94, 295, 
439. - ii 323, 438, 538, 556, 569, 609, 
648 f., 677, 732. - iv 616. 

Abu Dugäna al-An~ärI v 325 f. 
Abu Dulaf i 281, 306. - iv 680. 
Abn Dulaf al-'lgII ii 86. - iii 202, 372, 488-

500. 
Abu Duwäd al-IyädI iii 484. 
Abu I-Fagl al-IjugandI iv 254. 
Abu I-Fagl al-KissI iv 254. 
Abu I-Fagr i 143. 
Abu I-Farag al-l~fahänI i 337, 444. - ii 473-

475,628. - iv 750. 
Abu Farwa Kaisän i 447. 
Abu Fudaik ii 573. 
Abu I-Futu~ ar-RäzT ii 404,514. 
Abu Gabala b. 'Abdalläh ad-DärimI ii 57. 
Abu Ga'far al-BagdädI, Mu~ammad iv 117f. 
Abn Ga'far al-HatmI ii 376. 
Abu I-Gahgäh M~bammad b. Mas'nd an-Nn

sarwänI iii 62. - iv 575. - vi 34 f. 
Abn Gahl iv 211,496. 
Abu I-Gais Mu~affar b. Mu~ammad al-Ijuräsa

nI iv 480, 614,762. - vi 317. 
Abu Gai! al-l~fahäni ii 628. - iii 61. - IV 

249. 
Abu Gälib az-ZurärT i 322, 325, 382. 
Abn GamII (Muslim b. Qurra al-Asga'I) i 72. 

- iv 739. 
Abn GamII al-Ba~ri iv 198. 
Abu I-Gämns Taur b. YazId ii 23. 
Abu Gandal b. Suhail v 58, 328. 
Abu I-Garud al-HamdänI i 254-258, 261, 

291. - v 63. 
Abu Gassän ii 325. 
Abn I-Gauzä' Aus b. 'Abdalläh ii 3. 
Abu I-Gul ii 23. 
Abn I·Guwairiya ii 668. 
Abu Guzaiy Na~r b. Tarif al-Qa~~äb ii 69 f., 

71,95. 
Abu HaQir an-Na~TbI ii 470, 481, 562f. - iv 

440. 
Abn !;laf~ al-I;Iaddäd iv 89-93, 252, 299, 317, 

323. - v 342 f. 
Abn Haf~ al-Mi~ri iv 233. 
Abn Ijairama Zuhair b. !;larb an·Nasa'I III 

455. 
Abu !;laiya an-NumairI iv 494. 
Abn !;laiyän at-TaubIdI i 360, 417. - ii 396. 

- iv 79 f., 92, 162, 173, 242, 293, 297, 
348f., 670, 675,677,729. 

Abu Ijalada v 284. 
Abu Uälid al-A'mä iii 442. 
Abu Ijälid al-GawäligI ii 605. 
Abn Ijälid al-HamdänI iii 442. 

Abu Ijälid al-KäbulI i 323. 
Abu Ijälid al-KähilI i 323. 

Register 

Abu Ijälid 'Amr b. Ijälid al-Wäsiti i 260-266, 
267. - ii 435, 482. - iv 417. 

Abu I;Iämid al-Marwarruc;!I iv 675. 
Abu Hamza as-SukkarT, Mu~ammad b. Mai

mun ii 551, 555-557. 
Abo Hamza Mubammad b. IbrähIm iv 280-

282,284. 
Abo I;Iamza Mubtär b. 'Auf i 88. - ii 205, 

217, 467, 657-659, 665 f., 721. - iv 233, 
588. 

Abo I;IanIfa i 51, 121, 159, 163, 183-212, 
216, 219 f., 222, 224, 228, 232, 238, 256, 
263, 279, 322, 327, 329, 338, 371. - ii 46, 
70, 111, 136, 147, 149, 151, 155, 161, 170, 
172,183,265,270,305,307,322,348,380, 
431,449, 459, 493f., 505, 514, 520, 529, 
533,535-538,545,549-552,559-561,567 f., 
628, 655, 659 f., 725, 730. - iii 6, 19, 35, 
49, 60, 169, 184, 187, 387, 481. - iv 53, 
124, 142, 267, 30H, 354, 362, 417, 4.10, 
435,452,482,485,490,504,530,552,564-
570,572,630,659,679,685,705,710,732, 
740,751,760. - v 25,31-34,66,176,241, 
326,345, 354f., 367, 406. - vi 374, 450. 
sein Brief an "U.tmän al-Batt! i 13, 149, 

176, 192-204,209 f. - ii 149,265,536 f., 
659. - iv 142, 564f., 679, 759. - v 25-
31. 

seine wa~rya an Yosuf as-SamtI ii 151. 
seine Schule i 45f., 51, 219f. - ii 183, 

536-539, 549-551, 560-562, 725. - iii 6, 
60, 128, 187. 
s. auch "I;Ianafitcn". 

Abo Häsim al-Gubbä'I i 229. - ii 179, 267. 
- iii 83, 117, 227, 234, 253, 266,268, 284, 
288,310, 327f., 419. - iv 16, 19,21,27, 
34, 42, 44, 54, 62, 75, 97, 107, 155, 170, 
242, 246, 248, 250, 254 f., 324, 326, 331, 
341 f., 469f., 496, 501, 511, 516, 536, 569, 
589,600,610,657, 675, 722, 731,737. - v 
379,389,401,444,447,453. - vi 153, 177, 
193, 237, 272, 277 f., 291, 297, 307, 370, 
377,393,437, 440f., 488. 

Abu Häsim (a~-Süfi) i 228. 
Abo Häsim b. Mu~ammad b. al-HanafIya i 

234, 304. - ii 205, 236, 251 f., 307, 604, 
626. - iii 11, 216. - iv 60, 626. 

Abo Hassän al-A'rag ii 217. 
Abn Hätim ar-RäzT, Ismä'Tlit i 450. - ii 638. 

- iv 91, 322-324, 326, 333, 422, 435, 574, 
632, 634, 685, 710. 

Abu I;Iätim Hubammad b. IdrIs ar-Raii i 61 
(?). - ii 78, 152, 636 f., 649, 707. - iv 215, 
217f. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Abn I-ljanäb i 274, 277, 285, 315 f., 327f., 
332f., 383, 395 f. - ii 136. - iv 594, 741. 

Abn I-Ijanäb al-Ma'äfirI ii 198,720. - iii 58. 
Abn I-HawärI MlI~ammad b. al-HawärI ii 

712. - iv 754. 
Abn Hiläl al-' AskarI iv 239, 246, 308. 
Ahn I-Hugail i 21, 122, 130, 133, 356, 358, 

361,363,371,410,443. - ii 3,15,21,167, 
178, 180f., 252, 256, 259f., 267, 274, 276, 
288, 310f., 313f., 317, 324, 373, 390, 394, 
396, 401 f., 423, 426, 428, 481, 485, 506, 
619,730-732, 74l. - iii 33, 35, 38, 40 f., 48-
51,62,67-69, 71, 79,83-88,90, 109, 111, 
116-118,120,125,128,135,137,139,141, 
144, 164, 186, 193,201,209-297,307-310, 
319,321,323,32.5-327,334,341,361,363, 
368, 370, 372, 374, 377, 379, 382f., 389, 
394,399-402,404-406,409,416-423,425 f., 
446,481,485,508. - iv 1-7,9, 12-15, 18, 
20, 25-32, 34, 38,41-43,45-47,49-51, 55, 
60-62, 69-71, 73 f., 81, 83, 85-88, 100 f., 
103 f., 112, 119, 129 f., 139 f., 154 f., 158, 
160, 162, 170, 182f., 186-188, 192, 197, 
200, 205 f., 236 f., 239, 248 f., 268, 272-274, 
309, 331, 335, 358, 362f., 371, 379, 397, 
413-415,422,434-436,439,441-446,453 f., 
458, 460-463, 467-477, 479 f., 483-488, 490, 
496,499-501,509 f., 513 f., 516f., 519, 521, 
527,529,536,552,555,559,561,569,572, 
575,581, 600f., 608, 615,617, 629, 650, 
659, 665-668, 671, 690f., 711, 719, 723, 
727,731,734, 76l. - v 72, 85, 158, 161, 
176,231,234, 242f., 249f., 252, 254, 263, 
269, 272, 274-276, 284, 302, 31Of., 324, 
332f., 338, 367-457. - vi 3f., 7-9, 15f., 
18f., 22, 28,194,222,241, 288f., 292f., 
335,415. 
Schüler ~s iii 291-296. - vi 216. 

Abn Hulmän al-FärisT i 144. 
Abn Huraira ii 200, 273, 283, 680, 686. - iii 

183. - iv 221, 365, 388, 427, 710, 72l. -
vi 423. 

Abn Huraira ar-Rä wandI iii 18 f. 
Abn I-Hurr 'AlT b. al-Hu~ain al-AnharI ii 

657 f., 72l. 
Abn I-Husain al-Ba~ri iii 268. - iv 50, 54, 

108,242,256,420,496,643,654,657, 717, 
731. - v 216. 

Abn I-Husain al-Kätih iv 317. 
Ahn IbrähIm MlIwaffaq ii 720. 
Abn IdrIs al-ljallläl1I i 72. 
Abn 'Imrän ar-Raqasi, Müsa iii 13 I f. - v 

330. 
Abn I-'I~ h. Umaiya i 215. 
Ahn 'Isä al-Ahwazi iv 301. 
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Abn 'Isä al-I~fahanI i 31, 66. - ii 616-618. -
iii 397. - iv 752. 

Ahn 'Isä al-Uswäri ii 79. 
Abn 'Isa al-Warraq i 65, 267f., 306, 346, 363, 

377, 421, 424, 429, 431-434, 453. - ii 40. 
- iii 337, 351, 367, 375,443,446. - iv 289-
294,296,299,301 f., 313-315, 317, 319-321, 
323-335, 340, 343-346, 349, 453, 472, 575, 
653,702,744,762. - v 69,73,84. - vi 106, 
108,216,218,309,317,364,430-433,448, 
451, 458, 460 f., 464, 466 f., 469-481, 488. 

Abn Is~aq al-'Amsä' iv 269. 
Ahn Is~äq al-MakkI iii 205. - iv 232. 
Abn Is~äq as-SIräzI iv 302. 
Ahn Ismä'il al-BinIbI ii 619-622. - iv 554. 
Ahü Kalada iii 89. - v 260, 272, 279, 284. 
Abn Kämil, 

s. "Mu'äg h. al-l;Iu~ain an-NabhänI". 
Ahn Karib ii 465. 
Abn Lahah i 171. - ii 71, 107,300,647,672. 

- iii 422. - iv 628. - v 109f. - vi 295. 
Abn Lailä IS~äq b. MlI~ammad iv 259. 
Ahn I-Lai! as-SamarqandI i 207, 226. - 11 

565 f. - iv 220, 452, 578,618. 
Abn Luqmän iv 459. 
Ahn I-Ma'äII i 289. - iv 548. - vi 431. 
Abn Madyan iv 198. 
Abn Mabfn? ii 468. 
Abn Maisara iv 603. 
Abn Mälik al-l;Ia<;lrami i 257, 348 f. - ii 216, 

427. - iii 32. - iv 743. - v 67, 100. 
Abn Ma'mar at-TamImI i 62. 
Abn Man~nr al-'Igli i 31, 271 f., 285, 317, 

397, 454. - ii 8, 10, 13, 615. - iii 17, 152, 
437. - iv 393 f. - v 190,230. 

Abn Man~nr al-I~fahäni, Ma'mar b. A~mad 11 

630. - iv 752. 
Abn Ma'sar i 30. - ii 547. - iii 206, 373. 
Abn Miglaz Lä~iq b. l;Iumaid ii 492. 
Abn Mibnaf i 99,179,254,288,311 f., 315. 

- ii 187, 193,461 f., 51l. - iv 701 f. 
Abn Mu'äg at-Tnmani ii 183,735-742. - iii 

479. - iv 226, 446 f. - v 43-45. 
Abn I-Mu'arrig as-SadnsI ii 133, 209f., 213, 

601-603. 
Abn I-Mu'allir a~-Salt b. ljamIs ii 340, 712. 

- iv 754. 
Abn Mu'äwiya a<;l-I)arir i 136,216-218,226. 

- ii 540, 628. - iii 29, 99, 158. 
Abn I-Mubarak ii 446. 
Abn Mu<;lar WalId b. Mu~ammad b. A~mad b. 

AbI Duwäd iii 466, 501. - iv 116. 
Abn Mugälid a9-l)arIr ii 373. - iii 215. - iv 

94-96, 143, 180, 188, 224, 239, 301. - VI 

287,406,414. 
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Abü I-MugIra al-Ba~rI ii 183. 
Abü I-Muhagir i 406. 
Abü Mubammad al-A'mas ii 535. 
Abü Mubammad an-NahdT ii 194,206. 
Abü Mubriz al-KinanI iv 266. 
Abü I-Mu'Tn an-NasafT ii 564. - iii 223. - iv 

120,154, 173,312,384,419,533. - v 24. 
Abü MlIkram ii 581, 598. 
Abü MlIqatil as-SamarqandI i 193, 204. - ii 

313, 560-562. 
Abü Müsa al-As'arI i 185,214. - ii 129-131, 

413. - iii 417. - iv 59, 565. - v 205. - vi 
197-200,203, 286. 

Abü Mushir ad-DimasqI i 97, 102, 108, 117. 
- iii 452 f., 473. 

Abü Muslim i 49, 286, 308. - ii 10, 16,24 f., 
61,64, 401, 492, 513, 517, 535, 548 f., 590-
592, 604f. - iii 10, 12, 14,301. - iv 681. 

Abü Muslim al-l;farranI iii 445. 
Abü Muslim al-I~fahani ii 404. - iii 412. -

iv 250, 610. - v 199. 
Abü Murt' al-BalbI i 193, 207 f., 210 f. - ii 

303, 376, 471, 535-539, 541 f., 545, 562, 
654. - iii 371, 508. - iv 354. 

Abü Murt' Makbül an-NasafI ii 50 f., 270, 
502, 623. - iv 218. 

Abü NagTb ii 643, 645. 
Abü Na~r al-'lyaqT, Abmad b. al-'Abbas ii 

564f. 
Abü Nu'aim al-I~fahanI i 79, 115, 144, 146, 

160, 222, 229. - ii 120, 125, 325, 343, 
34M., 353, 369, 553, 627, 629 f., 727. - iii 
461. - iv 423. 

Abü Nüb Ibn a~-~alt al-AnbarT ii 469. - iii 
23. - iv.208. 

Abü Nüb Sa 'Td b. ZangTI i 413 f. - ii 208. 
Abü Nüb ~alib b. IbrahIm ad-Dahhän 11 

192 f., 202, 208. 
Abü Nuwas i 445, 447, 451. - ii 37, 91, 139, 

168. - iii 103, 110, 192,299,303,325,336, 
405, 420, 500. - vi 3, 6. 

Abü Qilaba 'Abdallah b. Zaid ii 349 f. - iv 
54. 

Abü Qubais (Berg bei Mekka) v 72. 
Abü Rafi' b. 'Imran ii 628. 
Abü Räfi' Salläm b. tluqaiq iv 496. 
Abü Raga' al-l;fuddanI, 

s. "Mubammad b. Saif". 
Abü Ra'ira i 55. - ii 442. - iii 163, 203. -

iv 188,371, 437. 
Abü RasId an-NaisäbürI iii 235, 318, 327. -

iv 11,34,61,252,311, 469f., 473, 479, 643. 
Abü Ru'ba i 165. 
Abü s-5a 'ädät iv 423. 

Register 

Abü ~-Sabbäb as-SamarqandI ii 470, 562 f., 
580. - iv 1Of., 435, 440, 751. - v 226f. 

Abü Sah I al-MasTbT iv 727. 
Abü Sa'ld, Manichäer iv 92, 744. 
Abü Sa'id al-Ba~rI iv 247. 
Abü 5a 'id al-GannäbI iv 232,405. 
Abü Sa'Id al-l;faqrI i 436. - iv 91 f., 134, 

317 f., 333, 345. - v 344. - vi 364. 
Abü Sa'Td al-BudrI iv 401, 403. 
Abü Sa'Id al-l~rabrI ii 589. 
Abü Sa'Id al-Mi~rI ii 714. 
Abü Sa'Id al-UsrüsanT iv 239 f., 254. 
Abü Sä'ida Abmad (?) b. Mubammad b. Ab

mad b. AbI Duwäd iii 501. 
Abü ~-Saidä' ~älib b. TarIf aq-QabbI ii 492, 

495,626. 
Abü s-Saib ii 629 f. 
Abü Sakir ad-Dai~änI i 354-356, 360, 399, 

437-439, 440,442,451. - ii 504. - iii 323, 
361. - iv 90, 444, 630, 744. - v 70. - vi 
101. 

Abü Salama al-Balläl i 319. - ii 635. - 111 

11. 
Abü Sälib, Schüler des Bisr b. al-Mu'tamir 111 

132. - iv 180. - vi 414. 
Abü Sälib Bagam i 300. - v 355. 
Abü Sälib I)akwän as-Sammän iv 453. 
Abü 5älim al-GaisänT ii 719. 
Abü ~-Salt al-HarawI ii 605,609. - iii 157 f., 

180. - iv 756. 
Abü Säma iv 415. 
Abü s-Samaqmaq i 448. 
Abü Samir al-l;fanafI i 130, 220. - ii 38, 

85f., 174-180, 182f., 223f., 408,539,735, 
737 f. - iii 64, 128, 136, 163, 193, 221, 299, 
308, 325, 327 f., 389. - iv 123-127, 156, 
171, 176, 362, 422, 571, 710. - v 37-42, 
284,368. - vi 193,237,391. 

Abü s-5aräyä i 256, 267, 295. - iii 150 f., 
154. 

Abü Su'aib al-Barä!I iii 144. 
Abü Su'aib al-l;faggäm iii 144. 
Abü Su'aib al-Qalläl ii 22. - iii 144. 
Abü Su'aib a~-SüfI I an-Näsik iii 142-145. -

iv 94. - v 340. 
Abü Sufra 'Abdalmalik b. Sufra ii 201. - iv 

754. 
Abü Sufyän Mabbüb b. ar-RabII i 14. - ii 

189 f., 200-202, 20H., 212-214, 224 f., 602, 
658,711,721. - iv 589, 747. - v 121. 

Abü 5ulaimän ad-DäranI i 139, 142-145. - ii 
74,98, 102. - iv 435, 740. 

Abü Surä'a al-QaisI iii 495. 
Abü Tähir al-GannäbI iv 333. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Abu t-Taiyib al-BalbT iii 131. - iv 253. - v 
407 f. 

Abu T-Taiyib ar-Razi ii 638. 
Abu TäIib al-MakkT iv 8, 230, 244, 456, 584, 

687,735. 
Abu Tammam ii 499. - iii 213, 295, 301, 

483, 489 f., 498 f. 
Abu Tammäm, da I" iv 120, 740. 
Abu Taubän (Murgi'it) ii 735-737. - iii 193, 

428. - iv 128, 572. - v 43. 
Abu Taur ii 149. - iv 278. 
Abu Tufaila al-HirmazI ii 72. 
Abu Turllb an-Nal)sabT ii 629. 
Abu t-Turuq aQ-r;>abbI ii 237 f., 320 f. 
Abu 'Ubaid al-Qasim b. Sallam i 35, 37, 142, 

216, 226. - ii 18, 86. - iii 161, 297. - iv 
202, 217f., 570,619. 

Abu 'Ubaida b. al-Garräb vi 286. 
Abu 'Ubaida at-TamimI i 171,410,412. - ii 

188, 193-198, 200, 202-208, 212, 229, 269, 
467,601, 657f., 711,720. - iii 58. - iv 265, 
588, 748. - v 120 f. 

Abu 'Ubaida Ma'mar b. al-Mutanna i 153, 
168. - ii 8, 91,160,220,266,335,391,425, 
464, 498. - iii 33, 433. - iv 420, 748. - v 
177,298f. 

Abu 'Ubaida b. Mubammad b. 'Ammar b. Yä
sir ii 690. 

Abu 'Ubaidallah al-Kätib i 132. - ii 157. 
Abu 'Ubaidalläh Mu'äwiya, Wesir ii7, 16. -

iii 21. 
Abu 'Umar al-BähilI, 

s. ,,-BahiII, Abu 'Umar Mubammad b. 
'Umar". 

Abu 'Ulman al-MakkI iv 721. 
Abu 'Ulmän an-NahdI ii 170. 
Abu l-Walid Mubammad b. Abmad b. AbI Du

wad iii 465-467, 483, 496-498, 500 f. - iv 
116. 

Abu Ya'fur al-'AbdI i 320. 
Abu Ya'la Ihn al-Farra' i 264, 403. - ii 433. 

- iv 218, 420,423,432. 
Abu 1-Yaq~an Mubammad, Rustamide ii 232. 

- iii 480. - iv 262. 
Abu YazId, der "Mann mir dem Esel" i 30. -

iv 263 f., 270. 
Abu YazId al-Bisrami iii 196. - iv 280, 286, 

322,394,421,426. 
Abu Yazid al-t1warizmT ii 602. 
Abü Yünus al-Uswäri ii 79. 
Abu Yusuf i 45, 138, 184, 189, 191-193,212, 

215, 238. - ii 149 f., 152, 161, 303, 449, 
536,541, 544f., 572, 628, 636, 646, 648f., 
698, 729. - iii 27, 33 f., 56, 100, 137, 169, 
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176,178,183, 187f., 298. - iv 47,655, 711, 
757. - v 25, 326. - vi 7. 

Abü Yüsuf al-QazwInI ii 404. 
Abü Zaid al-An~arI, Sa 'Id b. Aus i 189. - ii 

85,319, 384, 423. - iii 476. 
Abu Zaid al-Balbi iv 253, 717. 
Abü Zufar aQ-r;>irarI iii 35, 61 f., 501. - v 

251, 338. 
Abu Zufar al-MakkI iv 251 f. - vi 225 f., 

234. 
Abu Zur'a ad-Dimasqi i 63, 129, 190. - iii 

452. 
Abü Zur'a al-l;IaQramT, 'Amr b. Gabir ii 

716f. 
Abu Zur'a ar-RazI ii 541, 636f. - iv 217. 
Abwä' (l;Iigaz) i 396. - ii 252, 294f., 341, 

677. 
adab ii 19, 119. - iii 162f., 304f., 332, 420, 

488. - iv 3, 111. 
adab al-gadal iii 37, 199. - iv 30Gf. 

'adala, persönliche Integrität i 127, 169, 200. 
- ii 132 f., 149, 239, 282, 308. - iii 266, 
383,455,466,469,475. - iv 211, 649, 651, 
653, 697 L, 733. 
s. auch Wortindex s. v. 

Adam i 279, 454 f. - ii 12, 46, 64, 110, 405, 
509,516,529,688. - iii 53 f., 127,303,373. 
- iv 69, 100, 322, 324, 362, 370, 384, 387, 
399, 422, 424, 456, 461, 522, 539 f., 552 f., 
591 f., 597, 602, 639. - v 202, 244f., 321. 
- vi 185,426. 
nach dem Bilde Gottes geschaffen i 144, 

213f., 346, 391, 403. - ii 110,509,681. 
- iii 425, 439 f. - iv 370, 377-384, 424. 
- vi 217. 

Geist -s iii 12, 16, 373. 
Adam b. 'AbdaJ'azIz i 448. 
Adam b. AbI Iyäs ii 67, 641. 
-AdamI, Ahu 'Urman Isma'Il iii 295. - v 32, 

274. 
agan i 248. - ii 191, 359. - iv 424, 681. 
ÄQarbaigan i 74, 89, 249. - ii 446, 465, 490, 

588. - iv 241, 423, 561. 
Aden ii 391. 
'Adi b. 'AdI al-Kind! i 76. 
'Adi h. Arrät ii 43 f., 127, 133. - iv 654. 
-'AdlIya iv 509. 

vgl. auch Wortindex s. v. 
Adoptianismus iii 397-399, 438. - iv 238. -

vi 137, 139,217. 
Adoption ii 1, 511. 
Adurfarnbag I Farrobzadan iii 203 f. 
Äneas von Gaza iv 360, 452, 555. 
'Affän b. Muslim a~-Saffär ii 69. - iii 458. 
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Afghanistan i 419. - ii 219, 491, 513,567, 
572f., 587. - iii 157. 

'AfIf b. Ma'dikarib i 319. 
'AfIf b. Salim ii 84. 
Aflal;i b. 'Abdalwahhab i 411, 415. - ii 200, 

211,214. 
Afrasiyab ii 560. 
Afsin ii 626. - iii 488 f. - iv 254. 
-Afwah, Abü 'Ubaidallah iii 131. 
agal, 

s. "Todesgeschick, Todestermin". 
Agathios iii 334. 
Agathinus, 

s. "Claudius Agathinus". 
Aglabiden iii 479. - iv 261, 265f., 268. 
-'AgradIya ii 574f., 616. - v 133. 

s. auch ,,'Abdalkarlm b. 'Agrad". 
-Ägurrl i 60, 94. - ii 78, 538, 648 f., 677. -

iii 503. 
Ägypten i 11,33,39, 55, 63, 74, 78, 81, 125, 

325, 327, 418, 427. - ii 17, 27,33, 42f., 
117, 123, 183, 185, 194, 197, 210, ]95, 
420f., 474, 501, 507, 525, 550, 553, 631, 
636f., 678, 694, 699, 713-717, 719f., 722-
727, 729, 731-735, 737, 742. - iii 60, 96, 
lOH., 108, 148, 179 f., 424, 428, 444, 452, 
454, 470, 473, 476 f., 485 f., 488, 490,494. -
iv 52, 142, 195 f., 259, 272, 378, 436, 447, 
50~ 530, 561, 662, 716, 732,736. 
Oberägypten ii 722, 727, 735. - iii 178 f., 

478. - iv 371. 
alJad, 

s. "babar al-wälJid" und Wortindex s. v. 
'ahd Ardasfr ii 26. - iii 55, 448, 466. - iv 

711,734. 
'ahd Vmar (surii( Vmarrya) ii 362, 722. -

iii 27 f. 
-Al;idab, Abü l-Husain iv 161. 
alJdal, ii 289, 387, 447. 

s. auch " 'aiyariin". 
-Abfas al-akbar ii 86. - vi 31. 
-Abfas al-a~gar iii 498. - iv 85. 
-Abfas al-ausar, Sa'Id b. Mas'ada ii 85 f., 182, 

456. - iii 307, 476. - iv 36, 145,308,380, 
414. - v 299. 

-alJkäm al-bamsa ii 302. - iii 286. 
ahl al- 'adl, 

s. Wortindex s. r. '-d-i. 
ahl al- 'Äiiya ii 126, 166. 
ahl al-bait i 258, 259 f., 275, 288, 380. - ii 

165,271, 470-472, 477, 635, 654,717. - iii 
97,507. - iv 80, 212, 701, 708. - v 55,155. 
s. auch Wortindex s. r. ' -h-l. 

ahl ag-tjimma i 329, 414. - ii 126,449,621, 
722. - iii 27, 167f., 202. - iv 693, 720, 727. 

ahl al-ganna, 
s. Wort index s. r. g-n-n. 

ahl al-~aqq 
s. Wortindex s. r. '-h-I. 

Ahl-i 1,iaqq iii 415. - iv 407. 
ahl al-hawälahwa', 

s. Wortindex s. r. h-w-y. 
ahl ai-ilbät, 

s. Wort index s. r. I-b-t. 

Register 

ahl ai-kitab i 423. - ii 233, 406, 563, 616. -
iv 101, 113,361,609,636,677,751. 

ahi ar-ra'y i 189. - ii 134. 
ahi a~-~uffa iii 104. 
ahl as-sunna (wal-gama'a) i 199. - iii 453. -

iv 179, 182,264,685. - v 159f. - vi 413, 
426. 

ahi al-1abat, 
s. Wortindex s. r. I-b-t. 
Weitere Zusammensetzungen mit ahl 
s. Wortindex s. v. 

Al;imad an-Nä~ir i 408 f. 
Abmad Sarräk iv 213. 
Al;imad as-SuhailT iv 256. 
Al;imad Zarrüq iv 198. 
A\:Imad b. 'Abdalläh al- 'Igl! iii 470. - iv 685. 
A\:Imad b. 'Abdallah al-Karb! i 392. 
Abmad b. 'Abdalläh at-TamimT al-GüybärT 11 

520. 
Al;imad b. 'Abdalläh b. Saläm ii 447. 
Al;imad b. AbI Duwäd al-l;IasanT iii 483. 
A\:lmad b. AbI l::Iälid al-A\:lwal iii 158. 
A\:Imad b. AbII-l:Iawäri i 139 f., 144 f., 287. 
A\:Imad b. Aiyüb al-Katib iii 441. 
A\:lmad b. Aiyüb b. Mänüs, 

s. "Ibn Mänüs". 
A\:lmad b. 'All at-TamImI, Abü Ya'lä ii 469. 
A\:lmad b. 'Amr b. AbI 'Ä\iim as-Saibäni ii 

628 f. 
Abmad b. 'Ä~im al-Anräki i 146 f. - iv 34, 

104. 
A\:Imad b. 'Arä', Mystiker i 303. 
A\:Imad b. 'Atä' al-HugaimT ii 95, 98 f., 271. 
A\:Imad b. Ga'far a<,i-l!arIr al-Wak(I ii 39. 
A\:Imad b. GamII al-MarwazI ii 519 f. 
A\:lmad b. Gassän ii 99. - iii 473. 
Al;imad b. l::Iäbir i 214. - ii 390. - iii 430-

437,439,442,444. - iv 58. - vi 139,211-
219. 

A\:lmad b. l::Ialaf (al-FurätI?) iii 92. 
Al;imad b. l::Iälid, Abü 1-WazIr iii 495. 
Al;imad b. Harb ii 609. 
A\:Imad b. al-Hasan al-MI!amT i 386. 
A\:lmad b. al-Hasan al-Misma'I iv 121. 
A\:Imad b. l:Iic;lröya ii 547. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Abmad b. al-I:Iusain al-ArräbuluSI i 415 f. -
ii 208, 421. - iv 663. 

Abmad b. Ibrähim ad-DauraqI iii 461. 
Abmad b. IbrahIm b. Isma'TI b. Däwüd iii 

190. 
Abmad b. 1sä b. Zaid i 252, 257, 267. - ii 

473. - iii 94, 162. 
Abmad b. Isbäq al-GüzgänT ii 564. 
Abmad b. 'I~ma a~-Saffär iv 95. 
Abmad b. Man~ür ar-RamädT ii 347. 
Abmad b. al-Mu'aggal iii 134. - iv 51-54, 

123. 
Abmad b. Mubammad Ibn I:Iudair iv 274 f. 
Abmad b. Mubammad b. Masrüq vi 420. 
Abmad b. Mubammad b. Säli m iv 288. 
Abmad b. Müsä b. Ga'far iii 197. 
Abmad b. Müsä b. 5a'dT iv 737. 
Abmad b. al-Mu'ta~im iii 491. - iv 722. 
Abmad b. Na~r al-Ijuzä'T ii 388, 725. - 1Il 

160,175,448,471-473,479,494,502. - iv 
414. 

Abmad b. Rabäb (?) iii 475 f. 
Abmad b. Riyäb iii 475, 494. 
Abmad b. 5a 'Id al-AsadT iv 131. 
Abmad b. Saiyar iii 158, 180. 
Abmad b. Sälib ii 522. 
Abmad b. Sihäb al-AnbärT iii 500. 
Abmad b. Sinän al-Qartän ii 437. 
Abmad b. ar-Taiyib as-Saraus'i, 

s. "-SarabsI". 
Abmad b. 'Ubaidalläh b. al-I:Iasan al-'Anba-

rI ii 160. 
Abmad b. 'Ubaidalläh a!-TaqafT iii 6. 
Abmad b. 'Urnar b. I:Iaf~ al-WakI'i ii 39. 
Abmad b. Yabya b. 'Abdal'azIz, 

s. "Abü 'Abdarrabmän as-Säfi'I". 
Abmad b. YazTd al-Mu'allim iv 271. 
Abrnadiya iv 353. 
AumTm ii 728. 
Abnaf b. Qais i 343. 
AUnas b. Qais ii 582-584, 587. - iv 752. 
Abnas b. Sar'iq a!-TaqafI ii 146, 643. 
Ahriman ii 40, 53. 
Aural i 67. 
(Banü 1-) Ahtam ii 26, 242. 
Abüdernmeh i 43. 
-A~wa~ ii 297. 
Ahwäz i 284,446. - ii 61, 81, 138, 160, 173, 

218,289,294,296,332,612,625. - iii 150, 
493. - iv 243, 252, 276, 302, 643. 

-AhwäZI, al-I:Iasan b. Ibräh'im ii 371. 
Ai Ijanum ii 500. 
'Ainalquc;lät al-HamagänI iii 232. - iv 359, 

476, 529, 556. 
Ainesidem iv 665. 
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'Ä'isa i 16, 180,295. - ii 117,200,480,512, 
679, 691, 701. - iv 59, 214,255, 387, 403, 
700. - V 339. - vi 187, 189, 236, 286 f., 
316,424. 

aiyarfm iii 98, 106, 147, 173. 
s. auch "ahdal". 

aiyam al- 'Agam ii 41, 126. 
-'Aiyas'i, Mubammad b. Mas'üd ii 566 f. - iv 

742, 751. - vi 162. 
Aiyüb al-Abras, 

s. "j 0 b von Edessa". 
Aiyüb al-Qazzäz ii 288. 
Aiyüb as-SabtiyänI i 77, 159, 189, 224. - ii 

66,80,89,94,108,131,143,147,173,191, 
220, 286, 300, 323 f., 342-352, 353, 355, 
362,368,379,385,419,561,646,653,660, 
671. - iv 54, 660. - v 166. 

Aiyüb b. 'Abdassaläm iv 402. 
Aiyüb b. 'A'ig ar-Tä'i i 180. 
Aiyüb b. al-Autar (?) ii 311. - iv 232. 
Aiyüb b. Ga'far b. Sulaimän b. 'AlT ii 177 f., 

223. - iii 299, 301. 
Aiyüb b. Ijür al-I:IabarI ii 70, 77, 106. 
Aiyüb b. Isbäq b. Ibrählm Ibn 5afirT iii 160. 
Aiyüb b. Nüb b. Darräg iv 742. 
Aiyüb b. Sulairnän i 300. 
Aizarg iv 264. 
-'Akauwak iii 202. 
'Akka i 68. 
Ak!am b. SaifI iii 451. - iv 330. - v 285. -

vi 473. 
Akzidens i 355 f., 358, 436. - ii 40, 398-400, 

417, 732. - iii 37-42, 44, 47, 62, 68 f., 72, 
115, 119, 224, 228-233, 24Of., 243 f., 255, 
282f., 325, 334, 337, 353, 360-364, 376, 
426f., 481. - iv 4-7, 17f., 28·30, 34,41-43, 
73,87,129,137-139, 150f., 167, 186f., 189, 
192, 194, 311, 335,444, 458, 460, 466, 470-
472, 479 f., 484, 486, 527, 559, 730. - v 
231-233, 302f., 372, 374-376. - vi 8-11, 
111, 224 f., 239 f., 253, 290, 303, 343 f., 358, 
388,396, 402, 408, 412f. 
s. auch Wortindex s. v. arac/. 

'Alä' b. Burd b. Sinän i 100. 
'Alä' b. al-I:Iari! al-I:Ia<;\ramI i 96 f., 101. - vi 

425 f. 
Alabän ii 573. 
Alchimie i 281, 398, 424, 428. - ii 40, 458. 

- iii 32, 38,63,66,76, 160,218,333,340, 
365 f. - iv 36, 451, 461, 464,718. 

Aleppo i 68, 144,323. - ii 562. - iii lOf., 
20. - iv 169. 

Alexander ii 718. - iii 301, 453. 
Alexander von Aphrodisias iii 43, 120, 242, 

257,321,352,354,356,364. - iv 452, 461, 
490. 
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Alexander von Tralles iii 444. 
Alexanderroman iv 344. 
Alexandria i 418. - ii 279, 714f., 718, 720f. 

- iv 650, 672. 
'AlT i 22, 70 f., 85, 138, 151, 154, 157, 16Of., 

169f., 172, 175f., 181, 197f., 224, 233-235, 
238-240,242-245,257,269,272 f., 275, 281-
283, 286, 288-291, 293 f., 297 f., 306-310, 
326f., 331, 334, 339, 350, 378-380, 386, 
417, 440. - ii 9-11, 107, 116 f., 165, 211, 
225, 270, 272, 307f., 368, 396, 412-414, 
429, 436, 439, 477f., 480, 563, 580-582, 
689,698,714,716,719,734. - iii 5, lOf., 
13,129-131,141,158,166,187, 189f., 196, 
199, 218, 289-291, 390 f., 416f., 440, 446, 
450 f., 455, 468, 473, 475. - iv 14 f., 44, 
56f., 59f., 64, 67, 72, 78, 91, 114, 211 f., 
245,268,290,293,314,357,380, 393, 399, 
438, 459, 540, 544, 563, 575, 583, 594 f., 
600, 602, 690, 697 f., 700, 702-704, 709. -
v 18 f., 21, 27 f., 50-58, 63-65, 97-101, 115, 
125, 130, 157, 177, 204f., 227, 251, 300, 
325-328, 456 f. - vi 197 f., 203, 234-236, 
269 f., 285-287, 289, 30lf., 316f., 423 f., 
431, 440, 454. 
als !Jäsif an-na 1 i 180, 257, 381. 
steht zu Mu\:tammad wie Aaron zu Mose 

248. - ii 634. - v 99. 
man ana maulähu i 248, 381. - ii 479. -

v 457. 
seine Predigten i 252, 264, 278, 290, 297. 

- iv 438. 
Überhöhung -s i 85, 160, 176, 197, 239, 

283, 288, 309. - ii 478. - iii 440, 446. 
- iv 96, 754. - v 325 f. 

nicht unter die !Julafä' ar-räsidün gezählt i 
95. - ii 107,439. - iii 189, 450, 475. -
v 115, 204f. 

seine Wiederkehr i 8, 286, 297 f., 303, 
306f., 309, 331, 380. - iii 11. - iv 549. 

'AII al-A~wal iii 188. 
'AII ad-DärT iii 460. 
'AII an-NäqT i 352, 371 f. - iii 189. 
'AlT ar-Riqä i 276, 278, 280 f., 306, 308, 324, 

334 f., 352f., 359, 371, 380, 384, 386, 388-
391, 394, 438, 453. - ii 427, 436, 446, 486, 
631. - iii 61, 95-98, 108, 150, 154-160, 180, 
188 f., 191, 196f., 402, 452. - iv 347, 371, 
386, 442, 482, 553, 566, 599, 601, 756. 

'AII al-UswärT, 
s. ,,'AIT b. J::Iälid al-UswärT". 

'All b. 'AbdaJ'azTz al-GarawI ii 733. 
'AlT b. 'Abdalläh al-MadTnT i 60, 117,217. -

ii 138, 152, 324, 647, 655, 671, 676, 709. -
iii 464, 470, 475. 

Register 

'AlT h. AbI I-Ganä'im vi 430. 
'AlT b. AbT J:lamza al-Batä'inT i 331. - iii 96. 
'AlT b. AbT Muqätil iii 55. 
'AlT b. AbT Sära ii 108. 
'AlT b. AbT Tal~a i 119. 
'AlT b. 'AbTda ar-Rai~änT iii 204. - iv 757. -

v 324 f., 351. 
'AlT b. A\:tmad al-FärisI ii 537. - v 25. 
'AII b. Aiyüb al-QummI v 170. 
'AII b. 'Ä~im a~-SiddTqI al-WäsitT ii 52, 303, 

320. 
'AlT b. al-Gahm iii 204, 493, 495. - iv 236, 

601 (?). 
'AII b. J:ladId b. J:lukaim al-AzdT i 352. 
'All b. J::Iälid al-UswärT ii 84, 426. - iii 291, 

299, 302, 419-422. - iv 5, 15, 110, 140, 
309 f., 516, 758. - v 412. - vi 15, 120, 151-
153, 205 f., 235. 

'All b. aI-HaITI i 448. - iii 21. 
'AII b. al-Basan as-SaqTqT ii 556 f. 
'AlT b. J:latfän b. uhr an-NaHäm iii 297. 
'All b. al-J:lazauwar al-GanawT i 294. 
'All b. al-J:lusain b. AbI I-J:lurr al-'AnbarI 11 

657f. 
'All b. al-J:lusain b. Wäqid ii 519 f., 525, 

555 f. 
'All b. IbrähTm al-'AlawT ii 474. - iv 750. 
'AlT b. IbrähTm al-QummI i 257, 295, 391. 
'AlT b. 'Isä iv 118, 215. 
'AlT b. Is\:täq b. Ya\:t.yä b. Mu'äg iii 490. 
'AlT b. Ismä'Il b. Ga'far iii 98. 
'AlT Ibn al-MadTnT, 

s. ,,'AIT b. 'Abdalläh al-MadTnT". 
'AlT b. 'Isä b. Mähän ii 535, 540. 
'AlT b. Man~ür i 387. - v 71. 
'AlT b. MTlam i 320, 351, 386, 389 f. - ii 426-

429,478,480. - iii 59,221, 290, 299, 419. 
- iv 313, 380, 565, 679, 689. - v 100f. -
vi 206. 

'AlT b. Mugähid ar-RäzI ii 634. 
'AlT b. Mu\:tammad, ~ä\:tib az-Zang iv 47. 
'AlT b. Mu\:tammad b. Sulaimän an-NaufalT 11 

159, 474. - iv 750. 
'AlT b. Muqätil ar-RäzT vi 283 f. 
'AlT b. Müsä al-QummT iv 652. 
'AlT b. Nigäd al-YaskurT ii 56. 
'All b. Rabban at-TabarT iii 364, 399. iv 

113,330,348,557,612,632,634,637. 
'AlT b. Ri'äb/Rabäb as-Sa'dI i 382f. - ii 487, 

599f. - iv 743. 
'AlT b. Ric,lwän ii 715. 
'AlT b. Riyä\:t ii 426. 
'AlT b. Sa'Id al-IHahrT iv 249. 
'AlT b. Sa 'Id ar-RustugfanI ii 164. 
'All b. Säli\:t (b. Säli\:t) b. J:laiy i 247. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

'AlT b. Sulaimän ii 723. 
'AlT b. Tabit i 448. 
'AlT b. Tibräb iv 219. 
'AlT b. YaqrTn i 389 f., 398. - iii 96, 98. - iv 

743. 
'AlT b. YäsIn iii 295. 
'AlT b. YazId as-SamargandT ii 567. 
'Allän as-Su'übT 111 200. - iv 91. 
Allegorese, 

s. "Koranexegese". 
Almohaden iv 423. 
'Alqama b. Marrad al-f:laQramT i 186, 199, 

214, 404. - ii 144,514, 655. - iv 740. 
'Alqama b. Qais an-Naba'I i 161, 186. - iii 

169. 
amäna, 

s. Wortindex s. v. 
-A'mas, Sulaimän b. Mihrän i 160, 186,217-

219, 237 f., 247,258,266, 287, 289, 404. -
ii 147, 151, 633f. - iii 7, 217. - iv 212, 
369,660,721,741. - vi 174f. 

Ambrosius iv 608. 
Ameise iii 161,313-317,433. - iv 309. - vi 

16, 166,444. 
AmTda ii 440. 
AmIn, Kalif ii 68, 181, 327, 420, 541. - iii 

98,135, 147f., 150, 154, 173, 175, 192,299, 
303, 448, 450. - iv 174, 712, 715, 756. 

amfr al-mu 'minfn (Titel 'Umars) iv 696. 
(bei I:;Iärigiten) ii 465, 587, 591, 613 f. - iv 

702. 
(bei SL'iten) iii 151. - iv 702. 

'Amir b. 'Abd(al)qais al-'AnbarI ii 39, 87 f., 
254, 553. - iii 134. 

'Amir b. 'Abdalläh b. Mas'üd i 179. 
'Amir b. af-Tufail ii 372. - v 180. 
'Amir b. Wä!ila al-KinänT i 51, 212, 292-294. 
-'AmirT iii 207. - iv 357, 444, 500, 520f., 

556, 558, 633, 637, 673-691, 736. 
amm!bä~~ ii 278, 739. - iii 168, 193 f., 265, 

389 f., 506. - iv 41, 126,305, 648. - v 162, 
345, 450f. - vi 268, 356f., 427, 434, 452. 

(Banü 1-) 'Amm ii 108,218. 
-amma, 

s. Wortindex s. v. 
'Ammär al-Ba~rT i 53, 55. - ii 3. - iii 36, 38, 

124,220, 275f., 340-342,345,367,440. -
iv 318, 371,408,425, 437f., 455, 491, 503, 
508,510,601,631. - v 367. 

'Ammär Qü Kubar al-Hamdänl i 445. 
'Ammär b. 'AbdalmagTd ii 519f. 
'Ammär b. Yäsir i 294, 379. - ii 329, 563, 

690. - iv 704f. - v 99, 227, 327. - vi 197, 
200,470. 
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(Pseudo-)Ammonios iii 28Of., 326, 338, 365. 
- iv 27, 433, 440 f., 444, 447, 451 f., 464, 
555. 

Amorium iii 469, 488. 
amr bi/oma 'rüf, 

s. Wortindex s. r. '-r-f. 
'Amr b. AbT I-Miqdäm, 

s. ,,'Amr b. Täblt b. Hurmuz". 
'Amr b. 'Adl b. Na~r al-LaumT ii 11. 
'Amr b. 'AlT al-Uswäri iii 295. 
'Amr b. al-'A~ i 292, 310. - ii 124. - iii 130, 

141. - iv 712. - v 153,301,339. - vi 197, 
200,285. 

'Amr b. DInar ii 137, 349, 434, 640 f., 646, 
649, 705. - iv 370, 747. - v 362. 

'Amr b. Qukaina ar-Raba'T ii 464. 
'Amr b. Fä'id al-Uswäri ii 69, 81-84, 299, 

351. - iii 295, 302, 422. - iv 494, 539. 
'Amr b. Giyat al-f:laQramT i 180. 
'Amr b. Gumai' al-Azdl i 252. - ii 633. 
'Amr b. Gurmüz vi 236. 
'Amr b. al-Hai!am ii 485. 
'Amr b. al-Haitam, Aba Qaran ii 50, 73. 
'Amr b. I:;Ialid al-Wäsitr, 

s. "Abü I:;Iälid al-WäsiF". 
'Amr b. al-I:Iasan al-KMT ii 658. 
'Amr b. I:Iausab ii 319. - v 185. 
'Amr b. I:Iurait al-MabzümT i 230, 291. 
'Amr b. al-I:Iu~ain al-'Anbari ii 658. - IV 

753. 
'Amr b. 'Isä al- 'Adawi ii 58. 
'Amr b. Kultüm ii 11. - iii 100. 
'Amr b. Lai,!, Saffäride iii 483. 
'Amr b. Lu\:laiy iii 398. 
'Amr b. Ma'dlkarib iii 472. 
'Amr b. Mas'ada iii 504. 
'Amr b. Murra b. Tärig al-MurädT i 179, 183, 

244. 
'Amr b. Nuhaiwi iii 208. 
'Amr b. Qais al-Kindi i 158. 
'Amr b. Qais al-Mä~ir i 158-160, 163, 184, 

238,252. 
'Amr b. Saddäd ii 331, 382. 
'Amr b. Said b. al-'Äs i 78. 
'Amr b. Samir al-Gu'fl i 295, 297. 
'Amr b. Sarä\:lII al-'Ansl i 92f. 
'Amr b. Täbit b. Hurmuz i 272 f., 295, 311. 
'Amr b. 'Ubaid i 48, 83, 108, 117, 189,224, 

353, 378, 396, 440. - ii 4 f., 45 f., 48, 51 f., 
56, 59f., 66f., 69,71,74,78, 81f., 85,101, 
107f., 137, 149, 153, 167, 173, 208, 237, 
242f., 249, 251, 253 f., 255-262, 270, 274 f., 
280-310, 313, 317, 319,321-328,337-339, 
341 f., 347, 35Of., 354, 366, 370-374, 380, 
390,517,534,539,561,634,647,649-651, 
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663, 671, 676, 682f., 697. - iii 19, 35, 52, 
57,59,114,135,170,216 f., 264, 286 f., 291, 
408, 417, 422. - iv 248, 272,321, 508, 529, 
536, 540, 544, 546, 553, 560, 572, 575, 
649f., 662f., 665, 698,746,748 f., 760. - v 
33, 109f., 140-146, 151, 154, 156-158,160, 
163-179, 180,183,188,248,300. - vi 431. 
Brief an - ii 258 f. 

'Amr b. uht al-Mu 'aiyad I (al-Mäbad?) ii 5. 
'Amr b. Yazld at-Tamlml i 214. 
'Amr b. az-Zubair i 418. 
'Amrüs b. Fatb i 415. - ii 188,603. 
Ämul i 166. - ii 513. - iv 629. 
analogia entis iv 420. 
Analogieschluß, 

s. "qiyas". 
'Anan ben David i 188. - ii 341. - iii 430. 
Anas b. AbI 5aib iii 100. 
Anas b. Mälik ii 54, 72,146,200, 362f., 376, 

684. - iii 52. - iv 526, 710. 
Anastasianopolis, 

s. "MardTn". 
Anaxagoras iii 344, 350, 355, 365 f. - iv 468, 

470,665. 
Anaximander iii 326. 
Anaximenes vi 38. 
'Änät ii 472, 475. - iv 56,231. - vi 283. 
Anbär i 187. - iii 3. - iv 142. 
(Banü 1-) 'Anbar ii 154-164, 322, 657 f. 
'Anbasa b. Sa'Td al-Qanan ii 56. 
Anderssein, 

s. "Identität"; Wortindex s. v. tagayur und /a 
huwa huwa wa-la huwa gairuhu. 
- Gottes, 
s. Wortindex s. v. sai' /a kal-asya '. 

-AnmätI, Ga'far b. Mubammad iv 757. 
-Anmäti, Mubammad b. Sälib iv 215. 
Anäsirwän ii 28f., 36, 445. - iii 324, 352. 
Anrecht Gottes, 

s. Wortindex s. v. ~uquq Allah. 
(Banü) 'Ans i 127 f., 142. 
-An~ärI, Abü l-l;Iasan iv 675. 
Anse1m von Canterhury iv 568. 
-Antäki iv 577. 
-AntäkT, 

s. "Abmad b. 'Ä~im". 
Anth ropologie, 

s. "Mensch(enbild)". 
Anthropomorphismus i 28, 211-214, 228, 

230, 238, 250, 265 f., 303, 317, 327, 342, 
345, 348, 359f., 383, 394, 401-403, 450, 
452. - ii 30-32, 100, 109, 175, 184f., 207, 
212, 231, 369, 379 f., 400, 403, 428, 432-
434, 454f., 480, 482, 491, 526, 529f., 550, 
593, 600, 608 f., 611, 629, 632, 676, 696 f., 

Register 

700, 711, 721, 723 f., 735, 742. - iii 6, 26, 
37,49,99, 136, 138, 142-145, 156, 158, 168, 
181 f., 212, 221, 270, 273, 288, 400, 425, 
437 f., 440, 449, 459, 466-468, 472. - iv 15, 
27, 57, 62, 96, 115, 131 f., 171, 173, 190 f., 
215,221 f., 230,241 f., 244, 255, 286, 369 f., 
373-424, 437, 443,448, 537, 566, 588, 626, 
674,748. - v 69,72-76, 107,224,240,242, 
333,340,345,355-362. - vi 301, 312,333, 
355, 424f. 

Antichrist i 91, 266. - ii 617. - iii 53, 158. 
- iv 381. 

Antike iii 9, 37, 42-44, 77, 200 f., 206 f., 224, 
258, 280, 313, 315, 323f., 329, 343, 349, 
355, 357f., 380. - iv 142, 323-325, 344, 
359, 452-454, 459, 463, 465, 474 f., 482, 
490,552,555,592,650,666,731,741. - vi 
367,455. 
s. auch "Aristoteles", "Galen", "Neuplato

nismus", "Übersetzungen". 
Antinomismus i 383. - ii 623, 626. - iii 5, 

97. - iv 594, 692. 
Antiochien i 68, 146. - ii 445, 715. - iii 10. 
Antlitz Gottes, 

s. "Gott" und Wortindex s. v. wagh. 
Antonius iv 643, 682. 
Anyab b. Sahl al-l:larräz iv 440. 
Aphrahat iv 403. 
Apokalypse i 6,273, 276, 295. - ii 716. - iv 

385,421 f., 695, 739. 
Apollonios von Tyana i 427. - ii 714. - iii 

281,341 f., 354 f., 364, 369 f. - iv 344. 
Apologos, 

s. "Ubulla". 
Apostasie i 8. - iii 287, 466. - iv 14, 17, 

39 f., 62, 171, 193, 423, 581-583, 690, 692. 
- vi 407. 

apriorisch, "notwendig" (t/arurr) iii 86 f., 
118, 168, 231, 250f., 269,381. - iv 666-
668. 
s. auch "Erkenntnis", "Gotteserkenntnis", 

"Wissen"; Wortindex s. r. 4-r-r. 
'aq/, 

s. "Verstand". 
'Aqüla i 151. 
Arabien ii 311, 384, 639. - iii 170. - iv 232. 

s. auch "Südarabien". 
'Arafät ii 402. - iv 401. - vi 186,267. 
Arak (Ortsname) iv 235. 
Archytas von Tarent i 364. - iii 357. 
Ardaslr ii 36. 

s. auch" 'ahd ArdaSfr". 
Argument Gottes, 

s. Wortindex s. v. ~ugga. 
Arianismus ii 504. - iv 376, 629. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Aristobul von Alexandrien iv 417. 
AristoteIes i 49, 151, 358 f., 365 f., 441, 449. 

- ii 18,27, 39f., 411, 441, 469,502,526, 
721. - iii 23, 37, 42, 69, 75, 78, 112,200, 
206, 209, 218, 226, 237-240, 242 f., 269, 
275,298,302,309,312-315,318-324,331, 
333 f., 338, 340, 343-347, 350, 354-358, 
363 f., 367, 370 f., 411. - iv 29, 73, 85, 97, 
105, 120, 125f., 132, 142, 186, 206f., 313, 
325, 359, 426, 451, 454 f., 458, 463-472, 
474,486-488,490,518,527,534,573,667, 
727, 73lf., 758, 761. - v 70, 229, 298 f., 
395. - vi 21, 37 f., 41, 63 f., 69, 80, 130, 
313. 
Theologie des -, 

s. Buchindex s. t. 
arkiin ii 376. - iv 356-358. 

s. auch Wortindex s. v. rukn. 
Arkesilaos iv 727. 
Armenien i 74f., 89, 109. - ii 313, 316,442, 

612. - iii 12,59, 166, 490, 500. - iv 238-
240. - v 2. 

Armut i 97, 164. - ii 19, 120, 438, 533, 637. 
- iii 63, 296, 406. - iv 197, 340, 498. 

Arnobius iv 608, 612, 670, 744. 
Arragän ii 617. - iv 247. 
Arrän iv 238, 241. 
Artabän ii 356 f. 
Arvastän ii 440. 
Ärzte i 51 f., 427. - ii 37, 157, 241, 300, 

396 f., 445, 487. - iii 69, 76, 179, 205, 307, 
333 f. - iv 256, 269, 323, 451. - vi 75 f., 
83. 

A'sä BanI RabI'a i 309. 
A'sä Hamdän i 171,254,286. - ii 8. 
Asad b. 'Abdalläh al-QasrI i 167, 343. - 11 

509, 512f. - iii Ilf. 
Asad b. al-Furät ii 727. - iv 268. 
As'ad b. Hammäm b. Murra i 321,325. 
Asad b. Marzubän al-FäryäbI ii 332. 
As'ad b. Mubammad al-KaräbisI vi 423. 
Asad b. Musä al-Umawi ii 105, 726 f., 732. 
Asad b. Wadä'a at-Tä'i i 117. 
·Asagg, 

s. "Ga 'far b. !:Iarb" . 
-A~amm, Abu Bakr b. Kaisän i 408. - ii 46, 

164,176,396-418,422,426,431,481,507, 
731. - iii 20, 26, .B, 37 f., 44, 50 f., 55 f., 
62,68, 74,79,84,87, 109, 111, 128 f., 132, 
169, 174, 17M., 187,211,222, 224, 268, 
288,334,391,394,416,477,482. - iv 3, 7, 
15, 53, 441, 460, 486, 513, 539, 541, 552, 
580, 586, 600, 611, 630, 647, 655 f., 663, 
674, 689 f., 705, 707, 714 f., 719, 750, 763. 
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- v 47, 71, 78 f., 193-211, 240, 283 f., 395. 
- vi 162, 173, 222, 234, 337. 

- asara al-mubassara i 21 f., 201, 240. - ii 
480. - iii 130. - iv 59, 700. - v 52, 57. -
vi 286. 

-AS'arI i 140, 152, 264, 268 f., 347 f., 356 f., 
- ii 50, 55, 109, 117, 189, 234, 336, 427, 
475, 477, 484, 498, 574, 581, 599, 615,629, 
736 f. - iii 71, 86, 91 f., 123 f., 126, 132, 
138 f., 143, 218, 234, 238, 257, 273, 275, 
309,311,320,343,357,409,412,423,430. 
- iv 9 f., 16 f., 22, 31, 38, 48, 50, 75, 84, 
112, 120, 134-136, 141, 147, 151 f., 154, 
163-165, 168, 170, 173, 179, 181, 184f., 
190, 192, 194, 206, 213, 215, 247, 305, 
307f., 311, 325f., 336, 348, 418, 431 f., 437, 
443 f., 456, 475 f., 479, 485, 498, 505, 511, 
571, 573, 578, 585, 603, 615, 645, 647, 669, 
677-679, 688, 728, 737. - v 47, 224, 255, 
364, 370, 379, 395 f. - vi 5, 14,237 f., 250, 
274, 302, 364, 366, 392f., 396f., 407, 413, 
427,430,434,441,443, 453f., 456. 
s. auch Buchindex s. t. Maqiiliit al-lslämfyfn. 

As'ariten iv 11, 22, 141, 183, 186, 243, 275, 
348, 410, 419, 436, 456, 470, 475f., 505 f., 
541, 572 f., 576, 610, 615-617, 620 f., 642, 
644 f., 670, 677, 700, 730. 

-As'ar i 273. 
-AS'al b. Qais i 319. - ii 239. - vi 199. 
-As'ar b. Sa 'Id as-Samman ii 56. 
asiiwira ii 78,81,131. 
-A~bag b. Nubäta al-Mugasi1 i 288, 291 f. -

iii 13, 188. 
asbäl? i 295, 454. - ii 635. - iv 379 f. 
Asbat b. Wä~il as-SaibanI i 105, 129. - li 

237, 253, 320. 
-A~far al-FätimI (= -A~far b. al-A~far) iii 151. 
a~I?äb al-(ikr, 

s. Wortindex s. r. (-k-r. 
a~I?äb al-I?adr! i 209, 272, 405, 450. - ii 117, 

134, 163, 342,384, 407, 430, 434f., 438, 
453,555,608 f., 630, 632, 637, 642. - iii 34, 
52,89, 99f., 174f., 182f., 217, 221, 270, 
384, 386, 390, 419, 450, 455, 465, 468 f., 
471, 473, 496, 501. - iv 57, 66, 93, 120, 
179, 215, 221 f., 250, 258, 418, 421, 425, 
505,521,523,541,553,578,596,650,653, 
656,687, 697f., 700, 722, 729, 731, 762. -
v 154, 300, 367. 

a~I?äb al-hayulii iii 338. - iv 120. 
a~I?äb al-kisii' i 258, 455. 
a~I?lib al-lut( iv 61. 
afil?lib al-ma ari( iii 168, 172, 252, 416, 421. 

- iv 109f., 135, 141,311,363 f., 719. - vi 
274. 
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a~l?äb al-maqäyrs, 
s. Wortindex s. r. q-y-s. 

a~/!äb at-tahä'j' i 364. - ii 39 f. - iii 38, 88, 
165,307, .341, 360f. - iv 8,72,107,470. -
v 70, 84, 229, 260. - vi 288. 

a~l?äb at-tafs!r i 405. 
a~häb al-yamfn iii 432. 

Weitere Zusammensetzungen mit a~/?äb s. 
Wortindex s. r. ~-h-h. 

Ashkabad ii 592. 
'Ä~im ii 8, 12. - v 188. 
'Ä~im b. 'Abdallah al-Hilall ii 512. 
'Ä~im b. AbI n-Naggüd i 286. - ii 80. 
'Ä~im b. l;:Iumaid al-l;:Iannär i 331. 
'Ä~im b. Kulaib al-Garml i 182. 
'Ä~im b. Sulaimän al-Ab wal ii 298, 300. 
'Ä~im b. 'Umar b. al-Ijattab al-'AnbarI 11 

332. 
Askab iv 78. 
Askalon i 68, 142. 
'Askar Mukram ii 456. - iii 218. - iv 1,241, 

243-246, 250, 253 f., 274, 276, 301, 716, 
736. - vi 308. 

Askese i 23, 141, 160, 224, 252, 434, 437, 
449 f. - ii 4, 19, 45, 61, 67, 87-121, 141, 
180, 183, 237, 253 f., 289, 295 f., 340, 343, 
346, 370, 461 f., 513, 540 f., 546, 553, 561, 
637, 654, 672f., 687, 727. - iii 100, 105, 
107, 129,293,437,469. - iv 68-70, 94, 124, 
172, 197, 206, 230, 244, 275, 299 f., 366, 
41Of., 415, 519, 544, 546, 573,579, 588f., 
682, 735 f. - v 130. 
Imam muß - üben i 259,265. 
s. auch ,,$üf', "taqassuf'. 

a~1 (Sammlung juristischer Traditionen), 
s. Buchindex s. v. 

a$lal; (Optimum) ii 34, 478. - iii 125, 130, 
277f., 405f., 431. - iv 3lf., 74f., 111,130, 
133,143,237,336,346,509. - v 314-316, 
420f. - vi 110, 147-151, 25Gf., 297, 340. 
s. auch "Theodizee"; Wortindex s. r. $-1-1;. 

-A~ma1 ii 85f., 147, nOf., 322, 343, 360, 
371 f., 663. - iii 506. - iv 498. - v 352. 

Asnäs iv 498. 
asraf ii 123, 129. 
A~ram b. Giyä! an-NaisabürI ii 515, 607. 
A~ram b. l;:Iausab al-KindI ii 632. 
Asras b. 'Abdalläh as-SulamT i 167. 
Assuan i 17. 
Astrologie i 398, 427, 432. - ii 222, 547_ -

iii 3 f., 66, 199,206,209 f., 307. - iv 71, 95, 
113,142,327,331,454,496. - v 399f. -
vi 136,292,367, 466, 468-470. 

Astronomie i 424. - ii 222. - iii 26, 201, 
207,210,320,324,329,333,350,394. - iv 
322-324,451. - vi 73, 75, 111,465. 
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Aswad b. YazId an-Naha'I iii 169. 
'atä', Pension i 87 . ...:: ii 43 f., 79, 128, 195, 

285, 492, 640, 677, 722. - iv 721. 
'Arä' b. AbI Maimüna ii 54 f_ 
'Ara' b. AbI Muslim al-J:luräsänT i 35, 43, 79, 

99,107,117,119,123,125. - ii 52, 703. -
iv 739. 

'Ara' b. AbI Rabab i 198 f. - ii 136,378,423, 
523, 640f., 649, 651,703. - v 28, 354. 

'Arä' b. DInar v 143. 
'Arä' b. Farrüb ii 357. 
'Ara' b. Yasar al-Hiläli ii 55, 664,703. 
-A!arlya ii 742. 
-'ArawI, Abo 'Abdarrabmän iii 418, 498. -

iv 165-168. - v 72. - vi 396 f. 
Äther iii 344, 350 f., 373. 

s. auch Wortindex s_ v_ nasfm. 
Atheismus iv 333, 361. 
Athen ii 445. - iii 324. 
Athenagoras iv 464, 614. 
'Arlya ii 204. - iv 747. 
'AfTya al-Güzgäl11 ii 591. 
'Arlya al-Ta'labI ii 591 f. 
'ArTya b. al-Aswad al-l;:IanafI al-YaskurI 11 

573 f. 
'ArIya b. Qais i 33. 
'AfTya b. Sa'd al-'AufI ii 80. 
Atomismus i 428, 442. - iii 38, 40 f., 62, 

67f., 84,115,121, 139,224-230,234,236, 
245, 255, 309-317, 340, 345 f., 358, 425 f., 
431,441-443. - iv 4f., 28-31, 61, 73, 87f., 
137-140, 150f., 165, 171, 173, 193, 249, 
309, 358, 459-481, 488, 500, 513 f., 516, 
519 f., 558, 617, 758. - v 78, 254, 273 f., 
30Gf., 341, 371-375. - vi 3, 11-26, 64f., 
105, 110, 20Gf., 220,222 f., 237 f., 290, 303, 
358, 363, 371, 378, 399, 443 f. 

-Atram, Abmad b. Mubammad ii 693 f. 
Attriburenlehre i 329, 374, 392 f., 408. - ii 

170, 274, 400, 427, 477, 480-484, 538 f., 
564,580,676,700, 721, 740. - iii 26, 37 f., 
49, 80, 126, 142, 156, 185 f., 220, 270, 272-
276,280-283,399 f., 403. - iv 9, 17-27,44, 
81 f., 88, 159, 186-191, 200,275,312,370, 
374-376, 383, 432, 435-445, 483, 509, 615. 
- v 59-62, 218 f., 240 f., 341, 354, 356, 363, 
392-397. - vi 134-136, 244-252, 293, 305, 
379 f., 393 f., 403-407,421,439. 
s. auch "Theologie, negative"; Wortindex 

s. r. w-$-f. 
Aubergine ii 176. - iii 63. - v 41. 
Audianer iv 378. 
'Auf b. AbI GamIla al-A 'rabI ii 55 f., 58, 74, 

79, 85, 382, 424. - iv 746. 
'Auf b. Mälik i 72. 



Personen, Ürte, Sachen, Begriffe 

'Auf b. Mälik al-Gusamr i 404. 
Auferstehung, iv 526, 532, 548. 

- leibliche ii 506. - iii 87, 255, 281, 372 f., 
377,407. - iv 6, 28, 476, 515, 521, 526, 
528, 555-559. 

- geleugnet ii 152, 462 (?), 626. - iv 559. 
-'AufTya ii 594 f., 597 f. 
Augendienst, 

s. Wortindex s. v. riyä'. 
Augustin i 422. - iii 330. - iv 490, 51l, 548, 

608,613. 
auliyä' Alläh ii 88, 99, 221, 580, 623,738. -

iii 142, 267, 292. - iv 286, 541, 643. - v 
134. 
s. auch Wortindex s. v. walr/ auliyä '. 

'Aun b. 'Abdalläh b. 'Utba i 163-166, 173. -
ii 219, 463. 

'Aun b. Mälik al-Misma'j ii 333. 
(Banü) Auraba ii 249. - iv 259 f. 
Aussage, 

s. babar. 
-Auzä'T i 16, 22, 67 f., 72-74, 91 f., 95 f., 

102f., 113, 117f., 123, 127, 138, 141, 145, 
157, 189, 223, 227. - ii 121, 131, 137, 292, 
326,533, 676. - iv 408, 655. - vi 422. 

Avicenna, 
s. "Ibn STnä". 

awäsir ii 142. - iv 749. 
äyat ar-ragm i 36. 
Äzädmard ii 80. 
-Azallya ii 470, 481,562. - iv 10. - vi 228. 
'Azäza'jl iv 385, 422, 539. 
(Banü) Azd i 83, 119, 166, 302, 385. - ii 2, 

190f., 195,218,220,316,467,636,720. -
iii 5. 

-AzdT, Verfasser der Futa~ as-Säm i 127. 
-'AZTZ, Fiitimide iv 523. 
Azhar b. Sa 'd as-Samman ii 363. 
Azraq b. Tamma a~-SarlmI ii 334. 
Azraqiten i 19, 36f., 52, 161, 172. - ii 20, 

195 f., 217, 225 f., 230, 262, 269, 462, 581, 
588, 595, 601, 613 f., 618-621. - iii 5, 31. 
- iv 752. - v 15, 128, 230. - vi 316. 

'Azzän b. a~-Saqr iv 7S4. 

bäb i 291, 295. - iii 188 f. 
Bäbai iv 418. 
Bäbak ii 632. - iii 210, 488, 491. - iv 693. 
Babba, 

s. ,,'Abdallah b. al-f:lärir b. Naufal". 
"BabyIon" i 419 f., 422. - iv 634. 
Babylonien i 434. - ii 612. 

Südbahylonien i 426, 434. 
badä' i 37,279, 315f., 329f., 374, 391, 394, 

398. - ii 476. - iv 204, 304, 315, 439 f., 
492,647, 759. - v 53 f. - vi 490. 
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-BadabsT, Mu~ammad b. Sälib ii 536, 541. 
badal, 

s. Wortindex s. v. 
Bägan ii 644-646, 659, 702. 
Bagg iii 488. 
Badr i 265, 292, 376. - ii 107, 146, 191,673, 

678, 694. - iii 25. - iv 333, 536. - v 96, 
251. - vi 186,477 f. 

Badr-Kämpfer i 201. - ii 107, 116, 160, 678. 
- iv 699. - v 115. 

Ba Fabbära ii 468. 
Bagdäd i 56, 61, 63, 82, 99, 104, 106-108, 

117, 129, 137, 142, 146, 149 f., 188, 191, 
193,216-219,229,232,235,263,288,319, 
332, 350, 385, 387, 389, 392, 395, 40Sf., 
408, 416, 420 f., 436, 444, 449 f. - ii 4, 15f., 
36f., 39, 71, 73f., 77f., 87, 119f., 140, 
145f., 151, 157, 160, 178, 180, 183, 186, 
201,209,216,290,292,314,325,327,336, 
344, 381, 383, 387, 397, 411, 419-421, 
431 f., 436-439, 446f., 472, 474, 519-521, 
528, 536, 540 f., 544, 547, 551 f., 556, 558, 
566, 568 f., 589, 601, 607, 619, 623, 629 f., 
632, 634, 636, 642, 674, 684, 688-690, 
692f., 696, 700, 717, 722f., 725, 730. - iii 
3,5 f., 8 f., 12f., 15, 18 f., 21, 28-30, 32-34, 
43, 60, 65, 89 f., 93-95, 97 f., 102, 104-106, 
108f., 129, 131, 135, 137, 144, 147, 156-
159, 175, 177-180, 189, 191, 196, 199f., 
202-204, 208, 211, 215, 217, 261, 290f., 
293,295,298 f., 301 f., 308, 311, 332f., 399, 
420,428,446-449,451 f., 454-456, 458,462, 
470-473, 475, 477, 479, 484-486, 492, 494, 
497,500, 503f. - iv lf., 16,55,58,69,80, 
118, 124, 133 f., 148, 162, 166, 169, 172, 
180, 188, 195, 198 f., 201, 211, 213-216, 
218, 220, 231, 239, 242, 246, 248, 276, 
283 f., 288, 294, 297,300 f., 345 f., 397,404, 
415,423,484,575,630,677,699,709,712, 
715 f., 723, 735, 737,755. - vi 285. 

-BagdädT, 'Ahdalqahir i 144, 207. - ii 50, 
109, 270, 281, 336, 397, 434, 585-587,608, 
736. - iii 36, 68,123,139,141, 160f., 164, 
167, 253, 259, 323, 368,406, 430. - iv 12, 
17,22,46,52,77,97, 162f., 179,188,353, 
406,471,531,692,710. - v 319,323,419. 
- vi 180,217 f., 284, 290, 307,381,429 f. 

-BägT iii 385. - iv 612. 
bagy, 

s. "Rebellion". 
Baha'-i Walad i 147. - ii 100,504. - iv 397, 

410,416,477. 
Bäbamrä i 253. 
(Banü) Bähila iv 244. 
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-BahiIT, Abo 'Umar Mubamrnad b. 'Umar ii 
269. - iii 111, 132, 501. - iv 134, 244 f., 
422,610. - vi 364. 

Babira i 407. - iv 637. - v 124 f. 
BabTrä-Apokalypse ii 130. - iii 149. 

BahrnansTr ii 103. 
Babra' i 84, 86 f., 113. 
Babrain i 446. - ii 194,289,311,712. - iv 

232, 381. 
bai'a, 

s. Wortindex s. v. 
-Bai~ä' iv 260 f. 
Baihaq ii 605. 
-BaihaqI, Abmad b. al-l:iusain iv 357, 375, 

403, 506, 584. 
-Baihasiya i 134, 404f. - ii 117, 187, 466, 

574, 586, 594-599, 604. - iv 700, 752. - v 
134. 

Bailaqän iv 241. 
bait al-hikma i 353. - ii 19. - iii 158, 161, 

200, 206f., 217. - iv 361, 517, 731, 733. 
Bait Lihya i 120, 128. - iv 235. 
Bakkär al-Yamamf ii 706. 
Bakkär b. 'Abdalläh b. Sahok ii 707. 
Bakkär b. Mubammad b. 'Abdallah b. Mubam-

rnad b. Sirin ii 357, 359, 361, 363. 
Bakr al-'Ammi ii 108. 
Bakr b. 'Abdala 'Iä b. Abi l:iä4ir ii 334. 
Bakr b. 'Abdalläh (al-Muzani) ii 108. 
Bakr b. 'Abdrabbih ii 108. 
Bakr b. (Abi) I-Aswad an-Nägi ii 96. IV 

745. 
Bakr b. Aiyob b. Kaisän ii 343. 
Bakr b. Bakkär ii 160. 
Bakr b. (as-)Sarod a~-San'änT ii 707. 
Bakr b. ubt 'Abdalwäbid b. Zaid ii 108, 114, 

117,228,369. - iii 125. - iv 515. - v 111-
116, 287. 

Bakr b. Ziyäd al-Bähili ii 108. 
Bakriya i 201, 242. - ii 108-118, 257, 260, 

263,266,271,306,500,561,651. - iii 107, 
439. - iv 3, 225, 285, 410,510,538, 579, 
581,585,587,621, (703). - v 111-116, 150, 
155. - vi 222. 

Baktrien ii 21. 
Ba'labakk i 96, 123. - iv 235. 
balädur, Malakkabohne ii 177. - v 41. 
-Bal'amI ii 35. 
-BalawI, Bisr b. Abi Kubär ii 707 f. - iii 150. 

- iv 607. 
Balg b. 'Uqba ii 657. 
Balb i 61, 142, 193. - ii 137,491,494,508 f., 

512f., 515-517, 534-536, 538, 541, 543f., 
548, 559, 574, 579, 604, 607, 633, 637, 654. 

Register 

- iii 480. - iv 251, 253 f., 358, 369, 561, 
751. 

Barn i 18. - ii 624. 
-Bannä', Mubammad b. Yosuf ii 630. 
BaqT b. Mablad ii 299. - iii 474. - iv 272 f. 
-Baqillani i 140. - ii 35, 164,696. - iii 395, 

413. - iv 7, 87 f., 112,292,304,323, 332, 
338,344,435,474,476, 515,644, 700, 722, 
760. - v 430. - vi 5. 

Baqiya b. al-Walid i 112, 114. 
-BaqlT i 455. 
-Bara' b. Mälik v 325f. 
barä 'a (bei den Ibäqiten) ii 195, 225, 562, 

575, 580, 595. 
(in der Si'a) ii 302. 

-Barbahäri iv 145, 432. 
Barga'a ii 313. - iv 238. 
-Barga\ Abo l-l:iasan Abrnad b. 'Umar ii 

248. - iii 213, 216, 223. - iv 16,47, 169, 
238 f. - v 176. - vi 352. 

-Barga\ Abo Sa'Id Abrnad b. al-l:iusain iv 
224,239f. 

-Barga'i, Mubammad b. 'Abdalläh iv 240, 
313. - vi 442. 

Bardesanes i 425-428, 437. - ii 26. - iii 337, 
342. - iv 464. - v 188. 

Baf!?;awäta iv 260-262. 
(WadI) Barhot iv 522. 
Barib b. Abmad ii 522. 
Bariq (Fluß im Paradies) iv 525. 
Barmakiden i 221, 228, 349f., 354, 407, 417. 

- ii 20, 36, 183, 239,325, 392f., 397, 427. 
- iii 9,28,31, 34, 36, 59, 63 f., 93, 95, 98 f., 
161-163,204,218,298,492. - iv 674, 726. 

Barqa iv 269. 
-Barra iv 235. 
Bart, 

s. "Haartracht". 
Barth, Kar! iii 81, 258, 273. - iv 364, 366, 

375f., 379, 411, 420, 426, 436, 438, 440, 
442f., 475, 492, 511, 613. 

Bartholomäus von Edessa iv 374. 
Barüqan ii 508 f. 
barzab iv 524, 552. 
Basama b. al-GadIr iv 678. 
Bäsan ii 567. 
Basilides iii 281. 
Basilius iv 495. 
BaSir an-Nabbäl i 351. 
BasIr ar-Rabbäl i 134. - ii 251,327,328-330, 

339f. - iv 230, 259, 507. - v 5, 151. 
Basir b. Muhägir al-GanawI ii 165. 
BasIr b. Mubammad b. Mabbüb ii 712. 
Basir b. al-Mungir an-Nazwäni ii 199. 
Baskast ii 665. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Basmala i 9. - ii 563. - iii 446. - iv 202, 
487. 

Ba~ra i 5, 18, 20, 23,43 f., 50, 61, 73, 77, 83, 
90,97, 10Of., 107, 110, 118, 122, 125,130, 
137,142, 144f., 149-151, 159f., 165 f., 172, 
185, 189, 191, 193, 199, 212, 215, 219 f., 
222-226, 228-230, 236, 282, 284, 299, 351, 
386-389,405,416,426,438,440 f., 443-445, 
448. - ii 1-5, 13, 16, 19-24,26,36-39, 42f., 
47, 50-55, 60f., 63, 65-67, 69, 73, 76-79, 
82f., 85, 88, 99, 102-105, 109, 118-123, 
125 f., 128, 131f., 134, 137, 139 f., 142-156, 
158, 160, 163-168, 170-172, 174, 177-179, 
181, 185-188, 190, 192-198, 201-204, 209, 
212-215, 218-221, 228, 231 f., 236 f., 240, 
242,244 f., 249, 252, 254 f., 258 f., 262, 267, 
269-271, 279, 281 f., 284-286, 288-290, 
293f., 298, 301, 304f., 308, 310-313, 316-
318, 320, 323, 325-333, 335 f., 340-344, 
347 f., 352f., 355-357, 361-364, 367 f., 371, 
376, 378, 381-383, 385 f., 390-398, 400 f., 
403, 414, 418 f., 422-426, 428, 430 f., 438, 
441, 45lf., 457, 467f., 471, 476, 485, 491, 
500,504,507,517,531,533,544,551,567, 
589,591, 601,614, 633, 646-648, 653, 655-
660, 669-671, 677, 697, 708, 711, 717, 
720f., 730-732, 734. - iii 5, 16,29,33,35, 
37,50,52,56,58,60,63-65, 68, 75, 90, 97, 
107, 109, 131, 134, 137, 150, 157, 161 f., 
178, 180, 192 f., 200, 210 f., 214, 216-218, 
221 f., 261, 265 f., 276, 289-291, 293, 298-
302,332,382,389,399,420,422,428,431, 
439, 475, 484 f., 497 f., 500. - iv 1-3, 15 f., 
47, 51-53, 55, 69, 71, 91, 116, 119 f., 124, 
128,131, 147, 162, 166, 172, 174, 177, 180, 
195-197, 201, 210, 230, 238, 243 f., 248 f., 
254, 260, 273, 276, 283, 285, 287 f., 301, 
355,361,366,415,417,422,428,443,457, 
459, 482, 484, 496, 547, 560, 568-570, 593, 
628, 658, 662, 684, 698 f., 710, 720, 722, 
747. 
Altba~ra ii 103. 

Bassär as-Sa'IrI i 255, 310. 
Bassär b. Burd i 272, 338, 418, 435, 444f. -

ii 4-14, 17, 20, 36, 237 f., 243 f., 245 f., 259, 
383, 394-396, 430. - iii 17, 20 f., 61. - iv 
573,745. - v 142,188,191. 

Bassär b. Qirät an-NaisäbürI i 187. 
Basüs-Krieg iii 296. - vi 198. 
bai qol i 280. - iv 620. 
-Batä'i\:l i 426. 
-BatalyausI iv 202. 
Batanaea i 94. 
-BatI\:Ia ii 619. 

-BatrIya, 
s. "ButrTya". 

Batt ii 146. 
Battai i 434 f. 
-Batnya iv 760. 
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Bayän b. Sam 'än i 234, 285, 317, 332, 348, 
383, 397, 403. - ii 364, 600. - iii 152. -
iv 378, 384, 537, 630. - v 91. - vi 476. 

-BazantT, A\:Imad b. Mubammad i 384. - ii 
487. - iv 743. 

·BazdawI, 
s. ,,-PazdawI". 

·Bazzäz, A\:Imad b. Salama iv 217. 
Beamte, 

s. "katib/ kuttiib". 
Beeinträchtigung (ara) iii 375-380, 393, 404, 

428. - iv 515. 
s. auch Wortindex s. v. ara. 

Begräbnis, Teilnahme am ii 704. - iv 199, 
215, 223, 676, 679, 681. 
s. "Gebet" (zu Totengebet). 

Beirut i 67f., 74, 90, 93, 125, 138,141,269, 
418. - ii 517. 

Bekenntnis ii 175, 496, 566. - iv 126, 135, 
156, 193, 570 f. 
Bekenntnisformel, frühislamische i 13. 
s. auch Wortindex s. v. iqriir. 

Belutschistan ii 419. 
Benjamin von Tudela ii 442, 445. 
Benyamin ben Möse an-NihäwandT i 402 f. -

iii 440. - iv 376, 536. 
Berber iii 95. - iv 259-261, 265. 
Beroia iii 10. 
Berührung (durch Gott) iv 391-395. 
Beschneidung ii 386, 625 f. - iii 23, 191,452, 

489. - iv 574. 
Bestand, Dauer iii 229, 232f., 241, 281, 360. 

- iv 30, 82, 129, 151, 459, 474 f. - v 270, 
376. - vi 303, 387. 
s. auch Wortindex s. v. baqa'. 

Be! 'Arabäye ii 440. 
Bewegung i 437, 442. - ii 34, 39 f., 180,399, 

402,506. - iii 40, 69, 75, 78 f., 86, 91, 116, 
120f., 221, 226, 228-231, 233-237, 240f., 
256,310-331, 360-362, 370 f., 378-380, 394, 
409. - iv 3-5, 30f., 48, 73, 97, 99, 107, 
128 f., 150, 292, 316, 451, 453 f., 458 f., 
463 f., 470, 472-474, 481, 483, 514, 555, 
671, 760. - v 84 f., 218, 263-266, 274, 282, 
306, 312, 338, 372, 374-381. - vi 1, 9, 13-
28, 240, 290, 346, 348 f., 444. 
= Handeln i 357, 368 f. - iv 97. - v 68. 
= Vokal i 376. 
- in Gott i 333, 342, 347 f., 358, 361, 364, 

374 f., 393, 399. - ii 427, 740. - iii 69, 
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71,82, 141,401. - iv 402,439,454. - v 
70, 72, 75, 100, 355. 

Beweis, 
s. "qiyäs", "mu ara4a"; Wortindex s. v. da/rl. 

Beweisverfahren iii 269 f. - iv 19, 43, 100, 
306, 664f., 727, 760. - v 142-144,454. -
vi 453. 

Bibel, 
S. "Thora". 

Bibelzitate, apokryphe i 126. - ii 61, 93 f., 
661. 
S. auch "Isrä'IIIyät". 

bid 'a, 
S. "Neuerung" und Wortindex S. V. 

-Bid'Iya ii 62 I f. - iv 752. 
Biene ii 52, 77, 635. - iii 433. - iv 459, 506. 

- v 295. 
Bihafrid ii 621. 
bi/a kaif ii 538, 700, 739. - iii 103,459,468. 

- iv 418 f., 423, 444, 616. - v 332. 
S. auch Worrindex S. r. k-y-f. 

BiIäl b. Abi Burda i 185. - ii 48, 132, 136 f., 
194, 364, 371. 

Bilder i 27. - ii 454, 491. - iv 417. 
-BlrünT i 306, 421, 423. - ii 21 f., 29, 444, 

454. - iii 316, 318, 324, 430. - iv 120, 
323 f., 390, 416, 463, 470, 635, 755. - VI 

430. 
(Bana) Birzäl iv 264. 
Bisr aI-HäfT i 229. - ii 102. - iii 104-106. -

iv 278, 589, 692, 756. 
Bisr al-MarTsT i 192, 232. - ii 87, 200, 397, 

416, 418, 431, 434, 437f., 496, 557, 603, 
608, 696, 730, 734 f. - iii 60, 102 f., 130, 
148, 175-188, 193, 199, 205, 208, 211 f., 
268 f., 272, 288, 290, 293, 412, 448 f., 454 f., 
458,460,464,481,485 f., 504-508. - iv 56, 
69, 91, 119, 136, 141, 148, 151, 156, 158, 
160, 172f., 191,201, 220-222, 225f., 265, 
268, 305 f., 308, 383, 399-401, 405, 419, 
429f., 432, 435, 441, 443, 446f., 484, 530, 
571, 580, 584, 586, 589, 602, 630, 662 f., 
691, 740, 756 f. - v 34, 47, 95, 209 f., 213, 
243, 253, 326, 353-366, 448. - vi 284. 

Bisr al-QalänisT iii 131. 
Bisr b. AbT Ijälid iii 295. 
Bisr b. al-'Ala' b. Zahr i 121. 
Bisr b. Gänim aJ-ljurasäni ii 144,200,208 f., 

602-604, 720. - iii 180, 184,282. - iv 756. 
Bisr b. Ijalid ii 318. - iii 295. - iv 749. - v 

153. 
Bisr b. aI-Husain iv 249. 
Bisr b. Marwan b. aJ-Hakam i 343. 
BiSr b. Mubammad as-SaUtiyäni ii 556. 

Register 

Bisr b. al-Mu'tamir i SI, 280. - ii 109, 113-
115,171,178,183,259,267,317,401,412, 
414,554,735. - iii 32,35,45 f., 48, 55,62, 
65,73,85,90, 92f., 107-130, 135-137,139-
142, 164f., 186, 193, 199, 211, 220, 222, 
236, 247-253, 278, 280, 287, 308, 360, 362, 
379,382,394,405,412,417,423. - iv 5, 8, 
12, 55, 59-61, 65, 74 f., 84, 104, 129, 167, 
244, 312, 441, 446f., 473, 482, 486-488, 
501, 503, 509 f., 517, 524, 529 f., 552, 561, 
570, 641, 666, 668, 671, 691, 702, 704, 712, 
723, 729f., 733, 745, 756f. - v 72, 101, 114, 
153, 155, 161, 193,231,246,252,276,283-
328,333,336,370,385,387,412,428,435, 
448. - vi 4, 28, 224, 276, 287, 297. 

Bisr b. SabTb al-Ba~rT ii 185. - iii 131. 
Bisr b. Sa'rd ii 318. - iii 109. 
Bisr b. as-Sari b. Muslim aJ-Afwah i 51. - ii 

185. - iii 131. 
Bisr b. aI-WaITd al-Kindi iii 137f., 188, 449, 

457,459. 
Bisr b. Yabyä ii 557. - iii 188. 
Bisräm iii 196. 
Bistäm, Abo n-Na~ar i 51. 
Bistäm as-SaibanT ii 465 f. 
-Biniblya ii 619-621. - iv 752. 
Blick, böser iii 354. 
Blutzeuge, 

S. "sahfd". 
Bohne(ntabu) ii 38, 176, 446. - iii 63. - v 

41. 
Bobtisü' iv 520. 
Böses, 

S. "Sünde", "Im-Stiehe-Lassen"; Wortindex 
s. V. saiyi 'a. 

Böses, nicht Gott zuschreiben i 23. - ii 75 f., 
92, 161, 170, 202, 299, 579, 695, 704. - iii 
404. - iv 32 f., 130, 193,340,489,495, 506, 
511. - vi 353 f., 415 f., 428. 
S. auch "Unrecht (bei Gott)". 

Bo~rä i 67. - v 124. 
Brahmanen, barähima ii 22, 448, 504. IV 

290, 318-320, 322f., 335, 340, 343 f., 346, 
502. - vi 441, 458,461,475. 

Buchstabenspekulation i 304, 327, 401, 454. 
- ii 18. - iv 205, 273, 287, 384-386, 396, 
405, 449, 466. 

Buddhismus i 422. - ii 21 f., 448, 491, 503 f., 
508,514,536,545,548,557. - iv 258,361, 
369,467,667. 
Buddhalegende ii 36. 

Bugair b. 'Amr aQ-I)uba'r iii 296. 
Bubära ii 510, 512, 514. - iii 16. - iv 161, 

216,255. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

-Bubari i 62f., 111, 129, 142, 295. - ii 368, 
534, 608 f. - iii 186. - iv 181, 201, 215-
217, 219. 

-BubarI, Mu~ammad b. Mu~ammad v 24. 
Buhlül b. Bisr as-Saibani ii 465. 
Buhlül b. Rasid iv 267. 
-Bu~turI ii 18. - iii 497. - iv 169. 
Bukair b. AbI s-Samit ii 59. 
Bukair b. A'ya~' i 394. 
Bukair b. Mahan iii 11. 
Bukair b. Ga'far as-SalimI ii 524, 534. 
Bukair b. Ma'rüf ad-Damgani ii 173, 494, 

515, 540, 606. 
-bukkä' i 99, 224. - ii 68, 74, 513. 
Buluggin b. ZIrI i 413. 
Bund (Gottes mit den Menschen), 

s. "mitäq". 
Bundahisn i 425. 
Buraid b. Mu'awiya al-'Igli i 331. 
Buraida b. al-Husaib al-AslamI i 154, 205. 
Burd b. Labid 'al-YaskurT ii 333. 
Burd b. Sinan i 100, 110, 127. 
burda i 380. 
Bürgerkrieg, Erster i 8, 197, 220. - iv 658, 

690, 696, 698, 700, 704. - v 8. - vi 197 f. 
Zweiter - i 9. - ii 617. - iv 684, 697. 
in Syrien i 101, 116. - iv 697. 
s. auch "Kamelschlacht"; "S i ffin " . 

BuC!!;ü!, Mu~ammad b. 'Isa ii 100. - iii 46, 
91, 464f., 481. - iv 62,87, 89, 118, 131, 
162-166, 171, 173,305,347,409,505. - v 
238, 241. - vi 274, 289, 30lf., 378, 392-
396,399. 

Buridan iv 473. 
Burzöya ii 28 f., 34, 119. - iii 336. - iv 206, 

573 f., 745. 
Buße ii 231 f., 267,408,591,598,613. - iii 

128, 262, 289. - iv 39, 64, 69, 156, 203, 
401,579-582,586,588,598. - v 114, 322f. 
- vi 266, 392, 400. 
- löscht Sünde aus i 263. - ii 111, 121. 
Aufforderung zur - i 20, 121, 164, 188, 

210. - ii 227, 263, 354. - iii 177, 262. 
- iv 583,587. - v 110, 149. 

Zeit zur - i 90, 104. - iv 58lf. 
- nicht angenommen i 242. - ii 112 f., 231, 

267. - iv 581 f. (s. auch "Mord"). 
Bußformeln i 95. 

Bust ii 572. - iv 255. 
-BustI, Abü l-Qasim iv 255. - vi 397. 
Butr i 241. 
-Butriya i 158, 224, 239-252, 260, 263, 265, 

267 f., 270, 272, 287, 309, 311, 448, 450. -
ii 475-477, 480, 532, 633,654. - iii 217. -
v 51 f., 55. 
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-Buwairl, Yüsuf b. Yal:tyä iii 477. - iv 183, 
629. 

Büzgän ii 592. 
Byblos i 68. 
Byzanz ii 157, 721. - iii 64, 90, 200. - IV 

134, 365, 491, 556, 679, 752. 

Cagan-Rüd ii 559. 
Caganiyan ii 559. 
Carmona iv 264. 
Celsus iv 403, 555, 608. 
Ceuta iv 198. 
Chalkis iii 10. 
Chiliasmus i 4, 7, 89, 92, 95, 121, 141, 296, 

308,313,328. - ii 33, 157,424,518 f., 716, 
724. - iii 10, 16, 148 f., 152-154. - iv 356, 
548. 

China i 43, 167,426. - ii 196,548. - iv 248. 
Christen(tum) i 160, 170, 328. - ii 126, 302, 

361,427, 440f., 443, 446f., 503, 613, 617, 
729, 734. - iii 22f., 26-28, 32, 36, 49, 51, 
127, 134, 137, 143, 163, 220,268, 279, 293, 
384 f., 392, 395, 397-399, 410, 437 f., 440, 
443. - iv 2, 78, 95, 113, 125, 134 f., 141, 
188, 238, 291, 321, 329, 334 f., 371, 376, 
378,381, 395f., 41H., 420, 426, 431,436-
438,455,457,475, 490f., 494f., 548,557, 
568, 574, 585, 604, 608, 612, 621, 631 f., 
645,648,686, 688,691 f., 695, 720. - v 230, 
250, 284, 331 f., 367. - vi 137-140, 304, 
313,321,357,367,406,430. 
in Syrien i 66 f. - ii 126, 440 f., 443. 
im Irak i 149, 151,421,431. - iii 392. -

iv 2, 437. 
in Ba~ra ii 3, 162,358. - iii 27. 
in Madä'in iii 5, 9. 
in Bagdäd ii 152. - iii 20, 22 f., 97, 207. 

- iv 316. 
- sind nicht musrikün i 414. - ii 617. - iv 

361. 
christI. Einfluß i 53-55. - iv 188 f., 431, 

433,437. 
Chrysipp i 366, 370. - iii 243. - iv 359, 461, 

490, 492, 665. 
Claudius Agarhinus iii 334. - vi 94. 
Clemens Alexandrinus ii 21. - iv 363, 464. 
consilium ii 134. - iv 707. 
C6rdoba ii 299, 446, 686. - iv 116. 
Corpus Gabirianum i 389. - ii 40, 395, 458, 

714. - iii 43, 97, 116,307,333,341 f., 364-
366,375,409,429,433. 
s. auch "Gabir b. l:laiyän" und Buchindex 

s. v. 
creatio ex nihilo i 425. - ii 32, 248, 456. -

iii 281, 367. - iv 336, 347,385,447 f., 450 f. 
- v 107. - vi .341. 
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creatio in tempore, 
s. Wortindex s. v. il,däl, mu~dal. 

Cyrenaica i 418. - iii 488. - iv 269. 

-Dahhag, Aho 'Ahdallah iii 295. 
däbbat al-au! i 297, 331. 
Dahiq i 67. - iii 15. 
Dagfal h. I::lan~ala ii 139. - v 183, 185. 
I)abbak h. Muzabim i 14, 30 f., 51. - ii 112, 

121, 172,403, 508f., 517,523,606,642, 
679. - iv 389,393,535,560. - v 124. - vi 
162. 

I)abbak b. Qais i 132,338. - ii 13,215,217, 
242, 442, 465 f., 590. 

Dahir b. Yabya ar-RazI ii 634 f. 
Dahlak-Inseln i 75, 92. 
dahr i 25. - iii 241. - iv 452. 
-DahrIya i 192, 418, 432, 438, 451, 455. - ii 

32, 40, 393, 399, 721. - iii 252, 256f., 
259 f., 332, 337, 35Of., 359, 365-367, 370, 
373,375,377,394,403, 411f., 424, 429. -
iv 125, 129, 324, 336, 451-455, 460, 535, 
573. - v 285, 413, 419, 454. - vi 3,15,66-
69, 71f., 75, 106f., 109,111,216,346,364, 
431,456. 

dä T, Werber, Missionar i 45, 50. - ii 270, 
31Of., 342, 384-387. - iv 230, 232, 235, 
241, 259. 
s. auch "Mission, innere" und Wortindex 

s. v. dä r. 
Daibul iv 258. 
Dailam i 94, 157,232. - ii 472f., 510,612, 

698. - iii 93, 108. - iv 629, 759. 
Dair al-Gamagim i 94, 152, 155, 244, 286. 
Dair Hizqil iii 218. - iv 757. 
-Dail'anIya i 425-430, 438, 440 f., 454. - ii 

442. - iii 272, 332, 337, 355, 365, 370, 375, 
392f., 404. - iv 125. - vi 72 f., 100 f., 141-
143, 145. 

dä zya, 
s. Wortindex s. v. 

Damascius ii 445. - iii 324 f. - iv 472, 514. 
Damaskus i 4 f., 13, 27, 33, 66-68, 70, 72 f., 

77-81, 83 f., 86, 89-92, 94-101, 106 f., 113, 
115, 118 f., 121, 127 f., 136, 138-140, 142, 
144f., 149, 154, 292, 305, 417, 419. - ii 
127 f., 131, 202, 239, 319, 364, 371, 442, 
450,453,464,471,493,522,606,617,665, 
727. - iii 18,29, 293, 300, 452 f., 470, 473 f. 
- iv 15, 124, 213, 236, 257, 349, 423, 616, 
640,691. - vi 353. 

Damgan iii 196. 
Dank (an Gott) iii 432. - iv 156,563 f., 569, 

669 f. 
-Daqqaq, Abu Bakr ii 416. 

Register 

dar al-Isläm, 
s. Wortindex s. r. d-w-r (där bagy, där kufr, 
där kufr ni'ma, där sirk, där at-taqrya, dar 
tau~fd). 

Därä i 440. - ii 460. 
Däraiya i 83, 92, 95, 97, 116, 128, 142, 145. 

- iv 235 f. 
-DaraqurnI iii 501. - iv 415. - v 109. 
DargacIn/Darkazln ii 632. 
-DarimI, 'Abdallah b. 'Abdarrabman ii 565. 
-DarimI, Abü Sa'Id ii 571, 724. - iii 181 f. -

iv 215, 221, 225, 411, 422. - v 354-363. 
-DarimT, Abü YUsuf iv 169. 
parIr, zindrq ii 153. 
parIr al-Bal'rI, 

s. "Ibn ar-Ta~ban". 
Darr b. 'Abdallah al-HamdanI i 155 f., 179. 
Dastawa ii 61. 
Dastmaisan ii 19. 
l)at as-Salasil v 153. - vi 285 f. 
Dattelkerne (nawä) i 241. 
Dattelschnaps, 

s. "nabrg". 
Dauer, 

s. "Bestand". 
daula, "Wende" i 8, 293. - iii 14 f., 152. 
Dauraq iv 247. 
David iv 412, 456, 598. 
David QimbI vi 140. 
-da wa i 43 f., 48-50. - iii 175,463. 

s. auch "Mission, innere". 
-da 'wa aHäniya iii 154. 
-DawanI iii 311. - iv 581. 
Dawüd al-GawaribI i 347. - ii 432-434, 455, 

723. - iv 370, 373,381, 396f., 399, 538. -
v 69, 224. - vi 425. 

Dawüd al-Il'fahanI i 61, 159. - ii 60, 69-71, 
77,117,164,421,628 f., 674, 742. - iii 294, 
506. - iv 66, 95, 145, 206, 214, 223-226, 
239,577, 662, 677. - vi 423, 427. 

Dawüd b. 'AbdalbamId i 86. 
Dawüd b. AbI Hind ii 80, 173. 
Dawüd b. Abmad b. 'ArIya ad-DaranI i 142. 
Dawüd b. 'AlT, Abbaside i 90, 99, 321. - ii 

666. - iv 224. 
Dawüd b. Farqad i 253. 
Dawüd b. al-J:lusain al-UmawI ii 666 f. 
Dawüd b. Katlr ar-RaqqI ii 485-487. - III 

100. - iv 750. 
Dawüd b. Marwan al-Muqammil' i 453. - ii 

402,442. - iii 49, 77, 231, 287. - iv 27, 
124, 237, 344, 434, 438, 455, 547, 603, 
631f., 645, 650,732. 

Dawüd b. al-Mubabbar i 226. - ii 119 f. -
iv 206, 746 f. 
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Däwüd b. Nu~air at-Tä'I i 215. 
Däwüd b. al~Qäsim al-Ga '[arT ii 473 f. 
Däwüd b. Räsid al-KMI al~AbzärI ii 434. 
Däwüd b. Räsid al-Mi~rT ii 429. 
Däwüd b. YazId b. l:Iätim al-MuhaliabI 11 

382 f. 
Däwüd b. YazTd b. Hubaira ii 23. 
Demiurg iii 438, 440. - iv 376,383-385,536. 

- vi 218. 
Demokrit iii 41, 224, 245, 313, 346, 365. -

iv 461-465, 469. 
Demut ii 172, 174, 183. - iv 127, 135, 156, 

568. - vi 354. 
s. auch Wortindex s. v. !Jul/u '. 

DenävarTya i 419. 
Denkart i 417. - ii 53, 119. - iii 203 f., 268, 

326, 370. - iv 453, 491. 
Depositum iii 287. - v 389, 447. 
Determinismus i 340,398,448. - ii 152, 161, 

205,497-499,504, 516, 578, 585, 600, 620, 
661, 694. - iii 48, 138, 163, 168, 180, 210, 
212. - iv 63, 147, 157, 222, 287, 484, 490, 
493,496,499,505,674,716. - v 117, 214, 
219, 332f., 410. - vi 146,312, 35Sf., 433. 

deutungsbedürftig, 
s. Wortindex s. v. garrh. 

Dialektik i 48. - iii 65, 89, 220, 453. - iv 
70, 115, 207,242, 266, 307, 316, 328, 336, 
348,727-729. 
s. auch Wortindex s. v. gadal, if,idal. 

Di'bil iii 483 f., 497 f., 500. 
l/idd, "Gegenteil", 

s. Wort index s. v. 
-, personifiziert ("Widersacher") i 429. 
-, 5 al/dM i 310. 

Diebstahl ii 145, 296, 305, 588. - iii 128, 
288 f., 371. - iv 497, 499, 586. - v 446 f. 
- vi 193 f., 280 f. 

Dii)ya al-KalbI iv 538. 
rjikr i 90, 95, 103, 116, 141. - ii 104, 360, 

553, 658. - iv 8, 282, 287. 
s. auch Wortindex s. v. 

Dinawar iv 218. 
Dindän, Ai)mad b. al-l:Iusain ii 627. 
Diodor von Tarsus iv 548. 
Diodoros Kronos iii 234, 243, 324. - iv 465, 

473f. 
Diogenes von Babyion iii 358. 
Dioskurides iii 32. 
I;>irär b. 'Amr i 211,282,350,369,383,391, 

397,409. - ii 86, 109, 170, 181,223,245, 
274 f., 301, 336f., 398 f., 427, 495, 505, 628, 
730-732,735. - iii 20, 32-59, 64f., 67f., 73, 
84,87,107, 111, 122 f., 125, 127 L, 130, 133, 
137,155,166, 168f., 183f., 186,211,216, 
224,228,245,254,266,270,272,278,291, 
333 f., 362-364, 370, 384,413,417. - iv 13, 
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36-38,49 f., 62,123,147,149-151,160,171, 
230,238,292,303,307,311,413,415,425, 
438, 441, 444-446, 460, 466, 471 f., 482, 
497 f., 503 f., 513, 521, 524,529,552,560, 
577, 594, 596, 617, 638, 649 f., 652, 655, 
669, 674, 685, 690 f., 698, 710 f., 713 f., 
722f., 731. - v 155, 158, 160,229-251,276, 
283 f., 300, 316, 324, 338, 367, 405 f. - vi 
28, 31f. 
Schüler -s iii 59-62. - vi 171 f. 

I;>irär b. 'Amr a~-I)abbI iii 33. 
I;>irär b. 'Amr al-Maiati iii 33. 
Disputation(spraxis) i 48, 66. - ii 152,256 f., 

306,308,311,354,668. - iii31,37,6~89, 

162, 199, 203, 209, 218, 220-222, 270, 332, 
395 f., 461, 463-465,502-506. - iv 16 f., 68-
70,77,80,92,95, 110, 119, 124, 130, 133 f., 
143, 162, 166, 168 f., 172, 180, 189, 207, 
239, 244f., 252, 262, 266, 268, 272, 495, 
616,640, 718, 722, 725-730, 737. - v 366. 
- vi 435, 440f. 
s. auch Wortindex s. v. muna:;ara. 

Disputiersucht i 140,320. - ii 668. - iv 727-
729. 
s. auch Wort index s. v. gidal. 

Di!är an-NahdT i 163. 
Diyärbakr i 74. - ii 440, 448. - iv 231. 
Djerba i 407. - ii 199,201,208,232,656. 
Doketismus iv 238. 
Dongola ii 719. 
Doxographie ii 468, 529, 554, 570, 574, 599, 

638,661. - iii 89, 332,366, 373,439. - iv 
91f., 119-121, 124 f., 131, 163, 173, 304, 
343, 353, 672, 688, 725. - vi 288, 367 f., 
392 f., 422, 430 f. 

Drusen iv 549, 556. 
I)ü l-Kalä' al-I:Iimyari i 96, 112, 114. 
1)0 n-Nün i 417. - ii 17, 727. - iii 478. -

iv 280,412. 
rjü l-qurba, 

s. Wortindex s. r. q-r-b. 
I)ü r-Rumma ii 48. - iv 397. 
I)ü !-Tudaiya i 293. - iii 450. - v 177. 
Dualismus i 346, 355, 399, 422, 425, 431, 

434f., 438, 448f., 452, 454. - ii 12, 17,31. 
- iii 203, 221, 238, 270-272, 337, 361, 365-
367, 392-394,403, 407. - iv 26 f., 70 f., 90, 
94, 121, 125, 128, 207, 290, 361, 371, 384, 
464, 472, 483, 508, 576, 674, 690. - v 106, 
246, 367, 390-392. - vi 291 f., 348. 

du cU, 
s. "da". 

Dui)aim, 'Abdarrai)män b. IbrähTrn al-Qu
rasT i 63, 95, 97 f., 100, 106, 108, 111, 122. 

Dulafiden ii 627 f. 
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I)umäm b. as-Sä'ib al-'AbdT 11 192f., 201, 
205, 214, 658. 

Dümat al-Gandal i 401. 
Dura Europos i 401. 
Durust b. AbT Man~ür i 327,348. - ii 435. 
Dusares i 25. 
Düwäd b. AbT Duwäd iii 502. 
Dyarchie ii 409 f., 412, 563, 585. - v 208, 

227f. 

Ebioniten iv 197. 
Ecija i 686. 
Edessa i 426, 443. 

451. - iv 548. 
(s. auch "Urfa"). 

11 440-442, 444-446, 

Ehelosigkeit i 69, 79, 97, 124, 143f., 160, 
223,230,433. - ii 65, 87, 93,254. - iii 99, 
101, 105,437. - iv 682. 

Eherecht ii 144f., 148,429, 484f., 497, 581, 
583, 589, 604, 623. - iii 295 f., 388, 470, 
497. - iv 65 f., 676, 740. - vi 195, 283. 

Ei, Henne und - i 451. 
Welt in einem - i 438. - iii 350. - iv 128. 

- vi 342, 345. 
Eid, 

s. "Schwur". 
Eidechse iii 434. 
Eigenschaften Gottes, 

s. "Attributenlehre". 
Einfall, s. "bätirlbawätir". 
Einheitsbekenntnis, 

-, theologisch i 204, 212, 344, 348, 361, 
367. - ii 172, 175 f., 185, 196, 212, 223, 
230 f., 306, 546, 598, 721. - iii 41, 127, 136, 
179,203,275,453,455,466. - iv 26f., 37, 
41, 128, 136, 358, 364-372, 379, 426, 458, 
570, 583f., 690,701. - v 39, 125, 197,202, 
408, 412. - vi 31, 264 f., 333, 409 (s. auch 
Wortindex s. v. taul?rd). 
-, mystisch ii 546. - iv 366 f., 584. (s. auch 

Wortindex s. v. iblä~). 
Ekphantos von Syrakus iv 464. 
Ekstase iv 281 f., 286. 
Elchasai ii 395. - iii 263. 
Elemente i 424, 428, 434, 441. - iii 307, 337-

339, 367. - iv 559. - v 107. - vi 38, 50, 
86. 
-nIehre ii 12, 32, 394 f. - iii 363-366. - iv 

464. - vi 37, 67. 
Elementarqualitären ii 39 f. - iii 38 f., 337, 

341 f., 352, 359. - vi 37f., 66. 
Elias von Nisibis i 358. - ii 278. - iv 208, 

520. - vi 318. 
Elkesaiten i 313. 
Emesa, 

s. "l:Iim~". 

Register 

Empedokles i 438. - iii 218, 321. - iv 273 f., 
444. 

Endzeit i 296, 326, 331. - ii 515, 570. - iv 
354, 356. 
s. auch "Chiliasmus". 

Engel i 24, 373, 388, 402 f., 425, 435. - 11 

30f., 46, 60,165,405,654. - iii 182,280, 
438, 440, 442. - iv 43, 255, 324, 334, 346, 
354, 370, 376, 384, 387, 390, 393, 40lf., 
404, 406f., 423, 501, 522, 528, 531, 534-
536,538-541,545, 553, 565, 621, 666, 741, 
762. - v 94 f., 104 f., 201, 203,213,221. -
vi 477. 
s. auch "Todesengel". 

Entschädigung, 
s. Wortindex s. v. 'iwaeJ. 

Ephrem Syrus i 426. - iii 111. - iv 491, 557. 
Epikur i 367. - iii 44, 234, 237 f., 243, 245, 

313,315, 324, 359, 363, 463-465, 469, 471, 
473 f., 479, 514, 517. - v 83. 

Epistemologie ii 276-280, 407, 415, 504. - iii 
51, 86, 118, 187, 266-270, 380-384, 389 f., 
507. - iv 41-44, 97-108, 30GE., 341, 358, 
600, 639, 642, 645-672. - v 161 f., 242 f., 
307-310, 389f., 454. - vi 176-182,318-333, 
390, 452-454. 
s. auch "takäfu' al-adilla"; Wortindex s. v. 

mul?äl. 
Erbrecht ii 44, 222, 262, 363, 431, 590, 723. 

- iii 18. - iv 676, 694, 709. - vi 2. 
Erbe ausschlagen iv 69, 676. 

Erde, 
Ruhe der - im Raum i 364. - ii 21. - iii 
238 f., 326 f., 329, 344. - iv 359. - v 83, 
398 f. - vi 111 f., 434, 444. 
- als Element ii 12, 14,394 f. - iii 346-348. 

- v 186-188. - vi 44, 47. 
Erfahrung iv 101-103, 113,669. 
Erkenntnis i 348, 372. - ii 110, 276, 456. -

iii 86 f., 118,251-254,381 f. - iv 43, 50, 93, 
97, I02f., 105, 108-110, 137, 145, 156,325, 
568,666-672. - v 277f., 307-310, 347-349, 
384f. - vi 130-133,318-333, 374f. 
durch Nachdenken erworben i 390, 448. -

iii 86, 267, 381 f. - iv 666 f. 
von Gott gegeben i 340 f. - iii 168 f., 285. 

- iv 96, 102, 107, 109f., 135, 193, 325. 
- v 66f. - vi 374f. 

Selbsterkenntnis iii 81, 86 f., 118, 127,381. 
- iv 667. - v 278. 

s. auch "Wissen". 
Erkenntnistheorie, s. "Epistemologie". 
Erlaubnis Gottes, 

s. Wortindex s. v. hin Alläh. 
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erlaubt und verboten 
s. ,,~aläl wa-harä~". 

Erwählungsbew~ßtsein, 
frühislamisches - i 7-9, 11, 13, 17, 157. -
ii 375, 531, 563, 622. - iv 564, 632, 684, 
695f. 
- der ST'a i 8,14, 17f., 21, 212, 275, 325f., 

350. - iv 563. 
Erwerb(stätigkeit} i 143, 223. - ii 107, 239, 

254, 377, 588. - iv 358, 498. 
- verpönt (ta~rfm al-makäsib) i 141, 228, 

448,450. - ii 547, 565, 610. - iii 131-
133, 135, 305 f., 436. - iv 89, 95, 197, 
213, 299-301, 499, 716, 735 f. - v 225 f., 
330. - vi 434. 

Erziehungswesen ii 37, 80. - iii 112, 298. -
iv 246, 254, 282, 291, 718-730, 737. 

Erzurum, 
s. "QaIIqala". 

Eschatologie, iv 354, 452, 509, 543-561, 574, 
593,695. 

s. auch "Gericht", "Grabesstrafe", "Jen
seits", ,,~au4, Zisterne", "Waage". 

Esel, als Reittier des Messias i 7, 397. - II 

169,291. - iii 179. - iv 634f. 
s. auch "Jahr des Esels". 

Esra ii 63, 169,687,705. - iii 397. - iv 635. 
Ethik ii 509. - iii 205, 254. - iv 502, 732. 

-, natürliche i 409. - iii 395, 413, 432. -
iv 502, 512, 572-576. - vi 308. 

s. auch "Natur". 
Euklid iii 200, 207, 225. - iv 341, 462 f. -

vi 487 f. 
Europa iii 147. 
Ewigkeit ii 275, 505, 580. - iii 54, 83, 273, 

396, 400, 460, 467. - iv 24, 82, 136 f., 140, 
143, 190, 193,434, 550-552. - v 217, 271. 
- vi 247, 252f., 304, 361, 364f., 370, 407, 
412. 

s. auch Wortindex s. r. b-l-d und s. v. qadrm. 
Ewigkeit der Welt ii 32, 39, 487. - iii 81, 

141,221,253,256,261. - iv 118, 125, 128, 
134,292,315,324,336,341,452-455,459, 
552. - v 412f., 419. - vi 338-340, 364 f., 
367, 454-457, 464, 407. 

Exegese, 
s. "Koranexegese". 

Existenz, 
s. Wortindex s. v. wugüd. 

Exkommunikation ii 202 f., 213, 216, 225, 
227, 412. - iv 238, 581, 586. 
s. auch "tak(rr". 

Ezechiel i 399. - iv 402, 409, 559, 607. 
Eznik von Kolb iii 231. - iv 360. 
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Fadak v 99. 
Fa<;! I al-l:fada!I ii 390. - iii 132, 436-439. -

iv 91, 376. - v 330. - vi 139,214,216-219. 
Fa<;!1 b. 'Abdallah iii 173. 
Fa<;! I b. 'Abda~~amad ar-RaqaiiI ii 91, 168, 

173 f. - iii 131. 
Fa<;!1 b. Dalham al-Qa$~ar ii 436f. - iv 750. 
Fa<;!1 b. Dukain al-Mula'I i 236, 239, 249, 

258,289,303,404. - ii 388, 642. - iii 175, 
474. - iv 741. - v 50. 

Fadl b. Canim al-Huza1 ii 636 f. - iii 458. 
Fa~l b. Cassan al-GalibI ii 648. 
Fa<;!1 b. al-l:fubab iv 52. 
Fa <;! I b. 'Isa ar-RaqasI iBO, 212. - ii 82, 

90f., lOH., 167-174, 242, 245, 268, 297, 
317,346,367,370,737. - iv 371, 492, 504, 
655. - v 36 f., 191. - vi 210, 416 f. 

-Fa<;!l b. Marwän iii 210, 487, 490, 492. - iv 
46. 

Fa<;!l b. ar-RabI' b. YÜllUS i 447 f. - ii 291. -
iii 94, 97, 192. 

Fa<;!l b. Sagan i 282, 349, 388, 390, 392. - ii 
412, 503 f., 575, 600, 605, 610. - iii 182, 
184,386. - iv 291, 541, 659, 663, 720. - v 
194. - vi 302. 

Fa<;!l b. Sahl ii 446. - iii 156, 169, 191 f., 199, 
208, 219. 

Fa41 b. Ya~ya al-BarmakI ii 472f. - iii 32, 
93, 108, 162. 

-Fa4lIya ii 169, 173 f. - v 36, 230. 
-Fa 'fa', 

s. "lJälid b. Salama al-Mabzümi". 
Fabb ii 249, 472. - iii 28, 151. 
Fahnen, schwarze i 89, 106. - ii 472, 493, 

635, 716. - iii 11. 
grüne iii 154. 
rote iii 148. 

FabraddIn ar-RäzI i 333. - ii 397, 404, 500, 
581, 605, 642, 651, 689. - iii 78, 98,311 f., 
390. - iv 108, 188, 335, 338, 383, 446 f., 
456, 474, 541, 575, 598, 601, 737. - v 90. 
- vi 20 f., 162. 

Fai4 b. AbI Säli~ iii 21. 
Faiyüm ii 714, 729. 
Fairüz I:fusain ii 155. 
Fall (e. Körpers) iii 40. 
Farn as-Sil~ ii 132. - iv 755. - v 400. 
Familie iii 1Ol. 
(anä' iv 279, 286, 421, 618. 
(aqrh, Imam muß - sein i 259. 

s. auch Wortindex s. v. 
(aqfh al-gund i 101, 124. 
-FaräbI ii 412, 445, 498. - iii 55, 251, 357, 

468. - iv 307, 322, 359, 438, 452, 470, 520, 
534f., 603,667. - vi 441. 
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-Farag b. Fal,läla at-Tallour al-J:fim~r ii 67. 
Farag b. Salam iv 116 f. 
Farah ii 572 f. - iv 751. 
Farazdaq i 165, 286. - ii 43, 129, 221, 282, 

454. - iii 279, 489. - iv 400, 633. 
Farbe i 362, 366, 428, 441, 449. - ii 399. -

iii 39, 69, 116, 154, 227 f., 232, 235 f., 249, 
336-340, 347, 349 f., 353-356, 360, 375 f. -
iv 73, 87, 138 f., 160, 385, 408,414 f., 470 f., 
538. - v 165, 256f., 377. - vi 9f., 55-61, 
87-89, 118, 133, 275, 303, 359. 

Fargana i 227. - ii 535. 
Farqad as-SabaQr ii 44, 76, 94, 144,346. 
-Farra', Yalnä b. Ziyad i 216, 346. - ii 87, 

182,266, 278. - iii 159, 206. - iv 413, 746. 
Fars i 31, 144,215,455. - ii 25f., 80, 221, 

289,331, 381,590,601, 612f., 625,629. -
iii 12, 291. - iv LU, 243, 249, 276. 

Far{ana v 188, 190. 
-Far!Iya ii 232. 
Fasa ii 80. 
-FasawT i 60. - ii 556. 
fäsiq, 

s. Wortindex s. v. 
Fasten ii 91, 99, 232, 329, 357, 368, 454, 540, 

621,651,687. - iii 205, 420. - vi 190,267, 
681. 

Fatalismus, Astral- i 24 f., 426. - iv 452, 454, 
490. 

Fä{ima i 156, 235, 249 f., 277 f., 281, 379, 
381, 455. - ii 10, 117, 295, 368,477, 605. 
- iii 17. - iv 212, 709. - v 55,63,99, 125. 
mu~l;af Fä(ima i 281, 380. - ii 625. 

Fä{ima al-Ma'~üma ii 631. 
Fä{ima bt. Hisäm b. al-J:fakam i 350. 
Fä{imiden i 18, 30. - ii 211. - iv 117, 242, 

263 f. 
-Fä{imT iii 151. 
-Fä{imTya ii 605. 
Fatwäs ii 135, 143-145, 154, 191, 194, 199, 

217, 348, 354, 646, 650, 677, 679, 693, 700. 
- iii 156,294,391,419,479. - iv 210, 218, 
278,391,418,661,677,682,688,693,718, 
724. 
-ibtiläf fr l-futyä ii 276. - v 390 f. 

Falyün b. Aiyüb jji 395. - iv 188. 
(Banü) Fazära i 67, 333, 406. 
-FazMf, Abü ISQäq i 127, 187, 202. - iv 684. 
-FazärT, MUQammad b. Ibrählm iii 206. 
Felsendom iv 365, 395 f., 684, 739. 

Inschriften am - . i 10, 20, 33, 95, 116. - iii 
196. - iv 355, 365, 427, 545, 602. 

Feuer i 364 f., 434 f. - ii 12, 14, 394 f. - iii 
70, 86, 245, 336, 338 f., 342-348, 356, 358 f., 
363-365,369,392. - iv 475, 488,538,561. 

Register 

- v 186,437. - vi 28-55, 59-61, 67, 96, 100, 
145,303. 

-fi'a al-bägiya i 210, 264 f. - ii 409, (563). -
iii 130. - iv 704. - vi 470. 
s. auch Wortindex s. r. b-g-y. 

Fihr b. Mälik i 250. 
-FikrIya ii 118. 
fiqh, 

s. u. "Recht, islamisches" und Wortindex 
s. r. f-q-h. 

firäsa ii 125, 129, 131. - iv 175. 
s. auch Wortindex s. v. 

-firqa an-nägiya i 340. - ii 337, 554. - IV 

686. 
Frrüzäbäd, 

s. "GÜr". 
-FiryäbI, MUQammad b. Yüsuf i 142. 
Fisch ii 484, 620, 622. - iii 239, 308. - iv 

321, 449. - v 296, 299. 
fitna, 

s. Wortindex s. v. 
Fi{r b. Bahfa al-MabzümI i 289. 
fi(ra iii 278. - iv 304, 361 f., 574, 592f., 684. 

- vi 410. (s. auch Wortindex s. v.) 
Wissen ist - i 260. - iv 361, 370. 

Fiwaun ii 678. 
Fledermaus ii 37. - iii 152. 
Fleischgenuß ii 13. - iv 290, 321. 
Fliege ii 53, 176. - iii 87. - iv 176. - v 41, 

272. - vi 156, 400 f. 
Fluch (Gottes), 

s. Wortindex s. v. La n. 
Frauen i 143-145, 258, 326, 397 f., 435. - ii 

13, 101 f., 105, 191, 195, 197, 203, 213 f., 
315,353,369,461,463,494, 665. - iii 99, 
167,219,387,469 f. - iv 199,250,282,285, 
382, 603, 643, 709, 721, 723, 742, 745. 

Freiheit, 
s. »Willensfreiheit". 

Freitagsgottesdienst i 18 f., 103, 249, 404. -
ii 87, 154, 191,214,340,358,680. - iii 103, 
164. - iv 680. 

Freunde Gottes, 
s. "auliyä' Allah". 

Friedrich H. iii 239. - iv 333. 
Frosch ii 53, 684. 
Fu<;iail b. l;Iusain al-GaQdari iv 172. 
Fu<;iail b. 'IyäQ iii 99 f., 105. - iv 675. 
Fu<;iaiI b. az-Zllbair ar-Rassän i 255, 260, 

324. 
Fundukistän ii 491. 
(Banü 1-) Fllrät i 395. - iii 188 f. - iv 118. 
Furät b. al-AQnaf al-HilälI iii 189. 
-Furän, Abü 'Umar Abmad iii 80, 91 f. - v 

267,282. 
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Furcht (vor Gott) ii 546, 553,561. 
s. auch "Gottesfurcht". 

Fur',ia iii 210. 
Fürsprache, 

- des Propheten i 11, 159. - ii 72, 306, 
354, 545, 570, 642, 726. - iii 54, 290. - iv 
127, 203,404 f., 413, 544-547,591, 594 f. -
v 221, 229. 
- 'Alls i 276, 398. - ii 638. - iv 357, 547, 

594. 
- der Engel ii 165. 
- des Korans i 14. 

Fürstenspiegel ii 26. - iv 508, 711. 
Fusrär ii 420, 716 f., 720, 722. - iv 540, 590, 

716. 
-Furbiya i 381, 389. 
Futüwa ii 296 f., 547. - iii 105. 

Gabal BanT l;iibS iv 233. 
Gabal Nafüsa ii 199, 602 f. - iv 259. 
Gabal Tais iv 233. 
Gabal b. Yazid ii 16. 
Gabbül ii 463. 
Gabes iv 265. 
Gäbir b. 'Abdalläh al-l::lazragT ii 106, 130, 

139, 369. - iii 152. 
Gäbir b. Gabala ii 467. 
Gäbir b. l;iaiyän i 281. - ii 40. - iii 336. -

iv 93, 318f. - v 342. - vi 3. 
Gäbir b. Yazld al-Gu'fi i 102, 273, 294-298, 

317f., 332, 343, 381. - ii 424. - iv 385, 
394. 

Gäbir b. Zaid al-AzdI i 171 f., 174, 178, 405. 
- ii 1, 125f., 142-144, 187f., 190-193, 
197f., 200f., 207, 214, 304, 350, 604, 656, 
720. - iv 400, 661, 745,747. - vi 2. 

Gäbiya iv 522. 
Gabriel iii 13, 72, 165, 216. - iv 43, 62, 214, 

328,353,387,535,538,581,603,613,615, 
617f., 621 f., 625, 732. - v 437f. - vi 243, 
469. 

Ga'd b. Dirham i 41, 417, 439,456. - ii 449-
458,495. - iii 72. - iv 389, 417, 422, 614, 
620,627. 

Gadames ii 194. 
Gadlr l::lumm ii 479. - iv 285. - v 12, 97, 

457. 
Ga'far al-Abmar v 361. 
Ga'far al-HuldI ii 120. 
Ga'far a~-Sädi4 i 156, 158, 180, 190, 224, 

232, 238, 241, 243, 245, 248, 252-256, 259, 
266f., 269, 274 f., 277, 279, 281, 283-285, 
288, 293, 295f., 299, 301, 30.H., 310-312, 
315, 319-321, 324, 326f., 336, 33 llf. , 342-
344, 352-356, 358, 363, 376, 381, 383 f., 
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386, 390, 394, 396-398, 438 f., 450, 453. -
ii 20, 33, 124, 136, 164, 171,240,250,289, 
307, 325, 424-426, 456, 476, 486 f., 504, 
532,625,630, 633, 635, 654, 662-664, 697 f. 
- iii 94, 96, 151 f., 298, 373, 387, 424, 430. 
- iv 226, 232, 259, 356 f., 361, 363, 425, 
433 f., 521, 523, 537, 540, 553, 560, 594, 
618, 628, 637, 669, 704. - v 54, 64. - vi 
162, 282. 

Ga'far al-'Utbi iii 171. 
Ga 'far b. Ahi Tälib iv 523. 
Ga'far b. 'AlI ad-DimasqI iv 736. 
Ga'far b. Burqän i 153. - ii 132. 
Ga 'far b. Däwüd ii 631. 
Ga'far b. Gasr b. Farqad i 62. - ii 75. 
Ga'far b. l;iarb iBO, 235, 270, 370, 392. -

ii 272, 339, 477. - iii 35, 46, 57, 125, 129, 
135, 260-262, 27.3, 386, 436. - iv 50, 55, 
59-62, 66-78, 82-86, 88, 162, 172,253, 473, 
486,541,586,626,676, 702, 723, 730, 734, 
762. - v 92, 153, IS7, 268,274 f., 302, 316, 
322, 339, 370, 394, 398, 401, 407f., 412, 
417f., 430, 445. - vi 4, 275-277, 279, 285 f., 
288-300, 307, 311, 392. 

Ga'far b. '[sä al-I:Iasani ii 186. - iii 455. 
Ga'far b. Man~ür al-Yaman i 383. 
Ga'far b. Mubassir i 408. - ii 267, 475, 737. 

- iii 181, 28S, 289, 409, 415. - iv 40, 55-
68, 71-73, 75, 83, 89, 94, 110, 124f., 131, 
183, 224, 231, 305, 312, 501, 572, 585, 
600 f., 613, 663, 673, 679, 716, 719, 730, 
735f. - v 40, 196f., 203, 320,339, 34lf., 
398, 430, 433 f., 447. - vi 158, 173, 274-
287,289,297,316, 338, 393. 

Ga'far b. Mubammad b. I:Iukaim i 335. 
Ga'far h. Mubammad al-IskäfI iv 77, 79 f., 

722. 
Ga'far b. Sulaimän a4-l)uba'I ii 424, 709. -

iv 746. 
Ga 'far b. Sulaimän b. 'Ali i 443. - ii 353, 

371,653,682, 688. - iii 222. - iv 174. 
Ga'far b. Yabya al-BarmakI i 219. - iii 26, 

31,99, 129, 161,298. 
gafr i 253, 280 f. - iii 110. - v 288. 
Gal;!dar b. Mubammad at-TaimI i 221. - iv 

740,747. 
Gahgäh iii 63, 100. 
-Gai).l;!äf ii 88. 
Gähiliya i 176,205. - iv 386,494,550,554, 

605,646. - v 7,19. 
-Gäi).i f i 42, 51 f., 54, 61, 68, 105f., 109, 132, 

237, 260, 269, 271 f., 307, 310, 326, 349, 
359,377,422,427,444,451. - ii 9-12, 15, 
21,38,54,57,59,68,73,83,85,109, 114, 
117, 125, 1.32, 164, 173, 177f., 188, 196, 
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205, 222, 234f., 280, 283, 298, 302, 317, 
322, 329, 382f., 396, 403, 409, 422, 425, 
446,455,498,705,708,731,735. - iii 19, 
41,57,61-64,66,70,72,89,91,110-112, 
119, 129, 131, 136, 139, 143 f., 147, 152, 
161, 164f., 169-172, 180, 183, 192, 195, 
205,208,212,232,285,297,303,306,310, 
315, 327, 332, 335 f., 340, 342, 351, 358, 
363, 368f., 381, 384-386, 399, 404, 408, 
411 f., 416,418-420,422,425,428-431,436, 
460,462, 464-469, 481,486,495,501. - iv 
3, 16,19,37 f., 55, 73, 77-79, 96-116, 118 f., 
124, 129, 133, 135, 148, 175, 180, 203, 
205 f., 208, 225, 238, 249, 272, 285, 293, 
30Of., 311, 313, 317, 321, 327, 330-332, 
336, 373, 416, 418, 422, 433, 445, 451, 
458f., 466, 476, 482, 501, 506, 516, 519, 
535, 541, 561, 57st., 588, 600, 608 f., 612, 
622, 638f., 641f., 650, 656, 659, 666, 669-
671,711, 713f., 717f., 723, 728, 730, 732f., 
756. - v 73, 161 f., 178,202,235,240,248, 
251, 254, 261, 274, 289-292, 298 f., 302, 
340,346. - vi 2, 4, 7, 31, 40, 47, 51, 57f., 
69,71, 110f., 117f., 140, 147,151,180,183, 
191,201,216,302,435,437,440. 

Gahm b. ~afwän i 41, 48 f., 117, 130, 192, 
213. - ii 20, 32,109, 268f., 300, 312f., 400, 
431, 453, 455, 493-508, 513, 515 f., 529, 
532,535, 557, 562, 569,593, 619, 730. - iii 
35,48,53, 72, 181, 183, 185,256,261, 363, 
405, 439, 505. - iv 9, 71, 136, 144, 241, 
349,370,414,417,425,432-434,436,439, 
453, 459, 472, 490, 492, 552, 554, 570 f., 
577,595, 614, 627 f., 630,707, 732, 751. -
v 77, 152,212-219, 222,237,300,362,367, 
411. - vi 31 f., 410. 

Gahm b. YazTd al-'AbdT ii 59. 
-GahrnTya i 139f., 142, 19lf., 204, 208, 335, 

355. - ii 70, 76, 152, 184-186, 374, 420, 
432, 496, 502-508, 537 f., 544, 550, 554, 
557, 559, 565, 568, 571, 600, 605 f., 609, 
629, 636-638, 642, 662f., 693, 697 f., 700 f., 
714, 721, 723, 727, 735. - iii 32, 35 f., 52-
54,100,138, 157f., 176, 181-184,421,449, 
464,469 f., 476, 481, 506. - iv 23, 135, 165, 
168,170, 184, 192, 201,213,216,218,222, 
243, 266, 283, 370, 383, 399, 409-411, 413-
415, 418f., 422, 425, 428, 430, 505, 529f., 
554f., 559, 614f., 628,676, 685. - v 37, 
220-223,229,244, 331, 356. - vi 62, 312, 
315, 390. 

Gahrum iii 291. - iv 247 f. 
gaib, 

s. Wortindex s. v. 

Register 

gaiha i 307. - iii 95 f., - iv 91, 653, 663, 
703,755. 

-GaihänT, A~rnad b. Mul,arnrnad vi 367. 
Gailän ad-DirnasqT i 41, 73-76, 80-83, 89, 

91 f., 104, 125-127, 130-134, 139. - ii 18, 
131, 157, 166, 170f., 205, 260, 330, 340, 
342,364,376,381,450,452,467,643,669, 
675, 688, 708, 723, 736. - iii 136, 217. -
iv 497, 692, 722, 732. - v 2-5, 36-38, 47, 
151, 164,319. - vi 2. 
Gailän-Legende i 133 f. - iv 493. - v 1-5, 

368. 
s. auch "Gailäniten". 

Gailän as-Su'übT i 447. 
Gailän b. Garni' i 231. 
Gailän b. GarTr al-AzdI ii 59. 
Gailän b. l::Iarasa a4-0abbT ii 167. 
Gailäniten (in Syrien) i 85, 96, 99 f., 106, 113, 

128, 130, 142. - iv 235 f. 
-GailänTya (in Ba~ra) i 130-132, 138. - ii 

166 f., 171 f., 174 f., 206, 326, 376, 495, 648, 
650, 711. - iii 127, 136, 217, 221, 231. -
iv 125. - v 229, 368. 

Gaiy ii 625. 
GaläluddTn RürnI iv 37, 421, 612, 614, 618, 

625. 
Galen i 366. - ii 447. - iii 258, 280, 333 L, 

350,358,371,406. - iv 323, 518, 650, 665, 
672. - vi 60, 86. 

Gälib b. Sägak ii 583. 
Gärn ii 592. 
gamä'a i 17, 153, 160, 170, 210, 249, 257, 

263, 325. - ii 358, 386 f., 390. - iii 391, 
453. - iv 564, 654, 656 f., 684, 686. 
s. auch Wortindex s. v. 

gämi'a i 281. 
GarnTI b. Darräg an-Naua'i i 335, 338, 340, 

391. - iii 96. - iv 751. - v 68. 
GarnII b. Ma~fü?- al-MuhallabT i 448. 
Gannärn iv 583. 
Garas i 106. 
GarCistän ii 609. 
Gardez ii 513, 587. - iv 253. 
GardezI iv 416. 
-gar~ wat-ta äfl i 59-63, 80. - ii 280, 304, 

315, 647. - iv 687. 
s. auch .. 'adäla". 

gar/h, 
s. Wortindex s. v. 

GarTd ii 214. - iv 263. 
GarTr, Dichter i 164. - ii 343. 
GarTr b. 'Abdalbarnid ar-Räti i 236. 
GarTr b. l:läzirn ii 20, 371. 
Gäriya b. Harirn al-FuqairnT ii 75. 
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Garrab b. 'Abdallah al-Hakaml i 74. 11 

492, 549, 626. 
-Garüd b. Mu'ag as-Suiaml ii 558. 
-GarüdIya i 239, 253-268, 270, 284, 287 f. -

ii 477f. - iii 152. - iv 741. - v 63-65. 
ga~b ii 180. - iii 105, 389. 

s. auch Wortindex s. v. 
Cassan ar-Ruhawl i 442f. - iii 361. 
Cassan b. Aban al-KüfT i 219-221. IV 

147 f., "740. - v 32, 35 f. - vi 383. 
Cassan b. 'Abdaihamid i 443. 
Cassan b. 'Abdalläh al-Yabmudl ii 711. 
Cassan b. Muc;\ar al-Azdi ii 76. 
Cassan b. Mubammad al-MarwazI i 221. 

iii 474. 
Cassaniden i 97, 102, 125,323. - iv 599. 
-Ga§~a~ ii 449. - iii 385. - iv 100, 127,419 f. 
gauf i 401. - iv 369 f., 397, 524, 536. - vi 

425. 
Gauf ii 190. 
gauhar, 

s. "Substanz"; Wortindex s. v. 
-GauharI iii 10. 
Gaulan i 66. - iv 522. 
Gävfdän hirad iii 210. 
-GawälIqIya - i 343 f. - v 68. 
GazIra,Obermesopotamien i 6,89, 114, 150, 

164, 250, 269, 440. - ii 25, 204, 440, 442, 
450f., 455, 458, 460, 464f., 471, 475, 481, 
615,659. - iii 32,151,333. - iv 118,231, 
417, 435, 440, 630. 

Cazna, Caznin ii 573. - iv 601. 
gazw, gäzf i 107, 144. - ii 329, 530f., 548, 

582f. 
-Cazzäl, Ibn Badad (?) iv 133. 
-CazzälI i 453. - iii 45, 179,287,311,316, 

319, 331, 386, 406. - iv 22, 32, 198, 206, 
218,326,383,387,390,415,455,458,505, 
520,535,617,621,657, 678f., 689, 692-
694, 736 f. - vi 14,411. 

Gebet i 164,383. - ii 7, 101, 107,215, 296, 
301,358,369,398,416,421,454,508,533, 
535,624,680,693. - iii 132, 190,287,294, 
305, 321, 385, 389,446, 451 f., 494, 504f. 
- iv 131, 136,220,239,321,393,407,429, 
453,498,571,592,676,680,692,747. - v 
35,42,210. - vi 191, 19.3. 
unterbrochenes - i 327, .3.33. - iv 11 f., 18, 
485. - vi 232, 267. 
Schuhe anbehalten beim - i 115. - ii 
106f., 301. - iv 68. 
(nicht) beten hinter i .313, 352. - ii 197, 
214,32.3,370,403,5.38,581,623,660,673. 
- iii 470. - iv 68, 250, 680, 706. 
Abendgebet i 327, 391, 40.3. - ii 358. 
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nächtliches Gebet iv 261. 
Bittgebet i 398. - ii 70, 83 f., 107, 320, 
725, 739. - iii 126. - iv 401, 484, 500. 
Totengebet i 248, 265. - ii 77, 365, 381, 
551, 555, 576, 660, 673, 692. - iii 98, 196, 
213, 494. - iv 2, 145, 242, 267, 676, 681. 
zweimaliges Gebet ii 583, 620 f. - iv 680, 
752. 
s. auch " rar al-yadain". 

Gebot, göttliches i 264. - ii 82, 278, 5.38, 
579. - iii 122, 127, 282, 402. - iv 446, 486, 
49.3,500,565, 615, 648. - vi .385. 
s. auch Wortindex s. v. amr. 

Gedankenanstoß, 
s. "bä(ir/bawä(ir". 

Gefühl iv 34. 
s. auch "Berührung (durch Gott)". 

Gegenteil, 
s. Wortindex s. v. tfidd. 

Gehälter ii 127 f., 156. - iii 212, 302. - IV 

70, 721 f., 732, 735. 
Gehorsam, 

- gegenüber dem Herrscher i 210, 2.38. -
iii 173,416. - iv 706, 711. 
- gegenüber Gott i 87 f. - iii 252 f., 288. 

- iv 153, 484, 567 f., 585, 624, 706. 
Geist i 318, 365, 368, 433,455. - ii 98, 110. 

- iii 70, 85, 115, 369 f., 372-.377, .39.3, 420, 
422-425,428,434 f. - iv 5, 72, 74, 206,272, 
309-311,450, 482, 515-521, 523, 527, 531, 
534,578,596. - v 111,319,428. - vi 8, 
112f., 115, 119, 123, 211-213, 221, 224, 
298, 446f. 
- Gottes i 284. - iii 373. 
Geistwesen i 354. - iv 534 f. (s. auch "a5-

bä~" und "Schatten"). 
s. weiterhin "Pneuma"; Wortindex s. v. rü~. 

Gemeinde i 8. - iv 654, 656-659, 686. 
s. auch "gamäa", "umma". 

Genua iii 302. 
Georg der Araberbischof i 151. 
Georgien iii 12. 
Georgios Pachymeres vi 18. 
Geräusch, 

s. "Schall". 
Gerechtigkeit, 

irdische - i 93, 106, 116, 171, 200, 2.33, 
240, 265, 271, 307. - ii 133, 157, 287, 
329f., .340, 462, 493. - iii 41.3. - iv 499, 
507f., 683. 
- Gottes i 199, 452. - ii 171, 175 f., 250, 

306. - iii 55, 135, 139-141, 193, 212, 
251,288, .395, 403-405, 407, 414, 442. -
iv 127, 143f., 156,230,241,261, 347f., 
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506, 508 f., 576, 590. - v 279-282. - vi 
141-144,416. 

s. auch Wortindex s. r. '·d-lund q-s-(. 
Gericht iv 354, 363, 384, 395, 401, 404, 

411 f., 423, 442, 480, 507, 509, 513, 518, 
526,530,532,543-545,547,549,566,579, 
595, 620 f., 693. 
- unmittelbar bevorstehend i 7. 
- geleugnet i 383. - ii 452. 
Vergegenwärtigung des - ii 3 f. - iv 8, 196, 

198. 
Gott redet mit dem Menschen beim - ii 

109, 726. - iv 191. 
Germanos iv 494. 
Geruch iii 232, 249, 339, 347, 359, 375. - vi 

90,96. 
Geschichtsbild i 8, 175f., 194, 235, 269. - ii 

271-273, 307-309, 412-414, 428, 439, 462, 
566. - iv 16 f., 44,218,593,686 f., 695-700, 
703. 
"mission topos" i 13. - iv 593, 696. 
Vierkalifenthese i 236. - ii 436. - iv 44, 

51, 114,698 f. 
Geschmack iii 39, 41, 116, 232, 249, 338 f., 

347, 359. - iv 73. - vi 90, 96. 
Gesetz, rationale Begründung i 451. - ii 

301 f., 583, 598, 737. - iii 395 f., 406. - iv 
321, 346, 574 f., 646. 
Umdeutung des - iii 5. 
Verhältnis zur Gotteserkenntnis 11 175, 

496 f., 737. - iv 570. 
Verhältnis zur Religion ii 595, 598. 

Gestirnkult ii 443-445, 448. - iv 592. 
Gesundheit iii 39, 45, 85 f., 115, 139, 247. -

iv 104, 144, 151,482. - vi 298. 
s. auch Wortindex s. v. ~il?l?a. 

Gewicht iii 237, 328 f., 345 f., 349, 359. - iv 
30, 481. - vi 51, 78, 238, 359. 

Gewissen iv 574, 645. 
Gewissenhaftigkeit, 

s. "wara~u. 
Gewohnheit (im Ablauf natürlicher Vorgän

ge) iii 354 f., 425. - iv 113, 476, 640-642. 
- v 385. - vi 325-327, 482. 

-Gibai ii 496, 625, 627, 633. - iv 16, 161. 
Gibla i 68. 
GibrTI b. BahtTsü' iii 27, 156, 191, 333. 
GibrTI b. Nü'Q al-AnbarT iv 208 f. 
gihäd i 43, 68 f., 79, 97, 103, 113, 115, 123, 

126, 141, 143, 147, 167, 174. - ii 90, 92, 
103, 157, 180, 220, 286, 329, 390, 462, 532, 
552,586. - iii 104, 107, 132, 157, 173,264, 
267,472. - iv 52f., 230, 356, 412, 421, 423, 
531,674,684, 70Sf., 734. - vi 287. 
"verborgener -" i 271. 

Register 

gihäd akbar, - gegen sich selber i 143, 147. 
- ii 92. 

GTlan ii 38. - iv 218, 423. 
Ginn i 373. - ii 65, 83, 300, 469. - iii 167, 

380, 412, 416. - iv 534f., 538-540. - v 
94 f., 104, 166 f., 450. - vi 173 f., 474. 

gins, "Klasse", 
s. Wortindex s. v. 

-Gi'rana vi 479. 
GTrüft iv 251. 
Giya! b. IbrahTm at-TamTmT iii 217. 
Glaube i 101,159, 169f., 176, 182-184,194-

199, 218, 220, 225, 230, 275 f., 305, 322, 
357,412. - ii 72, 84,110,149,171 f., 174f., 
183, 262, 268 f., 276, 322, 348, 375 f., 428, 
495-497,500, 50Zf., 515, 531, 537-539, 544, 
561, 565, 582, 59Sf., 605, 609 f., 637, 660, 
662f., 731, 733f., 736f. - iii 7, 54f., 103, 
127, 158, 168, 183, 282f., 287 f., 371, 413f., 
421,463,507. - iv 13f., 18,38-40,125-127, 
135-137,141 f., 147, 153,155-157,193,305, 
353-358,563-578,581 f., 639,645,657,671, 
673, 697. - v 30, 3Zf., 37-39, 42-44, lOOf., 
112, 125f., 152, 176, 197, 212f., 225, 246, 
252, 32lf., 364 f., 406, 443 f. - vi 171f., 
206, 231, 264, 295, 297, 354 f., 365 f., 374, 
391 f., 416f., 422. 
- als Zeugnis i 194 f., 202. - iv 563, 568. 
- läßt sich (nicht) aufteilen i 202. - ii 174, 

183, 737. - iv 127, 136, 156, 569. - v 
212. 

- nimmt weder zu noch ab i 184, 195,202, 
220, 227. - ii 376, 565, 663. - iii 371. 
- vi 365 f. 

Ausnahmeformel bei - (istilnä') i 142, 182, 
201, 218, 225-227, 404. - ii 120, 380, 
537 f., 570, 622. - iii 85, 157. - iv 271 f. 

- geschaffen ii 497, 500, 731. - iii 54 f., 
127,282. - iv 74 f., 153, 193, 363, 577 f. 

s. auch Wortindex s. v. fmän/mu 'min. 
Glaubensbekenntnis i 207-221 (Fiqh Akbar 

1),225. - ii 565, 575, 577f., 595, 598, 637, 
727. - iii 156, 475. - iv 353-358, 584, 629, 
687, 723, 748, 751 f., 754. 
s. auch Buchindex s. v. Äqrda. 

Glaubenszeuge, 
s. "sahrd". 

Gleichheit/Verschiedenheit iii 77 f., 243 f., 
343, 347, 361, 366, 369, 372, 375. - v 103, 
378 f., 382f., 429. - vi 122, 144, 239. 
s. auch "Identität". 

Gleichheitsideal i 113, 116, 124 f. - ii 64, 
489, 584, 618, 655, 669. - iii 56. - iv 654, 
696 f., 701, 707. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Gnade, 
s. "Hilfe (Gottes)". 

Gnadenerweis Gottes, 
s. "Lut!". 

Gnosis i 152,271, 284f., 295f., 316, 344f., 
402, 454. - ii 548, 625 f. - iii 5, 97, 263, 
281, 440. - iv 92, 376, 385, 393, 448-450, 
461,515,555, 724. 

Gondesapür ii 612. - iii 496. - iv 246 f., 
672. 

Gott, Gottesbegriff i 284 f., 355, 358-364, 
367. - ii 172, 175,183,185,212,223,306, 
546, 721. - iii 23, 49, 60, 119, 136, 244, 
438 f. - iv 8-11, 18, 2lf., 24, 130, 136f., 
141, 143f., 157-159, 289, 317, 337, 348, 
358,361-459,509,534,576,669. - vi 141, 
340-343, 368-371,379-382. 

laisa ka-mi#ihr sai' i 407. - iv 158,372,378. 
- v 222, 356. 

- als sai' Lä kal-asya' i 303, 334 f., 360. - iv 
136 f., 140, 433 f. - vi 360 f. 

- als gis m La kal-agsäm i 360 f., 363. 
mähfya Gottes i 211, 362. - iii 49, 51, 60, 

166. - iv 150, 425f., 438, 440 f., 740. - v 
241,345. 

gauharTya Gottes i 391. 
Gestalt Gottes i 345-347, 361 f., 383, 387, 

400-403. - iv 369 f., 373 f., 377-384, 389, 
397,419,423 f. - v 69, 75,360, 

- als Jüngling i 346. - iv 380f., 389,392. 
Schönheit Gottes iv 380-382, 389, 392. 
Lachen Gottes iv 406. 
sichtbarer Gott ii 109. - vi 216-219. 
- ist kompakt, 

s. ,,~amad". 
Auge Gottes i 345-347. - iv 190f., 385, 398. 

- v 393. - vi 246, 252, 405. 
Fu{s Gottes i 347. - iv 191,397,400,403. -

v 360 f. 
Hand Gottes ii 529. - iv 190 f., 392, 394 f., 

399-401,762. - v 356 f., 359, 393. - vi 246, 
252, 405, 426. 

Seite Gottes i 347. - iv 398 f. 
Hören und Sehen Gottes iii 273. - iv 25 f., 

81, 191, 405 f. - v 357. - vi 247, 304 f. 
"Wahrnehmung" Gottes iv 81 f., 402, 443. 

s. auch "Sinne". 
Antlitz Gottes i 276, 348. - ii 482, 515,529, 

600. - iii 273, 375, 400. - iv 27, 190, 384, 
397 f., 427. - v 362, 393, 397. - vi 135, 
246, 251 f., 405. 

Schau Gottes im Jenseits, 
s. "ru 'yat Allah". 

Schau Gottes im Diesseits i 144. 
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- auf Erden und - im Himmel i 285,438. -
iv 384. 

zweiter - ii 109,500. - iii 271. - vi 216-219. 
ferner - i 213 f., 402. - iv 376, 425. 
Allgegenwart Gottes ii 110, 501-503, 537 f., 

739, 741. - iii S0, 88, 184 f., 271. - iv 9, 
130,159,192,203,222,409-411,414. - v 
75, 115,222,356,358,362. - vi 378 f., 408-
411. 

"Ort" Gottes i 192, 204, 363 f., 407, 452. -
ii 550, 554, 569. - iv 192f., 268, 408-410. 
- v 45 f., 72, 75, 220. (s. auch "Thron"). 

inneres Wesen -es nicht erkannt iv 22, 425 f., 
440. 
s. auch o. unter "mähfya Gottes". 

nafs Gottes iv 406 L, 425, 438, 513. 
Gott als Denken ii 456. 
Wille Gottes i 205, 347 f., 375, 394. - ii 

169 f., 483, 538, 578, 741. - iii 48, 70, 82 f., 
121-123,125,139,186, 24Of., 280-283, 396, 
401-403. - iv 6, 31, 71, 106, 108, 157f., 
164, 171, 188, 20lf., 439-441, 445-447, 
449 f., 455, 460, 484 f., 492, 496. - v 70, 
133 f., 239 f., 253, 312f., 423 f. - vi 153-
155, 293,334,377,380 f., 394,406,445. 
s. auch Wortindex s. v. iräda und masr'a. 

Meinungsänderung Gottes, 
s. "badä .... 

Vorherwissen Gottes i 316. - ii 153, 481 f. -
iii 259, 279, 460. - iv 10 f., 140 f., 157,203, 
312,337,340,383,439,490,492,601. - vi 
254, 256, 445. 

- hat kein Vorherwissen i 316f., 329, 341, 
345, 373 f., 391, 394. - ii 309, 400, 498 f., 
579 L, 592. - iii 50H. - iv 9 f., 70, 316, 
341, 34~ 379, 385, 405f., 439, 456, 495f. 
- v 67, 196,215 f., 219. - vi 487. 

Wissen Gottes i 345 f., 361, 364, 373-375, 
393. - ii 153, 481 f., 484, 532. - iii 80, 
140f., 258, 260, 274f., 277, 460. - iv 9f., 
24f., 28, 31, 47-49, 385,398,405,411,442. 
- v 18, 59f., 67, 69, 73, 86-90, 102, 196, 
215-217,219, 267f., 312, 392f., 395-397, 
407 f., 415. - vi 226-228, 271 f., 293, 359 f. 

Allmacht Gottes i 329, 374. - ii 482. - iii 
69, 79, 82, 126, 140, 258 f., 276-279, 400, 
404, 425-427. - iv 12, 25, 31 f., 76, 128, 
139, 159, 190,365,425, 444, 457,459,475, 
491, 511. - v 6lf., 279 L, 336f., 400-403. 
- vi 205, 208, 254f., 342, 361 f. 

Weisheit Gottes i 213. - ii 434. - iii 280, 
395 f., 403. - iv 144, 340, 346, 370, 437, 
441, 51Of., 626. - v 401. - vi 168, 343, 
432 f., 482 f., 489 (s. auch "Theodizee"; "a~
la~") 
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Heiligkeit Gottes iv 366 f. 
Ideen im Geiste Gottes iii 44. - iv 383, 440, 

447. 
Fluch Gottes, 

s. Wortindex s. v. La n. 
List Gottes, 

s. Wortindex s. v. makro 
Freundschaft und Feindschaft - iii 126, 270. 

- iv 153. 
Freude/Wohlgefallen und Ärger/Zorn - ii 97, 

481,483, 538, 592. - iii 38, 142. - iv 188, 
193, 374, 402, 406, 435 f., 439. - v 367. 
s. auch Wortindex S. v. rida und sahat. 
allgemein s. noch "Attributenlehr;"; . Wort
index s. v. istidrag. 

Gottesbeweise i 362, 443, 452. - ii 502. - iii 
51,78,87, 11lf., 229-232, 256, 366f., 406. 
- iv 7, 100f., 207-209, 292, 315, 335, 362f., 
458. - v 79, 262, 383 f. - vi 224, 242. 

Gotteserkenntnis, "notwendig" i 362, 367. -
ii 171, 175,497. - iii 49f., 51, 127, 142, 
168, 231, 251-253, 256, 381 f., 414, 421, 
427, 431. - iv 100f., 192, 361-363, 570, 
576, 666, 669. - v 66 f., 213, 242f., 384. -
vi 210, 324-327, 331-333, 374f. 
- erworben i 415. - ii 496 f. - iv 63, 165, 

361, 371, 668. - v 246. - vi 224. 
- unmöglich ii 499, 502. - v 220. 
s. auch "Berührung (durch Gott)". 

Gottesfurcht i 14-16,23,314. - ii 248,461. 
- v 3, 6, 130, 139. 
s. auch Wortindex s. v. taqwa. 

Gottvertra uen, 
s. Wortindex S. V. tawakkuL. 

Grabesbefragung i 14, 276. - iii 185. - iv 
310, 357, 528, 531 f. - v 448. 

Grabesstrafe i 107, 335. - ii 208, 306, 354, 
506,537 f., 545. - iii 52, 85, 185, 290, 427, 
473. - iv 139, 157, 173,267,310,516,528-
534, 545, 547,549. - v 221, 243 f., 439. -
vi 210, 390. 

Grabinschriften i 3, 14. - ii 723. - iii 474. 
- iv 214, 530f., 540, 59of. 

Grammatik ii 350, 377, 550. - iii 76, 200, 
248. - iv 2, 22,37,62, 142, 145,201,298 f., 
326,368,427,442,466,472,480,483,607, 
615,617,648,662,730,748. - vi 337,437, 
442. 

Grammatiker, 
-, ba~rische i 189, 445. - ii 77, 82, 84-87, 

147,179,182,218 (?), 147, 179, 182,218 
(?), 221, 376. - iii 244. - iv 200. 

-, küfische i 216, 323, 334. - ii 523. - iv 
200,299. 

-, in Medina ii 665. 

Gregor der Alchimist iv 750. 
Grcgor der Große iv 613. 

Register 

Gregor von Nyssa iii 44. - iv 464, 474, 555, 
625. 

Grenzkampf, Grenzwacht, 
s. "gihad", "ribaf'. 

Gruß, verweigert i 76, 160. - ii 343. - IV 

676 f., 679. 
Gubair b. Gälib ii 216, 468. 
Gubair b. Nufair al-I:Ia<;lramT vi 425 f. 
-Gubbä'I i 24, 47, 365. - ii 267, 275, 302, 

374, 403 f., 429. - iii 36, 82 f., 195, 210, 
218, 223, 228-230, 233-235, 239, 241-243, 
245,250,252-254,262,264-266,268, 271 f., 
276-278,284-289,291,309 f., 327, 388,444, 
468, 501 f. - iv 16 f., 19-21, 38, 40, 45-47, 
50, 54, 58, 62-64, 81, 83, 97, 101, 103, 
105f., 110,116,127,134,146, 158f., 185, 
237, 239, 241 f., 244f., 247, 250, 252-254, 
274 f., 290, 296,301,306,309,313 f., 316 f., 
322f., 325f., 337-339, 342, 345, 375, 430, 
432 f., 437 f., 463,473,479 f., 486,496,503, 
511,516,530,536,538,546,561,569,572, 
585, 589 f., 601 f., 643, 652, 656, 663, 665, 
669 f., 674 f., 716 f., 719, 736 f., 763. - v 71, 
151, 153, 197, 254,320, 323, 342, 370, 375, 
379-381, 390, 393, 398, 401, 404, 423-426, 
438-441,444,447-449,451,453,455 f. - vi 
4, 193, 237 f., 254-256, 263, 272, 287 f., 297, 
303, 309, 317, 327, 358, 439f., 442, 447, 
461, 476, 483, 485. 

Gudai' b. 'AlT al-Kirmäni ii 513, 517, 591, 
618. 

(Banü) Gu'fI i 294, 343. - ii 451. 
Gu~ä ii 463. 
gulam, 

s. Wortindex s. v. 
Guläm al-Abhari, 

s. "Mu~ammad b. al-Mu'ammal al-Bag
dädI" . 

Guläm tlalTI ii 35. - iv 281-287,685. 
Gulandä b. Mas'üd i 406. - ii 601. 
gulat, Übertreiber i 234 f., 285 f., 310, 320, 

331,392,395,439. - ii 217, 485, 635,709. 
- iii 5f., 97, 188f., 217, 429f., 434f. - iv 
91, 380, 384-386, 393f., 415, 537, 689, 
692f., 752. 
s. auch Wortindex s. V. gulaw. 

-Guma~I, Mubammad b. Salläm ii 86, 147, 
425. 

Gumr b. YazTd i 89. 
Gunstbeweis (Gottes, eines Menschen), 

s. Wortindex s. v. lut{ und s. r. {-d-I. 
Gunaid ii 630. - iii 87. - iv 20i, 278-281, 

284,287-289, 362, 366, 368, 426, 501,527, 
536,571, 721. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Gur (FTruzäbäd) ii 614. 
Gur ii 587. 
Guraiy b. Kulaib as-SadusI ii 217. 
Gurgän i 229. - ii 209, 514. - iii 20, 34. -

iv 161, 251. 
Gurgang iv 256. 
Guta i 81, 122, 142. 
Gü~ergemeinschaft ii 386 f., 508. 
Guwaibir b. Sa'Id al-BalbI ii 509. 
Guwain ii 572 f. 
-GllwainT i 207. - ii 417, 492. - iii 80, 165, 

226, 232, 311, 316, 322, 327f., 334, 340, 
360 f., 368. - iv 7, 38, 87 f., 242, 302, 476, 
621,623,669, 737, 757, 763. - v 210. - vi 
16 f., 19, 23, 370, 378. 

Guzgän i 70, 271, 343. - ii 564, 592, 625. 

Haartracht i 90, 109. - ii 345, 353, 362, 384-
386, 461, 485, 664, 670, 687. - iii 104f., 
502. - iv 381 f., 404, 750. 
s. auch "Schnurrbart". 

habar ii 278f. - iii 266,282,381-383,386. 
- - iv 649f. - v 451 f. - vi 132. 

s. auch Wortindex s. v. 
habar al-wähidliihiid i 37, 189. - ii 279f., 
- 420. - iii·60f. - iv 66, 95,195,212,220, 

306,651 f. - v 211, 247, 333. - vi 176-179, 
315,426, 434,479. 
s. auch Wortindex s. v. "ähäd". 

tIabbäb b. al-Aratt iii 172. - v 325. - vi 
200. 

l:fabTb al-'AgamT ii 96, 102. 
HabTb b. 'Amr al-FarähIdT ii 198. 
HabTb b. l:Iaf~ b. l:Iägib a~-la'I ii 196. 
-l:fabIbI, Ai:lmad b. 'Abdalläh iv 117. 
hadd-Strafe ii 132, 213, 231 f., 305, 596f., 
. 687. - iii 128, 288 f. - iv 564, 586 f., 613. 

- v 446. 
-l:Iaddäd al-GadaIT, Abu 'Amr ii 184 f., .394. 

- iv 428. 
Hadern (mit Gort) iv 348 f., 511. 
-HädI, Kalif i 67. - ii 689. - iii 21 f., 28, 31, 

34, 129. - iv 177. 
-HädI ilä l-l:laqq i 408. - ii 312, 388, 481, 

484 f., 709. - iv 233, 499, 723. - v 163. 
tIadTga i 144. - iv 602. - v 124f. - vi 184, 

316. 
Hadir ii 291,395, 518. - v 187. 
HadTt i 145,188 f., 20Of., 260, 300,346,372, 
. 38~S. - ii 41, 191, 200, 279 f., 302-305,338, 

407, 420, 423f., 438, 4S9, 532, 551-554, 
561,568 f., 685. - iii 7, 51 f., 60, 67, 89, 99, 
105, 130, 157f., 169, IS2, 266-268, 293, 
3S3-386, 390, 419, 429, 434, 464, 470 f., 
474,482. - iv 57, 59, 95, 112f., 119, 131, 
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172, 195,212,217,221,225,271,278,283, 
306,314,354-357,377,381-383,387,390, 
392, 399 f., 402, 406 f., 412, 416, 428, 439, 
456,493,495,500,506,518,522,527,530, 
543 f., 556, 560, 581 f., 595 f., 626,628,631, 
640, 646, 649-653, 655 f., 661, 664, 678, 
695,698,721,727,731,734. - v 211. - vi 
183-187, 302,422,424. 
Überlieferungsmodus i 91, 99, 104f., 108, 
112f., 115, 123, 138, 185 f., 216-218, 232, 
243. - ii 50, 58, 63, 72, 139, 304 f., 349 f., 
351, 353, 360 f., 369, 378, 431, 459, 552, 
646,654,660,662,671,686,693. - vi 183, 
424. 
s. auch "babar af-wähid" j Wortindex s. v. 
ii!,iid, mu~annaf, tawiitur. 

!,adfl al-gib(a ii 90. 
hadf1 al-ibJä~ ii 99. - iv 366, 746. 
!,adfl an nuzül i 393. - ii 186, 608. - iii 185. 

- iv 401. 
l:IadTrfälschung (tadffs) i 136, 261, 439, 446, 

450. - ii 369, 698. - iii 384,416. 
l:fadTlkritik iii 205, 383 f. - iv 43, 57, 212, 

221 f., 652. 
s. auch ,,-gar!, wat-ta äff". 

l:Ia4ramaut i 120 f., 244, 348. - ii 197, 212, 
604, 639, 666, 702, 710 f. - iv 522. 

Hadrian i 66. 
l:Iaf~ al-Fard i 211. - ii 402, 423, 438, 651, 

729-735,736. - iii 39, 48, 60, 148, 186,211, 
221, 247, 276f., 479. - iv 155, 165, 561, 
577. - v 234, 238, 241, 246-249, 252f., 284, 
300, 316, 367 f., 370, 405f. - vi 301. 

I:faf~ b. 'Abdalläh b. Räsid as-Sulami ii 568. 
I:faf~ b. 'Abdarra~män al-BalbI i 187. - ii 

607. 
I:faf~ b. AbT l-Miqdam i 415. - ii 231, 616. 

- v 125 f., 128. 
l:Iaf~ b. AbI Wadda i 445. 
l:Iaf~ b. Asyam ii 215, 231,468. 
I:faf~ b. al-'Auwam ii 325. 
I:faf~ b. al-BabtarT i 332. - iv 742. 
Uaf~ b. Gailän ad-DimasqT al-Hamdani 

80 f., 91, 102. 
l:Iaf~ b. Sälim i 48. - ii 253, 268, 297, 312 f. 

- iv 241. - v 152, 183. 
Hagar iv 232. 
l:Iagg i 124, 320, 322, 451. - ii 8, 88, 220, 

275,295,329,345,348,461,494,552,581, 
640, 656. - iii 20, 97, 105. - iv 210, 239, 
355,401,489, 68lf., 692, 753. - vi 267f. 
Vorschriften i 101,78,203. - ii 136, 143, 

202, 403, 485, 552, 620, 641, 646. - IV 

321. - vi 424, 461. 
l;lagga ii 710. - iv 234. 
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-l;Iaggag i 29, 46, 93 f., 155, 159 f., 161, 165, 
168, 174f., 270, 292f., 419. - ii 1,23,35, 
42-44, 47, 49, 57, 79 f., 88, 92, 103, 123, 
126,138,158,191,193,2]9,236,282,430, 
436,450, 459-461, 594, 613, 640, 672, 684. 
- iv 369, 56.\ 755. - v 174. 

l;Iaggag b. Aqat ii 147, 153 f., 166,353, 646. 
l;Iaggag b. Yüsuf h. Matar iii 200. 
l;Iägib at-Ta'I ii 196f., 202,204. - iv 747. -

v 120. 
l;Iägib b. 'Umar aI-TaqafI ii 197. 
l;Iai, Gaon iv 642. 
Haibar iv 328. - vi 467. 
-Hai~am b. Mubammad iv 408. 
-Hailam at-TuhawI ii 333. 
Haitarn b. 'Adl iii 13, 18, 95. 
Hailam b. al-Aswad vi 84. 
-Hailam b. al-Haitam an-NagI ii 215 f. 
Haitarn b. l;Iumaid al-GassanI i 97, ]02, 

122f. 
Hailam b. Mu'awiya al-'AtakI iii 13 f. 
Haiyag b. al-'Ala' as-SulamI ii 318 f. - iii 

484. 
-Haiyag b. Bistäm al-l;IanpII ii 569 f. 
l;Iaiyan an-NabatI ii 511 f. 
l;Iaiyan as-Sarrag i 305 f., 308. - iii 96. 
l;Iaiyan b. l;Iägib at-Tä'T ii 196. 
l;:!aiyän b. Wabra al-Murrt i 93. 
-ljaiyät i 427. - ii 235, 260-263, 268, 272, 

280, 336, 373, 481. - iii 35, 61, 71 f., 78, 
80, 88f., 116, 120f., 131, 136, 140, 143, 
169f., 203, 214f., 253, 257, 260-262, 293, 
295, 32~ 358, 368f., 377, 392, 41~ 419f., 
427, 430, 436. - iv 12, 19, 45, 55 f., 58, 
62f., 66, 68, 78, 89, 112, 119, 127, 133, 
139 f., 169, 237, 253, 292, 297-301, 312f., 
315 f., 327, 336 f., 340, 342, 346, 514, 517, 
657. - v 157, 178, 268, 272, 315, 319, 342, 
407,428,438. - vi 237, 272, 284, 287, 297, 
307, 336, 435 f., 438 f. 

l;:!aiyawaih al-Balbt iv 347. 
I:Iaiyöya b. Ma'bad ii 587. 
ljaizuran iii 28. 
~akam i 51. - ii 124,243. - iv 661, 707. 
I:Iakam b. 'Amr al-BabränI iii 429. 
-I:Iakam b. Aiyüb at-TaqafI ii 126, 282. 
-I:Iakam b. Hisäm b. al-I:Iakam ii 426. 
-I:Iakam b. Marwan aQ-I;>arTr i 405. 
I:Iakam b. Mungir al-Ballüp iv 275. 
I:Iakam b. 'Utaiba i 168, 190,242 f., 246, 325, 

327,333,404. - ii 435, 567, 644. - v 52. 
I:Iakam b. al-WalId b. YazId i 113, 107, 126. 
-I:Iakim al-GusamI/Gasumt i 62, 381. - ii 

310, 404, 610, 629. - iii 89 f., 138, 202. -
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iv 46, 68,240,248,253,256,297,315,423. 
- v 144. - vi 289, 400, 431. 

-I:Iäkim an-NaisabürI ii 568. - iv 217. 
-HakIm as-SamarqandT ii 564 f. - iv 435, 

681. - v31. 
-HakIm at-TirmigI i 30. - ii 558 f., 638. - iv 

421, 505, 519, 538, 571, 602, 613, 643, 
677 f., 690. 

-l;IalabI, Mubammad b. 'Imran iv 169. 
ljalaf ii 585 f. - iv 752. 
ljalaf al-Abmar ii 86, 689. 
ljalaf b. 'Abda~~amad i 268. - iv 741. 
ljalaf b. Aiyüb al-'ÄmirT ii 541-543. 
ljalaf b. al-Mulannä ii 5. 
ljalaf b. as-Samb ii 199, 602. 
-I;aläl wal-~aräm i 96, 186, 260, 328. - ii 

179, 30lf., 476, 698, 719. - iii 286. - iv 
498 f., 751. 

balaqa, vom Menschen ausgesagt i 409. - ii 
182,456. - iv 36-38, 50, 82, 442 f., 486. 

HalbIya ii 203. 
ljälid ad-Daryüs iii 173. 
ljälid an-NabwI ii 493. 
ljalid al-Qannäs iii 110. 
ljälid al-QasrI i 21, 168, 186, 188,277,395, 

419 f., 424. - ii 23, 128, 136 f., 194, 450, 
454f., 463, 579, 640. - iii 217. - v 133. 

ljälid (b. 'Abdarrabman) al-'Abd ii 95. - iv 
741. 

ljälid b. 'Abdarrabmän al- 'Abdt i 231. - iv 
741. 

ljälid b. al-HaiYäg b. Bistarn ii 570. 
ljälid b. Ma'dan al-Kalal: i 111-114, 116. -

ii 49. 
ljälid b. Qabtan ii 712. 
ljalid b. Rabab al-Hugali ii 56. 
ljälid b. Safwan i 51. - ii 242-244. - v 191. 
ljalid b. Sa'Id a~-SadafI ii 717. 
ljälid b. Salama al-MabzümI i 161, 181. 
ljälid b. Sinan al-'AbsI iv 262. 
ljälid b. Sulaimän al-BalbI ii 535. 
ljälid b. Tahq al-ljuzäl: ii 123, 151, 317, 

392. 
ljälid b. al-Walld i 113, 115. - ii 155. - iii 

57. - vi 184. 
ljälid b. Yazld ii BOf., 458. - iii 148. 
ljälid b. YazId as-SaibänI iii 490,499. 
ljälid b. Yüsuf as-Samti ii 153. 
-ljälidI, 'AbdalIäh b. Mubammad vi 266. 
-ljälidI, IbrähIm b. Mubammad iv 238. 
-ljälidlya ii 605. 
bal/{at Alläh, bal/{at ar-Ra~män iii 55, 155. 

- iv 695. 
s. auch Wortindex s. v. baif{a. 

ljalIfa b. ljaiyär iii 475. 
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l:lalIl al~Gafia ii 299. - iv 272. 
l:lalIl b. 'Abdalmalik b. Kulaib ii 299. 
l:lalIl b. A~mad al~FarahTdI i 189. - ii 5, 

85f., 163, 178-180,209,220-224,278,350, 
391. - iii 48, 113, 157, 297, 301. - iv 21, 
145, 163, 285, 425 f., 434, 725, 748. - VI 

393 (?). 
l:lalTI b. Murra ar-RaqqI i 190. - ii 471. 
-l;IaIImI iv 357, 569. 
I:lallad b. Ya~ya as-SulamI ii 662. 
-l;Ialläg i 314, 417. - ii 45, 183,630. - iii 

440. - iv 282, 387, 634, 643, 692. 
-I:lalläl iii 105, 133, 482. 
balq al-afäl iv 147, 182,212,216,504,577. 

s. auch Buchindex s. t. 
balq al-Qur 'än i 188, 191 f., 228, 232, 437, 

442. - ii 99, 185f., 381,388,397,400,415, 
420, 431, 438 f., 453, 455, 485, 507, 544, 
550, 554, 557f., 636, 696, 711, 725, 727, 
732. - iii 71, 103,132, 136-139, 144, 147 f., 
165, 177f., 186, 197, 205, 285, 288, 410, 
446 f., 451-455, 459 f., 462, 467, 470-474, 
476, 478-481, 487, 493 f., 497, 50H., 506 f. 
- iv 57, 77, 80, 95, 110, 112, 132, 145, 
161 f., 165 f., 171,179,182,205,211 f., 216, 
220 f., 223, 225, 227, 231 f., 243, 266, 268-
270, 300, 429, 577, 583, 614f., 625-630, 
674, 676 f., 716, 722, 736, 754. - V 193, 
331,333,445. - vi 157,225,337,381,414, 
421, 424f., 427. 

Hamadän ii 553, 612, 632. - iii 10, 471. -
iv 423. 

-HamadanI iii 218. - iv 246. 
l;Iamal b. 'Ubaidallah as-SadüsI ii 334. 
harnalat al-'ilrn i 44. - ii 194f., 340,601, 

711. 
l;Iamat i 67. 
l;Iamdän b. al-Haitam iv 383. 
l;Iamdän h. al-Mu'äfä a~-SabI~T ii 487. 
l;Iamdöya (Mu~ammad b. 'Isa) ii 6 f. - iii 21. 
l;Iamdün al-Qa~~ar ii 610. 
l;Iamdün h. Isma'II b. Däwüd iii 190. 
l;IamTdaddIn al-KirmänI iv 434 f., 455. - vi 

317. 
l;Iammäd 'Agrad i 190,445-448. - ii 5. - iii 

61. 
l;Iammad ar-Rawiya i 445. 
l;Iammad b. AbI I;LtnTfa i 188, 190, 207, 

214f. - ii 599. - iv 530. - v 354. 
J:-Iammäd b. AbI Sulaiman al-As'arT i 168, 

184-186, 188, 190 f., 243. - ii 1, 94, 140, 
148, 165,348,378. 

l;Iammäd b. Dulail iii 6. 
l;Iammad b. Is~aq al-AzdT iv 52. 
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l;Iammäd b. Salama i 450. - ii 85, 172 f., 
303, 376-379, 380, 419. - iv 230, 381 f., 
399, 401 f., 406, 408, 422. 

l;Iammad b. Zaid ii 54, 300, 323, 344, 349, 
361,371, 377. - iv 52. 

l;Iammad b. Zibriqan i 445. 
Hammam b. Munabbih ii 130, 705, 708. 
Hammäm b. Ya~ya al-'AugT ii 70, 141,323. 
l;Iammöya al-J:luraibT iii 302. 
l;Iamza al-KüfT i 406. - ii 203 f., 206,468. -

iv 747. 
l:Iamza b. Ägarak i 14. - ii 573, 583, 585-

588, 594, 598. - iv 751 f. 
l:Iamza b. /::IabTb i 323, 328. - ii 521. 
l:Iamza b. Mu~ammad ar-Taiyär i 333. 
l:Iamza b. NagT~ al-A'war ii 57. 
l:Iamza b. 'Umara al-BarbarI i 284, 455. - iv 

742. 
l:Ianafiten i 138 f., 191, 193, 212, 227. - ii 

150, 164, 213, 301 f., 324, 376, 417, 421, 
489f., 508, 529, 533, 534-544, 549, 551, 
555,557 f., 565 f., 589, 60S, 607 f., 628,632, 
636-638,709. - iii 90,179,388 f., 410, 477, 
479, 482, 494. - iv 65, 161, 183, 195,210, 
215 f., 220, 224, 239, 246, 253, 255, 266, 
269 f., 278, 293, 297, 414, 430, 435, 437, 
484,490,571,578,601,628,643,656,687, 
719, 726, 751. - vi 192f., 423. 
s. auch "Abü J:-IanIfa, Schule". 

l:Ianän b. SadTr b. l;Iukaim i 334. 
l:Ianbal b. Is~äq b. Hanbal iii 34,145, 456f., 

461-463, 470,474,481. - iv 162, 758. 
l:Ianbaliten i 52. - ii 389, 629 f., 637, 642, 

727. - iii 99, 175, 456, 462f. - iv 75, 83, 
145, 196, 201, 214-218, 220, 223 f., 246, 
251,284,288,370,381,397, 409f., 420f., 
423 f., 572, 60S, 615-618, 620, 630, 677, 
723, 729, 736 f., 758. 

Handauflegung iv 392-395. 
Hand geben i 117,276. - ii 232f., 359. - iv 

267. 
Handel, 

s. "Erwerbstätigkeit", "Indienhandel", 
"Kaufleute" . 

Handeln, menschliches i 195, 357 f., 369-372, 
390,428. - ii 110,161,170,497,725,730, 
732. - iii 45-48, 85, 115, 234, 241 f., 247-
250, 276f., 286f., 361, 377-379, 402. - iv 
6 f., 28, 34-38, 48-51, 71, 74, 82, 103-106, 
144, 149-154, 164, 169, 173, 177, 217, 
309 f., 445, 459, 474, 480, 482-494, 500, 
502-505, 512, 559, 561,577,603,668,687. 
- v 92 f., 236-238, 275 f., 402-406, 430. -
vi 125, 127, 171,211,333,383-386,451. 
s. Wortindex s. v. amal, (i7, kashliktisab. 
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Handlungsunfähigkeit, 
s. Wortindex s. v. agz. 

Handlungsvermögen i 206 L, 322, 327, 330, 
333, 34~ 348, 372, 375, 393[, 408-41~ -
ii 110, 171, 204·206, 299, 375, 401, 428, 
483,497,537,539,696,730. - iii 40, 44f., 
69,85,115,117, 123f., 130f., 139, 164, 186, 
193,232,234,247-249,376-378,426 f., 431. 
- iv 5, 33, 74, 85, 87, 104, 130, 139, 143 f., 
151-153,167,170,181,272, 292f., 308-310, 
359, 445, 480-486, 488 f., 502, 505. - v 62, 
68,94,214,236, 275f., 319f., 430f., 432f. 
- vi 119f., 262f., 273, 299, 309, 311, 322f., 
330, 362 f., 383, 385-387, 389, 397 f., 400, 
407,450 f. 
s. Wortindex s. v. istita a, qudra, qüwa. 

I?anrfll?unafa' ii 443 f., 446 f., 454. - iv 39, 
362, 597, 750. 

(Banü) l;IanIfa i 4, 110. - ii 591. 
bannaqün ii 8,485. 
-I:Iannäf, l;Iusain i 351. 
-I:Iannäf, Mul)ammad i 351. 
l;Ian?ala b. Baihas ii 187,594. 
Harät, 

s. "Herat". 
l;Iarb b. 'Abdallah ar-Rawandi iii 12. 
l;IarbIya i 284, 306. - iii 5 [, 434. 

s. auch,,' Abdallah b. l;Iarb". 
l;IarbIya (Ortsname) iii 175. - iv 69. 
Häresie i 52, 56, 84f., 121, 136, 181, 188, 

191 f., 263, 281, 355 f., 388, 416-455,435. -
ii 4-36, 40, 153, 381, 383, 397, 399, 447, 
452, 503, 527f., 625, 665, 714. - iii 20 f., 
28, 3lf., 34f., 67, 93, 99f., 158, 162, 182, 
203 f., 215,217,221, 27lf., 286, 304, 323, 
361,455. - iv 402,406,422,438,464,472, 
586, 603, 608, 620, 630, 645, 676-678, 680, 
689-694. - v 230. - vi 433. 
s. auch Wortindex s. r. z-n·d-q und s. v. mu/

I?id. 
Häresiographie, 

s. "Doxographie". 
I?arf, 

s. Wortindex s. v. 
J::Iäriga b. Mu~'ab as-SaransI ii 140, 555 f. 
J::Iärigiten i 8, 14, 17-19, 20f., 23, 33, 38,49, 

135, 153, 160, 165, 168, 170, 194 f., 197, 
204, 225, 263, 349, 404f., 410. - ii 7, 9, 
51,111, 143f., 195,226,238, 26lf., 269f., 
350 f., 388, 409, 424, 440, 460, 467, 471, 
481, 489, 537,565, 625, 672, 704. - iii 12, 
36,89, 128, 130, 152, 187. - iv 20, 65, 120, 
123, 171, 210-212, 240f., 258, 261, 265, 
435 f., 492, 495, 507, 521, 527, 544, 546-
548, 552, 560, 563 f., 571, 583, 586, 595, 
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599,628,631,649,656,663,674,676,681, 
683, 685, 689, 700 f., 703, 705, 710, 714, 
751 f. - v 18, 21, 23 f., 66, 120-135, 148-
150,207,283 f., 301, 353. - vi 287, 321. 
- in der Gazlra ii 460·466. 
- in Iran ii 572-588, 613-624. - iv 356, 

751f. 
- in Mekka ii 655-659. 
- in Medina ii 666-668. 
- in Ägypten ii 720. 

-l;larirI vi 275. 
-l;Iärit b. AbI Usäma iv 746. 
l;Iäri! b. 'All al-Warräq iv 252, 316. - v 285, 

342. - vi 439, 441. 
-l;Iärit b. I:Ia~Ira al-Azdi i 288. 
l;Iäril b. Mazyad al-Ibä<,iI ii 189, 204, 225 f., 

230. 
l;Iäri! b. MiskIn ii 310. - iii 494. 
l;Iäri! b. Qais b. 'Umaira i 251. 
l;Iäri! b. Sa.d "al-Kaggäb" i 4 f. 
l;Iäri! b. Suraig i 49, 75. - ii 493 f., 496, 

512f., 516, 548f. 
l;Iärit b. Talid al-l;Ia<,iramI iii 58. 
-l;Iärit b. 'Ubäd b. pubai'a iii 296. 
-l;Iärit b. 'Umair v 33. 
l;IarIz b. 'Abdalläh al-Azdi i 391. - ii 588 f. 
I:Iariz b. Al)mad b. AbI Duwäd iii 482-484, 

500. 
-l;IarIz b. 'Utmän ar-Ral)abi i 70. - ii 436. 
l;Iarra ii 677. 
I:Iarrän i 426, 428, 443. - ii 13, 242, 441-

447,449,451-455,458-460, 494f., 500, 560. 
- iv 120,373, 747, 750. 

-J::Iarräz, Abü Sa'id i 144. - ii 630. - iv 280-
282,286,421,604, 643, 723. 

Haf!ama b. A'yan i 209. - ii 420. - iii 148, 
150, 191. - iv 238, 750. 

Härün ar-Rasid i 14, 191,209,212,215-218, 
252, 314, 334, 336, 350f., 385, 389, 407, 
439, 445-448. - ii 15 f., 20, 67, 120, 157, 
168, 184,219, 239, 324f., 381, 383, 392f., 
410, 419, 446f., 471, 473, 540, 587, 631, 
633, 636, 661, 685, 698, 724. - iii 21-27, 
3lf., 60, 64 f., 89, 93 f., 98-102, 104, 108, 
144, 147, 149, 16lf., 166, 178f., 196,200, 
223,298-300,449,492. - iv 174-177, 208, 
266, 374, 520, 632f., 675, 688, 715, 729, 
740, 758. - v 352. 

Härün b. 'Abdalläh az-Zuhri iii 476 f. 
Härün b. Al)mad b. Abi Duwäd iii 501. 
Härün b. al-Ma'mün iii 180f. 
Härün b. Müsä, mustamlr des Yazid b. Hä

rün iii 176. 
Härül1 b. Müsä al-'AtakI ii 77, 85. 
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Harnn b. Sa'd al-'Jgll i 252f., 268, 280,287. 
- ii 431, 435. 

Harnn b. al-Yaman ii 212-214, nOf. - iv 
564,589. 

Harnt und Marnt ii 46, 405. - iii 303. - iv 
539,541. - v 203. 

-Hasa iv 232,405. 
-ljasabIya i 160, 179, 224, 288 f. 
l;Iasan al-Ba~rI i 20, 41 f., 73, 83, 101, 115, 

118,132,175,230,337,440,450. - ii 1,7, 
17,41-50,51, 54f., 61 f., 66, 68, 75, 79, 81, 
87, 89 f., 95 f., 99 f., 104f., lOH, 109, 
111 f., 117, 122-128, 130, 133-135, 142, 
144f., 147, 149, 157, 16lf., 166,169, 190f., 
202, 206, 212, 228 f., 233, 243, 257-259, 
262f., 266, 274f., 279, 286, 289, 297-307, 
309,314, 335f., 347, 353f., 357, 361, 366f., 
370 f., 405 f., 436, 541, 647, 653, 659, 664, 
703, 708, 726. - iii 33, 128, 140, 214,278, 
399,415,455. - iv 131, 197,358,366,369, 
375, 400f., 41Of., 413, 428, 457, 492, 494, 
496,529,539,541,544,546,566,593,596, 
599, 660, 664, 699, 702, 721, 745 f., 748, 
753. - v 110, 115, 142, 147-149, 151, 154, 
165 f., 174, 177,201-203,441. - vi 2,316. 
sein Sendschreiben an 'Abdalmalik i 13, 

18. - ii 46-50. - iv 439, 489f., 492,494, 
507,579. 

sein Tafsfr i 46. - ii 45 f., 67, 81-83, 141, 
208, 257, 275, 298 f., 322, 422, 634,676. 
- iv 272, 566, 745, 749. - v 165. 

Hasan b. 'Abdalläh al-'Agär ii 59. 
Hasan b. 'Abdalläh b. al-Hasan al-'AnbarI ii 

160. - iii 498. 
l;Iasan b. 'All i 245, 257, 270, 273, 286,289, 

297,306,315,385. - ii 50,563. - iv 211, 
314,684,745. - vi 197,200. 

-l;Iasan b. 'AlT al-Ba~rT iv 92. 
Hasan b. 'AlT h. YaqtTn i 391. 
Hasan b. Qakwän i 262. - ii 315 f., 323. -

iii 35. 
Hasan b. DInar at-TamTmI ii 60. - v 165. 
Hasan b. Gahm b. Bukair i 325. 
l;Iasan b. Haiy, 

s. "l;Iasan b. Salib (b. Sälib) b. l;Iaiy". 
Hasan b. Mabhub i 382. - ii 487. 
-l;Iasan h. MlIQammad al-HaQramT iv 743. 
Hasan b. MlIQammad h. al-Hanafiya i 180. 

- ii 341, 470, 659. - v 6,11. 
sein K. al-Irif.ä' i 13 f., 37, 153, 174-178, 

194, 282, 285 f., 309. - ii 142, 190,462, 
662. - iv 593, 597, 679,696, 759. - v 6-
12. 

sein Radd 'alä l-Qadarfya i 47, 50, 55, 409. 
- ii 274, 276, 497, 665, 687, 694. - iv 
36, 489, 498, 512, 660. 
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Hasan b. Mubammad b. Talnt i 442. 
Hasan b. Qa\:!~aba at-Ta'T i 181. - iv 750. 
Hasan b. ar-Rabi' al-BUranT ii 323. 
Hasan b. a~-Sabbäb i 436. 
Hasan b. a~-Sabbäb al-Bazzar iii 458. 
Hasan b. Sahl ii 427. - iii 191 f., 218. - iv 

722. - v 400. 
Hasan b. Säli\:! (b. Sälib) b. l;Iaiy i 156, 182, 

237, 246-250, 251, 258, 265, 273,290. - ii 
65, 477 f., 480. - iii 6,475. - iv 283, 595. 
- v 51 f., 55. 

-Hasan b. Suwar iv 362. 
Hasan b. Wahb iii 499. 
Hasan b. Wahb al-Guma\:!T ii 647. 
Hasan b. Zaid ii 665, 682f., 685, 718. 
Hasan b. Ziyäd al-Lu'lu'I iii 90,183,474. -

iv 220, 681. 
Hasaniden i 274, 282 f., 380, 396. - ii 435, 

471. - iii 94. 
Hase ii 484. 
-lja~TbT, 'Abdalläh ii 18. - iv 201. 
Hasim (aus Marv) iii 11. 
(BanG) Häsim i 258, 261, 380, 396. - iii 3, 

213, 290, 507. - iv 394. 
-Häsim b. 'Abdalläh ii 601. 
Häsim (b.) al-Auqa~ ii 106 f. - iv 599. - v 

109f., 115, 177. 
Häsim b. Na~T\:! iii 131. 
"Häsimidentreffen" in Abwä' i 396. - ii 252, 

294,341,677. 
HäsimTya (Ortsname) ii 290. - iii 12, 14,21. 

- iv 755. 
-Ha~IrT, Abn 'Abdalläh iv 92. 
Haß um Gottes willen i 276. - ii 173, 606. 
-I:;la~~äf, Abmad b. 'Amr iv 170. 
Hassän b. 'AtTya al-Mu\:!äribr i 90-92, 104, 

123. - ii 326, 617. 
Hassän b. Mugälid ii 465, 468. 
Hassän b. Täbit iv 440, 465. 
-HaswTya ii 113. - iii 189,450,466,469. -

iv 57, 107, 225, 336, 685. - v 229 f. - vi 
457. 

hatfb i 47, 50f., 82, 155, 164,181,380. - ii 
- '13,91, 156f., 169, 174,194,217,241-244, 

297,311,331,385,468. - iii 500. - iv 52, 
259,262. 

-l:;latIb al-BagdädI i 191,217. - ii 303. - iii 
503,507. - iv 119, 166,225, 284, 344,726. 
- v 170. 

Hätim al-A~amm ii 545,547, 629. 
Hätim b. Hartama b. A'yan iv 238. 
Hätim b. Man~Ur ii 209,601. 
hätirlhawätir, hätirän iii 50, 127, 193, 2.53 f., 
• 36i f., 379 { - iv 106, 313, 500-502. - v 

242,320 f., 385, 433 f. 
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Hatra ii 355. - iv 9I. 
Ijanab b. Qatäda b. Di'äma ii 135, 137. 
-Ijagäbl iv 610. 
-ljanabIya i 277. - ii 635. - iv 385. 
~au4, "Zisterne" i 101, 293. - ii 208, 306, 

354, 545. - iii 290. - iv 543 f., 550, 560. -
v 368. 

Ijaula vi 287. 
(Bann) Ijaulan i 128. 
I:laurän i 94. 
l;Iausab b. 'AgIl al-Garml ii 59. 
I:lausab b. Muslim ar-Taqafi 11 107f., 319, 

346. - v 115, 185. 
(Bann) Hauwära iv 265. 
hawä, 

s. Wortindex s. v. 
~awärl i 21, 328. 
-I:lawärl b. Ziyad b. 'Amr al-'AtakI ii 334. 
Ijazim b. 'AII ii 580-582, 589, 598, 621. - iv 

65. 
Ijazim b. Ijuzaima ii 601. 
Heilige, 

s. "auliya' Allah". 
Wdattä ii 548. 
Hekalöt-Mystik i 400, 402. - iv 388. 
I:lcnänISo' iv 132 f. 
Heraklius i 66, 68. - iv 494 f. 
Herat ii 520, 567, 570 f., 573, 592, 601, 606, 

630. - iii 104. - iv 251, 423. 
Hermeneutik, juristische, 

s. "ammlbä~~". 
Hermetismus i 428. - ii 448,714. - iii 374. 

- iv 319, 322, 425f., 441, 450. 
Heron von Alexandrien III 320, 348. - iv 

470. 
Herrschaftstheorie i 21lf. - ii 167, 198,407-

412,537,563,710-712. - iii 55-59, 129f., 
132, 173, 291 f., 416-418, 446, 453, 486. -
iv 15,44,51,72 f., 110, 114 f., 160,245,315, 
600, 695-717. - v 203-208, 247-249, 329 f. 
- vi 195-197, 234 f., 269. 
s. "imamat al-fa4if", "imämat al-mafc!ül~, 

"Kalifen"; Wortindex s. v. afc!al. 
Herrscher, gerechter i 93, 229. - ii 409. - iv 

358, 710-712. 
Herz, 

- Gottes i 213, 401. - ii 434. - iv 370, 
397. 

- des Menschen i 367, 378. - ii 434. - iii 
248, 250, 256, 283, 287, 380. - iv 5 f., 
34,309 f., 392,399,501,516,518 f., 521, 
537,570. - vi 363, 366, 447. 

s. auch Wortindex s. v. afal al-qulüb. 
I:lidas ii 604. - iii 12, 152. 

Register 

Hierapolis ii 446. 
s. auch "Mambii(. 

l;Iigaz i 5, 23, 27, 55 f., 61, 63, 90, 149, 177 f., 
190,233,262,293,309,315,325,345,395, 
439, 446 f., 451, 455. - ii 13, 42, 194, 197, 
210,213,237,250-252,259,262,273,276, 
286f., 332, 341,348,360, 412, 467, 489, 
509, 550, 567, 6.39 f., 653, 661, 677, 693, 
695, 700, 709 f., 722. - iii 28, 94 f., 150 f., 
197,205,476. - iv 2.32,259,395,418,606. 

higra i 8, 94, 126, 261, 291, 404. - ii 188, 
196, 574. - iv 595,674, 705, 739. 

Hilal ar-Ra 'y ii 153. 
Hiläl b. 'Apya al-ljuräsänI ii 204, 60I. 
-Hilällya i 182. 
ljiläs b. "Amr ii 349. 
Hilfe (Gottes) iii 127. - iv 484, 502 f. 

s. auch Wortindex s. v. aun, ma 'ana, lut!' 
taufrq. 

-l;IiIII, Ibn Mu~ahhar i 301. - iii 50. - iv 42.3. 
- vi 318. 

l;Iimär al-'Uzair iii 6. - iv 635. 
-I:limäriya ii 457. 
l;Iim~ i 67f., 70, 72, 82, 88, 95, 98, 111-114, 

11M., 125, 127, 139. - ii 106, 702. - iv 
235. 

Hind, 
s. "Indien". 

Hind bt. al-Muhallab i 168. 
ljindiq b. Murra al-AsadI i 309. 
Hindukusch ii 573. 
Hiob (Buch) iv 349. 
Hipparch i .367. - ii 714. - iii 329 f. 
Hippolyt von Rom iii 281. - iv 344. 
BIra i 149,216,421,443. - ii 684. - iii 178. 

- iv 744. 
IjIra bt. I)amra al-QusairIya iv 745. 
ljirbat Mird i 126. 
ljirrTt b. Räsid ii 195, 613. 
Hisam al-Fuwa!I i 71, 327. - ii 109, 260, 

397, 402, 470. - iii 35, 92, 120, 141, 226, 
259 f., 262, 310, 377, 421. - iv 1-18,21,23, 
25, 29-32, 38, 40-45, 49, 59, 71, 100, 134, 
136, 193, 197, 230, 236 f., 249, 251, 283, 
309 f., 313, 433, 442, 467, 473, 475, 485, 
510, 516, 537, 552, 559, 609, 623, 653, 
699 f., 723, 733, 736, 761. - v 79, 95, 193, 
196, 275-277, 302, 31Of., 320, 370, 398, 
417f., 430, 451 f. - vi 222-236, 238, 266, 
269, 301, 434. 

Hisam b. 'Abdalmalik i 65, 73-75, 85 f., 89, 
91-93,98,101,127,132, 153, 167, 181,261, 
296, 446. - ii 26, 298, 340, 342, 437, 450, 
453 f., 457, 466, 640, 669. - iv 425. - v 2, 
4. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Hisam b. AbI 'Abdalläh ad-Dastllwa'T i 43. 
- ii 51, 60-62,64, 70f., 74, 77, 135, 137, 
194,200,217,569,671. 

Hisam b. 'Ammär as-5ulamI i 119, 139 f. -
iii 474. - iv 213. 

Hisam b. al-Gäz al-6urasI i 99, 106 f., 124. 
Hisam b. al-I:Iakam i 211, 239, 245, 250, 273, 

284,311,322,332,335-339,342-344, 347f., 
349~79, 383f., 387, 38~ 392, 39~ 398f., 
401-403,406-408,437 f., 451 f., 454. - ii 33, 
40,395, 399f., 412, 426-428, 473,481,485, 
499, 529, 555. - iii 20, 32 f., 44, 46 f., 49 L, 
59,72-74,80,82, 129 f., 166, 183,221,235, 
238,244,290,307, 312f., 322f., 326,336, 
342,354,370,375,377,379,415. - iv 6, 9, 
104, 120, 136, 167, 183, 187, 294, 300, 
313 f., 340, 347, 358 f., 373f., 380, 384 f., 
398, 403, 408f., 425, 429, 433, 441,444, 
472, 487,490,494,500,514-516,518,537, 
539,559,589,599,602,657,674,690,727, 
731, 733, 743. - v 66, 69-100, 102, 193, 
216, 224,283f.,301 f.,328,368, 406,418f., 
428. - vi 28, 65, 101, 125, 146, 226 f., 288, 
292, 301,431,433 f., 439,444. 

Hisäm b. I:Iassän al-QardosT ii 95. 
Hisam b. IbrähIm (al-'Abbasl) iii 98. 
Hisäm b. Mubammad aI-KalbT i 300, 421. -

ii 103. 
Hisäm b. 5älim al-GawalIqI i 332, 342-348, 

350, 353, 355, 359, 373 f., 383 f., 386, 391, 
394. - ii 428, 433-435. - iv 373, 377,380, 
385, 388, 398, 492, 751. - v 68-70, 91, 96, 
225. - vi 229. 

Hisäm b. 'Ubaidalläh ar-RäzI ii 633, 636 f. 
HTt iii 484. 
I:ITwT al-BalbT iv 339, 346-348. 
Hobbes iv 712. 
Hölle ii 53, 366, 506. - iii 264, 371. - iv 8, 

39, 77, 109, 393, 400, 403, 506, 522, 554, 
556,559,561. - v 107. 
- auf Erden iii 432. - iv 522, 550. 

Höllenstrafe, 
endliche Dauer der - i 182 f., 198. - ii 61, 

408, 50S, 638, 726, 738. - iii 185, 193, 
427. -- iv 120, 123, 126, 135, 143,203, 
287,305,545 f., 548, 551,564 f. - v 364. 
- vi 266, 482. 

ewige - ii 90, 111, 113,227,229,263,277, 
305, 372,407,622. - iii 128, 166-169, 
377,405. - iv 13,64,84 f., 125, 127, 157, 
243,273,275,306,340, 509, 547 f., 552, 
564, 572, 648. 

Bewahrung vor - i 156f., 212. - ii 171, 
176, 370f., 375,503, 531, 537, 622. - ~ 

563 f. - vi 298. 
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- geleugnet i 452. 
- ohne Schmerzen ii 620. 

Homosexualität, Päderastie i 84, 115. - ii 
145, 160, 626. - iii 170f., 208, 219, 303-
305,437,487. - iv 119, 170,282,298. 

Ijorasan i 45, 74, 82,96,118, 135, 143, 145, 
154, 166-168, 191-193, 213, 222, 227, 254, 
299,302,419,423,426,431,440. - ii 26, 
126, 184, 194, 197,289,312,356,451,471, 
481, 489, 492, 494, 512, 514, 519f., 529, 
532, 535, 539-541, 552, 559, 567 f., 573, 
579, 585, 587, 590 f., 594, 601 f., 604, 608 f., 
625,630,633,642,660,662,725,727. - iii 
7, 9, 11, 101, 126, 148, 151, 155, 157, 160, 
162, 175, 180, 196,467,471,493. - iv 3, 
10, 80, 134, 220, 250 f., 254, 296, 300, 313, 
356,578. 

Hormizd i 419. 
Ijosrau I. i 435, 454. 
Hubaira aQ-l)abbI i 163. 
I:Iubais b. IbrähTm at-TifITsT ii 525. 
I:Iubais b. Mubassir iv 56 f. 
-f:-IubbIya ii 622 f. - iv 246, 752. 
Hod vi 137. 
Hod b. Mubkim al-HauwärI ii 656. - iv 271, 

753. 
hudä, 

s. "Rechtleitung". 
I:Iudaibiya ii 480. - iv 612. 
l;Iugaifa b. al-Yamän ii 514f., 620. - iv 658. 
Hugail b. AbTI-Hugail iii 291. 
Hugail b. Hablb ii 517, 521-523. 
I:Iof i 254. 
l:Iugand iv 254. 
qu1,ga, 

s. Wortindex s. v. 
Hugr b. 'AdT i 290. 
Huldigung, 

s. Wortindex s. v. bai'a. 
qulal i 144. 
I:Iulwän ii 633, 714. 
I:Iumaid b. I:IabTb ii 675. 
I:Iumaid b. Qabpba ii 365. 
I:Iumaid b. 5a 'rd b. Babtiyär ii 41. - iv 131 f., 

556. - vi 357. 
-I:IumaidI, Abo Bakr ii 723. - iv 762. 
I:Iumaima i 70. 
Humäma iv 762. - vi 105 f. 
I:Iumrän b. A'yan i 280, 323, 328, 333 f. - ii 

219. - iv 751. 
bums/ abmäs ii 2. 
I:Iunain b. Isbäq i 366. - ii 447. - iii 280. -

iv 496 f., 650. 
Hund ii 65. - iii 305. - vi 165. 
Hunger(n) i 143, 224. - ii 99,546. 
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-ljuraimT iii 147. 
Huris i 143 f., 147. - ii 98, 100, 110. - IV 

199,421,538,555 f. 
~urma i 195. 
Hurmuz ii 550. 
l:Iurqii~ b. Zuhair as-5a'dT i 21. - iii 130, 

450. - V 30l. 
-l:Iurqii~iya iii 449-451. - iv 215,758. 
-Ijurramiya i 435. - ii 19,632. - iii 15,434, 

441. - iv 692. 
l:luriifI iv 424, 68l. 
Iju~aif b. 'Abdarrabman al-Gazari ii 459. 
Husaim b. BasIr as-5ulamI ii 435 f. - iv 754. 
-l:Iusain al-Aftas iii 150. 
l:Iusain al-KiifI iii 132. - v 330. 
l:Iusain al-Mu'tazili ii 147, 316. 
l:Iusain b. 'Ahdallah i 455 f. 
-l:Iusain b. AhI 1-l:Iurr al-'AnbarT ii 155. 
-l:Iusain b. Abmad al-MinqarT iv 750. 
l:Iusain b. 'AII i 17,233,245, 257f., 270, 273, 

286, 291, 294, 304, 306 f., 326, 381, 386, 
395. - ii 717. - iv 211, 743. 

l:Iusain b. 'AlT, ~abib Fa!}!} i 232, 290. - iii 
28, 153. - iv 175,259. 

l:Iusain b. 'AlT al-Mi~rT vi 423. 
l:Iusain b. 'AlT a~-SaimarT iv 242, 716. - v 

170. 
-l:Iusain b. 'AlT as-SignaqT v 24. 
-l:Iusain b. 'Aun ii 522. 
l:Iusain b. a<:!-l)al:tl:tak al-Bahili iii 192, 488. 
l:Iusain b. I)akwan al-'Augi ii 316. 
-l:Iusain b. al-Fa<:!l al-Bagall ii 608. - iii 507. 

- iv 217, 541. 
l:Iusain b. al-l:iasan b. l:Iarb al-Marwazi ii 

553. 
l:iusain b. Mubammad b. Ijusrau al-BalhT IV 

253. 
l:Iusain b. Läwi al-FärisI iii 202. 
-l:Iusain b. Mubammad b. al-Fa<:!1 iv 756. 
l:Iusain b. Mubammad b. l:Iamza i 267. 
l:Iusain b. Qais ar-Rababl v 4 f. 
l:Iusain b. Qaiyamä ii 435. - iii 96. 
l:Iusain b. Ri'äb ii 599. 
l:Iusain b. 5a 1d al-Ahwazi i 386. 
l:Iusain b. Waqid i 301. - ii 525,551. 
l:Iusain b. Zaid b. 'AlT i 267. 
l:Iusainiden i 284, 304, 307, 322, 325, 343, 

380f. - ii 435,716. 
-l:IusainTya i 270. 
Ijusais b. A~ram ii 501-503, 505, 727. - v 

222. 
-ljusanT i 37. - ii 421. - iii 465. - iv 404. 
Ijuttalän ii 545. 
Ijuwail b. Wäqid ii 660. 
(Banii) I:luza'a i 82. 

Register 

Ijüzistan ii 80, 421, 442, 612. - iii 444. - iv 
131. 

Hwaf ii 621. 
Hwarazm i 191, 219. - ii 194, 601,619. -

iii 7, 50, 369. - iv 256 f., 276. 
-ljwarizmT, Mubammad b. Ai:lmad i 289, 

326 f. - ii 442. - iii 36. - iv 353, 359, 740. 
-ljwärizmT, Mubammad b. Musa iii 210. 
Hypostase ii 499 f. - iii 70, 83, 240 f., 280 f., 

334, 401. - iv 312, 437, 442, 446 f., 474, 
628 f. - v 314. - vi 293. 
s. Wortindex s. v. la (r ma~all und La fr ma

kan. 

-Iba<:!Tya i 14, 18, 21, 38, 44, 50f., 119, 165, 
171-174,191,197,201,209,249,264,304, 
398,405-416,445. - ii 2, 44, 61, 91, 111, 
122, 124, 126, 143f., 165, 172, 179, 185, 
186-233, 262, 265, 340, 342, 396 f., 400 f., 
408, 411 f., 415, 421, 463, 467-469, 471, 
562, 590, 601~0~ 614, 618,641, 655,656-
659, 666 f., 698, 710-712, 720-722, 733. -
iii 58f., 62, 110, 137, 180, 184, 289, 291, 
416,480. - iv 148,163,170-177,211,213, 
234, 240f., 258f., 261-268, 362, 367, 416-
418,422,560,564,572,575,581,585,587, 
589, 631, 654, 669 f., 674, 676, 684, 698, 
714, 720f., 745, 747, 751 f., 754. - v 120-
127, 129,388. - vi 316, 388, 397 f. 

Ibn 'Ab bad al-Madani ii 666. 
Ibn 'Abbad ar-RondI iv 198. 
Ibn 'Abbas, 

s. ,,'Abdallah b. 'Abbas". 
Ibn 'Abdalbarr iv 275. 
Ibn 'Abdrabbih ii 258. - iv 275. 
Ibn 'Abdiis iv 271. 
Ibn AbI 'Ämir al-Mant'ür iv 274f. 
Ibn AbI Anas, Näfi' b. Malik ii 674. 
Ibn Abi I-'Auga' i 338, 355, 439-441, 450-

452. - ii 4 f., 7, 28, 259, 390. - iv 338, 422, 
744. 

Ibn AbI 'Azafa iv 198. 
Ibn AbI d-Dam iv 135. 
Ibn AbI I)i'b, Mubammad i 122. - ii 74, 

681-687,689,701, 706. - iv 393, 586. 
Ibn AbT Dirharn vi 296. 
Ibn AbT d-Du'mT iii 501 f. 
Ibn AbT d-Dunyä ii 120, 520. - iv 2, 521, 

746. 
Ibn Abi Duwad i 44, 61, 221. - ii 318f., 415, 

485. - iii 103, 145, 180, 199,213,293,310, 
431, 458, 460, 463-466, 468-472, 474-477, 
479,481-503. - iv 1 f., 46,55 f., 68, 77,110, 
116, 1I8f., 132, 162, 165f., 170,219,221, 
223,235,414,722,733,740. - vi 217, 302, 
314. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Ibn AbT Garäda, MagdaddTn ii 562. 
Ibn AbT l;Iagara i 338 f. 
Ibn AbI l-l;IadTd i 301, 327. - iii 186. - iv 

79, 255. - vi 392. 
Ibn AbI J:lai!ama i 127. - ii 84. 
Ibn AbI l;Iaiya, 'Abdalwahhäb iv 225. 
Ibn AbI l;Iatim i 60, 129, 222. - ii 636 f. -

iii 104. - iv 752. 
Ibn Abi Huraira, Abü 'AlT ii 416. - v 209. 
Ibn Abi Isbäq al-I:J:a4ramT, 

s. ,,'Abdalläh b. AbI Isbäq". 
Ibn Abi Kämil vi 296. 
Ibn AbI Lailä i 187, 247f. - ii 472, 549. -

iii 128. 
Ibn Abi I-Miqdäd i 415. 
Ibn Abi Mu'aif vi 184. 
Ibn Abi NagIb, 'Abdalläh i 227, 230, 243. -

ii 299, 641, 643-652. - iii 7 f. - iv 753. 
Ibn AbI Ru'ba, 'Abdalbäliq b. l;Iasan ii 521 f. 
Ibn AbT Saiba, 'Abdalläh b. Mubammad i 

168, 190. - ii 435. - iii 496. - iv 570. 
Ibn AbT Saiba, Mubammad b. 'U!män ii 502. 
Ibn AbI Saiba, 'Urmän iii 496. 
Ibn Abi Sarb iv 622. 
Ibn AbI Tähir Taifur iii 24, 454, 482, 50n 

- iv 219. 
Ibn Abi Yabyä, 

s. "Ibrähim b. Mubammad". 
Ibn AbI Zaid al-QairawänT ii 109. - iv 644. 
Ibn AbI Zamanin iv 271. 
Ibn al-A'dä i 443. 
Ibn 'Aiyäs, 

s. "IbrähTm b. 'Aiyäs". 
Ibn al-A'mä al-l;IarTzi i 443, 451. 
Ibn al-'AmId, Abu I-Fa41 iii 218. 
Ibn al-AnbärT iv 367. 
Ibn 'AqII iii 171, 301, 385. - iv 218, 296, 

307,318,337,575, 586f., 615f., 677. - vi 
436,459. 

Ibn al-A'räbl i 216. - ii 282. - iii 494. - iv 
298,400. 

Ibn al-'Arahl ii 433. - iv 423, 672. 
Ihn 'Arabi iv 48, 262, 387, 403, 421, 428, 

432,44~ 459,474,501, 536, 581, 667,688. 
Ibn 'Asäkir i 63, 134. - ii 131, 451. - iii 

482 f., 503. - iv 121,236, 253. 
Ibn al-Afa! i 73, 94,152, 154 f., 157 f., 164 f., 

172, 174, 178 f., 270, 275,286,292 f. - ii 1, 
3,8,42,47,54,79,92, 123, 166,239,364, 
492, 576, 594, 630, 640, 664, 668, 670 f. -
iv 563. 

Ibn al-A~hag ii 727. 
Ibn al-'Assäl, Abu I-Fal,lä'il a~-Safi vi 367. 
Ibn al-'Assäl, Abu Isbäq al-Mu'taman iv 496. 

- vi 430. 
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Ibn al- 'Agär i 209. 
Ibn Baböya i 314, 322, 324, 384, 451. - II 

434, 522. - iii 415. - iv 246, 361, 372, 
374 f., 398 f., 428, 434, 527 f., 530, 532, 544, 
549, 601, 669. 

Ibn Badad al-Gazzäl iv 133. 
Ihn Bägga iv 470. 
Ibn BahrTz i 363. - iii 88, 201, 313. 
Ibn al-Baqqäl, 'All b. Yüsuf iv 349. 
Ibn al-Bärizi vi 418. 
Ibn Bana ii 397, 642, 693, 700. - 111 138, 

428, 504, 507. - iv 2, 165. 
Ibn Battüfa iv 257. 
Ibn Bint ManT', 'Abdalläh ii 378. 
Ibn al-BitrIq, Sa'Id iii 444. 
Ibn al-BitrTq, Yabyä ii 411. - iii 364, 444. -

v 396. 
Ibn Bulbul iii 164. - iv 142. 
Ibn Däb al-Lai!T, 'Isa b. YazId ii 392, 688 f. -

iii 129. - iv 753. 
Ibn ad-Da1, Murtal,lä i 333, 345. - ii 501. -

iii 450. - iv 187,424. 
Ibn I)arr a~-Sairafi iv 94. 
Ibn Duraid v 169 f. 
Ibn Durustawaih iv 299. - vi 442. 
Ibn Fandln, YazId i 411. - ii 199,210. 
Ibn al-Fa ragT, Mubammad vi 419. 
Ibn FarTgün iv 359. 
Ibn Faris iv 326. 
Ibn Farzöya iii 215. 
Ibn Funtus, 

s. ,,'Abdalläh b. Yazid al-HugalT". 
Ibn Fürak i 207. - iii 90,311. - iv 161, 179, 

192,222,312,507,582,691,737. - vi 409. 
Ibn Gabröya, 

s. ,:Abdarrabmän b. Abmad". 
Ibn al-GauzI ii 270. - iii 456, 461, 503 f. -

iv 253, 278,295 f., 318,337, .140,409,423, 
763. - vi 435, 488. 

Ibn GinnT iv 38, 645. 
Ibn Guraig ii 75, 523, 644, 646, 650, 653, 

662 f. - iii 7. 
Ibn l;Iabib an-NaisäbürI ii 520, 557. 
Ibn al-l;Iaddad, Abü Bakr iv 70. 
Ibn al-l;laddäd, Sa'id b. Mubammad iv 268-

270. 
Ibn HafTf iv 6, 421, 434, 505. 
Ibn Hagar al-'AsqalänT i 62f., 444. - ii 552 f. 

- iv 211, 297, 746. 
Ibn I:Iagar al-Haitaml iv 198. 
Ibn al-I:Iagg vi 315. 
Ibn !::Iair, Abü Bakr ii 727. - iv 198. 
Ibn al-Hairam vi 442. 
Ibn Haldün i 253. - iv 257, 261, 476. 
Ibn Balläd ar-RämhurmuzT, al-l;Iasan iv 116. 
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Ibn al-l::IaIIal iv 241. - vi 288. 
Ibn l:Ianbal, Al;!mad i 21 f., 52, 60 f., 100, 

106, 108, 128, 139, 178f., 215, 218, 221, 
226,232, 238, 289,299,330,405. - ii 50, 
62,68,73,119,186,309,326,379,389,420, 
431,499,501,503,552,559,573,630,637, 
642,659,684 f., 693, 709, 725. - iii 7 f., 34, 
104f., 133, 145, 174, 179, 188-190, 206, 
294, 448-451, 456-465, 467, 470 f., 473-476, 
481,496,501-503,506. - iv 23, 52, 77,116, 
162, 172, 180, 182, 184 f., 189 f., 199 f., 
202f., 206, 212-215, 217, 219, 221, 224, 
278, 283f., 383, 401, 404, 414, 420 f., 423, 
428, 432, 498, 577, 629f., 679, 685, 690, 
699, 728, 746 f., 754, 759. - vi 422. 

Ibn Harma ii 246, 452. 
Ibn l:Iauqal i 43. - ii 190,269. - iv 243, 246, 

264. 
Ibn l:Iausab ii 712. - v 183, 185. 
Ibn l:Iazm i 16, 377. - ii 448, 470, 562, 617. 

- iii 41, 123, 165, 171,303,368, 372, 384, 
397,403,430, 432f. - iv 1Of., 62, 67, 109, 
133, 142, 264, 274f., 323, 331, 339, 406, 
419,436,456,477,522,610,634,637,730, 
744. - v 76. - vi 308, 442. 

Ibn l:libbän al-Bustl i 129, 191,230. - ii 558, 
566. - iv 410, 423, 603. 

Ibn Hisäm iii 353. 
Ibn Hubaira i 156, 181, 188. - ii 6, 41, 128, 

168, 492. - iii 3. 
Ibn l::Iurradägbih iv 260, 263. 
Ibn l::Iuzaima ii 609 f. - iv 222, 252, 374, 

383,399,421, 424f., 565. 
Ibn al-IbsIg, Abü Bakr ii 37, 337. - iii 135. 

- iv 1, 223, 242, 248, 297, 516, 610, 675. 
- v 449. - vi 115. 

Ibn Isl;!äq i 80, 115, 219, 244,345, 407. - ii 
298 f., 633, 646, 666 f., 670, 672, 674-677, 
697. - iv 329, 387,418,753. 
seine Sfra iSS, 219, 300. - ii 81,323,368 

(Sulaimän at-TaimI), 549, 633 f., 690, 
705,719. - iii 99. - iv 333 f., 630, 632f., 
640, 702, 740, 753. 

Ibn Ka'b iv 675. 
Ibn Kabar, Abü I-Barakät vi 367. 
Ibn al-KäbulI ii 634. 
Ibn Kaisan, Mul;!ammad v 441. 
Ibn Kammüna iv 7, 16. 
Ibn Karräm i 118. - ii 520, 609f. - iii 171. 

- iv 91, 346f., 367, 408, 421, 531, 571, 752. 
- v 47, 227. 

Ibn KaFr, Koranleser ii 66, 648 f., 651, 653. 
Ibn Killis iv 726. 
Ibn al-KüfI ii 37. 

s. auch "Gassän b. Abän". 

Register 

Ibn Kullab i 358. - ii 438, 608, 638, 725. -
iii 132,218,284,467,506. - iv 16,62,72, 
82, 95, 138, 148, 160, 179-196, 199-203, 
212, 217, 220, 223, 277-279, 310, 312f., 
40~ 433, 435, 437, 443f., 570f., 57~ 614-
617,620,630,671,700,758. - v 61, 395. 
- vi 402-417. 

Ibn Ma'dan iii 160. 
Ibn al-MadlnI, 

s. ,,'AII b. 'Abdallah al-MadTnI". 
Ibn Mäga i 323. - ii 553. 
Ibn al-Magasün, 'Abdal'aziz i 54. - ii 484, 

690-696, 700. - iii 29. - iv 283, 418, 430, 
489, 628, 729. 
-, 'Abdalmalik b. 'Abdal'azTz ii 696. - iv 
52. 

Ibn Mälag, 
s. "Mul;!ammad b. Mu'äwiya al-Anmä~i". 

Ibn al-Maläl;!imi iv 81, 165, 225, 247, 256 f. 
- v 392. - vi 430f. 

Ibn Manda, 'Abdarral;!män b. Mul;!ammad 
ii 629. - iv 357. 

-, Mubammad b. Isl;!äq ii 567, 629. - iv 
357,401. 

-, Yal;!yä b. Manda iii 202. 
Ibn Mänüs iii 433, 441 f. - iv 58. - vi 214 f., 

219 f. 
Ibn Masarra iv 273 f., 286 f., 435, 558. 
Ibn Mäsawaih, Yul;!annä iii 156. - iv 119. 
Ibn Mattöya iii 62, 64, 225, 230, 311, 318, 

322,327. - iv 150,469,473. - v 456. - vi 
16,25. 

Ibn al-Mudabbir ii 15, 25. 
Ibn al-Mufaggal i 318. 
Ibn Mugähid iv 614. 
Ibn Mulgam ii 225. - v 126. 
Ibn Mumlak, Mul;!ammad b. 'Abdalläh iv 17, 

245, 250 f., 475. 
Ibn al-Munädi iv 204. 
Ibn al-Munaggim ii 421. - iii 207, 412. - iv 

341,603,608, 622, 650. 
Ibn al-Muq'ad i 318. 
Ibn al-Muqaffa', 'Abdalläh i 31, 42, 47, 50, 

88, 132, 427, 444, 451. - ii 16, 19, 22-36, 
40f., 66,119,134, 147,239,243,403. - iii 
14,21,25,199,207,254,286,301,361,410. 
- iv 91, 197, 206, 330, 334, 337, 374, 388, 
446,452,536,608,637,656,673,678,706, 
711f., 744f. - v 104-108. 
s. auch "Mul;!ammad b. 'Abdalläh b. al-Mu

qaffa'''. 
Ibn al-Murtaga i 62. - ii 335. - iii 92, 202 f., 

295,462. - iv 229, 242, 302. - vi 19. 
Ibn al-Mu'tazz ii 15-18. - iii 165,202,303. 

- iv 142, 166. 
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Ibn an-Nad1m i 193,239,339,344,353,377, 
386, 408, 416 f., 419, 42lf., 426, 431, 443 f. 
- ii 37, 215 f., 234, 336, 346, 379, 422, 428, 
445,447,449, 532,566, 731. - iii 18,35, 
43, 134, 159, 214, 294, 506. - iv 2 f., 6, 
45f., 52, 79 f., 88 f., 94, 166, 169, 179, 208, 
212,222,240,297,299,302,316,340. - v 
136 f. - vi 357, 366,392,420,435-437,440. 

Ibn an-Naf1s iii 406. - iv 669. 
Ibn an-Nagrllla iv 339. 
Ibn an-Nal:ll:las, 'Ahdarrabman iv 415, 763. 
Ibn Na'ima iii 43, 207. 
Ibn Na+lr ii 5. 
Ibn Nubata i 442. - ii 451. - iii 30l. 
Ibn Nusair iii 170. - iv 294. 
Ibn Qaiyim al-Gauzlya ii 506. - iii 507. - iv 

522,554. - vi 417. 
Ibn al-Qarii). vi 435 f. 
Ibn al-Qa~~, Abmad iv 420. 
Ibn Qiba ar-Razl ii 638. - iv 245 f., 601, 

752 f. - vi 179. 
Ibn Qudama iv 423, 616, 676, 678, 689. 
Ibn Qutaiba i 60, 111, 239, 244, 293, 299, 

359,421. - ii 70, 259, 266, 337, 377, 436, 
497,526. - iii 52, 87, 182,205 f., 384. - iv 
112, 117f., 217 f., 222, 338, 419 f., 422, 560, 
634, 639, 709. - vi 2. 

Ibn Rahöya, Isbaq b. Ibrahlm ii 532, 608 f., 
709. - iii 157,501. - iv 116,224. - vi 422. 

Ibn ar-RewandT i 206, 261, 308, 373, 377, 
379, 437, 453. - ii 41, 260, 270, 336, 496, 
735. - iii 35, 61, 69,71,74,78, 80f., 88, 
92,116, 120f., 123, 125, 134, 137, 140, 
143 f., 165-167, 169, 171,238, 253, 26Of., 
267 f., 301, 307, 322, 332, 345, 367 f., 380, 
392,399,403 f., 413, 433, 436, 446, 468. -
iv 9, 11, 14, 16, 41, 55, 62, 72 f., 84, 89 f., 
92-94, 96 f., 109, 112, 118, 134, 136, 141, 
236 f., 240, 242, 249, 252, 277, 289 f., 292-
349, 455, 485, 516, 531, 575 f., 608, 610, 
639,641 f., 653, 660,672. - v 71 f., 83, 90, 
157, 213, 236, 254, 262, 268 f., 272, 314, 
334,340, 342, 364f., 395, 418. - vi 143, 
172 f., 216 f., 219, 224, 268, 276, 284, 290, 
307,314, 316f., 336, 364f., 433-490. 

Ibn ar-RUml i 252, 276, 287. 
Ibn ar-Rumlya iii 177. 
Ibn Rusd iii 232. - iv 274, 291, 689. 
Ihn Rusta i 61, 88. - iii 491. - iv 168,458. 
Ibn SahIb, 

s. "Mubammad b. Sablb". 
Ibn Sah'In iii 264. - iv 380. 
Ibn Sa'd i 120, 163, 169, 183, 245, 298. - ii 

66,281,323,342,346,357,424,697. - iii 
455. - iv 219, 636. 

Ibn Säfirl iii 160. 
Ihn SagTr ii 211. 
Ibn SähTn, 'Umar b. Abmad i 257. 
Ibn Sabr iv 267. 
Ibn Sä'id al-AndalusT iii 218. - iv 444. 
Ibn Saiyäd i 403. 
Ihn Sälim vi 422. 
Ibn Sallä-Allah iv 274. 
Ibn Salläm i 406. - ii 720. 
Ibn Sama'a, 

s. "Mubammad b. Sama'a". 
Ibn as-Saml:l, al-J:la5an b. Sahl iv 653 f. 
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Ibn as-SamIna, Yabya b. Yabyä ii 299. - IV 

273. 
Ibn as-Sammak, Mubammad b. SabTb ii 296, 

325. - iii 102. 
Ibn as-Sammäk, 'U!män b. Abmad ii 521 f. 
Ibn as-Saqati' iv 245. 
Ibn SInä iii 69, 80, 90,224, 236f., 311-314, 

316, 320, 322, 331, 336, 346, 357f., 434, 
438. - iv 10, 48, 103,256, 358, 365, 367, 
370, 376, 385, 420, 463 f., 470, 473, 477, 
488, 515, 529, 534, 556, 603, 623, 666. - vi 
12. 

Ibn Sinan al-J:larranT ii 5. 
Ibn SIrin, Mubammad i 230. - ii 44, 57, 59, 

61, 102,125, 144, 147, 151,220,347 f., 352, 
357, 360-363, 366 f., 370, 659. - iv 415, 
698. - v 174. - vi 2, 360. 

Ibn Subaib iii 428. 
Ibn Subruma i 189, 247. - ii 28, 66, 128, 

133, 147,286,293,301,324,427,646. - iii 
128. - iv 748. 

Ibn Suraig, Abmad b. 'Umar iii 223. - v 342. 
- vi 450f. 

Ibn a\-T abari, 
s. "Mubammad b. Sa'Id b. l;:Iassan al-Ur
dunni". 

Ibn at-Tab ban ag-QarTr al-Ba~rI ii 184. 
Ibn TaimTya i 301, 403. - ii 449, 506-508, 

534, 630, 700, 736. - iii 36,459, 465. - iv 
165,183, 188, 194,20~202,204, 218,401, 
41H, 456, 554, 570-573, 578, 615, 617, 
638, 667,678. - v 224. - vi 410, 417. 

Ibn a(-T aiyib iii 314. 
Ibn a1-Talg1, 

s. "Mubammad b. Suga'''. 
Ibn Tälib, 'Abdallah b. Abmad iv 269. 
Ibn at-Tammär i 387. - v 101. 

s. auch "Abmad b. al-l;:Iasan al-MI1aml" und 
,:AIT b. Ml!am". 

Ibn Täwüs, Abmad b. MOsä i 74, 268, 299, 
303. - ii 724. - iii 286,451. - iv 275,285, 
345,361,531,762. - v 100. - vi 2,318, 
423. 
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Ibn Tufail iv 669 f. 
Ibn Tülün i 427. 
Ibn Tülün, Samsaddin i 238. 
Ibn 'Ulaiya, IbrahIm b. Isma'II b. IbrahIm 11 

416, 418-421, 729, 732. - iii 147f., 176, 
187,459. - iv 269, 651. - v 209, 211. 
-, Isma'II b. IbrahIm ii 164, 255, 348, 350, 

353, 419f., 646. - iii 147. 
Ibn 'Uqda, Abmad b. Müsä iv 74l. 
Ibn 'Umair, Mu'tazilit ii 393. 
Ibn al-Wazir iv 415, 511. 
Ibn YasIn i 403. 
Ibn Yazdag, 

s. "Mubammad b. Yazdäg". 
Ibn Yünus ii 716. 
Ibn az-Zaiyät, Mubammad b. 'Abdalmalik 111 

305,472,487,489,491-495,499. - vi 314. 
Ibrährm 1., Aglabide iv 266. 
Ibrährm 11., Aglabide iv 268-270. 
Ibrährm al-Balbi iv 253. 
Ibrährm al-Fazarr iv 269. 
Ibrählm al-J:IarnänI ii 454. 
Ibrährm al-Imam, 

s. "Ibrähim b. Mui)ammad b. 'Air". 
Ibrährm al-Mau~ili iii 164. 
Ibrählm an-Naggäri iv 169. 
Ibrählm ar-Tuhawr ii 333. 
IbrähIm b. 'Abdalläh b. J:Iasan i 183, 187, 

237, 252, 265, 271, 289. - ii 10, 64, 154, 
198,217,249,289,313,327,329-335,365, 
435, 717. - iii 4, 214. 

Ibrählm b. 'Abdassaläm b. Sähak iii 95. 
Ibrählm b. Adham i 142, 145. - ii 513, 541, 

544 f. - iv 544, 589. 
Ibrählm b. 'AiyäS iii 297. - v 402. - vi 272, 

293. 
Ibrählm b. Aiyüb iv 177. 
Ibrahlm b. al-AStar ii 451. 
Ibrählm b. Bakküs al-'Assäri 111 42 f. - IV 

755. 
Ibrählm b. al-Gasmä' iv 270. 
Ibrähim b. al-I:lakam al-FazärI iv 74l. 
IbrähIm b. J:Iammäd ii 43. 
IbrahIm b. Hilal a~-Säbi' ii 446. 
IbrähIm b. Hisam b. Ismä)1 al-MauzümI 11 

675. 
Ibrähim b. IsI,aq al-J:IarbI ii 84. 
Ibrähim b. IsI,aq al-IbaQi ii 215f. 
Ibrähim b. IsI,aq as-Su'airäwI i 86. 
Ibrähim b. IsI,äq at-TälaqänI ii 556. 
Ibrählm b. Ismä'II al-l:luräsanI ii 602. 
Ibrähim b. ai-MahdI ii 388. - iii 138, 159, 

173-177, ISSf., 448-450, 466f., 500. 
Ibrähim b. Maimün a~-Sä'ig ii 549, 551, 606. 

- v 354 (?). 
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Ihrähim b. Mubammad al-Maflüg ii 423. 
Ihrähim h. Mubammad aI-Taqafi ii 627. 
IbrähIm b. Mubammad Ibn AbI Yai)yä al-Ma-

dani ii 75, 250, 422, 667, 674, 689, 697-
699, 701, 724. - iv 418, 529, 753. 

Ibrählm b. Mubammad b. Abi Bakr al-Usä
mi ii 688. 

IbrähIm b. Mubammad b. 'All ii 293, 452, 
459. - iii 11, 154. 

Ibrähim b. Mubammad b. 'Aqil as-Sahrazü-
ci ii 522. 

Ibrähim h. Mu~ammad b. al-I:lanafiya ii 631. 
Ibrähim b. Müsa al-Gazzär iii 150. 
IbrahIm b. Näfi' al-MauzümI ii 651 f. 
IbrähIm b. Numaila al:AbsamI ii 330. 
Ibrähim b. Rustam al-FaqIh ii 555. - iii 157. 
Ibrähim b. Salama iii 463. 
Ihrählm b. Säli~ b. Mugälid ii 292. 
Ibrählm b. Sayäba i 448. 
Ibrähim b. Sihäb v 176. 
Ihrähim b. as-Sindr ii 37. - iii 65 f., 90, 136, 

205,300, 307. - v 268, 333 f. 
Ibrählm b. Sulaimän az-Zaiyät ii 534. 
Ibrählm b. Tahmän ii 494, 540, 556, 559, 

561, 567-569, 571, 606. - iv 493. 
IbrähIm b. 'Urmän al:AbsI ii 435. 
Ihrählm b. 'Uyaina v 11. 
IbrähIm b. al-WalId b. 'Abdalmalik 77, 

88 f., 100, 114, 126, 128. - ii 726. 
IbrähIm b. Yai:lyä al-YazldI iii 137 f. 
Ibrählm b. Yai)yä az-ZuhrI i 448. 
Ibrährm b. Ya 'qüb al-GüzgänI i 91. - ii 647 f. 
Ibrährm b. Ya'qüb as-Sa'dI i 70. 
Ibrählm b. Yazld an-Naua) i 155, 160, 169, 

184-186,235,237,242, 286. - ii 136, 144, 
148,275,359,361,423,533. - iii 210, 388. 

Ibrahlm b. Yazld at-TaimI i 160. 
IbrähIm b. Yüsuf al-MäkyänI ii 543 f. - 111 

480. 
Ibrählm b. Zibriqän at-TaimI i 262f. 
Igag ii 294. 
Identität, "weder identisch noch nicht iden

tisch" i 357 f., 369, 374, 437. - ii 481, 502. 
- iii 274f., 361. - iv 17, 27f., 30, 34f., 
187 f., 190 f., 200, 339, 444, 472. 
s. auch "GleichheitlVerschiedenheit" und 

Wort index s.r h-w (lä huwa huwa wa-lä 
huwa gairuhü). 

IdrIs al-lbäQr iv 173. - vi 398. 
IdrIs b. 'Abdalläh b. al-Hasan ii 249, 473. -

iii 94. - iv 259 f. 
IdrIsiden iv 259-262. 
(Banü) Ifran iv 264. 
(gäz i 31. - ii 36. - iii 74, 139, 165, 285f., 

410-413. - iv 7, 43, lllf.,205,249,330f., 
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335, 337-339, 421, 605, 607-612, 622, 638, 
641,653. - v 262, 339, 455. - vi 158-160, 
243,471-474. 
s. auch Wortindex s. v. i gäz, ~arfa, tal;addi. 

-IgI, 'Ac,ludaddin iv 358. 
(Banü) 'Igl i 244 f., 252, 273, 331. - ii 325. 
-'IglIya i 253. 
igmä', Konsens ii 162, 172, 260, 279, 400, 

407-410,412-415,685. - iii 51,61,87, 187, 
267,288,384-386,390,417. - iv 20,41,44, 
67, 135, 195,306, .B5, 646, 654-660,663, 
689, 702, 707,714. - v 148, 164. - vi 176, 
181 f., 242, 434, 441, 481. 

igtihäd, mugtahid i 51, 263, 279. - ii 15, 
161-164,277,415,417,439,478,524_ - iii 
61, 141, 169, 187, 194f., 267. - iv 65f., 
211,576,660-664,700. - v 118,209,345, 
453. - vi 424. 

iblä~, 
s. Wortindex s. v. 

-IhsId, 
- s. ~,Ibn al-Ibsig". 

ibtiläf iv 115, 195, 316, 338 f., 342, 657-660, 
686 f., 696. 

ibtilät, Unzurechnungsfähigkeit, 
s. Wortindex s. v. muballi(/muballat, ibta
fata, ibtilat. 

ihtirä: 
- s. "creatio ex nihilo". 

Ihwän as-safä' i 281. - iii 371. - iv 85. 
'ikrima . i'i 144, 166,213,271,304,347, 349f., 

360, 368, 403, 515, 525, 555 f., 589, 655-
657, 659 f., 666 f. - iv 389 f., 411, 753. - v 
155. - vi 162. 

-I1bIri, Mubammad b. l:;Ialaf vi 418. 
'ilg, 

s. Wortindex s. v. 
ilhäm i 260, 280, 284, 288, 340, 390. - iii 95. 

- iv 107. - v 63. 
'illa, 

s. Wortindex s. v. 
'ilm, 

s. Wortindex s. v. 
imäm i 210, 245, 437. - ii 367. - iii 132, 

154,386,447. - iv 172, 177, 600, 708, 71l. 
imäm al-I;aqq i 287. 
sI'itischer - i 259, 276, 340, 377 f., 381. -

ii 475 f. - iii 133, 156. - iv 314, 357, 
363, 380, 386, 414, 530, 541, 594 f., 600, 
701, 719f., 727, 755. 

seine Allwissenheit i 278-285, 398. - ii 
605. - iv 600,612, 743. 

Anerkennung des - i 276, 320, 351. - iv 
530. 

= Vorbeter ii 438. - iii 132. 
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s. auch "Herrscher". 
imämat al-fäl/,il ii 211, 307, 324, 409, 479. -

iii 59, 417. - iv 131, 702f. 
imämat al-maMal ii 211,271,318,479. - iv 

59, 114,269, 702. - v 66, 71, 153 f., 204. 
-ImämIya i 259 f., 299, 301, 304 f., 315, 375, 

398, 450. - ii 484, 631. - iii 96, 98, 153, 
157, 291, 429 f. - iv 65, 80, 226, 245,251, 
294,315,414,548,601,656,677,704,717. 
- v 209. - vi 287. 

"ImämTya" i 240, 250. - ii 475, 477. - v 58. 
Imra' alqais vi 277. 
'Imriin al-Qanän i 119. - ii 217 f. - iv 748. 
'Imrän b. Muslim al-Qa~Tr ii 72. - iv 94. 
Im-Stiche-Lassen (Gottes), 

s. Wortindex s. v. hidlän. 
Inder ii 2 f., 20 f., 37~ 103 f., 222, 398, 487, 

503, 506. - iii 78, 324, 333, 365, 370, 373. 
- iv 120, 361. 

Indien i 421. - ii 1,3, 104, 129, 178, 194f., 
383,619. - iii 89. - iv 2, 14,258,290,344, 
416,467,474,667,748,751. 

Indienhandel ii 1-3, 104 f., 129, 195, 573. -
iii 89 f. - iv 2, 230, 248, 258, 276. 

Infinitiv iii 224, 244, 251,275. - iv 419. 
Inhärenz iii 39, 75, 79, 230, 236, 246, 326, 

376. 
Insekten ii 52, 70, 77, 174. - iii 87, 104, 

160 f., 434. 
Inspiration, 

s. "ilham"; Wortindex s. v. mul;addal. 
intentio, 

s. Wortindex s. v. niya. 
i'rab ii 157. 
Irak i 13, 25, 40, 42, 44, 46, 55 f., 63, 70, 80, 

88, 105, 107f., 116, 118, 121, 130, 132, 138, 
14lf., 145, 149, 154, 167, 173, 178, 189, 
255,261,271, 292,313,338,343, 38~396, 
408,419,421,423-425,434,455. - ii 6, 13, 
19,21 f., 28, 47, 50, 61, 88 f., 128, 132, 155, 
170,186,194,201,209,213,221,233,241, 
267,273,328,368,384,392,395,398,412, 
420 f., 440, 442, 450, 453-455, 459 f., 463-
465, 469, 472, 489 f., 496, 506, 509, 514, 
517, 529, 538, 547, 550, 553, 579, 591 f., 
608, 612 f., 619, 624, 626 f., 639, 646, 652, 
654, 657, 664, 673, 677, 689, 692 f., 708 f., 
713,717,725,727,729,735. - iii 10,21, 
28 f., 3lf., 35, 53, 95 f., 102, 106, 129, 150, 
153-155, 170, 174, 176, 178f., 188, 190f., 
197, 199 f., 294-296, 298, 392, 424, 440, 
445 f., 448 f., 470, 473, 477 f., 484, 508. -
iv 220 f., 229, 238 f., 254,258,265,267,270, 
272,276,300,348,389,395,452,530,560, 
572, 634, 644. 
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Iran i 6, 33, 40, 63, 138, 151, 166,213,281, 
335,387,404,406,431, 433, 435 f" 442. -
ii 21, 23, 26, 61, 80,129, 184,215,231,404, 
466, 489-491, 496, 499 f., 507, 509, 550, 
573f., 593f., 601, 610, 612, 617,619, 624f., 
630,639. - iii 10 f., 101, 103, 180, 184-186, 
440,480. - iv 147, 158,215,217, 230f., 
241·257,281,300,346,356,358,381,400, 
404f., 410, 423, 435, 446, 463, 467, 472, 
491,508,529,560,618,630. 
Mitteliran ii 33. - iii 204, - iv 484, 
Nordostiran ii 714. 
Ostiran i 46, 49, 56, 186. - ii 22, 42,140, 

145, 500, 534, 544, 548, 563, 571, 618, 
642,723,725. - iii 20, 170. - iv 62,131, 
353, 410, 417, 434, 439f., 484, 552, 
570 f., 606, 678, 719, 751. 

Westiran i 251. - ii 221,231. 
Iränsahri iv 120, 291, 457. 
Irenäus iv 549. 
irgä' i 154, 169, 171, 175, 184, 199-201,210, 

264,275,278. - ii 162,272,531,541,605, 
628,632,661. - iv 125 f., 658. - v 9, 16 f., 
20, 25. - vi 338, 368. 
s. auch "Murgi'a"; Wortindex s. r. r-g-'. 

Irrtum iv 98, 664, 689. 
s. auch Wortindex s. v. lJata " eJaläla. 
nicht alle Muslime können einem - anhän

gen i 378. - ii 279. - iii 385 f. - iv 
656-658. 

'{sä al-J:labbäz ii 457, 
'{Sä al-J:lanI iv 704. 
'{sä at-Tabari ii 393. 
1Sä b. Abän ii 302. - iii 60 f., 181. - iv 280, 

652. - v 353. 
'Isä b. 'Abdalläh al-AfarT ii 630 f. 
'Ysä b. 'AlT ii 23, 28. 
'Ysä b. 'Alqarna al-Mi~rT ii 185, 721-723, 729. 

- iv 429. 
'Isä b. Fürak iv 751. 
'lsä b. Ga'far ii 184,394. 
'Isä b. I:Iä<;lir ii 151, 167,317,334,422. - v 

183. 
'lsä b. al-Hai!am a~-SüfT iv 82, 88 f., 94, 299, 

437,443. - v 274, 341. 
'Isä b. I:Iamrnäd al-Mi~rT ii 732. 
'Isä b. Maimün al-GurasT ii 644, 648 f. - iv 

753. 
'Isä b. Müsä i 447. - ii 290, 650. - iii 16, 
1sä b. Sinän al-QasmalT i 109 f. 
lsä b, Sulairnän b. 'AlT iii 420. 
'{sä b. 'Umair (al-HamdänT) i 414f., 416. -

ii 219, 231,393. 
lsä b. 'Umar i 415. - ii 658, 721. 
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'Isä b. 'Urnar a!-TaqafI ii 2, 86, 197, 273. -
iii 192, - iv 749. 

'{sä b. Wardän ii 708. 
'{sä b. Zaid b. 'AlT i 247, 252, 265,267,271. 

- ii 289. - iii 54. 
Isaak, Opfer -s iii 396. - iv 204,439,575. -

v 165, 172f. - vi 156, 170. 
Isaak von Ninive iv 548. 
'IsawTya, 

s, "Abü 'I sä al-I~fahäni". 
I~fahän i 5, 157, 185, 215, 290. - ii 67, 79, 

81,330, 494, 612, 617, 626-632, 637, 690. 
- iii 61, 292, 420. - iv 244 f., 296, 423. 

IsfaräyTn iv 210. 
Isfarä'InI, Abü I:Iämid iv 295. 
-Isfarä'InI, Abü Isbäq IbrähTm ii 521 f, - iii 

412, - iv 134, 187, 193,305, - vi 364, 370, 
413, 

-IsfizärI, Abü I:Iämid iv 441. 
Is\:läq al-Abmar ii 636. - iv 294, 754. 
Isbäq at-Turk ii 548. 
ls\:läq b, AbI Isrä'TI iv 219, 225, 
Isbäq b. FaQl al-Häsiml ii 291. 
Is\:läq b. Ga'far (a~-Sädiq) i 274. - ii 718. 
Is\:läq b. Gälib al-Asadl i 334. 
Isbäq b. I:Ianbal iii 461. 
Is\:läq b. J:läzirn ii 699. 
Is\:läq b. I:Iunain iii 364. - iv 469. 
Isbäq b. IbrähIrn al-Mau~iII i 217. - iii 301. 

- iv 659. 
Isbäq b. IbrähTrn b. Mu~'ab iii 454-456, 459-

461, 473, 492f. - iv 53, 221. 
Isbäq b. IbrähTrn al-Ta'labI ii 519. 
I~häq b. IbrähTrn at-TamTmI iv 219. 
Isbäq b. lsä b. 'AlT iv 174. 
Isbäq b. Ma 'gIr ii 666. 
Isbäq b. Mubammad b. 'Abdarrabmän al-Mu

saiyabI ii 699 f. 
Isbäq b. ar-RabT' al-' Anär ii 57. 
Is\:läq b. Suwaid al-'Adawl i 308. - ii 58, 238, 

259. - iv 748. 
Isbäq b. Tälüt i 441 f., 451. - iii 49, 64. 
Iskäf BanT I-Gunaid i 21. - iv 78. 
-IskäfI i 392. - ii 414, 735. - iii 233, 261, 

425. - iv 31,36, 50, 60, 62, 66, 74, 77-88, 
92,109,118, 124f., 134, 139, 155, 162, 166, 
168, 191, 213, 226, 293, 324, 437, 443, 454, 
468,471,486,488,505,572,647,683,723, 
733, 735. - v 72, 252, 274, 302, 339, 376, 
398, 412, 430. - vi 4, 207, 222, 251, 263, 
277, 279, 285-287, 299, 301-312, 314, 316, 
338, 356, 377, 393. 

Islam i 30, 43, 113,165,170,213. - iv 398, 
564 f., 592, 637, 645, 682, 688, 695. 
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ism, Bezeichnung, 
s. Wortindex s. r. s-m-y. 

ism/musamma ii 507. - iv 201 f., 430. - vi 
244,403. 

'i~ma i 157, 171,205,240, 376f., 398, 41l. 
- ii 405,477,539,667. - iii 156, 195,267, 
277, 293, 386, 414f., 446. - iv 293, 314, 
342, 346f., 526, 541, 596-602, 653, 683. -
v 58, 96,451. - vi 173, 185. 

Ismael v 165, 173. - vi 137, 156,281,328, 
386, 395 f., 486. 

Ismä'II a~-~affär iv 722. 
Ismä'Il b. Abän al-GanawI jj 629. 
1smä'II b. 'Abdalläh al-'AbdarI i 139. 
1smä'II b. 'Abdalläh ar-Ru'ainI iv 558. 
Ismä'TI b. 'Abdalläh b. QustanTIn ii 708. 
1smä'Il b. AbI Mas'od iv 758. 
1sm:l'Tl b. AbI Uwais iii 476. 
1smä'II b. Abmad, Sämänide ii 565 f. 
Ismä'II b. 'Aiyäs i 70. 
Ismä'TI b. Bulbul, 

s. "Ibn Bulbul". 
Ismä'II b. Däwod al-GauzT iii 189 f., 450, 455. 
Ismä'II b. Gäbir al-J::Iat"amI i 332, 348. 
Ismä'TI b. Ga'far (a~-~ädiq) i 274, 31H., 321, 

332, 381,396. - ii 476, 487. - iii 96. - iv 
741. 

Ismä'TI b. Gazwän vi 81. 
Ismäll b. I;Iammäd b. AbT l;IanTfa 187, 

192 f., 206. - iii 464, 474. 
Ismä'II b. IbrähTm al-HugalI iv 758. 
Ismä'TI b. IbrähTm al:1glT ii 322. 
Ismä'TI b. IbrähTm as-Su'airäwI i 86. 
Ismä'TI b. IbrähIm al-WäsiTT ii 432. 
Ismä'TI b. Isbäq al-AzdT ii 347, 349 f. - iv 52, 

286. 
Ismä'TI b. Mihrän h. Mubammad i 384. 
Ismä'II b. Mihrän as-SakonT ii 487. 
Isma'TI b. Mubammad b. Sa'd b. AbI Waq

qä~ ii 671 f. 
Ismä'TI b. Muslim al-MakkI ii 65 f., 77, 145 f., 

244,354. 
Ismä'II b. Su'aib b. MI!am i 387. 
Ismä'II b. Sumai' al-I;IanafI i 404. - ii 340. 
Ismä'Tliten i 43, 306, 316, 343, 382f., 435, 

438. - ii 486 f., 612, 627, 638. - iii 97 f., 
430, 433. - iv 90, 161, 246, 249, 251,258, 
264, 270, 333, 353, 362, 434f., 447, 455, 
536, 556,594, 623, 648, 689, 691-693, 703, 
737. 

Isnäd i 185, 262, 385. - ii 139, 143 f., 543, 
634, 679,693,699. - iii 183, 202. - iv 212, 
649, 651 f., 656. 
s. auch "I;IadI!,'. 

Iso'bubt, Metropolit iv 132 f., 208, 566. 
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isrä' i 277, 345. - ii 505. - iii 6. - iv 90, 
388, 390, 395, 596. - v 221. - vi 478 f. 

Israel von Kaskar iii 41. - iv 27 136 143 
189,371, 514, 725. '" 

Israeliten i 307, 317. - iv 648, 686. 
- von Propheten regiert i 5, 291. 

Isrä'TITyät i 32, 91 f., 115, 126. - ii 378, 703. 
- iii 268. - iv 598. 

1Habr ii 26, 619. - iv 248 f. 
-IgabrT iv 248. 
istiIJsän iii 187. 
isti 'rac/ ii 226, 594, 613. 
istifä a, 

s. "Handlungsvermögen"; Wortindex s. v. 
istilnä' (in der Murgi'a), 

s. "Glaube". 
i'timäd, 

s. Wortindex s. v. 
i'tika( i 287. 
Iwac/, 

s. Wortindex s. v. 
Iwan Kisrä iii 5. 
Iyäs b. Mu'äwiya ii 41, 122-131, 134, 148, 

162, 165, 221, 233, 378, 430. - iii 319. -
iv 661, 664. 

"Jahr des Esels" i 7, 396. 
Jakob von Edessa i 426, 428. - ii 441, 458. 

- iii 201. - iv 494 f., 739. 
Jakob von Sarüg iv 548. 
Jamblich iv 409. - vi 18. 
Jemen i 40, 63, 80, 155, 288, 325, 350, 406, 

408 f. - ii 27, 46, 138, 140, 178, 197,202, 
224, 247, 289, 311 f., 485, 553, 639, 644, 
657, 676, 702-704, 706, 708-710. - iii 32, 
60, 150, 204, 397, 478. - iv 232-234 241 
246, 276. ' , 

Jenseits iii 52-54, 87,255-263,278,435. - iv 
550 f., 555-561. 
s. auch "Grabesstrafe", "IJauq, Zisterne", 

"Hölle", "Paradies", "Waage". 
Jerusalem i 5f., 10, 65 f., 114, 116, 118, 397. 

- ii 269, 517, 610. - iii 6. - iv 246 346 
355, 389, 392, 395 f., 421, 550, 672, 752. --.: 
vi 282, 478 f. 

Jesus i 115, 125,260,291, 307f., 345, 377, 
403,433. - ii 61, 93 f., 169,503, 515, 530, 
617,679, 716, 734. - iii 180, 197,268,281, 
437-441. - iv 36, S7f., 112,313,333,335, 
341 f., 381 f., 394, 411, 416, 525,536,540, 
549, 557, 594, 597f., 600-602, 604, 630 f., 
633-636, 638, 735. - v 221. - vi 140, 163, 
216-218,446,457. 
als "Knecht" Gottes i 11,95. - ii 3, 617. 

- iv 594. 
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Prophetentum - geleugnet i 220. 
- kommt wieder am Ende der Tage i 5, 29. 

- iii 16 f., 438, 440. 
- als sichtbarer Gott ii 109. 
Geist Jesu iii 11, 16. 
Gottessohnschaft - iii 25,397-399. 

Job von Edessa iii 44, 299, 308, 311, 333-336, 
338-341, 346, 353, 355 f., 359, 363, 365, 
367, 380. - iv 548, 556. - vi 86-94. 

Johannes Chrysostomos iv 612. 
Johannes Climacus iv 502. 
Johannes Damascenus i 49, 66, 419. - ii 458. 

- iii 49, 231, 271. - iv 427, 437, 457, 490, 
492, 503, 597, 627, 631, 633, 637. - v 190. 

Johannes Philoponos i 356, 370. - ii 399. -
iii 42f., 116, 231, 237, 240, 321, 329-331, 
371,394,430. - iv 368,441,452,468,470, 
487,555. - vi 21, 348. 

Johannes der Täufer ii 68, 449. - iii 197. 
Jonas ii 626. - iv 449, 591. - vi 185. 
Jordanien i 70,85,88, 108f. 
Josef i 314, 344, 452. - ii 575. - iii 504. -

iv 380, 599. 
Josefsure ii 574 f., 582. - iv 599. - v 

131f. 
Juden i 11,31, 126, 149, 151, 160, 204, 328, 

403. - ii 3, 152, 302, 548, 557, 612, 616, 
618,621. - iii 5, 36, 178f., 392, 410. - iv 
136, 141,301-303,316,327-329,335,361 f., 
399, 493, 607-609, 634-636, 725, 762. - vi 
466-469, 489. 
- sind nicht musrikün i 414. - iv 361, 

583 f. 
Judenchristen i 5 f., 126. - ii 617, 734. - iii 

397. - iv 394. 
Judentum i 11,65 f., 115,327,399-403. - ii 

106, 213, 484, 533, 702. - iii 143, 220, 227, 
280, 372, 385, 394-397, 440. - iv 22, 291, 
302-304, 332, 339, 347 f., 375 f., 381, 391, 
397, 402f., 406, 408, 411, 417, 436, 438, 
448,457,462,495,502,533,536,540,546, 
548, 551f., 557, 568, 574, 606, 619f., 626, 
642, 655, 662, 677, 719-721, 744, 752, 760. 
- v 284,367. - vi 168-170,313. 

Justin iv 376. 

Ka'b al-a~bär i 92. - ii 65,702. - iii 148. -
iv 403. 

Ka'ba i 85, 451. - iii 13, 99, 150 f., 471. -
iv 396, 430, 683. - v 187. - vi 461. 

-Ka'bI, Abu l-Qäsim i 61 f., 95,100,102, 104, 
109, 122, 229, 253, 288, 305, 324, 343, 
358 f., 375 f. - ii 54, 57, 153, 260, 280, 283, 
310,317,328,331,336,373,397,494,536, 
577, 599, 647, 654, 736. - iii 35 f., 39, 50, 

Register 

59,61, 78f., 88f., 122, 131, 134,143, 161, 
215, 227f., 242, 253, 262, 277, 291, 325, 
327, 343, 355, 360 f., 365, 377, 415, 430, 
436,481. - iv 13, 17,50,56,62,71, 77f., 
81, 89, 107, 134, 138, 160 f., 212, 222, 224, 
229-232, 235 f., 238 f., 241-243, 245-248, 
250 f., 253-255, 258, 260 f., 276, 284, 292, 
296,307,311,316,325,430,458,463,468-
470, 475f., 516, 538, 561, 620, 639, 642, 
715, 737. - v 38 f., 74 f., 86 L, 127 f., 163, 
178, 203, 275, 305, 317, 320, 323, 37Of., 
380,382, 388, 401, 424, 428, 442, 445. - vi 
135,151,154,173,206,219,238,266,277, 
296 f., 299, 302, 304, 309, 329, 334, 355 f., 
392 f., 433,435, 437, 440 f., 454, 459. 
s. auch Buchindex s. t. Maqälät (Ka'bI). 

Kabul i 77, 186. - ii 42, 282, 458, 513, 544, 
567,573. 

käfir, 
s. Wortindex s. v. 
- zur Bezeichnung von Muslimen, 
s. "tak(/rn • 

käfirkubät ii 154. 
Kafr Susiya i 81. - iv 235. 
Kahlän ii 206. 
Kahmas b. al-l:lasan at-TamlmI ii 10Of., 105. 
Kahmas b. al-Minhäl as-SadusI ii 72, 100. 
Kaibosrau iv 405. 
Kain iii 154. - iv 235,582. 
Kairo ii 385. 
Kaisän, Abü 'Amra i 280. - iii 13. 

wuld Kaisän i 314. 
-Kaisänlya i 160, 233, 280, 285, 290, 294, 

304-306,313,315,381. - ii 589, 626. - iii 
11, 17,434. 

Käküyiden iv 369. 
kaläm, 

s. "Theologie" und Wortindex s. v. 
kaläm Alläh, 

s. "Rede Gottes". 
kalam nafsl, 

s. Wortindex s. v. 
Kalanos iv 344. 
(Banü) Kalb i 66L, 83f. - ii 319. - iii 148. 

- iv 235 f. 
-KalbI, Mu~ammad b. as-Sä'ib i 37, 46, 227, 

298-301, 317. - ii 80, 141, 403, 449, 520, 
523,527,549,558. - iv 417,701,742. - v 
355. - vi 162. 

Kalifen, 
als "Stellvertreter Gottes" i 24, 29. - IV 

387, 393, 696. 
als Nachfolger Mu~ammads i 5. - iii 202. 

- iv 600, 695. 
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als Rechtsinstanz i 12, 37 f. - ii 489, 597. 
- iii 195. - iv 654, 701. 

-bulafa' ar-rasidiin i 225, 235-237. - iii 
18, 189 f., 290, 451, 475, 503. - iv 699. 

s. auch "Herrschaftstheorie" und "Ge
schichtsbild, Vierkalifenthese" . 

Kalifatsidee ii 2. - iii 31, 453,505. - iv 600, 
684, 695, 701, 711 f. 

Kai/la wa-Dimna, 
s. Buchindex s. t. 

Kallinikos, 
s. "Raqqa". 

Kamalpasazade iii 311. 
Kamaluddln-i I~fahanl iv 37. 
Kamel, Gott auf einem - iv 401. 

Prophet auf einem - iii 25. - iv 634-636. 
Kamelfleisch i 321. 
Kamelschlacht ii 107, 116, 162, 198, 271 f., 

308,439,480,734. - iii 57f., 392,417,422. 
- iv 14,44,97,690,697,699,704. - v 115, 
117, 156f., 159f., 178f., 205f., 249f., 326f., 
339, 456 f. - vi 235 f., 269, 287. 

Kamil b. Talba al-Gabdarl iv 172. 
-Kamillya i 269-272. - ii 10-12, 14. - iii 18, 

152. 
Kantäer i 434 f. - ii 12f. 
Kanzel i 28. - ii 364, 381, 572, 620. - iii 20, 

478. - iv 550. 
Kar ii 468. 
-KarabIsI, l;Iusain b. 'All i 61,140, 159f. -

ii 431, 439,581, 659. - iv 80, 83, 195,206, 
210-215,220, 224f., 700. - v 132. - vi 422-
424. 
s. auch "Walld b. Abän al-Karablsl". 

Kara Tepe ii 557. 
Karäer ii 341, 610. - iv 376, 533,536,740. 
-Kardarl, Mubammad b. 'Abdassattär v 24. 
-Karo i 350. - iii 9, 95, 469, 490. - iv 242, 

423. 
-KarOI, 'Ubaidallah b. al-l;Iusain iv 239. 
Karköya ii 572. 
Karneades iv 488, 496. 
-Karrämlya i 228, 299 f., 360. - ii 557, 564 f., 

570f., 740, 742. - iv 218, 25lf., 297, 300, 
346,408-410,426,447,499,531. - vi 210, 
238, 363, 417. 

Käsän ii 631, 638. - iv 161, 169,423. 
kasb, iktisab, 

s. Wortindex s. v. 
Kaskar i 15, 55, 149. - ii 430. - iii 205. -

iv 231, 750, 755. 
Kaskar Daläb iii 205. 
-KassI i 294, 329, 332, 382, 384, 388, 391. -

ii 425, 566. - iii 188. 
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kätiblkuttab ii 156, 662f., 673. - iii 21, 66, 
101 f., 109, 114, 161, 188-190, 208, 492. -
iv 46, 57, 69, 77, 132, 142, 162, 166, 169, 
253,255,353,608,649,722,724,732,734. 

KatTr al-HidrI i 241. 
KatIr an-Nauwä' i 240-242, 245, 249, 290. -

v 52. 
KatTr b. 'Aiyäs al-Qanän i 256. 
KatIr b. Ismäll at-TaimI, 

s. "Ka!Tr an-Nauwä·". 
Kaufleute i 41-43, 187, 223, 266,349 f., 384, 

395,419. - ii 2, 22,44,56,61 f., 96, 128 f., 
159, 195f., 222, 239, 310, 31H, 345, 352, 
377, 387, 418 f., 425, 545, 553, 588, 609, 
664. - iii 9, 106, 133, 192,490. - iv 2, 278, 
498, 649, 716, 733-735. 
s. auch Wort index s. v. mugahhiz und sarik. 

kaun, "Befindlichkeit", 
s. Wortindex s. v. 

Kausalität iii 116, 239 f., 250, 402, 423 f. 
iv 35 f., 86 f., 139, 455,475,486-488. 
s. auch "tawallud". 

Kaväd i 435. 
Kä~imain/Kä~imlya iii 98. 
Kerala ii 93. 
Kermänsähän iv 255. 
Ketzerei, 

s. "Häresie"; Wortindex s. r. z-n-d-q und s. v. 
mull?id. 

Ketzerrichter, 
s. Wortindex z-n-d-q (s. v. ~äl?ib az-zanädi
qa). 

Kiläb b. GarT ii 106. 
Kinäna b. Gabala as-SulamI ii 571. 
(Bana) Kinda i 435. 
Kinder i 277, 373, 410. - ii 105, 115 f., 268, 

306, 575-579. - iii 278, 406 f. - iv 32 f., 
157,167. - v 132f., 151,317,368,441. 
- der Ungläubigen i 19, 23. - ii 575 f., 

585 f. - iii 407. 
Schmerzen der -, s. "Leid". 

-KindI, 'AbdalmasIb ii 447. - iv 322, 334, 
345,437. 

-Kindl, Ya 'qab b. Isbäq i 366, 424. - ii 159, 
245, 498 f., 547. - iii 43, 87, 114, 200, 206-
208,210,230,257,350,364,373,394,406, 
430,486,491. - iv 111,145,207,224,275, 
301, 359, 372, 425, 433, 440, 447, 450 f., 
454,477,500,516,520,551,609,647,722, 
730, 732. - v 396. - vi 316,367,438. 

Kirchen ii 152,302,447,450. - iii 27. 
Kirchenväter ii 53. - iii 77, 231, 280, 340, 

367. - iv 359, 418, 431,462,464,482,502, 
548,573,648,655,679,725. 
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Kirman i 167. - ii 23, 25 f., 555, 573, 585 f., 
588,590,601,613, 624 f. - iv 248, 251, 258. 

Kis iv 254. 
-Kisa'T, 'AlT b. I:-Iamza i 56, 414. - ii 168, 

174,182,559,633. - iv 442. 
-Kisä'T ad-DTnawarT, Abü Bakr iv 281. 
Kiyä al-HarrasT iii 311. - iv 161. - vi 23. 
Kleidung i 224. - ii 39, 345, 358, 362, 384 f., 

573, 680 f. - iii 10 1, 105, 258, 477, 480. -
iv 403. - vii, 184. 

Knoblauch ii 38, 112, 145,359. - v 116. 
Köbe iii 5. 
Konsens, 

s. "igma ('" . 
Konstantin VI. iii 24, 64, 202. - iv 208, 374, 

611. 
Konstantinopel i 7, 65, 112, 115. - iii 22. 
Kontingenz iv 454 f., 472. 

s. auch Wortindex s. v. lJadat und mulJdat. 
Konversion i 39, 157, 167. - ii 77, 94, 491, 

550, 713 f. - iii 104, 128. - iv 374, 377, 
581,606, 612, 658. - vi 247. 

Kopten i 74. - ii 713, 719, 734. - iii 488, 
494. 

Koran i 12, 33-38, 376, 408. - ii 71, 107, 
123, 300, 359, 400, 434, 506 f., 574 f., 582, 
615,621,647,696,725,733,741. - iii 47, 
52, 71-73, 165, 173 f., 176, 181 f., 283-285, 
409-412,447, 459, 465, 467,503,506. - iv 
7f., 41,43, 61f., 68, 72, 80, 82-84, I11f., 
144, 160, 182-186, 202, 204, 213, 216, 218, 
224-226, 237, 243, 283, 287, 312, 330f., 
335, 359, 363, 370, 378 f., 387, 391, 393, 
416,419-421,427,429,432,444,446,448, 
456, 466, 491, 503, 507, 518, 535, 566, 568, 
579f., 604-631, 638, 640, 642, 645-647, 655, 
714,734. - v 20, 22,44-46,87,97,99,119, 
196, 218, 238 f., 259-261, 347, 362, 426 f., 
455. - vi 157-160, 162, 225, 243, 276, 306, 
314,337,414,421, 424f., 446, 473f., 479. 
"arabischer -" i 4. - iv 606. 
Argumentationsweise im - i 48, 54. - iv 

605. 
Kanonisierung i 34f. - iv 205, 605, 683. 
Chronologie der Suren ii 142, 191. - iv 

739. 
Teile des - unterschlagen i 36, 176, 282, 

298, 314, 378, 408. - iv 293, 648, 741. 
- vi 431. 

"satanische Verse" iv 301, 337, 546, 597 f. 
Kritik des - i 452. - ii 35 f. - iii 286. 

iv 316. - vi 483-486. 
Parodie des - ii 35 f. - iv 146. 
Rezitation des - i 46, 164, 231, 376. - iv 

18, 160, 182, 237, 250, 606, 616, 623, 
749. - vi 231, 252, 277, 411 f. 

Register 

Aussprache des - geschaffen i 140, 144. -
ii 439. - iii 474. - iv 80, 83, 201, 212-
219,224,284,617f. - vi 423. 

Lesarten i 280. - vi 357, 360, 614, 617, 
745, 748. 

wugüh al-Qur 'an ii 526 f. 
500 Verse des - ii 524. - iv 751. 
Übersetzung des - ii 491 f. - iv 571, 606. 
Schwören beim - i 192. - iv 430. 
Widersprüche im - iii 21, 285 f., 410f., 

420f. - iv 337-339,608, 646f. - vi 457, 
483-486. 

- legt Fürsprache ein i 14. - iv 628. - v 
22. 

Koranexemplar (um den Hals) i 102. 
s. auch Wortindex s. v. lJikaya, mal;kt, qi

rä 'a. 
Koranexegese (Tafstr) i 46 f., 119, 161, 227, 

243, 256 f., 265 f., 296, 298-304, 344. - ii 
45 f., 58, 63, 67, 74, 81, 86, 137, HOf., 
274f., 403-407, 420, 422, 459,509, 514f., 
518-528, 557f., 566f., 608, 637, 641-643, 
644-652, 705, 712. - iii 7, 37, 265, 343, 
389 f., 400. - iv 67 f., 85, 98-100, 126, 
202 f., 236 f., 257, 271, 327-329,367 f., 377, 
398-401,449 f., 553, 568, 611, 646-649, 689, 
754. - vi 161-167. 
allegorisierende - i 297f., 301,311, 335f., 

383, 389. - ii 486, 600. - iv 648. 
juristische -, s. " 'amm/ba~~". 
vierfacher Schriftsinn i 304. - iv 648. 
s. auch Wortindex s. v. mutasäbihat. 

Koranlesung, 
in Syrien i 106 f., 112, 115. 
im Irak 160, 168, 319 f., 323, 328, 333 f., 

404,414. - ii 432. - iii 52. - iv 221. 
in Ba~ra ii 46, 48, 66, 77, 80, 82, 142, 

218 f., 371, 377, 391. - iv 745. 
in Iran ii 559. 
in Madä'in iii 7. 
in Mekka ii 648 f., 651. 
in Medina ii 679, 700. 
im Jemen ii 708. 
ohne i 'räb ii 550. 
s. auch "qirä'a bil-allJän". 

Körper i 342, 347, 355-360, 364,394, 398 f., 
408,428,437,442. - ii 398-401, 506f. - iii 
37-39,43, 67f., 73, 88, 117, 224-228, 23lf., 
243 f., 331-335, 344, 353, 356 f., 361 f., 375, 
382, 402, 426. - iv 28-30, 45, 47 f., 87 f., 
109, 112, 129, 137-139, 141, lSOf., 367, 
454, 460f., 466-468, 471, 474f., 479, 486, 
534,538,540. - v 76, 252, 341,371-377. -
vi 28, 33 f., 36, 55, 64, 66, 207, 239, 335-
337, 347,358 f. 
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Korporeismus i 342, 360-363, 398 f. - iii 62, 
333-335,365. - iv 167,315, 367f., 373f., 
379,403,441. - v 72-76. - vi 63, 292, 357. 

Kosmologie ii 40, 714. - iii 228, 333_ - iv 
115, 359,385 f. 
s. auch Wortindex s. v. itti~iil at-tadbfr. 

Kosmogonie i 317f., 451. - iv 379, 450. 
manichäische - i 424. 

Krankheit ii 31,116. - iv 340. - v 105,261. 
Kreuzigung i 5, 136. - ii 658. - iii 15, 508. 
Krieg, 

s. "gihäd". 
Kriegsfreiwillige (muttauwi 'a) i 107, 124. -

ii 360, 509. 
Kriegsgefangene als Neumuslime i 39, 77, 

123, 138, 157, 185,343. - ii 41, 148,282, 
344, 356 f., 419, 430, 451, 458, 510. 

Krone iv 389, 407. - vi 440_ 
Ktesiphon i 27, 149, 419. - ii 320. - iii 5. 
-Kudami, Abü Sa'id iv 754. 
Küfa i 4, 7, 27, 36, 56, 70, 78, 88, 90, 94, 

102, 11Of., 127, 149-152, 154f., 158f., 163-
166, 16H, 172-174, 177f., 182f., 185, 187, 
190, 192f., 200f., 211-215, 220-222, 225-
230, 232-236, 239, 244, 246 f., 249, 251, 
253 f., 261 f., 267, 269 f., 273 f., 276, 278, 
282-284, 286, 288, 290 f., 294, 296, 301, 
303-305,307,309,311,313, 315f., 319f., 
322-328, 330-334, 336f., 342 f., 346, 349-
351, 382, 384, 386 f., 389, 395 f., 404-408, 
410 f., 414, 416, 426, 436, 438-440, 443 f., 
446, 451, 454-456. - ii 1, 3-5, 23, 28, 36, 
39, 50 f., 53, 62, 65, 70 f., 80, 83, 85, 88, 94, 
102, 123, 132, 134, 136, 138, 140, 143, 
146f., 150f., 153-155, 165-167, 170f., 195, 
197,203,219,270,279,284,286,290,301, 
314-316, 318, 323, 325, 327, 349, 35~ 

360f., 365, 371, 390, 393, 395, 398f., 418f., 
423, 425 f., 430, 433, 435, 437, 441, 444, 
451-453, 455, 458-461, 465, 472, 475f., 
479f., 491, 493f., 499f., 514, 531, 533f., 
536, 544, 547, 549, 551, 559, 566 f., 585, 
588, 594, 600, 607 f., 625, 628 f., 631, 635, 
640,655,659,662,667,673,679,684,690, 
702,716,721,730,734. - iii 3, 5-7, 9, 15, 
21,24,29, 32f., 35, 37, 49, 52, 55, 59f., 
94 f., 97, 109, 128, 150, 178, 183 f., 187, 189, 
197,200,217,272,286,289,361,439,449, 
474f., 477, 482. - iv 148, 169, 171, 199, 
230,271,302,385-387,405,415,417,425, 
43~ 459, 484,489,563,568,684, 698, 710, 
723, 747, 752, 759. 

Kulaib iii 296. 
Kulen ii 638. 
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-Kulini i 303, 322, 354. - ii 434, 638. - IV 

435, 669. 
-Kulläbiya iv 179 f., 196, 274. - v 60. 
Kul!üm b. 'Amr al-'Attäbi ii 181 f. - iii 32, 

100-102,219,297. - iv 175. - v 284, 368. 
Kul!üm b. l:Iabib b. Unaif (al-Muhallabi?) ii 

181. - iii 60, 128, 221. 
Kumail b. Ziyäd i 270, 381. 
-Kumailiya, 

s. ,,-Kämiliya". 
Kumait i 259, 309,313. - iii 429_ - iv 600. 
kumun i 356. - iii 41, 62, 335 f., 338 f., 

342f., 347, 356,362, 364f., 367f., 418.
iv 87, 128,458,470_ - v 234. - vi 28, 30 f., 
34, 42, 49, 64. 

Kurink ii 572. 
Kusägim ii 240. 
Kusaila iv 260. 
-Kusäni, Abmad b. Saläm iv 148, 168 f. 
Ku!aiyir i 286, 304, 309, 316f. - ii 690. - iii 

429. - iv 594. 
(Banü) Kutäma iv 263. 
Ku!ära ii 465. 
-Küziya ii 215, 624. - iv 752. 

Labid iv 554. 
lai;;, 

s. "Koran, Aussprache geschaffen". 
Laf~iya iv 213 f., 218. 
Lailä an-Nä'i~iya v 188, 190. 
-Lai! b. AbI Ruqaiya iii 24. 
Lai! b. AbI Sulaim al-Lai!I i 233, 237. - 11 

644. - iv 753. 
Lai! b. Anas b. Zunaim al-Lai!I ii 219. 
Lai! b. al-Musäfir iii 480. 
Lai! b. al-Mu~affar i 216. 
Lai! b. Sa'd i 16, 121. - ii 693,719,723,726. 

- iii 102. - iv 721. 
Laktanz iii 365, 412_ - iv 192, 557, 670. 
Latenz, 

s. "kumun". 
Leben ii 401. - iii 39,44,71,73, 117,228, 

232, 245 f_, 249, 347, 362, 369, 374, 376 f., 
427. - iv 5, 311,480,513,521,527. - v 
262,428. - vi 9, 119, 121,298, 422. 
- Gottes iii 272, 275, 400. - iv 82, 402, 

440, 534. - vi 305, 309. 
Lebensodem, 

s. "Geist" und Wortindex s. v. rul;. 
Lebensunterhalt, 

s. "rizq". 
Leibniz iv 506, 509. 
Leid, 

- Gottes iii 142. - iv 406. 
- der Menschen, vor allem der Kinder i 

332, 373. - ii 115 f. - iii 74, 124 f., 140, 
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278, 406-408, 430, 433. - iv 13, 32, 84, 
130,506,510 f., 589 f. - v 91, 111 f., 261. 
- vi 157,229,382. 

s. auch "Schmerz". 
Leo Africanus iv 718. 
lian (als Vergleich) ii 148, 272. - iii 57-59. 

- iv 698. 
s. auch Wortindex s. v. 

Libanon i 67. - iv 235, 682. 
Liber de Causis iv 451, 455, 520, 732. - v 

396. 
Licht ii 14,30,34,141. - iii 5, 183, 240, 321, 

324, 331, 339, 344 f., 350, 354-356, 392. -
iv 380, 407-409, 423, 515, 538. - v 104, 
381. - vi 27,41 f., 55, 70, 99, 105,209. 
- im Dualismus i 425, 429f., 441 f., 449. -

ii 526. - vi 99, 104-106, 126, 141 f., 144-
146,291 f. 

Gott ist - i 317 f., 326, 333, 345 f., 361 f., 
364,375, 399f., 449, 454. - ii 140,379, 
434, .531,610. - iii 183,294. - iv 159, 
287, 373, 380, 383-387, 391, 398, 401, 
450. - v 69, 72 f. 

göttliches - i 234, 279, 295, 303, 317, 368, 
439. - iv 386, 592, 594. 

siehe auch "asbäh". 

Liebe iv 145, 375. - v 278 f., 324, 343, 351, 
439 f. - vi 129, 37st. 
- zu Gott i 220. - ii 90, 98, 172, 174. -

iv 135, 172, 198, 282, 556, 568 f. - v 
37 f., 212. 

Liebe Gottes ii 90,98,481,740. - iv 188, 
282-284, 375. 

sich gegenseitig in Gott lieben i 79, 113, 
126. - ii 530, 606,623. - iii 31, 70, 209, 
218 f., 372. - iv 739. 

s. Wortindex s. v. mahabba, 'isq. 
-Lii)yanI, 'Alt b. ljäzim vi 163, 165. 
List (Gottes), 

s. Wortindex s. v. makro 
Locke, John i 364. 
Logik i .163. - ii 27, 279, 469. - iii 110,201, 

207, 269f., 393. - iv 19,28, 30f., 34f., 
98 f., 126, 137 f., 145, 167, 306-308, 339, 
665-667, 671. - v 142f. - vi 247, 368, 
452 f. 
S. auch Wortindex s. v. muhäl. 

Logos iv 394. 
Lohnethik iii 405, 442. - iv 39, 348, 513, 

526,533,547, 589f. 
Lokäyata ii 22. - iv 410. 
Loyalität, 

S. "waläya"; Wortindex S. V. tawa/lä. 

Register 

Luft i 363, 365-367, 436. - ii 503, 741. - iii 
70, 201, 227, 237, 239 f., 343 f., 346, 352, 
357·359, 373, 375, 409. - iv 468, 470, 522, 
527,537. - v 46,82,84,94,261,381. - vi 
36 f., 52, 64, 68 f., 73-75, 78-80, 97 f., 111. 

Lüge iii 63. - iv 98f., 105, 113, 156,237, 
420,508, 575 f. - v 447 f. - vi 319. 
Fähigkeit zur - bei Gott ii 482. - iii 140, 

287, 378f., 381, 385, 393, 405. - iv 76, 
150, 166, 169, 313, 510 f. - v 402, 404. 
- vi 353, 382. 

Lukrez i 364, 367. - iii 309, 337, 342, 365. 
- iv 470. 

fut( ii 97. - iii 54, 121, 123-127, 139, 283, 
405. - iv 61, 64, 72, 74f., 133, !S2f., 312, 
504,509. - v 314-316. - vi 151,297 f., 387, 
462. 
S. auch Wortindex S. r. f-t-f. 

IUiga, 
S. Wortindex S. V. 

-Ma 'äfir ii 712. 
(Bano) Ma'äfir ii 732. 
-Ma'arrl, Abo I-'Alä' i 453. - ii 12,17. - iii 

218, 489. - iv 33, 68, 340, 456, 556, 575, 
587. 

Ma'bad iii 305. - vi 165. 
Ma'bad al-GuhanI i 72-74, 80, 123. - ii 54, 

79, 92, 166, 354, 365 f., 664. - iv 355. - v 

110. 
Ma'bad b. 'Abdarrai)män ii 584 f. 
Mabbög, 

s. "Mamhig". 
-Ma<;la' b. al-Qäsim at-TaglibI ii 331. 
Mada'in i 215, 251 f., 306,419,454. - ii 57, 

331,621,625. - iii 5f., 8f., 434. - iv 242, 
754. 

-Madä'inT ii 22, 37 f., 176, 196, 242 f., 247, 
294 f., 343, 594, 657. - iii 19, 92. - v 41, 
137,299. 

Ma'dan as-SUmai!I i 270f., 312, 328. - 11 

238,259. - iii 151-153. - iv 547. 
-Magär iv 231. 
madhab kaliimf iii 303, 336. - iv 167, 729. 
ma'dum iii 258. - iv 45, 140,279,336,459. 

S. auch Wortindex S. V. 

-MagärTya i 402. 
Mägason, Aho Salama ii 690 f. 
magiiz ii 497f., 526, 642. - iii 71,185,281, 

409. - iv 144,397-399,410 f., 416, 419-421. 
-MaglisI i 371. 
Magnet(stein) iv 331. 
(Bano) Magräwa iv 261, 264. 
Magrib i 28, 30, 44, 70, 203,411, 414. - ii 

109,117, 187, 190, 197-199,202,210-212, 
215, 232, 238, 249, 269 f., 276, 312, 330, 
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341 f., 473, 602f., 639, 656, 693, 710, 712, 
742. - iii 58, 94, 470, 473, 479. - iv 198, 
221,259-272. 

(Pseudo-) Magriri i 281. 
Mähän i 433. 
-Mähänlya i 434, 446. 
Mabbüb b. ar-Ral;ül, 

s. "Abü Sufyän". 
Mahdi i 4 f., 7, 24, 229, 233, 287, 292, 298, 

305, 326, 336, 396f., 446. - ii 120, 253, 
292,327,341,586,617,626,631,635,664, 
680,689, 716. - iii 11, 17-19,22,24,31, 
148 f., 1S1 f. - iv 80, 381, 392, 508, 548, 
683, 706, 755. - v 84. 
- 'Abdalläh CUbaidalläh) i 70, 315, 324. -

iv 117 f., 246, 270. 
-Mahdi, Kalif i 52, 67,90, 104,215,246,250, 

286,311,313,318,338,344,352,354,389, 
416, 420, 437, 440, 442-444, 446-448,456. 
- ii 5-8,11, 1Sf., 26, 65,104,120,157-159, 
252, 289f., 292,294, 317, 383, 386,472, 
517, 528, 568, 633, 640, 650, 677, 683f., 
688-690,692,698. - iii 9, 16 f., 19-25,28 f., 
94, 102, 129, 161, 173, 196, 211, 300, 450. 
- iv 133,367, 633, 674, 690f., 706,709, 
749. - v 168-170. 

-Mahdi li-din AIIäh iii 402. 
Mahdi b. Hilal al-Ba~ri ii 75, 354. 
Mablad b. al-'Amarrad ii 602. 
Mablad b. Bakkär iii 499. 
-mablu' i 89. - iii 154. 
MabmuTd al-'Alawi al-IIägi iii 434. 
Mabmüd Tähä iv 565. 
Mabmüd von Gazna ii 21. - iv 252, 256. 
Mabmüd b. 'All al-Himma!?i ar-Räzi iv 257, 

761. 
Mabmüd b. Gailän al-'Adawi iii 473. 
Mabmüd b. Garir aQ-Oabbi iv 256. 
Mäbözä iii 5. 
(Bann) Mabznm ii 237, 643, 648, 650, 652, 

662, 675. - iv 262, 748. 
Mailä' i 272. - ii 8. - v 188, 190. 
Maimonides ii 233, 617. - iii 82. - iv 373, 

375,459,462,470,495,619. - vi 22. 
Maimnn b. ljalid/Maimnn1ya ii 574, 579-

582,586. - iv 495, 752. - v 132-134, 151. 
Maimnn al-Qaddab i 438. 
Maimnn h. Mihran i 20, 153, 178. - ii 142, 

453, 459,688. - iv 696, 702, 729. 
Maisara iv 261. 
Maisara h. 'Ahdrahbih ad-Dauragi ii 120 f. -

iv 206, 285, 389. 
Mailam h. 'Ali al-Bal;Häni iv 476, 558. 
Maiyäfärigin iv 231. 
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Makbül h. Ahi Muslim i 68, 75-80, 96-98, 
10lf., 106-109, 111-113, 115-117, 123-125, 
128, 136. - ii 108, 122,458, 706. - iv 497, 
753. 

Makbül an-Nasafi, 
s. "Abü Mur( ". 

Makki al-Qaisi iv 204. 
Makki b. Ibrähim al-Balbi ii 494. 
Makrän ii 468, 585 f. - iv 258. 
Malahar ii 93. - iv 746. 
-MalämatTya ii 610 f. 
-Malari i 378,405. - ii 51, 189, 280, 317, 

398, 527, 601. - iii 35, 216, 481. - iv 16, 
60, 241, 246, 248, 251, 338. 

Malik al-Astar i 182. 
-Malik a?:-Zähir iv 688. 
Mälik h. Anas i 5, 16, 18, 54, 68, 121, 138 f., 

190. - ii 43, 121, 137, 148, 348, 358, 392, 
421, 468, 544, 567, 650, 655, 664-666, 
668 f., 673f., 676 f., 679, 681 f., 685, 688, 
692, 698 f., 707, 719. - iii 190. - iv 52 f., 
267, 283, 418,493,660, 674, 676. - vi 35, 
422. 
sein MuwaHa' i 12. - ii 639, 655, 685 f., 

688, 693, 698. - iv 719. 
Mälik b. A'yan i 327. 
Mälik b. Dinar ii 7, 91-93, 343 f. - iv 457, 

746. 
Mälik b. al-Hailam al-Ijuzä'i iii 471. 
Mälik b. Ismä11 an-Nahdi i 249. - iii 475. 
Mälik b. Migwal i 309. 
Mälik b. al-Mungir al-'Abdi ii 44. 
Mälik b. Sulaiman al-Harawi ii 570 f. 
Mälikiya ii 421, 696, 729, 733. - iii 476-479, 

506. - iv 220, 266, 268, 270-272, 274, 687. 
in Ba~ra ii 43, 77, 347. - iv 52-54, 288. 
in Bagdäd iv 52, 220, 700. 

Ma'mar, 
s. "Abn I-As'a!,'. 

Ma'mar h. al-Abmar iii 66. - iv 742. - v 
230. 

Ma'mar b. Räsid i 184. - ii 48, 137, 140-142, 
303, 707-709. - iii 66. 

Mambig i 68. - ii 440. 
-Mamrüra i 389. - ii 427. - iv 743. 
-Ma'mün, Kalif i 122, 192, 363, 381, 385, 

390,420. - ii 2, 68, 87,178,181,209,388, 
394,414,431,447,541,555,619,631,713. 
- iii 24, 55, 65, 101 f., 108, 137 f., 141, 
147 f., 150 f., 154-156, 159 f., 162 f., 169, 
173-175,179-182, 19Of., 193, 195-197, 199-
204, 206-209, 212, 218-220, 240, 270, 293, 
297,301,333,348,393,403,416,419,446-
459, 462, 464, 466, 468, 471, 474 f., 479-
481,484-488,494,500, 504f., 507. - iv 1, 
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55, 70, 110, 176 f., 180, 188, 238, 268, 315, 
359,371,400,553,572,599,601,629,711, 
715,726, 732, 752, 756. - v 351, 399. 

Ma'mün b. Abmad as-SulamT ii 571. 
Ma'müniden iv 256. 
Ma"n b. Zä'ida i 440, 448. - ii 27. - iii 14. 
Manasse b. Sälib vi 168. 
Mandäer i 313, 434, 438. - ii 449. - iii 307. 
Mangütakin iv 523. 
Mani i 420-422, 424-426, 428, 440. - ii 26, 

395, 463. - iii 238. - iv 604, 634. 
MänT al-Muwaswis i 418, 442. 
Manichäismus i 29, 43, 84, 313, 417-425, 

426, 431, 440 f., 449, 452. - ii 13, 22, 29-
34,53,441 f., 452f., 491, 560. - iii 5, 21 f., 
144, 170, 202, 272, 322, 332, 336 f., 343-
345, 350, 353, 361, 367, 371, 392 f., 404, 
430,437. - iv 92, 96, 118, 125, 268, 290 f., 
321, 381, 460, 549, 645, 744. - v 107 f., 
137f., 39lf. - vi 99f., 104-106, 116f., 
125f., 143-146,216,433,478. 

Manka vi 161. 
MänkdIm iv 161, 165, 189. 
-Man~ür, Kalif i 29, 67 f., 82 L, 90, 99, 104-

106,114,121,129,134,136,141,181,188, 
237, 251 f., 275, 334, 418, 440, 445-447. -
ii 6, 10, 23 f., 36, 67, 88, 154, 156, 168, 
197f., 218 L, 249,270,287-295, 296, 327-
330, 335, 437, 455, 468, 517, 653 f., 674, 
677,680, 682 f., 685, 689, 692, 717. - iii 3, 
9-16, 18 f., 28 f., 34, 60, 154, 385. - iv 
258L, 382, 393, 635, 691, 706, 709, 748f., 
755. - v 168-170. 

-Man~ür, Färimide iv 117. 
Man~ür al-l:Iädim iii 162. 
Man~ür an-NamarI iii 100 f. 
Man~ür b. 'AbdalbamTd al-BäwardI ii 524. 
Man~ür b. AbT l-Aswad al-Lai!T i 266. 
Man~ür b. 'Ammär i 51, 229, 449. - iii 102-

105. - iv 284. - vi 6. 
Man~ür b. Gumhür al-KalbT i 88, 128, 296. 
Man~ür b. al-MahdI iii 175. 
Man~ür b. Mubammad al-'AbbäsI iv 429. 
Man~ur b. al-Mu'tamir as-SulamT ii 647. 
Man~ür b. Sargon i 66. 
Man~ür b. Ziyäd iii 300. 
-Man~or billäh i 62. - iv 315. 
-Man~üra iv 258. 
Manteltradition i 236, 258. 

siehe auch "aii!?äb al-kisä ~'. 
Mänü (Ortsname) ii 603. 
Manuel I. iv 374. 
Manuel 11. iv 557. 
-manzila baina l-manzilatain i 197, 201,320. 

- ii 163, 176, 179,228,257,260-267,273, 

Register 

336, 341, 408, 428, 738. - iii 35, 54, 115, 
167,193,414,427. - iv 105,126, 153. - v 
148-150, 159, 229, 283. 
Ursprung des Terminus ii 264 f. 

Mäppi!a ii 93. - iv 746. 
maqäm(ät) ii 546, 630. 
-MaqdisT, Muphhar b. Tähir i 383, 440. - ii 

336,379, 600. - iii 36, 243, 322. - iv 120, 
201,242,255. 

-MaqrTzT i 220. - iv 147. - v 136. 
MardäwIg iv 250. 
MärdIn i 65. - ii 448, 460. 
Marg Rähir i 106. 
-MarginänT, 'All b. AbI Bakr v 24. 
Maria iii 397. - iv 603. - vi 140, 163. 
Markion i 426. - ii 26. - iii 391. - iv 303, 

648. 
Markioniten i 425-427, 431-434, 440, 446. -

ii 442. - iii 272, 367. - iv 125, 347 f., 453. 
Markos i 401. 
Marokko iii 95, 103. 
Marrän ii 284. 
-MarrüQT, Abo Bakr iv 199,212 f. 
Märtyrer, 

s. "sahfd". 
Ma'rüf al-KarOI iii 144. - iv 278, 630. 
Ma'rüf b. AbT Ma'ruf ii 330, 467. - v 5. 
Ma"rüf b. l:Iarrabog ii 663 f. 
Marv i 49, 154, 278, 301, 390. - ii 85, 209, 

419,446,486,493 f., 508f., 511f., 514, 516, 
520, 525, 529, 532 L, 535, 539, 541, 547 f., 
550, 552, 555-557, 559, 573, 579, 583, 
608f., 619, 636, 660, 723-725. - iii 7, 11, 
101, 108, 154-157, 159f., 169, 174, 184, 
191, 196 f., 199, 200, 416, 447-449, 451, 
456, 461, 484. - iv 216, 219, 642, 756. 

Marvarrog iv 296 f. 
Marwän I. i 112, 292. - iv 635. 
Marwän 1I i 15,41,74,89,98,101,104,107, 

114, 215,443, 456. - ii 1, 6, 13, 329, 440, 
442, 450-453, 455, 457 f., 465, 625, 669. -
iv 233, 635. 
seine Beinamen i 7. - iv 452,635. 

Marwän b. AbI l;Iaf~a iii 19. 
Marwän b. AbT l;Iaf~a al-a~gar iii 56, 495, 

499. 
Marwän b. al-l;Iakam vi 236. 
Marwän b. Mubammad ar-TäprI i 138. - ii 

606. 
Marwän b. al-Muhallab ii 128. 
-MarzubänT i 337 f. - iii 48, 135, 214, 297. 

- iv 94, 146, 218. - v 167, 170, 300, 334, 
336. 

-MarzüqI iii 242. 
Mas'ada b. ~adaqa al-"AbdI i 252. 
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Masgid al-J:laif iv 753. 
mash 'a!ii !-!Juffain i 240, 248, 265, 299,314. 

- ii 116, 162,484,514, 532. - iv 680. - v 
53, 116. 

Mashad ii 592. 
Mashad al-Ka?-im, 

s. ,,-Kä?-imain". 
Masi\:l b. al-I:Iawäri ii 23. 
-Ma~iriya i 157. 
Maslama b. 'Abdalläh b. Mu\:larib al-Fihri ii 

38 f. - iv 745. 
Maslama b. 'Abdalmalik i 112, 115. - ii 44, 

48, 89, 464, 592. 
Mas'üd b. Qais ii 586. 
-Mas'üdi i 268 f., 349 f., 382, 445. - ii 26, 

117, 147,236,336,415,438,443,445,448, 
588, 715. - iii 31, 418, 446 f., 482, 504. -
iv 58, 121, 142, 294f., 297, 301,406,693, 
743. - vi 430. 

matalib al- 'Arab i 181, 447. - iii 200. 
Marar al-Warraq ii 62, 83. 
Marar b. Nagiya ar-Riyä~i i 179. 
materia prima ii 40, 399, 721. - iii 231, 338. 

- vi 343 f. 
(Banü) Matgara iv 261. 
Mathematik ii 222. - iii 200, 206, 298, 302, 

313,317, 34l. 
Matrosen ii 12, 240. - iii 56. 
Mattä b. Yünus, Abü Bisr iv 461, 667. - vi 

368. 
-MaturldI i 207,422,428,433. - ii 164,404, 

564 f. - iii 186, 367. - iv 62, 124-126, 128, 
154, 190, 245, 297, 313, 319-322, 331 f., 
334, 343, 345, 354, 418, 466, 526, 57lf., 
724, 737. - vi 292, 340, 346 f., 377, 408, 
446,462,467,471-474,481. 

Maturiditen iv 475, 573, 618. 
mawalr, Klienten i 39-41, 116, 124f., 151 f., 

157f., 161, 163, 183, 186f., 217, 221, 24lf., 
244 f., 248, 254, 275, 323, 330, 333, 342 f., 
349,382, 394 f. - ii 43 f., 80, 94, 122 f., 127, 
129, 135, 193,218,239,281,328,344,359, 
364,370,387,430,492,613,652,710. - iii 
161,192,296,300,468. - iv 77f., 95,166, 
497, 566, 682, 734. 

Maximus Confessor iii 378. - iv 426. 
Mazandarän ii 38, 638. 
(Banü) Mazäta iv 264. 
Mazdaismus, 

s. "Zoroastrismus". 
Mazdak i 435. 

s. auch Buchindex s. v. Mazdakniimak. 
Mazdakiten i 4.33, 435 f., 443, 454. - ii 632. 

- iv 405, 744. 
Mäzig (Ortsname) iii 151. 
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-MazinI, Abü 'Ulmän ii 86, 182, 373, 429. 
-Mazul1, Abü 'Amr iv 91. 
Mäzyär iii 489. 
Medina i 18, 78, 88, 96, 98, 116, 138, 154, 

156, 158, 163 f., 178, 184, 188, 190, 226, 
254,256,261 f., 274 f., 278, 283 f., 293, 297, 
299,304,320-322, 324f., 343, 395-397, 418, 
438,443. - ii 8,42,49, 67f., 136, 142, 148, 
152,186,203,213,217, 236f., 249f., 252, 
255, 258 f., 270, 289, 294, 311f., 325, 341, 
357 f., 423, 453, 474 f., 477, 544, 552, 574, 
639 f., 650, 653, 657, 663-669, 672-675, 
677 f., 680, 682 f., 686-695, 697, 700, 702, 
708 f., 718, 721, 724. - iii 20, 28 f., 93 f., 
97,99, 102, 151 f., 155, 190, 199,222,476. 
- iv 174,232,301,303,337,436,496,529, 
550, 567, 588, 680, 709, 714. - v 1l. 

Medizin i 424. - ii 222. - iii 32, 66, 89, 156, 
200, 205, 264, 340, 350, 352 f., 444, 496. -
iv 77, 145, 323, 426, 536, 665, 722, 731, 741. 
- vi 83, 368, 465. 

Megariker iv 458, 473. 
Megasthenes ii 21. - iv 344. 
Mekka i 13,43,73,93,98, L08, 116f., 131, 

153f., 159, 163, 181,203,212,222, 225f., 
230, 322, 325, 332, 361, 378, 397,435. - ii 
6,17,45 f., 62, 65f., 76,136,153,158,169, 
185 f., 199, 210, 213, 226, 237, 250, 252, 
258, 285, 28~ 294, 348, 351, 378, 391f., 
406,423,459,467,485,489,517,536,541, 
552 f., 559, 561, 568, 592, 639 f., 643 f., 646, 
649 f., 652-654, 656-663, 665, 670, 672, 
680 f., 687, 692, 708, 721. - iii 6-8, 13,20, 
34,72,99,160,176,194,221,398,424,476, 
498,504,507. - iv 47, 282, 301, 337, 418, 
566, 568, 609, 680, 748, 753. - vi 50, 479. 

Meliton von Sardes iv 377. 
Melkiten i 66. - iii 144. 
Mensch(enbild) ii 401. - iii 44-48, 83-88, 

109, 115, 245-247, 255, 370, 374f., 392, 
420. - iv 5, 33-38,74,103-105, 107, 139 f., 
150, 163 f., 206, 310, 372, 377-379, 382 f., 
476, 480, 491, 500, 513 f., 516, 577, 682, 
7tH - v 111, 196, 272-275, 286, 288 f., 
319,428. - vi 113f., 120, 206, 224, 261, 
363,383,395,446-448. 

Menstruation ii 37 f. - iv 750. 
Merkaba-Mystik i 399-402. 
Mesene ii 155, 355-357. - iv 2.31. 
Mesopotamien i 54, 88, 150, 401, 419, 431, 

453. - iv 378. 
s. auch "Babylonien". 
Obermesopotamien, s. "Gazlra". 

Messalianer iv 411. 
Messias iv 394. 
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Messiaserwartuilg i 4 f. 
Metamorphose, 

s. Wortindex s. v. masb. 
Metaphysik iv 359. 
Metatron i 402. - iv 406, 744. 
Methodius von Patara i 6. - iv 739. 
Metrik ii 220. - iv 145. 
mihna i 139, 192,249,376. - ii 69, 99, 186, 

342, 394, 420 f., 431, 439, 544, 636, 725-
727. - iii 55, 137-139, 157, 160, 177, 182, 
190, 293 f., 446-508. - iv 3, 16, 95, 165, 
171,179,183,199,265,267,273,423,553, 
627,629 f., 676 f., 683, 691, 711 f., 715, 732, 
740,759. 

Mihr i 420. 
Mihrganqa~aq iv 241 f., 300. 
mihrab ii 358, 431. - iv 749. 

- mugauwa( i 28. 
Mikrokosmos iii 209, 307. - v 399. 
Milas iii 270-272. - iv 761. - v 369, 391 f. 
Mina ii 656. - iv 401, 753. 
Miqdäd b. al-Aswad i 379. - ii 486. - v 99. 
Miqlä~ i 420. 
Miqsam b. Bugra i 243. 
mi~rag i 30, 277, 317, 345, 348,399. - ii 99, 

121, 141,368,455,505,509,701. - iii 6. 
- iv 286 f., 357, 387-395, 421, 526 f., 535, 
553, 592, 594-596, 598, 620, 624, 642. 

Mirbar iv 210. 
Mirdäs b. Udaiya iv 747. 
-MisähT iii 50. 
Mis~ar b. 'AIT b. Mis'ar iii 500. 
Mis'ar b. Kidäm al-HilälI i 182 f., 187, 219, 

222,225. - ii 552, 559, 659, 662. 
Mischung (KPCl<JlS) i 424 f., 430, 441 f., 455. 

- ii 30f., 39,483,501,506. - iii 43, 336-
341, 343, 348, 353, 361, 363, 365-369, 
375 f., 392f. - iv 103, 118, 163 f., 176, 451, 
464. - v 73, 220, 391 f. - vi 144. 
s. auch Wortindex s. v. mudabala. 

Mi~läq ii 733. 
-Misma1 i 354, 437, 441 f. - ii 14, 34, 59, 

118. - iv 2, 120 f., 236, 353. 
Mission, innere i 41-45, 48-50, 149. - ii 194, 

276, 310. - iv 2 f., 244, 256, 258 f., 263, 
712,721 f. 
s. auch "da "'. 

MTtam b. 'AlT al-BahränT, 
s. "Mai!am I b. 'AlT al-BahranI". 

MTtam b. Yal}yä at-Tammär i 256, 291, 386. 
- ii 426. 

Register 

mfliiq ii 172, 376,486, 610. - iii 278, 432. 
- iv 279, 286 f., 362, 461, 527, 592-594, 
596,607,610. 

Mithras iv 381. 
Mitgäl al-WäsirT iii 444. 
Mizza i 83-85, 89 f., 116, 128. 
-MizzI i 62. 
Mönche, Mönchtum i 20, 145. - ii 19, 22, 

88, 110. - iii 134, 144, 248. - iv 502, 682. 
Monotheismus, 

s. "Einheits bekenntnis" . 
Monotheletismus iii 378. 
Mopsueste i 127. - ii 552. 
Mord i 115. - ii 112f., 162,277,306,375, 

563, 651, 738. - iii 279, 376. - iv 157, 
495 f., 584, 588. - v 117 f., 175, 442. - vi 
449 f. 
keine Buße bei - i 115, 225, 227. - ii 

112f., 118,263,277. - v 113. 
Moschee i 4,12. - ii 180,345,358,386,391, 

431,444,446,461,496,560,624. - iii 5, 
20, 99, 107, 163, 173, 175-177, 193, 210, 
300,451,469,474-478,489,494,505. - iv 
58, 145, 161, 246f., 267, 676, 680, 718. 
s. auch "mi1lrab". 

Mose i 7,175, 196,248,281,291,377,380. 
- ii 64, 182, 453, 455, 507, 518, 634. - iii 
49 f., 72, 220, 251, 265, 396, 495. - iv 112, 
184, 191, 216, 279, 302-304, 327f., 331, 
333,342,382,388,413,507,540,574,592, 
595, 597, 619-621, 623 f., 626, 630, 632, 
638. - v 9, 16, 190, 202f., 221, 242f., 398. 
- vi 137, 149, 169, 185,412,457, 489. 

Mosul i 45, 74, 149, 229. - ii 84, 123, 197, 
204, 215, 231, 330, 355, 364, 440f., 460, 
464-469, 657, 664. - iii 12, 201, 474, 490. 
- iv 213 f. 

Mu'ä~ b. Gabal ii 211. - v 325. - vi 203. 
Mu'ag b. Hisam ad-Dastuwa'j ii 77. 
Mu'a~ b. al-l::Iusain an-NabhänT i 270. 
MU'ä~ b. Mu'äd i 226. - ii 185,319, 380f., 

393 f. - iii 193. - iv 397, 406, 630. - v 
109 f. 

Mu'äga bt. 'Abdalläh aI-'Adawiya ii 101, 
140. 

Mu'afä b. 'Imran i 229. - ii 84, 467. - v 
138. 

-Mu'aiyad biIIäh iv 318. - vi 315, 435. 
-Mu' aiyad f1 d-dIn as-SIräzT iv 319 f., 323, 

326, 334, 340, 343 f., 420. 
Mu' allä b. Hiläl aI-l::Ia4ramT i 230 f. 
Mu'allä b. Ijunais i 320 f. - iv 594, 742. 
-Mu 'allaqat ii 11. - iii 100. 

I Dies ist (nur?) in diesem Falle gegenüber MlJ.am die authentische Vokalisierung. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Mu<ammar i 441. - ii 37-40, 176, 180,390, 
396, 498. - iii 26, 32, 38, 45, 63-88, 90 f., 
115, 117, 120, 122, 139, 165, 185, 222, 
i24f., 227, 232, 236, 243, 245, 251, 278, 
281, 293, 308 f., 325, 330, 341, 368, 370, 
381 f., 420, 425, 441. - iv 1,5,46,50,82, 
87f., 109, 140,167,187,309-311,336,441, 
445, 458, 460, 466-469, 472f., 490, 514, 
516, 537, 666-668, 716, 723. - v 41, 95, 
158,250,254-279,298,311,412,429. - vi 
4, 15,28,115,224,288,315,333,433. 
Schüler -s iii 88-92. - v 279-282. 

Mu'ammil b. Umail al-Mul:taribI iii 17. 
Mu'arrig b. <Amr as-SadüsT ii 209, 213. 
MU<äwiya i 12, 16, 2lf., 24, 65, 70f., 74, 93, 

112, 117, 123, 125, 154, 172-174, 185,200, 
236f., 270,292,307,310,315,419. - ii 1, 
49, 87, 132, 273, 286, 308, 413, 440, 472, 
563,566,627,632,640,673,709,721. - iii 
57,130,141,158,196,291, 446f., 451, 468. 
- iv 214, 314, 404,684,699,702,704,714. 
- v 14, 204-207, 248, 250, 301, 339. - vi 
200, 286, 316, 424. 

Mu<awiya b. <AbdalkarIIil a!-TaqafT ii 76. 
Mu<äwiya b. Ha rb b. Qaran ii 331. - iv 174. 
MU<äwiya b. Hisäm b. 'Abdalmalik i 99. 
MU<äwiya b. Salil:t al-Ha4ramT vi 425 f. 
mubähala i 258. - ii 477, 543. - iii 410. -

iv 327 f. - v 55. - vi 466,469 f., 474. 
Mubärak b. Fa4äla ii 45, 64, 66 f., 95, 105, 

354,726. 
-Mubarqa', Abu Harb ii 388. 
-Mubarrad iii 213,219,264,476. - iv 3,141, 

146, 166, 175, 202, 249, 298 f., 305, 308, 
345,433,519. - v 449. 

Mu4ar al-Qäri' al-<Abid ii 100. - iv 197. 
Muqar b. Mul:tammad b. Ijälid aq-QabbT 11 

100. 
Mufaqqal aq-QabbI i 252. - iv 120. 
Mufa<;l<;lal b. Fac,läla al-QitbänT ii 735. 
Mufac,lc,lal b. Muhalhil i 223. 
Mufa4qal b. Muhallab i 167. 
Muhqgal b. 'Umar al-Cu'fI i 278 f., 332, 383, 

388,452. - ii 487. - iv 208, 594. 
Mufarril:t b. Al:tmad iv 226 .. 
Mufauwi<,la iii 440. 
-MufId i 268, 276, 280, 296. - ii 109, 113, 

336,412,426, 434. - iii 35, 95, 253, 386, 
390f., 412. - iv 12, 18,60,72,97,127,212, 
330,459,516,525,530,541,549,553,601, 
615,678,700. - v 160, 194. - iv 289, 317, 
402, 423, 431. 

MlIgähid i 46,51,99,212,227,243. - ii 67, 
113, 140, 149, 160,207,406,459,467,528, 
640-644, 646, 651, 656, 700. - iii 7. - iv 
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59,329,36~403,411,414,416,418,431f., 

545, 560, 660, 665. - iv 164. 
Mligbira ii 370, 401, 423, 704. - iii 128, 163. 

- iv 50, 169 f., 230, 489, 538, 684, 751. -
v 193,283,331,367. - vi 271,301. 
s. auch Wortindex s. v. gabr. 

MugTra b. al-Faz' al-'AbsamI ii 332. 
-MugIra b. HakIm ii 704. 
MugIra b. al-Muhallab ii 660. 
MugIra b. Sa'ld i 234, 240, 242, 252, 285, 

287,296,308,310-312,317,321,329,395, 
397,401 f., 454. - ii 364, 380, 434, 615. -
iii 152. - iv 380, 384-387, 396 f., 407, 450, 
466, 522, 602. - v 230. 

MugIra b. Su'ba vi 286. 
MugIra b. <Uyaina an-Nal:tl:täs i 242. 
Muhägir b. AbI l-Mu!annä at-Tu gIbT ii 720. 
Muhallab b. AbT Sufra ii 6, 184, 195, 573, 

619. - iv 752. - v 18. 
Muhallab b. al-MugTra ii 184. 
Muhallabiden i 385. - ii 127, 138, 184f., 

191f., 197, 203, 220f., 333,382. - iii 211. 
- iv 210. 

Mul:tammad i 3. - ii 110, 516, 616 f., 642, 
661. - iii 99, 120, 154, 180,202,437,441. 
- iv 113, 173, 211 f., 301, 327-331, 337, 
342, 380, 404, 409, 456, 525, 545 f., 565, 
567, 591-604, 606f., 613, 618,620, 622f., 
630-639,663,707. - v 106. - s. auch "Pro
phet". 
Heirat mit Frau des Zaid i 29. - iv 342, 

597f. - v 10. 
Brustäffnung i 112. - iv 387, 391, 393, 

578, 591, 599. 
Berufung -s iv 387, 393, 591, 602, 618 f. 
illiterat? i 31, 165. - ii 405. - iii 27. -

iv 112, 611f., 619. - v 202. 
- als Symbol i 28. - iv 59l. 
allwissend ii 605. - iv 327, 392. 
hat Gott mit eigenen Augen gesehen i 345. 

- ii 99 f., 455, 505, 642, 655, 701. - iv 
388-391, 624. - (s. auch "ru 'ya"). 

spürt Berührung durch Gott ii 509. - IV 

392 f. 
Himmelfahrt, s. "mi <räg", "isra'''. 
als Beiname des Messias unter Juden Süd-

arabiens? i 3. - iv 636. 
in manichäischer Polemik ii 30. - v 105 f. 
als Identitätssymbol i 14. 
als Lichtwesen i 303, 454. - iv 287, 387, 

592,613. 
F Li rsprache Os, s. "safa a". 
Schwert -s i 274, 379 f. 
Fußabdruck -s iv 395 f. 
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Sündhaftigkeit -s ii 667. - iii 180, 267, 
414f. - iv 89,91,165,301,347, 599f. 
- v 10,96, 203, 341 f., 456. - vi 185, 
219. 

Kritik an - i 437. - iii 437. - iv 89-91, 
316f., 341 f., 346, 600, 693, 717, 735. -
v 341 f. - vi 486 f. 

als "Siegel der Propheten", s. "Siegel". 
Mu\:lammad al-A\:Iwal vi 296. 
Mu\:lammad al-Bäqir i 156, 158, 163, 232, 

241, 243, 245, 254-259, 261, 273-275, 277, 
280, 283-285, 288, 294 f., 297, 303, 312 f., 
317-319, 325, 330-332, 337, 348, 362, 379-
381,394. - ii 136, 171,251,307,328,424, 
426,476,486, 604f., 633, 641, 663, 697. -
iii 152, 188. - iv 356, 361, 386, 394, 422, 
431,443,450,522,517,553,582,628. - v 
54. - vi 282. 

Mu\:lammad al-Gawäd i 280, 386, 390. - iii 
191, 199. 

Mubammad b. Abän al-QurasT i 215. - ii 
633. 

Mul:tammad b. Abän ar-RäzT i 215. - ii 632f. 
Mubammad b. 'Abbäd al-Mi~rT ii 720. 
Mubammad b. 'AbdalkarIm ii 422. - iv BI. 

- vi 393. 
Mul:tammad b. 'Abdalläh b. 'Abdall:takam iii 

479. - iv 716. 
Mu\:lammad b. 'Abdalläh al-An~ärT ii 150-

152,314. 
Mul:tammad b. 'Abdalläh b. al-l;Iasan, 

s. ,,-Nafs az-zakIya". 
Mul:tammad b. 'Abdallah ar-Raba'I ii 687. 
Mu\:lammad b. 'Abdalläh b. al-Mugaffa' 11 

25,27,469. - iii 37, 42, 375. - iv 466. 
Mul:tammad b. 'Abdallah b. Tähir i 442. 
Mul:tammad b. 'Abdalläh a~-T aiyär i 333, 

338, 348. - iv 12. 
Mul:tammad b. 'Abdalläh al-'UtbT iii 171. 
Mul:tammad b. 'Abdarral:tmän a~-SairafT l1l 

177. 
Mul:tammad b. 'Abdiin iv 269. 
Mul:tammad b. AbT 1- 'Abbäs a!-TusT iii 486. 
Mul:tammad b. AbI Bakr ii 365. 
Mul:tammad b. AbI Bakr al-Bast! v 24. 
Mul:tammad b. AbT I-Lai! al-tIwärizmT ii 421, 

726. - iii 477 f. 
Mu\:lammad b. AbI Na~r al-'lyä<;\T iv 255. 
Mu\:lammad b. AbI Sinän i 110. 
Mu\:lammad b. AbI 'Umair Ziyäd al-AzdT 

384-386. - ii 487. - iii 98. - iv 750. 
Mu\:lammad b. AbI Yal:tyä al-AslamI ii 697. 
Mu\:lammad b. 'Aglän ii 153, 250, 653, 678-

681, 682, 697. - iv 418, 493. 

Register 

Mul:tammad b. A\:lmad al-HarawT al-Gäru
dT iv 741. 

Mu\:lammad b. A\:Imad Ibn AbI Burda iv 274. 
Muhammad b. Ahmad b. AbT Duwäd, 

s." "Abu 1-WalTd Mu\:lammad b. A\:Imad". 
Mu\:lammad b. 'Ä'ig al-QurasT i 122. 
Mu\:lammad b. 'Ä'isa v 251. 
Mu\:lammad b. 'AlT iv 616. 
Mu\:lammad b. 'AlT ad-DämganI ii 525. 
Muhammad b. 'AlT al-HuräsänI iii 199. 
MuSammad b. 'AlT b. 'Abdallah b. 'Abbäs 111 

11 f. 
Mu\:lammad b. 'AlT b. AbI Duwäd b. A\:lmad 

b. AbI Duwäd iii SOl. 
Mu\:lammad b. 'AlT al-MakkT, Abu Zufar III 

61,131. 
Mu\:lammad b. 'Ammär b. Yäsir ii 690. 
Mubammad b. 'Amr at-TanniirI ii 324. 
Muhammad b. 'Amr at-TusT iii 486. 
MuSammad b. 'AgIl b. 'Zaid as-SahrazurT 11 

521. 
Mu\:lammad b. Aslam ar-TusI ii 609. 
Muhammad b. Aswad as-SaddTnT iv 270. 
MuSammad b. Bakr b .. 'Abdarra\:lmän al-Ar-

babI i 256 f. 
Mubammad b. Bakr al-Firis~ä'I iv 264. 
Mubammad b. BasIr i 344, 397. - iii 97. 
Mubammad b. Däwud al-l~fahänT iii 444. -

iv 145, 224, 250, 420. - vi 368. 
Mul:tammad b. DInär a~-TähT ii 75. 
Muhammad b. al-Furat iii 188 f. 
MuSammad b. Ga'far (a~-Sädiq) i 267, 326, 

396. - iii 151, 153, 196. 
Muhammad b. Ga'far al-AsadI i 393. 
MuSammad b. al-Gahm al-BarmakI ii 37, 

403. - iii 62, 66, 160, 204-207, 312, 490, 
504. - iv 111. 

Mul:tammad b. GarIr b. Rustam ar-TabarI III 

450. 
Mubammad b. Gubäda al-KUh ii 323. 
Mubammad b. l;IabTb i 169, 421. 
Muhammad b. al-Haisam iv 183. 
MuSammad b. al-Hai~am al-BagdädT ii 705. 
Mul:tammad b. tIälid b. 'Abdarrabmän al-Bar-

gI iii 61. 
Mubammad b. l;Iamdöya as-SantF ii 519 f. 
Mubammad b. I:Iammäd i 191. 
Mu\:lammad b. al-l;IanafIya i 5, 8, 22, 152, 

233 f., 250, 273, 286,288,292-294,304-306, 
396. - ii 251. - iii 216. - v 151. - vi 167. 

Mul:tammad b. Hani' ii 522, 525. 
Mubammad b. Häni' al-'AnsI i 96. 
Mul:tammad b. l;Iarb iv 173. 
Mubammad b. l;Iarb (b. Qa~an?) ii 331. -

iii 336. - iv 69, 163, 173-176. - vi 398, 
400 f. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Mu\:1ammad b. al-J:lasan b. Äras ii 708. 
Ml1\:1ammad b. al-J:lasan b. DInar vi 296 f. 
Mu\:1ammad b. al-J:lusain al-Käbl1lT ii 544. 
Mu\:1ammad b. al-J:ll1sain as-SamarqandI v 

24. 
Mul.lammad b. l:Iäzim ar-TamTmI, 

s. "Abo Ml1"awiya ag-I;)arTr". 
Ml1\:1ammad b. Hisam b. 'Abdalmalik i 98. 
Ml1\:1ammad b. J:lukaim al-ljaI'amT 335, 

338, 340. - v 68. 
Ml1\:1ammad b. IbrähTm al-KindI IV 358, 

669 f. 
Ml1\:1ammad b. Ibrahlm al-MunalibI ii 683. 
Mu\:1ammad b. IbrähTm an-Nu"mänl i 303. 
Mu\:1ammad b. IbrähTm Ibn 'Ulaiya ii 420. 
Ml1\:1ammad b. IbrähTm b. Ml1\:1ammad b. 

'AlT ii 653. 
Mu\:1ammad b. Ibrahlm b. Yüsuf al-Kätib as-

Safi'I vi 317. 
Mu\:1ammad b. IdrTs iv 260. 
Mu\:1ammad b. 'Imrän al-I:IalabI iv 169. 
Mu\:1ammad b. 'Isä as-SIräfI an-Na~zämI iii 

91. - iv 163. - v 267, 279, 281 f., 402. 
Mu\:1ammad b. "lsä b. al-Qäsim i 122. 
Mu\:1ammad b. 'Isä b. 'Ubaid b. YaqtTn i 392, 

394. 
Mu\:1ammad b. Ismä"rl al-'AskarI ii 423. - iv 

243 f. 
Mu\:1ammad b. Ismä"rl at-Tirmi\:lI ii 642. - iii 

465. 
Mu\:1ammad b. Ismä'II b. AbI Fudaik ii 686. 
Mu\:1ammad b. Ka"b al-Qura?T ii 687 f. - iv 

547, 715. 
Mu\:1ammad b. al-Lai!, Abo RabI' ii 405, 487. 

- iii 24, 26 f., 31 f., 93,200,410 f. - iv 611, 
6.33 f., 690, 755. 

Mu\:1ammad b. Ma\:1bob al-BunänI ii 78. 
Mu\:1ammad b. Ma\:1bob b. ar· Ra \:111 ii 711 f. 

- iii 480. - iv 227, 751, 754. 
Ml1\:1ammad b. Märid i 330. 
Mu\:1ammad b. Marwän as-Sl1ddr, 

s. ,,-SuddI". 
Mubammad b. Marwän b. al-I:Iakam i 164. 
Mu\:1ammad b. Mauhab ar-Tl1gIbi iv 603. 
Mu\:1amlllad b. al-MlI' alll lila I al-BagdädI ii 

421. 
Mu\:1ammad b. Mu'äwiya al-Anmä!I iii 471. 

- iv 225. 
Mu\:1ammad b. al-Mubärak a~-SürI i 145 f. 
Mubammad b. Mulpmmad as-Samarqandi al

Buuäri ii 564. 
Mubamlllad b. Munägir ii 239, 317, 360, 

391 f., 422, 689. - iv 722. 
Mubammad b. al-Munkadir ii 664, 691. 
Mubammad b. MlIqäril ar-RäzI iii 508. 
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Mubammad b. MOsä, Abo Ga'far vi 419. 
Ml1\:1amlllad b. Mu\;ab ad-Da"ä' iii 455. 
Mubammad b. Muslim a1-TaqafT i 277, 330, 

334. 
Mubammad b. Muyassar a~-SagänT ii 559 f. 
Mubammad b. Na~r al-l:Iuräsänl iv 177. 
Mubammad b. Na~r al-Marwazi ii 566. 
Mubammad b. No\:1 al-'JgII iii 457 f. 
Ml1\:1ammad b. an-Nu'män al-A\:1wal, 

s. "Saitan a!-Tät!". 
Mu\:1ammad b. Nu~air iii 170. - iv 294. 
Mu\:1ammad b. Qais al-Murhibi i 179. 
Muballllllad b. al-Qäsim, 

s. "MänT al-Muwaswis". 
Mu\:1ammad b. al-Qäsim b. "AlT i 267. 
Mubammad b. Räsid al-ljuzä'i i 107, 110, 

129. - ii 326. 
MlIbammad b. Ribat al-'AqimT ii 334. 
MlIbammad b. SabIb i 422. - ii 171, 174, 

183. - iii 327f., 361, 367, 398. - iv 23, 41, 
51,74, 124-131, 133, 135, 143, 237, 451, 
45~ 565, 569,571, 632, 671, 702,724. - v 
32,37-41,47,403. - vi 123,274,301,338-
357. 

MlIbammad b. Sabnon ii 109. - iv 27Of., 
578. 

MlIbammad b. as-Sä'ib al-KalbI, 
s. ,,-KalbT". 

Mubammad b. Sa"Id b. J:lassän al-Urdllnni 
136,417. - iv 691. 

MlIbammad b. Sa'id b. ZangIya iv 252. 
Muballlmad b. Saif al-J:lllddänI ii 58. - iv 

746. 
Mubammad b. Sälim iv 288. 
Mubammad b. Samä'a ii 108, 498. - iii 133, 

464. - v 25. 
Mu\:1ammad b. Sarlk (?) al-Misma"I ii 118. 
Mubammad b. Sawä' as-SadOsi ii 73. 
Mu\:1ammad b. SlI"aib b. Sabor al-QurasI 

138. 
Mu\:1ammad b. SlIgä" al-TalgI ii 701, 742. 

iii 182, 482. - iv 200-223, 225-227, 754, 
762. - vi 424-426. 

MlI\:tammad b. Sulaim ar-RäsibI ii 67, 303. 
Mu\:tammad b. Sulaimän al-KofI iv 753. 
Mu\:tammad b. Sulaimän b. 'Ali i 440. - ii 

83, 158, 329, 333, 353, 371, 381. - iii 16l. 
- iv 174f. 

Mu\:tammad b. SlIlaimän b. 'Ubaidalläh an
NaufaIr ii 158 f. 

Mu\:1ammad b. SlIwaid iii 61. - iv 93 f. 
Mu\:tammad b. 'Umar a~-Saimari iv 16,241 f. 

- vi 440. 
Mu\:1ammad b. 'Urwa ii 120. 
Mu\:tammad b. Wahb ii 704. 
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MUQammad b. al-WalTd b. 'Abdalmalik i 77. 
MUQammad b. Wäsi' ii 92. 
MUQammad b. Ya'für i 320. 
MUQammad b. Yabyä ag-l)uhlT iv 217. 
Mubammad b. Yabyä al-MarwazT iv 116. 
Mubammad b. Ya'lä as-SulamT iii 183. - iv 

383. 
MUQammad b. al-Yaman al-BakrT al-'AnazT 1 

268 f. 
Mubammad b. al-Yamän as-SamarqandT 11 

564, 610. - iv 121. 
Mubammad b. Ya'qüb a~-~üfT vi 419. 
Mubammad b. YasTr ar-RiyäsT iii 192. - IV 

727. - vi 5. 
Mubammad b. Yazdäg i 62. - ii 247, 280, 

337,641. - iii 89, 161,213. - iv 2,78. -
vi 288. 

MUQammad b. Zaid al-WäsitT iv 145,610. 
Mubammad b. Zä'ida at-TamTmT i 232. 
Mubammad b. Ziyäd al-l;IarTrT vi 275. 
-Mubammira iii 20. 
-muhammisa i 454 f. 
Muhanna b. Caifar ii 212, 711 f. - iii 480. 
Mubärib b. Di!är as-SadüsT i 14, 168-171, 

185,214,242,308. - ii 134,554. - iv 600, 
759. - v 19-21. 

Mubariq iii 500. 
-MuQäsibT, al-l,färi! b. Asad i 35, 146, 228, 

368. - ii 346, 386, 431, 547. - iii 133, 135, 
282, 460, 506. - iv 34, 74, 104, 106, 183, 
190,192,195-209,214,219,277-279,283 f., 
363,412,440,445,450,501,532,537,547, 
577,581,587,589,616,648,676,686,727. 
- vi 417-422. 

muhla, Frist, 
s. Wortindex s. v. 

-MuhtadI iii 490, 502. - iv 170, 244, 422. 
-Mubtär i 5, 70, 152, 178,243,254,280,286, 

289, 292, 299, 309 f., 315, 380, 397. - ii 
103,241,451,470, 659,690. - iii 13 f. 

Mubtär b. 'Auf, 
s. "Abü l;Iamza". 

-Mu'izz, Fätimide i 413. 
MukaQbal v 183, 185. 
mukätab iv 58. 
Muknif al-MadanT iii 221. - v 369. 
Mukram b. 'Abdalläh al-'IglT ii 581. 
Multän i 306. - ii 382 f. - iv 258. 
Mu'min at-Täq, 

s. "Sai~an at-Täq". 
munäfiq, 

s. Wortindex s. v. 
(Banü l)-Munaggim iii 201. - iv 169. 
munä~ara, 

s. "Disputation(spraxis)"; Wortindex s. v. 

MUllgir b. AbT T arTfa i 336. 
-Mullgir b. al-Cärüd i 255. 

Register 

MUllgir b. Sa'Td al-BallotT iv 274f., 420, 553. 
MunTr b. an-Naiyir al-Ca'lällT ii 711. - iv 

754. 
Mu'nis al-l:Iädim iii 192. 
Munkadir b. Hudair ii 691. 
Munkar und NakTr i 310. - iv 528, 530 f. -

v 221. - vi 186. 
Munqig b. 'Abdarrabmän al-HilälT ii 36. 
-MuqaddasI i 5. - ii 50, 103, 487, 496, 588, 

622, 627, 632, 638, 709, 712. - iv 161 f., 
23lf., 243, 246-248, 251, 258, 260, 403, 
728. 

-Muqammi~, 

s. "Däwüd b. Marwän". 
-Muqanna' ii 548. - iii 13,20. - iv 642, 755. 
Muqätil b. l;Iaiyän i 49. - ii 493, 509, 510-

518, 523, 532 f., 560, 592, 606 f. - iv 440, 
634. 

Muqätil b. Qaiyämä iii 96. 
Muqätil b. Sulaimän i 191, 212f., 227, 251, 

266,300,302 f., 346 f. - ii 46,82,105, 113, 
120, 266, 277, 389, 403, 433-435, 494, 503, 
505 f., 509, 513, 516-532, 538, 544, 549 f., 
555,557,575,655,723. - iii 142, 169,449. 
- iv 271, 337, 370, 373, 377, 380, 388, 396, 
398,401 f., 404, 408, 416, 421, 524, 539 f., 
551,554,565,581 f., 588, 598 f., 633 f., 636. 
- v 223-225. - vi 162,365. 

Muqätil b. Sulaimän al-QurasT ii 511 f. 
-Muqtadir, Kalif i 420. - iv 115, 369. 
-MurädT, Mubammad b. Man~ür i 247, 257, 

267. - iii 174. - iv 60, 80. 
Murdar, 'Isä b. SabTb i 134. - ii 176,482. -

iii 61, 134-142, 147, 163, 168 f., 181, 200, 
203, 222, 236, 252 f., 259 f., 288, 404. - iv 
46,55 f., 60, 62, 65, 69-71,74, 76, 84, 88 f., 
93f., 109, 155, 194,244,422,441,446,473, 
588 f., 608, 671, 691,723,730,735. - v 153, 
275, 314f., 331-339, 341, 345, 369 f., 385-
388,413,415. - vi 4, 279, 287, 377f. 

Murgäb ii 564. 
Murgi'a i 8, 15,20, 130, 135, 152-221,222, 

225 f., 235 f., 238, 243-245, 263 f., 275, 299, 
320 f., 327, 340, 395, 398,404,406. - ii 44, 
86, 122, 155, 164-186, 206, 230, 262, 268, 
271, 273, 278, 348, 370, 375 f., 380, 437, 
459f., 463, 471, 511, 652,734-742. - iii 7, 
36,54,60,89,103,128,138,157,168,180, 
193f., 217, 265, 292, 304, 427f., 482,494. 
- iv 13, 40, 63,120,123-147, (143), 149f., 
156,167,271,304,357,361,413,417,509, 
547,554,560, 565, 568-570,577,583,587, 
615, 628, 648, 678 f., 685, 690, 697 f., 706, 
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710. - v 25, 29, 137, 148-150, 152, 154, 
181, 229f., 250, 284. - vi 150, 196, 354, 
365, 391. 
- in Syrien i 138f., 142. 
- in Mekka ii 641, 652, 659-663. 
- in Medina ii 668. 
- in Iran ii 491-493, 495, 497, 531, 534-

544, 548 f., 552, 555-561, 564-566, 568-
571,588 f., 595 f., 599,605-607,609,622, 
628, 632, 637 f. 

- von Bagdäd iii 183, 508. 
al-Murgi'a al-ülii i 169. 

(Banü)Müsä iii 64. 
Müsä al-Kä?-im i 152, 252, 274, 279, 284, 

30H, 31H, 323 f., 328, 33lf., 335 f., 338, 
343 f., 348, 351-354, 360, 368, 371, 375, 
381 f., 384f., 389f. - ii 425, 427, 476, 
486 f., 599, 630. - iii 28, 94-98, 108, 150 f., 
153, 155, 197. - iv 743. - v 406. 

Müsä al-UswärT ii 56, 79-81, 306, 347. - iv 
746. 

Müsä b. 'Abdalläh al-AfarT ii 630 f. 
Müsä b. 'Abdarra\:lmän ar-TaqafI ii 523. 
Musä b. AbT KarTr a~-~abba\:l al-An~arT iSO, 

162, 183. 
Müsa b. al-l:Iasan al-BagdädT iii 456. 
Müsä b. l:Iizäm at-Tirmi~T ii 559. 
Müsa b. Mu\:lammad Ibn l;Iudair iv 274. 
Müsä b. 'Uqba ii 152. 
Müsä b. Ya\:lyä b. 'Abdalläh a~-~iifT iii 94. 
Mu~'ab b. 'Abdalläh az-ZubairT iii 496. - iv 

219. 
Mu~'ah b. l:;laiyän ii 511. 
Mu~'ah b. al-Miqdäm al-l:Ia!"amI i 219. 
Mu~'ah b. az-Zubair i 10,88,299,315,447. 

- ii 79, 103, 355. 
-Musahbi\:lT v 174. 
Musailima i 4. - iv 537, 642. 
-Musaiyab h. Zuhair ac;l-QabbI iii 19. 
Musäwir al-Warräq i 190,445. - iv 332. 
Musik, verboten i 265. - ii 296, 368, 389, 

421,691, 720. - iii 164,219,357,500. -
iv 84, 324. - vi 308,464. 

muslim, 
als Selbstbezeichnung bei l:Iärigiten und Ibä

c;liten ii 189, 193,207,211,226, 462f., 
575, 616. - iv 564, 684. 

s. auch Wortindex s. v. 
Muslim b. AbT Maryam ii 688. 
Muslim al-BatTn i 183. 
Muslim b. Ga'd i 405. 
Muslim h. al-l:Iaggäg i 62, 295. - ii 609. -

iv 217, 354f. 
Muslim b.l:lälid az-ZangI i 47. - ii 650f. 
Muslim b. Nudair as-Sa'di i 292. 

musrik, 
s. "sirk" und Wortindex s. v. 

-Mustadrika iv 161 f. 
-Musta In, Kalif iv 1.31. 
mustamli ii 74, 431. - iii 176 f. 
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(Banti 1-) Mustaurid b. 'Amr b. 'Abhäd ii 333. 
Mu'ta v 153. 
muta i 287, 339. - ii 72,429. - iii 486. -

v 100. - vi 423. 
-Mu'tac;lid, Kalif iii 265. - iv 95, 118, 142, 

728f. 
mutakallim(ün) , 

s. Wortindex s. v. 
-Mu'tamid, Kalif iv 142. 
Mu'tamir b. Sulaimän ii 168, 367f. - iii 296. 
-MutanabbI iv 390. - v 170. 
Mu!annä al-AnmätI ii 437. - iii 188. 
Mu!annä b. al-WalTd al-l:;lannäi i 331. 
MUiarrif b. 'Abdalläh, Abü Mu~'ab iii 476. 
Mutarrif b. 'Abdalläh b. as-Sibblr ii 59. - iv 

623,745. 
-MutarrifTya iv 428, 458. 
mutasäbihiit (vs. muf;kamät), 

s. Wurtindex s. r. s-b-h. 
-Mu'ta~im, Kalif i 52, 221. - ii 303, 320, 427, 

636, 722. - iii 15, 138, 147, 160, 199, 204, 
207, 210, 212, 258, 301, 400, 453, 460-465, 
468-471, 473-476, 478, 480, 482, 485-492, 
494, 500, 504. - iv 77, 95, 1.12, 180, 208, 
268, 734, 759. 

-Mutawakkil, Kalif ii 445, 722, 727. - iii 
192, 197,463, 470-472, 475, 486 f., 493-498, 
507. - iv 55, 96, 113, 119, 172, 200, 219, 
221, 300, 729. 

-Mutawakkil 'alä Häh vi 287. 
Mutawakkil b. I:Iumrän ii 513. 
Mu'tazila i 18, 44, 61 f., 81, 85, 128 f., 191, 

195,197,204,210,274,322,336,340,359, 
372f., 375, 382f., 394,407-410,438. - ii 
8f., 50, 57,64,71,81 f., 85-87, 95,102,109, 
113, 119, 169, 175f., 181, 189, 204-206, 
213,224,228,233-342,354,365,380,382-
385,391-394,426,428,436,455-457, 481, 
499, 502 f., 530, 539, 562, 596, 628 f., 647, 
652,671,677, 697f., 709,711,735, 737f. 
- iii 31 L, 35, 52, 65 f., 82, 89, 100, 106, 
109,121 f., 131, 135,152, 156f., 163, 177, 
180,205,208,211,214,261,279,282,304, 
358, 369, 418, 430 L, 436, 443 f., 447, 468, 
477, 479, 481, 494, 500-502. - iv 1 f., 15-
17,20, 30, 37 f., 45-48, 51 f., 56, 58, 60, 64, 
66, 75, 81, 84, 89, 95, 106, 108, 115, 117, 
120, 123 f., 126f., 134, 136, 140, 142f., 
151 f., 154, 162f., 166, 168, 179, 182-184, 
188, 191, 201, 203, 205,207, 226, 229-276, 
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289 f., 297, 299, 304, 306, 309, 311, 315f., 
323, 336, 34&, 357-359, 367, 371, 373 f., 
376, 390, 398 f., 410, 413-415, 417, 419, 
422,425, 430f., 436, 442f., 446, 455, 457-
459, 473, 483, 489 f., 498 f., 505-508, 510, 
521, 524, 526, 530, 535, 537, 539, 541, 544, 
546·548, 564 f., 569, 572 f., 577, 579, 583, 
588f., 596, 600f., 614, 617, 620, 628, 640, 
642-644, 649, 653, 673-675, 685, 697, 700, 
702,704,713,717, 723, 725. - v 46, 66, 
70f., 88-91, 142, 148, 252,367,441. - vi 
100, 105, 131, 283, 299, 390, 402, 428. 
Bagdäder Schule iv I, 4, 20, 28, 37, 45, 54-

96, (67, 80-82, 91), 162, 245, 250-252, 
277, 298-304, 313, 317, 432, 437, 443, 
470, 476, 482, 496, 657, 717. - vi 285, 
304f. 

SüfIs in der -, s. ,,~üf, SüfTs". 
s. auch Wortindex s. r. :z-l. 

-Mu'tazz, Kalif iii 471. 
Mut!' b. [yas al-KinänT i 445 f., 450, 455 f. -

ii 28. - iii 19. 
-Muwaffaq iv 95, 224, 284. 
Muwais b. 'Imrän ii 86, 177. - iii 131, 144, 

191-196, 217, 265, 420, 427. - iv 123 f., 
126. - v 47-49. 

-MuzanT, Ismä'TI b. Ya~yä ii 727, 734. - iii 
194. - v 353. 

Muzdalifa i 327. 
Mystik iv 104 f., 172,198,207,363,367,387, 

390,394,415,421,426,436,456,482,491, 
497,501, 519, 541, 568, 589, 603f., 645, 
737. 
in Syrien i 142-147. 
in Ba~ra ii 96-106, 109 f. - iv 287 f. 
in Bagdäd iv 196, 277-287. 
in Iran ii 504, 507, 544-547, 558 f., 565, 

610f., 629f., 637f., 727f. - iv 246. 
Mzäb ii 215,225, 227, 232, 656. - iii 58. -

iv 264. 

"Nabatäer" , 
s. Wortindex s. r. n-b-t. 

nabM i 115, 218, 224, 240, 265,303, 314. -
ii 92, 116, 160, 30lf., 351, 369, 558, 597, 
604. - iii 179, 188,204,477,486. - iv 267. 
- v 53, 116, 171, 353. 

Näbiga iv 599. 
Näbita iii 175, 467f., 473. - iv 3,77, 80, 

179f., 188, 192,220,685,706,735,758. -
v 397. - vi 150,283,314. 

Nachdenken i 340. - ii 308. - iii 85,87, 119, 
127, 168, 251, 253 f., 379. - iv 102 f., 666, 
669,671. - vi 328 f., 331. 
s. auch Wortindex s. v. fikrltafakkur; na~ar. 

Register 

Nachfolge (in der SI'a), 
s. Wortindex s. v. na~~; wa~i. 

nadim, nudamä' iii 9, 162, 180, 199, 204, 
498. 

Na~lr b. al·J:Iari! i 421. 
Na~r b. Ism3"iJ al-RagalT iii 89. 
Na~r b. MlIbammad al-QurasT ii 551. 
Na~r b. Sumail i 227. - ii 220,360,539,555. 

- iii 157. 
-NaHa! b. Na~r al-QanprTnT ii 214. - iv 453. 
Näfi' i 198. - ii 286, 349, 360, 660. - v 28. 
Näfi' b. al-Azraq i 198 f. - ii 126, 187, 195, 

264,614. - iv 547,609. - v 126-128. 
Näfi' b. Mälik al-A~ba~T ii 674. 
näfilalnawäfil, 

s. Wortindex s. v, 
-Nafs az-zakTya i 23, 30, 45, 187, 233, 237, 

247,253,255,262,267,271,274,283,305, 
311f., 321, 381, 396f. - ii 10-12, 67, 83, 
120, 189, 249 f., 286-288, 290, 292, 295, 
311,327,341,382,388,436,635,653,677-
687, 689, 717. - iii 10, 16-18, 94. - iv 
174f., 259, 386, 709. - v 169. 

-NagäsT i 304, 339. - iii 450. - iv 285. 
Nagda b. 'Ämir ii 573 f., 655. - iv 548, 564, 

581, 714, 752. - v 131. 
-NagdTya i 172. - ii 228, 412, 655. - iv 357, 

564. - v 151, 230. - vi 316. 
Nagmaddln KlIbrä iv 501. 
-Naggär i 206, 220, 411. - ii 153, 170,539, 

564,638,734. - iii 60, 137, 180,211,276 f., 
299,325,334,418. - iv 38, 49f., 63, 87, 
143, 147-167, 171-173, 181 f., 201 f., 216, 
222, 286, 292, 308, 310, 413, 425, 437 f., 
445,456,484-486, 496, 502-505,529,571 f., 
577, 602, 630, 706. - v 37, 47, 95, 101, 
234f., 241, 252, 331, 364, 405, 409. - vi 4, 
28, 123,301 f., 312, 377-393, 397. 
Schule des - iv 160-170,287,529. 

Nagran i 258. - ii 204, 239. 
Naherwartung, 

- im frühen Islam i 7. - iv 593. 
- in der Sl'a i 307. 

-Nabbar b. Aus v 183, 185. 
Nahr Mlna iv 262. 
Nahrawän i 264, 294, 407. - ii 190. - iv 

211. 
Naisän (?) iv 232-234. 
Name(n) Gottes ii 184 f., 394, 397,400, 454, 

507,598, 711, 721. - iii 38, 185,398. - iv 
8 f., 20, 22, 44, 8lf., 136, 186, 190, 20Of., 
275,427-433,444, 507, 578. - v 354. - vi· 
244-246,249. 
allerhöchster - i 279. - iv 386, 405, 407, 

450. 
s. auch "Attributenlehre" . 
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-Namir b. Taulab vi 83 f. 
Narse iv 481. 
Nasä i 186. - ii 501, 592. 
-Nasaf., Mui)ammad iii 373. 
-Nasä'I i 71, 245. 
-Näsi' al-akbar i 377, 433, 437. - ii 477. -

iii 31, 35, 46, 129, 132, 189,371 f., 443. -
iv 96, 141-146, 224, 291 f., 304 f., 372, 503, 
514, 667, 678, 689. - v 47, 71. - vi 288, 
364, 366-376. 

(Pseudo-) Näsi', 
s. auch "Ga'far b. l;farb". 

-Näsi' al-asgar iv 160, 353. 
Na~ir-i I:;losrau iv 247, 297, 336. 
Na~r b. Ai)mad, Samänide ii 564. 
Na~r b. Ai)mad b. al-'Abbäs al-'lyäQ. ii 564. 
Na~r b. l;farb b. 'Abdalläh ar-Räwandl iii 12. 
Na~r b. Muzäi)im al-MinqarT i 186,263,288, 

294f., 301, 407. - iv 701. 
Na~r b. Saiyär i 49, 423. - ii 493, 496, 512, 

516f., 549, 59lf. - iv 707. 
Na~r b. Yai)yä b. AbI Ka!Ir ii 671. 
na$~, 

s. Wortindex s. v. 
Naswän al-l;fimyarl iv 229. 
Nathanael Ibn al-Faiyüml ii 616. 
Nätni'el von SIrzör i 434. 
Natur ii 458. - iii 42, 46, 62, 67-70, 73, 75 f., 

89, 116, 121, 165,277 f., 307, 335, 341-343, 
366, 393, 404. - iv 8, 48, 109, 129, 144, 
163f., 166,311, 33] f., 457-459, 461, 476, 
488, 503, 640. - v 256-261, 345 f. - vi 336. 
- des Menschen i 449. - iii 353, 378 f. -

iv 103-105, 176,206,324,482,484,577. 
- vi 323 L, 330-332, 395, 400, 464, 475-
477. 

natürliche Religion/Theologie i 205. - ii 
14. - iii 382, 389, 395, 403 f., 408. - iv 
39, 63, 84, 93, 101, 156, 192, 32Of., 572-
576,669 f. 

s. auch "Ethik, natürliche"; Wortindex s. v. 
bilqa und s. r. f-b-: 

Naturphilosophie ii 13, 36-40. - iii 38, 64, 
69, 89, 205, 307, 354. - iv 730. 

Naubabt, Astrologe iii 3 f. 
(Banü) Naubabt i 56, 383. - ii 429. - iv 251, 

516, 526. 
-Naubabn, Ahü Sahl Ismä'II h. 'AlT i 449. -

iii 61. - iv 133, 169,292,516. - vi 317, 
431,440. 

-Naubabn, l;fasan b. Müsa i 239, 242, 246, 
250,252-254, 271,284, 296, 320, 377, 389, 
393, 422, 429, 439. - ii 476, 495. - iii 35, 
50. - iv 92, 120, 170,317,762. - v 57, 71, 
370. - vi 289, 317, 379, 432, 440. 
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s. auch Buchindex s. t. ·Ärä· wad-diyänät. 
Nauf al-BikalT iv 57. 
-NäwüsTya ii 424 f. - iv 750. 
Nazwa ii 190, 712. 
-Na?~am i 52, 214, 356f., 358 L, 366, 369, 

372,39.3,403,416,442. - ii 17,21, 40f., 
86, 110, 177 f., 180, 182, 222f., 260, 298, 
301,318,382,403,40.5,415,426, .518, 6.38, 
732. - iii 41, 52, 56, 62f., 65, 68, 70 f., 84, 
86-88, 91, 104, 111, 116 f., 120, 128, 137, 
1.39-141, 147, 164,169,193,20.3,208,215, 
217, 222, 225 f., 228, 233, 235 f., 238-240, 
246, 249, 252 f., 261, 266, 270, 276 f., 289, 
293,296-419,421-423,425, 428f., 431-433, 
435 f., 438, 442, 446, 481. - iv 1, 4-7, 29, 
31, 33f., 43, 55, 60-62, 64-67, 70, 72f., 81, 
87, 89, 97 f., 101 f., 105, 107, 109, 111, 113, 
115f., 118f., 128-130, 142,144,147, 149f., 
155 f., 163, 165, 167, 169, 176, 206 f., 232, 
268, 272, 279, 302 f., 309-312, 32], 326 f., 
336, 359, 371, 397, 409, 4.33, 435 L, 442, 
445-447, 451, 458, 461, 463 L, 468, 470, 
472f., 476, 482, 484, 500-502, 509f., 512, 
514-517, 519 f., 527, 536-538, 556, 572, 
575f., 588, 600, 608f., 638, 641, 645, 652f., 
656 f., 663, 666 f., 670 f., 688, 690 f., 699, 
709,711, 714f., 718, 724, 730f., 733-735, 
758,761 f. - v 42, 74, 76,78,80 f., 95, 158, 
161, 174, 195, 203, 233, 235, 248 f., 254, 
265, 271, 274-277, 279, 283 f., 289, 299, 
307,326, .331, 3.33, 368-371,376, 380,385-
388, 402, 412, 433, 456. - vi 1-204, 238, 
276, 279f., 289, 301, 314f., 320, 344, 348, 
359, 377,393,444,446. 

Nemesios von Emesa iv 520. 
Nesapiir i 187,325,388. - ii 23, 189,209, 

457, 471, 494, 514, 534f., 542, 555, 557, 
559, 561, 566-569, 578, 585f., 591, 600, 
604-610, 612, 621, 632, 637, 660. - iii 61, 
101, 156f., 185,196,311,508. - iv 15, 120, 
16], 196, 216f., 242, 251-254, 296, 324, 
521,541,571,601, 644, 691. 

Nestorchronik iv 557. 
Nestorianer iSS. - ii 441,469,548,612. -

iii 144. 
Neuerung i 91. - ii 105,258,396,532 f., 538, 

554, 614, 695, 727. - iii 132, 177, 452. -
iv 199, 210, 220, 284, 429,678 f., 687, 693, 
728. - v 1,7, 147, 279, 453. - iv 274. 
s. auch Wortindex s. v. bid'a und ahdala. 

Neuplatonismus ii 170,445,454,499 f., 502. 
- iii 43, 83, 340. - iv 273, 359, 417, 425 f., 
433, 440f., 450,455,511,518,732. 
s. auch "Jamblich", "Plotin", "Proklos". 
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Nichtseiendes, 
s. "ma äüm"; auch Wortindex s. v. 

Niftawaih iv 145, 224. 
Nihawand i 402. - ii 240, 496. - iii 440. -

iv 243,278. 
Nihyä iv 235. 
Nikephorion, 

s. "Raqqa". 
Nikephoros I. iii 27, 104. 
Niketas von Byzanz iv 373. 
Ninive i 149. - ii 441, 468f. 
Nisibis i 164. - ii 440, 442, 466, 469 f., 481. 

- iv 213. 
Noah iv 574. - vi 295 f. 
Nonnos von Nisibis ii 442. 
Nordafrika i 418. - ii 232, 656. 
Nu'aim b. I;Iammad ii 550, 553, 698, 723-

726. - iii 148, 152, 154,448,470,477,479. 
- iv 381, 430, 754. - v 224. 

Nu'aim b. al-Yamän i 268. 
-Nu'aimIya i 268 f. - ii 478. 
Nüb b. Abi Maryam i 192. - ii 515 f., 520, 

523, 529, 540, 549-552, 555, 723. - iv 751. 
Nüb b. Darrag b. 'Abdallah i 336, 391, 395. 

- iv 742. 
Nüb b. Maimun al-Ma9rüb iii 458. 
Nüb b. Man~i1r, Sämanide ii 565. - vi 367. 
-Nukkar i 411, 413. - ii 187, 199, 21Of., 

213-215,602, 710. - iii 58. - iv 263 f., 270, 
429,564. 

Numaila b. Murra al-'AbsamI ii 330 f. 
Numair b. Aus i 98. 
Nu'man al-MananI i 442f. - iii 221. 
-Nu 'man b. 'Abdassalam ii 628. 
Nu'man b. BasIr i 112. 
Nu'man b. al-Mungir ad-Dimasqi i 97, 102. 
nür Mu~ammadr, 

s. "Mubammad, als Lichtwesen". 
-NurI, Abo l-I;Iasan iv 280 f., 286. 
Nu~air b. Yabya al-BalgT i 193. - ii 536 f., 

539. - v 25. 
Nu~airier i 291, 295, 316 f., 454. - ii 18,635. 

- iii 189, 436, 445. - iv 201, 294, 394. 

Oberägypten, 
s. "Ägypten". 

Obrigkeit i 141, 212, 219, 222f., 229, 238. -
ii 295f., 330, 347, 359, 390, 398,540, 542, 
591. - iii 217, 416. - iv 14,250,691-693, 
704-706, 712f., 716, 721. 
Kritik an - ii 287 f., 680 f., 682 f. - iii 107, 

132 f., Ü5, 436,456. - iv 53, 56,70,180, 
244, 715-717, 735. 

Kontrolle der - durch fromme Leute i 84 f. 
- ii 293. - iii 492. - iv 46, 715. 

s. auch Wortindex s. v. su1rän. 

Register 

Obskurantismus ii 30. - iv 93, 333, 337. 
Offenbarung i 194, 202, 205, 280, 376, 412, 

455. - ii 171,400,498, 614f. - iii 51, 72, 
128, 186,200,252-254, 277,281,395,402, 
405, 410, 413f., 420 f., 433. - iv 9, 101, 
135, 182, 214, 224, 320, 325 f., 333, 357, 
361 f., 371, 388, 392,. 510, 571, 576, 599, 
602 f., 605, 607, 616, 621 f., 624, 671 f. - v 
121, 124, 246. - vi 390. 
natürliche - ii 172, 175, 301 f. - iv 572-

576, 679f. 
Okkasionalismus iii 232, 243, 368. - iv 86, 

459, 474-476, 642. 
Oman iii 58. 
Ontologie i 342, 355-358, 437. - ii 398-402. 

- iii 37, 62, 68, 74-80, 88, 224, 228 f., 331-
342. - iv 9,28-31,87,476. 

Opfer iv 289f., 321, 347, 575, 597, 670. - v 
173f. - vi 461. 

Optik i 365-367. - ii 502. - iii 227, 321, 
354. - iv 138f., 385, 398, 405, 414. - v 
82 f. - vi 26, 94-96. 
s. auch "Farbe". 

Oq ii 585. 
Origenes ii 172. - iii 76, 263, 278,404,432. 

- iv 378, 385, 457, 517, 534, 545 f., 555, 
625, 642, 725. 

Ostiran, 
s. "Iran". 

Ost jordan land i 67. 

Palästina i 67, 106-110, 116,223,419. - ii 
610. - iii 28. - iv 395. 

Palladios iv 344. 
Palmyra i 84, 138. - iii 200. - iv 235 f., 535. 
Pandschab iii 95. 
Paradies i 164 f. - ii 53, 90, 130, 366, 441, 

515,530,569. - iii 154, 233, 255-263,405, 
421,431 f., 439,442. - iv 3, 32f., 337, 380-
382, 386, 389 f., 407, 412, 500, 523, 532, 
544f., 551-559, 757. - v 244f., 407-417. -
vi 123, 147, 150,213,485. 
Verheißung des - für Muslime i 20, 144. -

iv 93. 
s. auch - asam al-mubassara. 

Verheißung des - für SI'iten i 263, 276, 
331, 388. 

- noch nicht geschaffen i 390 f. - ii 152, 
408, 505, 538. - iii 34, 53, 82, 107, 473. 
- iv 7,13,17,357. - v 221, 244, 324. -
vi 233,268. 

- endlich ii 408, 503, 505 f., 600, 620. - iii 
53. - iv 453, 551-554. - v 217-219, 221. 

irdisches - iii 152. - iv 389, 395 f., 412, 
522f.,531,537,549f. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

himmlisches und irdisches - ii 46, 274 f., 
306. - iii 53 f., 435. 

irdische Paradieseserfahrung ii 98 L, 110. 
Stupor im - i 373. - iv 559. 

Paradiesesjungfrauen, 
s. "Huris". 

Paraklet i 424. - iii 25, 377, 441. - iv 633 f., 
637. 

Parmenides iv 368, 373, 472. 
Partev, 

s. "Barga'a". 
Pascal iv 206. 

Wette des - i 453. - iv 744. - v 5. 
PataIiputra ii 21. 
Paulikianer iv 238. 
Paulus i 5. - iv 574, 645. 
-Pazdawr i 210. - ii 21,280, 736. - iii 35 f., 

73,418. - iv 218, 297, 762. 
Pelagianismus iv 504, 511. 
pera! de-Maisan i 149. 
Peröz i 434. 
Persien ii 139, 209, 238, 472, 601 f., 617. -

iii 324. 
s. auch "Iran". 

Persis ii 23,612,614. 
Persischer Golf ii 2, 103. 
Persischkenntnisse ii 2, 42, 60, 80, 356, 690. 

- iii 101, 191,210. - iv 239,245,393,419. 
Peter von Capitolias i 86. 
Peter von Mayumä i 86. 
Pethion iii 395. - iv 188 f., 725. 
Pferdefleisch ii 145. 
Pharao i 175, 373. - ii 225, 228. - iv 532, 

551, 553, 581. 
Pharisäer ii 341. 
Philo i 206. - ii 504. - iii 49, 410. - iv 417, 

457,517,620,624,627,648. 
Philo von Byzanz vi 80. 
Philosophie ii 87, 7t4f. - iii 66, 218, 299f., 

304,307, 331, 334, 343, 366, 372, 481. - iv 
132,142,249,256,336,354,359,431,444, 
471,477,534,555,573,575,603,691,717, 
728-731,733. - v 285. - vi 455. 

Physik iii 64, 307f., 331-352. - iv 111,459, 
468, 473, 477. 

Plato i 365. - ii 714. - iii 43, 69, 77, 84, 
243,280,318, 338, 353, 370 f., 375, 430. -
iv 325, 433, 472, 502,515 f., 519 f., 522, 670. 
- vi 18. 

Plato der Kopte ii 399, 714. 
Plotin iv 27, 520. 
Plutarch iii 338. - vi 18. 
Pneuma i 339, 441. - ii 39. - iii 331. - iv 

5. - vi 72. 
s. auch "Geist". 
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Poesie ii 156, 372-374, 395, 425, 554, 571, 
663,665, 689L, 713. - iii 100f., 109-112, 
144, 151f., 192,219,302-304, 476f., 493, 
500. - iv 37,53,132,142, 166f., 169,269, 
397,514, 733. 

politische Theorie, 
s. "Herrschaftstheorie"; "imäma". 

Polytheismus, 
s. "sirk". 

Porphyrios iii 43, 374. - iv 344, 517. 
Potentialität iii 258 f., 325. - iv 9f., 28, 31 f., 

45,47-49, 129, 140f., 158,292,312,336, 
438, 440, 454, 458. - vi 272. 

Prädestination i 19, 24 f., 152, 168, 211, 253, 
257,263,265,267,277,328,331,341,410, 
424. - ii 68, 70, 137, 153, 189,304, 308 f., 
334, 457, 470, 481, 498, 538, 562f., 580 f., 
622, 709 f., 723. - iii 53, 99, 136, 163, 183, 
186,279, 468, 475. - iv 62f., 68, 75, 193, 
237, 242, 286, 337, 354 f., 362, 385, 435 f., 
445, 450, 490-500, 507, 528, 539, 547, 551, 
588,660. - v 110, 175. - vi 296, 333. 

Präexistenz, 
- Mubammads i 295. - ii 141, 486, 635. 

- iv 287, 380, 456, 540, 593, 604, 613, 
626,634. 

- 'Airs und der Imame i 273. - ii 486. -
iv 480,595. 

- des Menschen iii 278, 428 f., 43lf., 441. 
- iv 279, 393, 399 f., 422, 461, 527, 571. 

- der Thora iv 626. 
Predigt i 47. - ii 33, 45, 214L, 620. - 111 

103,110, 113, 135. - iv 250,284. 
Preise iv 499 f., 735. 
Priszian ii 445. - iii 352. 
Proklos iii 43, 363. - iv 325, 441, 452, 504. 
Prophet, s. "Mubammad". 

- nur für die Araber i 31. - iv 606, 637. 
läfst etwas von Offenbarung weg i 282. 
kein Prophet mehr nach Mubammad, 

s. "Siegel der Propheten". 
Propheten i 345, 452. - iv 525, 540 f., 591 f., 

597, 599-601, 643, 709, 711. 
"Propheten", kufische i 5, 152, 171, 234, 

279,284,317,320, 397. - iv 593 f., 604, 
701. 

falsche Propheten iii 163. - iv 261,393 f., 
640, 642. - vi 325. 

Propheten genossen i 194, 198,268,311,379. 
- ii 271, 273, 308, 354, 408,439, 478, 508, 
586, 626, 659. - iii 129 f., 169, 195, 408, 
451. - iv 15,43 f., 59,80,96,236,239,283, 
335, 544, 565, 653, 658 f., 685-687, 697, 
699, 702, 734, 744. - v 100. - vi 202-204. 
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Widersprüche der - i 340. - iii 390 f. - iv 
659, 688. - vi 202, 234. 

nicht an Ermordung 'Utmäns nereiligt i 71. 
- iv 14, 699f. 

s. auch ,,- asara al-mubaU,lra". 
Prophetie i 4, 376 f., 415. - ii 22, 274, 614f., 

627. - iii 11, 51, 132, 183) 202, 268, 286, 
384, 405 f., 414f., 432 f., 437, 442. - iv 40, 
64, 90, 93, 100, 112 f., 144, 160, 262, 289, 
302 f., 315, 320, 322-334, 341, 346, 591, 
594, 601-603, 607, 619, 621, 623 f., 638 f., 
650. - v 95 f., 127, 351. - vi 110, 173 f., 
182, 266, 325-327, 396, 458, 462-467,487 f. 
permanente - i 31, 397. - ii 615. - iv 594, 
als Lichtfunke ii 14. 
als anvertrautes Gut ii 274. - iii 56, 286, 

442. - iv 602. - v 161. 
Pseudo-Dionys iv 426 f., 536. 
Psychologie, 

s. "bätirlbawäiir", "Herz", "Seele"; Wortin
dex s. v. a 'mäl al-qulab. 

Ptolemaios i 366. - iv 323, 341, 487. - vi 
487f. 

Püsang ii 517, 573. - iii 104. 
Pythagoras ii 38. - iii 430, 439. - iv 344. 

Satz des - iii 317 f. - vi 3, 17 f. 
Pythagoreer iii 43, 366. - iv 464. 

QaQi~a b. 'Abdarrabmän al-Qu~äfi ii 461. 
Qabi~a b. al-MuQäriq al-HilälI iv 174. 
-Qadariya i 23, 59, 89f., 113, 116, 120, 

127 f., 373, 408-410, 440. - iii 29, 162,434. 
- iv 36, 149, 243, 248, 266-268, 270, 439, 
489f., 492, 494f., 497-499, 503, 510, 537f., 
595,660,665,676,684, 706. - vi 185. 
in Syrien i 72-135, 142. - iv 235, 237, 497, 

508,708. 
in Mekka ii 643·655. - iv 753. 
in Medina ii 668-700. - iv 232. 
im Yaman ii 702-708. - iv 233, 753. 
im Irak i 162f., 179, 183, 186, 340. - iv 

498. 
in Küfa i 229-233, 412. 
in Ba~ra ii 44, 47 f., 50-87, 89 f., 92, 95 f., 

98 f., 102, 105, 118, 131, 137 f., 161, 166, 
169, 173, 189, 202-206, 217-219, 244, 
274,308,323,325,327,334,341 f., 347, 
354, 365 f., 369 f., 376 f., 382, 386, 397, 
441, 452f., 457, 459, 467f., 471, 537, 
569f., 601,634, 641, 643·655,659-661, 
664, 666 f., 668-700, 703-708, 723, 736. 
- iv 176, 195, 546, 656, 745. 

als Begriff i 371'. - ii 51, 206, 306, 340, 
370, 379, 688. - iv 272, 331. - v 165, 
224,367. - vi 288. 

Register 

-Qaddä\:l ii 186. 
qä4i i 51, 187, 222, 242. - ii 42-44, 66, 122-

124. 126, 130. 145, 154, 156, 160, 162,362, 
415,417,511,542,555,589. - iii 54, 216, 
466, 469. - iv 115, 211, 242-244, 247, 249, 
266, 269 f., 663 f., 676, 707, 722, 732, 751. 
qäcjf al-gais i 101. 

Qä<;!! Nu'män i 270. - iv 51,702. 
-Qädir, Kalif iii 507. - iv 242, 249. 
QädisIya ii 444. - iii 29. - iv 334. 
-Qabtabi, Al)mad b. Mul)ammad iii 442-445. 

- iv 292, 758. - vi 221, 432. 
qä 'im, 

s. Wortindex s. v. 
Qairawan i 413. - ii 611,693,727. - iii 479, 

480. - iv 260, 265-272, 276, 404, 578, 642. 
Qais al-Asagg ii 239. 
Qais al-ma'~ir i 157f. 
Qais b. Häni' al-'Ans! i 95. 
Qais b. Muslim al-GadalT i 179 f. - ii 659. 
Qais b. ar-Rab!' al-AsadI i 246, 251 f. 
Qais b. Sa'd ii 649. 
-Qaisi, Haitam b. Sulaimän iv 221. 
-QalänisI, Abü l-'Abbäs Abmad ii 638. - iv 

181, 185,468, 616. - vi 4, 352, 378, 413, 
415 f., 422, 444, 450 f. 

qalb, 
s. "Herz". 

QalIqalä ii 292. 
Qa'nab b. A'yan i 327. - ii 216. 
Qandahar ii 500. 
Qarmaten ii 712. - iii 210. - iv 232, 239, 

333, 381, 405, 692. 
-Qarmisini, Abü l;Iaf~ al-Mu'auwad iv 255. 
Qaryat al-Fa'w ii 639. 
Qaryat al-Milb iv 231. 
-Qa~abi, 

s. "Ga'far b. Mubassir". 
Qasämil(a) i 110. 
Qäsim b. al-'Abbäs al-Lahabi ii 250, 672. 
Qäsim at-Tammär iii 208. 
Qäsim b. Abi Bazza i 243. - sii 643. 
-Qäsim b. al-Fa<;!1 al-l;IuddänI ii 165. 
Qasim b. ijalil ad-DimasqI i 71, 129. - IV 

130, 236 f., 588, 615. - vi 234-236, 428 f. 
Qasim b. IbrähIm i 47, 267, 360. - ii 29-35, 

717f.,734. - iii 131,232,239,336,368. -
iv 13, 60, 71, 82, 207 f., 232, 325, 343, 358, 
388, 405,422,425, 434, 436, 438, 496, 626, 
671, 711 f., 723. - v 104-108. 

-Qasim b. Ma'n al-HugalI i 215, 235. 
Qasim b. Muhammad b. AbI Bakr ii 360 f., 

365. - iv 658. 
-Qäsim b. Mubammad b. l;Iumaid al-Ma'ma

rI ii 450. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

-Qäsim b. a~-Sa 'dT ii 311 f. 
Qäsim b. 5aiyär al-GurgänT iii 208. 
Qäsim b. 'UImän al-Gu'l i 145. 
-Qäsiml, Gamäladdln iii 507. 
Qa~r Ibn Hubaira (Ortsname) iii 3. 
Qatäda b. Di'äma i 35 f., 46 f., 119 f., 132, 

179, 211. - ii 1, 51, 54, 59-65, 67-71, 74, 
79, 86, 89 f., 112, 132, 135-145, 191, 198, 
202,209,217,229,269,278, 298f., 337f., 
341,350,364, 378,380,436,567,655, 670f. 
- iii 128, 264. - iv 59, 370, 386, 391, 523, 
529,593,598,607,677. - v 142, 151, 166, 
450. - vi 282. 

Qatäda b. Nu'män iv 403. 
Qa~an i 127. 
Qa~an al-HilälT ii 240. - iv 174. 
Qapn b. Ka'b al-Qura'l ii 58. 
Qa~arI b. al-Fuga' a ii 573, 613 f. 
-Qa!l\ Abu Yusuf Isu' ii 447. 
-Qafiya i 354. - v 76. 
Qazwln ii 120 f. - iii 480. 
qibla iii 395. - iv 67, 692. 
-QifrT iv 146. 
Qinnasrin i 67. - iii 221, 484. 
qirä 'a bil-all?än i 164, 323. - ii 219. - iv 

176f.,748. 
-QirqisänT i 453. - iii 268, 395 f. - iv 27, 

188,303,307, 334f., 559, 631. 
qi~a~ al-anbiyä' i 345. - ii 93f., 141. 
-qiyäm bi/-lail i 90, 107, 124, 232, 246, 265. 

- ii 100, 104, 368, 543, 620, 673. 
qiyäs, 

(= rationales Schließen) i 54, 436. - ii 
277,504. - iv 426, 661, 664f. - vi 247f. 
(= Analogieschluß) i 180-190,263, 339 f., 

415. - ii 129f., 132-134, 143, 148, 162, 
191, 208, 221, 277, 293, 302, 415-417, 
597. - iii 76, 142, 171, 187, 268-270, 
289,387 f., 390. - iv 66 f., 78, 119, 145, 
239,267,661-663. - v 145, 162, 171-173, 
210,365,453. - vi 177,180, 190f.,278, 
284f. 

qiyäs as-sabah ii 133, 148. - iv 662, 750. 
qiyäs a~-~üra ii 416. - v 210. 
s. auch Wortindex s. r. q-y-s. 

Qubais b. az-Zubair i 448. 
Qudaid b. Ga'far ii 183. - v 283. 
Qudama b. Ga'far iv 317. 
Qudäma b. al-Mundir ii 704, 
-QlIdurT iv 239. 
Quhistan ii 573, 585 f. 
Qum i 281, 388. - ii 425, 566, 589, 630 f., 

638. - iv 147. 
-Qümi~T, Daniel iv 536. 
-QlImmI, 'AlT b. Ihrahlm iv 551. 
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-QlImmT, Sa'd b. 'Ahdalläh i 388, 391, 393. 
Qumrän i 402. - iii 397. - iv 624,647,749. 
qunüt, 

s. Wortindex s. v. 
QlInwa bt. Rusaid i 291. 
Qurais i 130-132, 212, 250, 421, 435. ii 

167,339,342, 409, 663, 689, 692, 734. - iii 
5Sf., 130,217, 300. - iv 331, 709f., 713, 
734. 
Qurais al-bitab i 181. 

Qurais b. Anas al-An~ärT v 175. 
qurbä, al-mawadda fr l-qurbä, dü l-qurbä, 

s. Wortindex s. v. 
Qurra h. lyäs ii 126. 
Qurra h. Sarlk ii 720. 
qurrä' i 46, 152, 156f. - ii 43, 93, 127,217, 

654. - iii 106. - iv 607. 
Qurt b. l;Iurait al-BähilI ii 76. 
Qu~air 'Amra i 25, 84. 
-QusairT iv 366, 423, 428, SOL 
Quss b. Sä'ida iv 426. 
qu~~ä~ i 12,41,46,52, 155f., 160,164,404. 

- ii 15 f., 42, 68-70, 78, 80 f., 83, 91, 97, 
121, 141, 168, 297, 325, 330, 346f., 378, 
394, 461, 494, 513, 515 f., 526, 533, 575, 
664, 672, 687, 704, 723. - iii 89, 103, 111, 
135, 163, 239. - iv 142, 377, 599, 721 f., 
732, 735, 751. 

Qu~ta b. Luqä ii 421. - iii 207. - iv 341, 
469,520. 

Qutaiba b. Muslim i 166. - ii 492,508,510, 
577. 

Qutaiba b. 5a 'rd ii 544. 
Qutaiba b. Ziyäd iii 176f. 
Qu!am b. Ga'far iv 69. 
QutamT i 29. 
Qutrub ii 41, 86, 246. - iii 35, 300, 476. 

iv 268, 338. 

Rabäb as-5igistänl ii 599. 
-rabb, Gottesprädikat i 3, 14,375. - ii 500. 

- iii 13. - iv 402, 406. 
RabI' al-l;Iäri!T i 42. 
-Rabi' h. 'Abdalläh b. ljuHäf ii 69. 
Rab), b. 'Abdarrabmän b. Barra ii 83 f., 319 f. 
RabI' b. l:{abTb i 23,405, 41lf., 414. - ii 

144,191,198-202,204,206-208, 210f., 220, 
229,467,601,603, 711. - iii 184,386. 
iv 756. - v 120. 

RabI' b. l:{a?-yän i 83, 129. 
Rah" b. ljuIaim iv 622. 
Rab" b. Sabib I 143. - ii 52, 63, 67, 104f., 

120. 
Rab" b. Yunus i 447. - ii 291 f. - iii 28, 60, 

470. - v 168. 
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Rabr' b. Ziyäd ii 42. 
Räbi'a al-'AdawTya (al-QaisTya) 144. - 11 

101 f. - iv 556. 
Rabta b. 'Abdarral:tman, 

s. "Rabr'at ar-ra 'y". 
Rabi'a bt. Isma'II i 144 f. - iv 740. 
Rabta b. YazTd al-lyadI i 77. 
Rabtat ar-ra'y i 188, 190. - ii 130, 147f., 

664, 66~ 688, 691,693. 
-Ra<:!I, Kalif iv 381. 
rar al-yadain i 154. - ii 215, 326,533 f., 535, 

566. - iii 452. - iv 680, 751. 
-RafiQlya, 

s. "RawäfiQ". 
-Rafiqa ii 472. - iii 101. 
raga, 

s. Wortindex s. v. 
Raga' b. AbI Q-Qal:tl:tak iii 180. 
Raga' b. l;1aiwa i 76, 79. - ii 136, 36Of., 

366. 
Ragib al-l~fahanI iv 357, 361, 372, 554, 693, 

762. 
Rabbat Malik b. Tauq i 114. - iv 235. - v 

5. 
-Rabman, Gottesname i 3. - ii 500. - iv 26. 

- v 218, 363. 
ra 'fs ahl al-masgid i 12. 
Raisan v 302. 
Raiy i 14, 215, 436. - ii 25, 65, 511, 576, 

612 f., 630, 632-634, 636-638. - iii 310, 444, 
464. - iv 147, 161 f., 216f., 245, 255, 297, 
369, 530, 680. 

Rama vi 50. 
RamaQan, Berechnung des -anfangs i 439 f., 

450. - iv 681. 
Ramhurmuz ii 394, 421, 613. - iv 247. 
-RamhurmuzI, 'Abdallah b. al- 'Abbas iii 294. 

- iv 247. - v 456. 
-RämhurmuzI, al-l;Iasan b. 'Abdarral)män IV 

116. 
Ramla i 63, 228. 
Raqaba b. Ma~qala al-'Abdi ii 100, 368 f., 

551. - iv 415. 
Raqqa i 45, 86, 139, 153, 168, 190,216,255, 

448. - ii 132, 326, 440, 442, 446, 450, 455, 
464, 469,471-473,485,487,540,553. - iii 
28, 60, 101, 104, 151, 190 f., 218,452,455-
459, 462, 464, 474-476. - iv 124, 231, 282, 
577. 

-Ra~~ä~, Abmad b. Mubammad iv 110. 
Rassenunterschiede iii 352. - vi 86. 
ratio legis, 

s. Wortindex s. v. 'illa. 
Rationalismus ii 32. - iii 51 f., 142, 163, 169, 

176, 187,306,380,387, 389 f., 406. - iv 63, 

Register 

115, 205, 289 f., 318, 32Of., 348, 363, 422, 
452,509,529,535,572 f., 575 f., 588, 639 f., 
663, 669, 673. 

Raub al-'AbdT iii 132. 
Raub b. 'Abdarral:tIm iv 742. 
Rau!) b. 'Anbasa b. Sa'Td ii 422. 
Raub b. 'Arä' b. AbT Maimüna ii 55. - 111 

132. 
Rau!) b. l;1ätim i 246. - iv 755. 
Rau!) b. Zinbä' i 107. - iv 739. 
Raum i 363 f., 367, 436. - iii 67, 70, 225 f., 

233 f., 238 f., 325 f. - iv 150, 159, 192f., 
390,409,463,467-469. - v 274. 

rawadif (in Küfa) i 151. 
RawäfiQ i 169, 218, 235, 239, 241, 245, 248, 

253, 255, 268, 272-403, 288, 298, 403, 407. 
- ii 11, 116, 424, 475, 479, 506, 600, 628, 
635. - iii 94, 98, 100, 108, 130, 150, 152, 
187,217,416,447. - iv 80, 96, 300f., 417, 
594, 600, 685, 70U., 742. - v 92, 124,251, 
260,279,284,288,353,397. - vi 210, 316. 

-RäwandIya iSO, 440. - iii 10-17, 429. 
ra'y, 

s. Wortindex s. v. 
-RäzT, Abü Bakr Mubammad b. ZakarIyä' 11 

564, 627, 638. - iii 32, 133, 430. - iv 93, 
120, 252, 291, 316, 323, 326, 331, 333 f., 
338, 341,346,469, 575, 704-706, 713. - vi 
317, 368,465. 

Rebellion ii 226, 409, 537, 563. - iv 160, 
704-706. 

Recht, islamisches i 149, 260, 262 f. - ii 628, 

682, 719. - iii 169, 188,268,286,387-389, 
496, 498. - iv 57-59, 65-67, 94, 119, 195 f., 
210, 220 f., 482, 487, 491, 499 f., 511, 573, 
576, 586, 646, 649, 654 f., 660 f., 684, 688, 
731-734,763. - vi 282f. 
sI'itisches - i 234. - iii 18. - iv 709. 
ba~rische Rechtsschule ii 121-164, 301 f., 

305,313,349,416-418. - iv 747. 
Recht/Rechte, 

s. Wortindex s. v. haqq. 
Rechte Gottes, 

s. Wortindex s. v. huqüq Allah. 
Rechtleitung i 195, 197, 276. - ii 565. - iv 

386. - vi 170, 374. 
Rede, 

- Gottes i 285, 330, 376. - ii 109, 182, 
268, 434, 455, 507, 725, 733, 741. - iii 
72, 123, 165,241,280,283-285,408-410, 
455, 459 f. - iv 23, 61, 81-83, 144, 151, 
159 f., 165, 182, 184-186, 188, 191, 202, 
204, 212-214, 224, 391, 419, 432, 614-



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

618, 620f., 624, 627-630. - v 220, 222, 
425f. - vi 157f., 277, 30Sf., 361, 381, 
411-414,421 f., 425, 427. 
s. auch "Gericht", "balq al-Qur 'än"; 
Wortindex s. v. ~ikaya. 

- des Menschen ii 163. - iii 233, 248, 255, 
284,358,379,408 f. - iv 83, 185f., 218, 
310, 313, 428. - v 420, 426 f., 434. - vi 
277, 306, 414 f., 448. 

übertragene -, s. "magäz". 
Regen i 365 f. - iii 348. - v 84. 
Reichtum ii 18, 20, 326, 345, 637. - iii 63, 

106,131, 134f., 212. - vi 420. 
Reinheitsgebote ii 232, 496, 547, 624, 667, 

673. - iii 171, 179. - iv 65, 69f., 356,361, 
370,532,544,599,762. - vi 191-193. 
s. auch "Hand geben". 

Reise, nächtliche, 
s. "isrä r". 

Relation iv 137 f., 140, 505. 
Responsa iv 3, 242,246 f., 254-256, 553, 718, 

724. 
Reue iii 203. - iv 580-582, 588, 697, 700. 

s. auch "Buße". 
Revand iv 296. 
revelatio continua, 

s. "Prophetie, permanente". 
Rhetorik ii 21, 37, 297, 313. - iii 76, 101, 

112-114, 161, 500. - iv 175, 609f., 665, 
720, 726 f., 730. 

ribät, Grenzwacht i 94, 107,113,141. - ii 
103 f., 120, 543, 715. - iii 107. - iv 247, 
284,412. 

Ricoldo da Montecroce iv 693. 
rüjä, 

s. "Gott, Freude/Wohlgefallen" und Wortin
dex s. v. 

-ri4ä min al Mu~ammad i 250. - ii 293. 
- iii 18, 31, 150, 155. - iv 707. 

-ri4a min al-umma i 88. 
Ridda i 4. - ii 563, 586. - iv 171,583. 
Rif iv 260. 
riyä " Augendienst, 

s. Wortindex s. v. 
RiyäQ b. 'Amr al-Qaisi ii 101. 
Rizäm b. Muslim iii 15. 
Rizäm b. Säbiq iii 15, 18,20. - iv 755. 
rizq, Lebensunterhalt i 76, 111, 141, 410, 

414. - ii 48, 56, 82, 546. - iii 164, 202, 
279. - iv 399, 457, 493, 497-499, 660. - v 
442f. 
= Macht i 74, 132. - iv 497. 
= Sold i 87. - ii 492. 

Robinson-Motiv iv 669 f. 
Rosette ii 736. 
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Ru 'ba b. al-I:laggäg ii 48, 367. - iii 111. -
iv 665. 

Ruhe iii 40,75,86,228,230,233 f., 237,263, 
320, 325 f. - iv 4, 29 f., 48, 128 f. - v 264, 
275,303. - vi 14, 346f. 

Rilmän iv 528, 531. 
-RummänT iii 133, 184,412. - iv 339, 610, 

675. - v 424. 
Ru~äfa ii 87, 636. - iii 451, 469 f., 476, 496, 

504f. 
Rusaid al-Hagari i 256, 290 f., 297, 386. - iii 

13. 
Rusaid a~-Tilsi ii 593. 
Rustam iv 404. 
Rustamiden iii 480. - iv 259, 262 f., 274. 
Ruwaim iv 70. 
ru 'yat Allah i 139, 144, 211, 228, 266, 275, 

345, 362, 383. - ii 90, 97, 99 f., 106, 109, 
182, 186, 208, 379, 415, 422f., 428, 432, 
455, 500, 502, 504 f., 528, 530, 535, 550 f., 
642, 654 f., 698, 700 f., 711, 726 f., 739. -
iii 49f., 60, 136, 156, 184,256, 288, 294, 
382, 438, 455, 464, 467 f., 472-474, 479, 
496. - iv 9, 57, 66,138,160,191,214,221, 
225,247,268,286,387-392,406,411-415, 
421,423,543. - v 220-222, 241, 354f., 358-
360, 398. - vi 379. 
- als ziyada ii 379, 550 f. - iv 413. 
- bil-qalb i 160. - iii 49 f., 60, 256, 382. -

iv 390, 413. 
- im Traum i 230. - ii 100,504,559, 724. 

- iv 390, 415. 
- auf Erden ii 99, 504. - iv 283, 413, 415. 
Schau • AIrs (oder der Imame) i 273. - iv 

414 f. 

5a" adyä ii 729. - iii 395-397, 410. - iv 
303 f., 347, 349, 376,576, 729. 

Saba ii 114. 
Sabäba b. Sauwär al-Madä'ini iii 7f. 
Saba'iya i 160, 170, 173, 176-178,285 f., 290, 

298, 304,308 f., 314, 380. - iii 435. - iv 
387,699. - v 9 f., 12, 15. 

säbb, Jüngling i 346, 400, 403. - ii 530, 724. 
- iv 381,389, 743. 

sabb as-saibain, sabb a~-~a~äba i 309-311. -
iii 28, 187,416. - iv 90, 744. 

Sabbäblya i 309. 
SabbäQ b. YaQyä al-Muzani i 268, 288 f., 345. 

- iv 598. 
-SabbäQ b. al-WalTd al-Murgi'l i 221. - ii 

183. 
Sabhat iii 396. - iv 302-304, 403, 457, 623. 

- vi 170. 
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-Sa'hi i 40, 78,156,161, 180, 189, 216,403. 
- ii 138, 236, 360-362, 364, 484. - iii 388. 
- iv 370, 554, 622, 661, 722. 

Sahi'a,5ahier i 421, 426, 428, 435. - ii 13, 
38, 443-449, 450, 454, 560, 614 f. - iii 156. 
- iv 120, 125, 344, 459, 548, 594, 604, 720, 
750. - v 127. 

SahTh an-Nagräni i 134. - ii 596. 
Sabib b. 'Afiya i 226, 406. - ii 601. - iv 698. 
SahIb b. Saiba ii 242 f., 244, 252, 292. - iv 

124. - v 191. 
Sabib b. Yazid as-Saibäni ii 195, 460-463, 

590. 
Sabiq al-Barbarl i 15. 
-Sabüni iv 297, 323, 668. 
Säbür b. Sahl iii 496. 
Sabzawar ii 605. 
5a' d b. Abi Waqqa~ i 27, 153 f., 327. - ii 444. 

- iv 375. - vi 197, 286. 
Sa' d b. Ibrahim b. 'Abdarrabman b. 'Auf 11 

669. 
5a'd b. Mu'ä9 v 328. 
Sa'd b. Mul:tammad al-'Aufi iii 458. 
Sa'd b. Sa'Id al-Maqburi ii 674. 
Sa'd b. 'Ubäda iv 702, 709. 
Sa' d b. 'Ubaida as-Slliaml i 404. 
Sa'da ii 311 f., 709. - iv 753. 
Sadaqa b. 'Abdalläh as-SamTn i 118. 
Sadaqa b. Yasär ii 658 f. 
SägQ b. Yabyä ii 437. - iii 188. 
Saddäd al-f;Iäri!I iii 304. 
Saddäd b. f;Iakim ii 542 f. 
-Sägiliya iv 198. 
SadIr b. f;Iukaim a~-SairafI i 333 f. 
-Saduf v 188, 190. 
safa 'a, 

s. "Fürsprache". 
-Safadi iv 165. - v 81, 442. 
Safaviden iv 677, 681. 
-Saffäb, Kalif i 88, 90, 128, 149, 156, 181, 

258, 286, 440, 446. - ii 1, 6, 158. - iii 3, 
14, 16, 154. 
seine Thronrede i 7, 13, 16, 87. 
als MahdI i 7. 

-Säfi'I i 61, 122, 188 f., 191, 194, 207, 246, 
249. - ii 77,122,161,164,277,417, 420f., 
525,637,650[, 662, 66~ 674, 681,683[, 
686, 696, 698 f., 709, 717, 723, 729, 731-
734,742. - iii 60, 178f., 187, 195, 293f., 
298, 385, 390, 467 f., 479, 506. - iv 195 f., 
201, 204, 21Of., 214, 223, 244, 430, 651, 
656 f., 662 f., 726, 728, 763. - v 50. - vi 
422. 

Säfi' iten i 191. - ii 491, 534, 557, 566, 589 f., 
607,627,629,632,638. - iii 170,179,477, 

Register 

494. - iv 196, 210,218,246,274,410,644, 
687, 700, 728. 

saffr iii 97. 
Safwän al-An~ärI i 48, 105,272. - ii 8 f., 12-

14,236,238,241 f., 244, 246, 253, 310, 317, 
319,382-387, 394f. - iv 235, 258. - v 183-
192. 

Safwän b. Sulaim az-ZuhrI ii 672 f. 
sag' ii 33, 168, 174,241,248,297,319,325, 

330. - iii 305. 
5agän ii 559. 
-SägT, ZakarIyä' b. Yabyä ii 55, 65, 71, 197, 

284,650. 
Säh ar-Täq, 

s. "Saifän af-Täq". 
Säh WalIyulläh Dihlawi iv 390, 613. 
~a~äba, 

s. "Prophetengenossen" und Wortindex s. v. 
sahäda i 196. - ii 61, 172,497,595,616. -

iii 136. - iv 41, 356, 362, 570 f., 691, 693 f. 
auf frühen islamischen Münzen i 9. 
dreiteilig i 95, 125. 

Sabbän Wä'il iv 206. - v 183, 185. 
-Sabbäm iii 46, 90, 137,213 f., 216, 220, 262, 

265, 291 f., 492. - iv 17, 45-51, 75, 110, 
130, 140, 154, 279, 312, 440, 454, 459, 504, 
529. - v 176,268,274,315,331, 40Zf., 426, 
451,455. - vi 271-273, 287, 342. 

Säbib Ibn 'Abbäd i 359f. - ii 638. - iii 310. 
- iv 92, 154, 216, 252, 297,369. - vi 293. 

Säbib ar-Täq, 
s. "Sairän ar-Täq". 

~abib Yäsin i 285, 403. 
sahfd, Blutzeuge i 21, 287. - ii 378, 530f., 

719. - iii 36, 107, 435. - iv 13, 404, 421, 
520, 524 f., 553. 

Sahl at-TllstarI i 209. - ii 102. - iv 273, 287, 
362, 387, 427, 643. 

Sahl b. AbI ~-Salt as-Sarräg ii 57. 
5ahl b. Härün i 132. - ii 19,119. - iii 217, 

304. - iv 361, 517, 757. 
Sah I b. Marzubän, Abü Na~r iii 482. 
Sahl b. Saläma al-An~ärl iii 173-176, 197, 

448, 471. - iv 712 f., 741. 
Sahl b. Sälib ii 211, 216. - v 120. 
Sabnün ii 696. - iii 479f. - iv 267-269,676. 
Sahr b. f:lausab ii 360, 514. 
-SahrastänI i 434 f. - ii 50, 109, 234, 273, 

281, 335, 337, 397, 448, 573 f., 599, 736. -
iii 36, 78, 165, 252, 273 f., 305, 366, 417, 
428, 433. - iv 17, 55, 97, 107, 187, 291, 
376, 402, 434, 448, 476, 566, 623. - v 442. 
- vi 218, 2S0, 329, 334f., 337, 367, 430. 

Sab~ab i 52. - ii 396. - v 272. 
(Banü) Saibän i 34, 349. - iii 150. - iv 2. 



Personen, Ürte, Sachen, Begriffe 

5aibän b. 'Abdar aziz al-Yaskurl ii 465. 
5aibän b. 'Abdarrahmän at-TamImI ii 140. 
5aibän b. Salama 'ii 581, 590-592. - iv 378. 
-SaibänI, Mubammad b. al-\-:Iasan i 139, 184, 

208, 215 f., 218, 220, 229. - ii 449, 473, 
541,555,564,633,636. - iii 19,60, 133, 
179,508. - iv 220, 418, 430, 656, 756. 

Sa'Id al-'AHM i 414. - ii 219. - iv 176 f. 
Sa'Id al-GumahI iii 34. - iv 674. 
Sa'Id al-Hada'I i 413 f. - iv 177. - v 121-

124. 
Sa'Id al-MaqburI ii 674, 680, 686. 
Sa'Id al-Muqri' iv 177. - vi 398. 
Sa'Id an-Nabwi ii 492, 549. 
Sa'Id b .. Abdalläh b. Mubammad b. Mabbub 

iv 754. 
Sa'Id b. 'Abdal' azTz at-TanUoI i 72, 91, 95, 

104, 120, 128. 
Sa'Id b. AbI 'Aruba i 118f., 132,232. - ii 

51,62-65,71,72-74,85,105,137,139-143, 
325,351,382,471,561,569. - iv 603,719. 

Sa'Id b. AbI Burda ii 132. 
Sa'Id b. 'Amr b. Ga'da al-MahzumI ii 1. 
Sa'Id b. al-'Ä~ i 78, 292. -
Sa'Id b. Bahdal ii 465 f. 
Sa'Id b. Basir al-AzdI i 82, 118-120. - ii 63, 

140 f., 471. 
Sa'Id b. Gubair i 15, 155, 159, 198,248. - ii 

43,64, 123, 140,459,511. - iii 171. - iv 
585, 603. - v 28, 361. 

Sa'Id b. Gubair al-\-:IimyarI ii 181. 
Sa'Id b. HärUn i 414. - iv 177. 
Sa'Id b. \-:Iumaid iv 132. 
Sa'Id b. tIu!aim al-HilälI i 231. 
Sa'Id b. al-Musaiyab i 96. - ii 68, 136, 142, 

144,423,664, 700f. - iii 17. - iv 715. 
Sa'Id b. 5älim al-Qaddäb ii 650,662. 
Sa'Id b. SaHäm (al-' Anär al-Ba~rI) ii 4, 15. 
Sa'Id b. Salm ii 294. 
Sa'Id b. Zaid vi 286. 
Sa'Ida ii 203. 
Saif b. (AbI) Sulaimän al-MahzumI ii 648. 
Saif b. 1)1 Yazan i 435. -
Saif b. 'Umar i 417. - ii 716. - iii 57. - iv 

598, 690, 699. 
Saimara iv 16,47, 241-243, 300. 
5a'i! b. 'Umair i 415. 
5ai~än ar-Täq i 190, 288, 328, 336-342, 

343 f., 346-348, 350, 359, 371, 374, 381, 
439. - ii 318. - iii 299. - iv 377, 380, 455, 
494, 702, 733, 742 f., 760. - v 66-68, 74. -
vi 229. 

Saiyär b. \-:Iätim al-' Anazi iv 746. 
Saiyid Abmad Khan iv 613. 
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-Saiyid al-\-:IimyarI i 138, 169, 238, 256, 
304 f., 338. - ii 5, 155, 314, 532. - iv 742. 

-5aizarI, Muslim b. Mabmud ii 247 f. 
5äkir i 439. 
-Sakkäk, Mubammad b. l:Ialil i 374,392 f. -

iv 70, 80. - v 102 f., 344. - vi 293 f. 
-SaksakI ii 484. - iii 63. - iv 169. - v 129. 
Saladin iv 616. 
sa/a( ii 47, 695. 
Salama b. al-Fa<)1 al-Abras ii 634. 
Salama b. Kuhail al-HadramI i 184, 228, 

243 f., 289. - iv 751: -' v 52. 
Salama b. Sa' d al-\-:IaQrami ii 656. 
Salamya i 66, 70. 
Sälib, Prophet iv 706. - v 190. - vi 137. 
Sälib an-NägI ii 215 f. 
Sälib Qubba iii 327 f., 413, 422-428. - iv 29, 

31,33,41,87,128,133-135,137,139,165, 
414,468,475,512,757. - v 47f. - vi 206-
211. 

Sälib ar-RasIdI (Sohn des HärUn ar-RasId) 111 

463. - iv 174. 
Sälib b. 'Abdalläh at-Tirmi4I ii 558. 
Sälib b. 'Abdalquddus i 448, 455. - ii 4 f., 

15-20, 36, 259. - iii 91, 100, 214f., 297, 
301. - v 392, 395, 420. 

Sälib b. AbT l-Aswad al-Lai!i i 266. 
Sälib b. AbT Sälii} ii 216, 460. - iii 428. - vi 

207. 
Sälib b. AbT 'Ubaidalläh, kätib ii 16. 
Sälib b. Abmad b. \-:Ianbal ii 628, 630. - iii 

450,456 f., 461, 464, 475. 
Sälib b. 'Amr (b. Zaid ?) al-UswärT ii 84, 314. 

- iii 428 (?). - iii 428 (?). - v 248. 
Salib b. al-A~bab i 128. 
Sälib b. BasIr al-Murrl ii 68 f., 215 f., 419. 
Sälib b. Ganäb al-Lahmi ii 19, 119. 
Salib b. Kaisan ii 668. 
Sälib b. KatIr ii 216. 
Sali\:t b. MI!am i 323. 
Salib b. Mubammad at-TirmidI ii 557 f., 570. 
Salib b. Musarrib ii 460-463. - iv 507, 555. 

seine Predigt i 13. - ii 461 f., 466. 
Sälib b. Rustum al-l:Iazzäz ii 58. 
Salib b. Salib b. \-:Iaiy i 246. 
Sälib b. Suwaid i 73, 85. - v 2, 4. 
Salib b. Tarif iv 261. 
-Sälii}l, Abu I-\-:Iusain iv 41, 92, 125, 133-141, 

143, 168, 305, 312, 345, 433 f., 454, 468, 
471,475,479,531,569, 571, 57~ 691. - v 
213,401. - vi 207-210, 303, 357-366. 

Sälii}Iya i 249. 
Sälim, maulä AbI \-:Iudaifa i 131. 
Sälim Abu 1- 'Ala' ii 26, 119,411. - iv 425, 

441. 
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Sälim h. AhI Haf~a at-Tammär i 244 f., 283, 
310. - v 52. 

Sälim h .. Aglän al-Aftas i 77, 198. - ii 458 f. 
Sälim h. l)akwan i 405. 

seine Sfra i 35, 171-175, 177 f., 196,286, 
308, 406. - ii 230, 265, 601, 622. - IV 

566. - v 13-17. 
Sälim b. Hasan al-BärüsT ii 610. 
Sälim b. Ma'qil ii 64. 
Salim h. Muslim al-l:;Iassab ii 662 f. 
-Salimlya ii 109 f. - iv 54, 82, 288,432,457, 

537,613,618. - vi 422. 
Salläm al-Abras iii 162, 312. 
Salläm b. AbT Murr' ii 173. 
Salläm b. MiskIn al-AzdI ii 68, 202. 
Salläm b. Sulaimän al-MuzanI, Abü I-Mun-

gir ii 83, 379 f. 
Salm al-HarränI i 353, 387. 
Salm al-Ijäsir ii 36. 
Salm b. Abwaz ii 494. 
Salm b. Qutaiba ii 6, 146, 168, 352, 365. 
Salm b. Sälim al-BalbI ii 540 f. 
Salm b. ZarTr al-'UräridT ii 58. 
-SalmagänI, Ibn AbI 1-' Azäqir i 310, 454. -

ii 50. - iii 452. - iv 556, 743. 
Salmän al-An~ärT iv 293, 297. - vi 335. 
Salmän al-FärisI i 212, 260, 379, 423. - 11 

368, 509. - iii 6. - iv 385, 422. - v 99, 
326. 

Salomo i 65, 255, 344. - ii 65, 114,320,363. 
- iii 264, 302, 380, 411,416. - iv 598. -
v 114, 165,450. - vi 166. 

$alt b. AbI $-$alt ii 576 f. 
-Salt b. Bahräm at-TaimI i 163. 
$alt b. DInar al-Hunä'I ii 165. 
$alt b. Malik al-Ijarü~I ii 712. 
sama' ii 219, 630. - iv 28lf. 
~amad, als Gottesprädikat, 

s. Wortindex s. v. 
Samaida' al-KindI i 165. 
-Sam'anI i 142. - iii 52. - iv 119, 166, 172. 
Sämäniden iv 253, 255. 
Samaritaner iv 559, 626, 638. 
Samarqand i 421. - ii 164, 511, 514, 536, 

560,562, 564-566,610. - iv 2, 78, 183,255, 
369,601,618, 751. 

-SamarqandI, 'Alä'addIn Mubammad v 24. 
Sämarrä' ii 157, 355, 358, 442, 474, 485, 

726 f. - iii 3, 5, 213, 215, 469-471, 473, 488, 
491, 494, 496 f. - iv 166, 189, 298, 302-

Samau'al iv 609. 
Samau'al al-MagribI iv 304. 
-Sammäb ii 474. - iv 750. 
-SammäbI i 5, 171. - ii 201f., 265. 
Samosata ii 451. 

Register 

Samuel han-Nagld iv 339. 
Samura b. Gundab ii 282, 305, 549. - iv 356. 
San'ä' i 7,15,33,81,84. - ii 404, 702-705, 

708 f. - iv 233. 
Sänäq iii 207, 336. 
Sandalen ii 362, 385. 
-Sandall, 'AlT b. al-Hasan iv 242. 
-SanüsI, Mubammad b. Yüsuf iv 99. 
Säpür I i 419. 
SaqIq al-BalbI i 223. - ii 545-547, 553, 637 f., 

655. - iii 28, 133, 480. - iv 197, 300, 369, 
428, 499, 589. - v 225 f. 

SaqTq aQ-pabbi i 404. 
Saqr b. 'Abdarrabmän iii 144. 
Saqr b. Dulaf i 393. 
Saqr b. l;Iabib al-Murri i 94. 
Sarafanda i 68. 
Sarabs ii 555, 591 f. - iii 191. 
-Sarabs!, Abmad b. ar-Taiyib ii 38. - iii 230. 

- iv 27, 142, 189,332, 717, 725. 
-SarabsI, Mubammad b. Abmad i 208. - IV 

475, 756. 
-Sarabs!, Z;ähir b. Abmad iv 677. 
Sarepta, 

s. "Sarafanda". 
SarI' al-gawäni ii 14,383. 
SarT as-SaqatT i 229. - ii 102. - iv 202, 278, 

280 f., 283 f., 286. - vi 193. 
-SarTf al-MurtaQä i 321, 359, 374, 394, 444. 

- ii 491. - iii 327,412,418. - iv 64, 66, 
81, 96, 154,290, 313 f., 317, 343, 438, 541, 
601, 653, 741. - v 144. - vi 423, 432. 

SarIk b. 'Abdalläh an-Naba'T i 214f., 222, 
228, 232. - ii 437. - iv 735. 

Sarlk b. 'Abdalläh b. AbI Nimr al-Lai!! 11 

673 f. 
Säriya (Ortsname) i 349. 
Sa'~a'a b. Ijälid al-ßa~ri iii 202f. 
Sasaniden iv 404 f. 
Satan i 120, 129, 202, 231,264, 307 f., 367 f., 

373,432. - ii 12,31,46,48,51, 83, 111, 
134, 137, 183,205,275,300,405,561,563, 
667. - iii 50, 127, 254, 264, 336, 380, 432. 
- iv 6, 127, 197, 313, 369, 385, 422, 439, 
501 f., 536-539, 569, 582, 587, 598, 613, 
716, 762. - v 42, 94, 106f., 113, 166 f., 
201 f., 227, 277, 320 f., 433, 449. - vi 337, 
355,433, 483 f. 

-Saraw! iv 143,475 f., 479. 
Saugab al-Yaskur! i 164. - ii 463 f. 
Sauwär b. 'Abdallah al-'Anbar! ii 75, 124, 

148 f., 154f., 161, 166,203,371,381. 
Säwa ii 61. 
Sawäd i 314. - ii 463. - iv 347. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Schachspiel i 265. - ii 222. - iii 202. - IV 

676,722. 
Schaf ii 52. - iii 434. 
Schall iii 49, 70, 73, 233, 249 f., 283 f., 329, 

339,347,356-359,376,382,401,408 f. - V 

260 f., 368, 378, 426. - vi 60 f., 91, 96-99, 
157f. 
s. auch Wortindex s. v. ~aut. 

Schatten i 326, 454. - iii 5,11,321,356. -
iv 379 f., 385, 387, 450. 

Schau Gottes, 
s. "ru 'yat Allah". 

Schisma, 
s. Wortindex s. v. furqa. 

Schlachtung, rituelle i 321, 433, 436. - ii 87, 
563,625. - iii 33,407 f., 430, 434. - iv 321, 
346, 575, 670, 751. - v 173 f., 227. - vi 
461. 
s. auch "Opfer". 

Schlaf ii 98. - iii 246, 372, 422. - iv 522. -
v 429. 
- bei Gott iii 143. - iv 402 f. - v 340. 

Schlange ii 52, 457, 572. - iii 352, 407, 434. 
- iv 321, 343, 506, 537. - vi 182, 478. 

Schmerz i 372. - ii 115, 402. - iii 40, 45, 
74,88,116 f., 233, 249 f., 357, 360, 371, 379, 
407 f., 423. - iv 30, 32-34, 86, 130, 237, 
3IOf., 486, 510, 575. - v l1lf., 304, 376, 
440f. - vi 353 f., 447. 
s. auch "Leid". 

Schnurrbart ii 39, 152, 345, 362, 385 f. - iii 
105. - iv 382, 407. - v 184. 

Schöpfung, Erschaffung i 329. - ii 458, 470, 
562, 740 f. - iii 75, 8lf., 104, 109, 122f., 
139, 143, 240, 274, 280-283, 324-326, 366-
369,401 f., 405 f., 426 f., 429,431,437,474. 
- iv 6, 23 f., 32, 36-38, 82, 128 f., 140 f., 
157, 163, 165, 312, 336, 378 f., 383, 385 f., 
399, 402f., 406 f., 446-451, 454-458, 475 f., 
558. - v 44-46, 85, 269, 313 f., 338, 421-
423,427. - vi 241, 264,305,341-346,352, 
382f., 446, 484 f. 
-, gnostisch i 317 f. - iv 385 f. 
Schöpfungswort ii 32, 562, 740. - iii 123, 

186, 229, 240, 280-282, 438. - iv 6, 
182 f., 446-448, 460, 615, 629 f. - v 
313 f., 363, 423-425. 

s. auch Wortindex s. v. ihdal/muhdal; balq, 
bäliq. 

Schuhe, beim Gehet anhehalten, 
s. "Gehet"; auch "mash 'alä l-buffaill". 

Schuld, 
s. Wortindex s. v. ilm. 

Schwarzafrika i 43. - iv 362. 
Schwein i 11. - iii 429. - iv 3.3. - vi 156. 

1093 

Schweinefleischverhot i 203. - ii 597, 625. -
iii ] 71. - iv 119. 

Schwur i 192. - iv 430. - v 363. 
Selbstsicherheit, Verblendung ii 638. - iv 

587. 
Seele ii 39, 506, 567. - iii 5, 44, 245 f., 321, 

344, 351, 369-375, 430. - iv 5, 34, 6], 74, 
104f., 144,279,286,310,313,480, 500f., 
513-528,533 f., 551, 555-558. - v 80, 221, 
273, 276. - vi 73-77, 114, 116, 186, 275, 
298,334. 
s. auch "Herz"; Wortindex s. v. aral al-qu

[üb und Ilafs. 
Seelenwanderung i 272, 286, 310, 317, 383, 

439,454. - ii 14,626. - iii 5, 13, 97, 352, 
428-445. - iv 58, 515, 522, 551, 556. - v 
111. - vi 211-221,268. 

Sehnsucht, 
s. Wortindex s. v. sauq. 

Sein, Dasein, 
s. Wortindex s. v. ann, annfya, wugüd. 

Seleukia-Ktesiphon iii 5. 
Senfkorn i 356. - ii 399. - iii 75, 229, 322f. 

- iv 467. - v 78 f., 372. - vi 65, 109. 
Sensualismus i 452. - ii 14,20,22,399,503. 

- iii 68, 73, 75, 79, 82, 85, 334f., 337f., 
353,381. - iv 441, 460, 645, 666. 

sensus communis i 441. - iii 250, 371. - iv 
310. - vi 73. 

Sergius Stylites i 66. 
Seuchen ii 236, 343 f. - iii 108. 

-(ä 'ün al-gärif ii 344, 355. 
Severus (falscher Messias) 165. 
Sextus Empiricus iii 320, 324. - iv 102, 665. 
Sexualität ii 213 f. - iii 17Of., 360. - iv 34, 

555-557. 
- Gottes iv 370, 382, 396 f. 

S(a i 36f., 56, 15lf., 153, 156, 166, 169f., 
179 f., 190, 201, 206, 211, 213, 216, 218, 
224, 231, 233-403, 237, 273, 276, 308, 407, 
439,450-455. - ii 233, 389, 434, 471 f., 475, 
480, 604 f., 661. - iii 36, 151 f. - iv 2, 57, 
63, 80, 90-92, 96f., 107, 110, 114f., 120, 
147,173,211,226,231,238,242,248,253, 
293 f., 299f., 313-315, 317, 323, 330,356-
358,361,363,373,380,384-387,393,397, 
399, 402, 405, 408, 41H., 418, 425 f., 429, 
434, 438, 456, 459, 490, 494 f., 507, 521, 
525, 527,530,537, 541, 544, 547-549, 560, 
563, 594 f., 600, 612, 631, 648, 653, 656, 
663,677,684,701,707,709,719,727. - v 
98, 154. - vi 286, 431. 
in Syrien i 70 f., 137. - iv 236. 
in Raqqa ii 471 f., 480. 
in Ba~ra ii 50, 205, 423-429. - iv 14, 285. 
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in Wasit ii 434-436. 
in Mada'in iii 5 f. 
in BagJaJ i 385, 387, 389, 392, 395. - iii 

9,28,93-98,150,197,386,415,417,447, 
450. 

in SamarqanJ ii 566 f. 
in 'Askar Mukram iv 245 f. 
in I~fahan ii 627. - iv 250 f. 
in Nesäpür iv 324. 
in Qum ii 630 f. 
in Raiy ii 633-636, 637 f. 
in Mekka ii 641, 662-664. 
in Medina ii 697 f. 
im Jemen ii 709. 
in Ägypten ii 716-718, 722. 
im Magrib iv 259. 
= "Partei" (si'at 'Air) i 178,233,293,305. 

- iv 233, 702f. 
s. auch "Erwähll1ngsbewl1ßtsein". 

SI'a 'AbbasTya iii 17-19. - iv708f. 
SIbawaih ii 27,231,242,378. - iii 37, 241, 

243, 284, 301, 327 f., 330, 409. - iv 21, 99, 
145, 183, 202, 249, 298, 307 f., 326, 427, 
662. 

SIbawaih al-Mi~rI iv 736 f. 
-SibgI, Mubammad b. Isbaq iv 222. 
Sibl b. 'Ubäd ii 647f., 651, 708. - iv 753. 
Sidon i 106. 
"Siegel der Propheten" i 5 f., 29 f., 136 f., 171. 

- iv 593 f., 612. 
~ifat, Merkmale, göttliche Attribute, 

s. "Attributenlehre" und Wortindex s. v. 
Siffln i 112, 197 f., 239, 264, 288, 291 f., 

294f., 301, 307, 404, 407. - ii 162, 273, 
413,451,468,513,563. - iii 148, 187,417. 
- iv 697, 707. - v 327f. - vi 197-200,269. 

Sigilmasa ii 656. - iv 263. 
Sigistän i 42, 74, 154, 391. - ii 42, 219, 282, 

393, 481, 499, 567, 572 f., 577, 579-581, 
583-585, 587-590, 593,596, 620, 623. - iii 
126. - iv 11,635. 

-SigistänI, Abü Ya'qüb iii 430. - iv 434, 447, 
455,535, 556. 

-SignaqI, al-I;Iusain b. 'All v 24. 
Sihäb b. 'Abdrabbih ii 424. 
Sila b. Asyam ii 101. 
silsila iii 104. 
Simäk b. Mabrama al-AsadI i 261. 
-SimmazI, 

s. ,:Umar as-SimmazT". 
-SimnänI iv 383. 
Sim'on ben Yöbay i 31. - iv 635. 
Simplicius ii 445. - iii 43, 314,344. - iv 452. 
-SimräbIya, 

s. ,: Abdalläh b. Simrab". 

Register 

Sinan ii 559. 
Sind ii 22, 78, 383, 468, 573, 587. - iv 246, 

258. 
-SindI b. Sahak i 385. - ii 239. - iii 94 f., 

97f., 108, 173. 
Singar i 6. - iii 201. 
STnTz iv 247. 
Sinne, 

- des Menschen i 362, 369,408, 441. - iii 
85 L, 250, 353-360, 371, 375 f., 393. - iv 
34, 106, 191,310. - v 354, 429. - vi 56, 
59,66,95,113,116-118,261,334. 

- Gottes i 345, 348, 440 f. - iv 385, 406. 
- v 69. 

sechster Sinn i 441. - iii 49 f., 60. - iv 413. 
- v 241, 276. - vi 334. 

s. auch "sensus communis". 
Sinnestäuschungen iii 424 f. - iv 41, 102f., 

128, 672. - vi 349 f. 
Sinpag ii 25, 632. 
STraf ii 284. - iii 91. - iv 2, 163, 247 f. 
-STräfT, Abü 'Abdalläh iii 91. - v 268. - vi 

368. 
-STräfI, Abü Sa'Td iv 241, 667. 
.)irät-Brücke ii 299. - iv 272, 545, 550, 560. 

- v 221. 
SIräz iii 197. 
SIrgän iv 251. 
sirk i 104, 170,201,245. - ii 112,207,212, 

228-230, 369, 454, 616, 711. - iv 362, 
365 f., 371, 563 f., 583 f., 690. 
s. auch Wortindex s. r. s-r-k. 

SIstan, 
s. "Sigistän". 

SI'ür Qömä i 399-401. - iv 397, 744. 
-SiyämIya i 434. 
SIz i 249. 
Skand gumanfk v;car, 

s. Buchindex s. t. 
Skeptizismus i 438. - ii 17, 28f. - iii 424f. 

- iv 41, 92f., 102, 128, 242, 293, 317, 332, 
347, 361, 452, 473, 475, 573, 657, 670f., 
727. - vi 32, 349 f. 
s. auch "Sophisten". 

Skorpion ii 53, 114,456. - iii 407. - iv 321, 
506. - v 114,287,290, 293. 

Skripturalismus i 38. - ii 581 f., 597,620. -
iii 52-54, 185, 506. - iv 65 f., 595 f., 631, 
649, 656, 701. 

Skrupelhaftigkeit, 
'" s. "wara . 

Sodom i 694. 
Sogdiana i 560. - iii 144. 
"Sophisten" iii 41, 424f. - iv 41, 93, 125, 

128, 453, 728. - v 367, 437. - vi 32, 342, 
349. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

s. auch "takafu . al-adi/la". 
Sontes iii 267, 384. - iv 650. 
Spanien i 43, 68,78,281. - ii 46, 123,247, 

299, 368, 378, 445, 534,669 f., 686, 719. -
iii 302, 474. - iv 116-118, 198, 264, 272-
275,285,287,339,349,412,534,603,644, 
690, 707, 747. 

Speisegebote ii 302, 454, 484, 563, 597, 620, 
625. - iii 194. - iv 573, 592. 

Sphäre iii 239, 241, 243,326,349 f. 
Spiegel(bild) i 366. - iii 47, 64,88, 424f. -

iv 138 f., 379. - v 82 f., 236. - vi 210, 359. 
Sprache, Sprach theorie iv 21 f., 185 f., 200, 

237,323-326,425 f., 445, 479,61.5-617,639. 
- vi 243, 429, 464 f. 

Sprachfehler, 
s. Wortindex s. v. luiga. 

Sprachgebrauch i 342. - iii 265 f., 401 f. -
iv 8, 21, 26, 31, 41, 126, 138, 140 f., 151 f., 
305, 432, 4.54, 483, 656, 729. - v 38, 450. 
- vi 177,229-231,244,346,356,358,361, 
374. 

"Sprung", 
s. Wortindex s. v. (afra. 

Staat, 
s. "Ohrigkeit". 

Stephan Bar Sudaile iii 263. - iv .548. 
Sternschnuppen ii 31 f. - iii 17, 25 f., 410 f. 

- iv 116, 632. - v 104. 
Stoa i 366, 398 f. - ii 40,53. - iii 246, 329, 

331,334,337,350,358, 364f. - iv 19,48, 
100,362, 468, 487 f., 490, 574, 640, 665 f. 

Straton von Lampsakos iii 70. - iv 468. 
Streitgespräch, 

s. "Disputation(spraxis)" und Wortindex 
s. v. muniizara. 

Su'aib iii 145. - vi 137. 
Su'aib b. al-Ma'rüf ii 203,206, 21Of., 213. 
Su' aib b. MTtam i 387. 
Su' aib h. Mu-bammad ii 578 f. - iv 752. - v 

133. 
Su' aib b. Sah I b. Karir, Sa'böya ii 636. - iii 

464,469 f. 
Su' aib b. Zurära iii 62, 464. 
Su'ha b. al-Maggäg i 108,217,243,295. - ii 

56,73,76, 113, 137, 192,327,349,354,391, 
424,436,571,660, 687. 

Subail b. 'Azra ad-Duba'T ii 217. 
-SuhkT ii 506, 534: - iii 179,461,503,507. 

- iv 727. 
Suhstanz i 348. - ii 398, 401. - iii 37, 42, 

68, 84, 225, 228, .lB-.H5, 344, 366, 369, 
.394, 426. - iv 29-.31, 138, .367, 438, 458, 
465f., 471, 479, 5.14 f. - vi 8, 10 f., 36, 55, 
86 f., 102, .3S8. 
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s. auch Wortindex s. v. gauhar. 
Südaraher, Jemeniten i 80-84, 89, 11.3, 116, 

125, 151 f., 155, 157, 246, 294, 298. - ii 
442, 451, 6.32, 674, 676, 699, 702, 716, 
7t8f., 722. 

Südarabien i.3, 125. - ii 194,410, 710. - iv 
232-234. 

-Suddl, der Ältere 
(= Ismä'TI b. 'Abdarrabmän) I 36. - II 

403. - iv 524, 741. - vi 162. 
der Jüngere 
(= Mubammad b. Marwän) i 301 f. 

$üf(Wolle), SüfTs i 139,'141,145,224, 228f. 
- ii 65, 88, 93 f., 102, 106, 108, 120, 146, 
296, 315, 327, 329, 346, 384f., 389, 516, 
54S, 552,565,609-611, 622f., 654,665. -
iii 36, 100f., 104f., 147,156,173,192,294, 
305,435-437,439. - iv 161, 196f., 278, 
28Of., 283 f., 321, 347, 421 f., 571, 643, 692, 
752. - v 230. 
SüfTs unter Mu'taziliten i 44, 229. - ii 

315. - iii 61, 107, 130-134, 142, 167, 
174, 180, 436, 492, 501. - iv 58, 69 f., 
88-94, 114, 242, 244, 277, 289, 294, 299, 
301, 314, 342, 367, 499, 600, 645, 670, 
693, 716 f., 730, 735 f. - v 329 f. - vi 
214. 

5ufäla iv 362. 
Sufriten i 44, 51, 153,406. - ii 5, 173, 188, 

197, 203, 217-220, 229, 265, 342, 462f., 
466,656,710. - iii 6, 100. - iv 260-267. -
vi 316. 

Sufyän a!-Taur! i 15, 19,136,142, 156,182, 
18S, 189, 214, 221-228, 229, 235 f., 238 f., 
246, 249, 262, 288, 295, 325, 406. - ii 4, 
69, 112f., 116, 120,270,299,303, .337, 345, 
369,389,391,471,517,523,5.34,554,568-
570, 628, 652 f., 660, 667, 673, 678, 707, 
725. - iii 6. - iv 283,524, 628f., 647, 740. 

5ufyän b. l:IabTb al-BasrT ii .325. 
Sufyän b. Maiyän al-' AmmT ii 33. 
Sufyän b. Mu'äwiya al-Muhallabi ii 24, 146. 
Sufyän b. Mugäsi' ii 5. 
Sufyän b. Sabtän iii 60 f. - v 241. 
Sufyän b. 'Uyaina i 121, 222, 230, 296-298. 

- ii 62, 66, 132, 148, 186, 282, 303 f., 309, 
350,363,392,646,663,668,674,676,679. 
- iii 99,103,176, 181. - iv 428, 749. - v 
11,362. 

Sufyän b. Ziyäd al- 'U~furi iv 390. 
Sufyäni ii 724 f. - iii 148, 152,453. - iv 756. 
Suhaib b. Sinän ar-RümT i 41, 163. - vi 197. 
Suhaid (?) al-BalbT jv 253 . 
5uhail b. Ziyäd al-Wäsin i 337. 
Subär ii 201. 
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Su~ar al-' Ahdi ii 205, 60 l. 
Su~arl h. Sahih ii 463. 
Sühne ii 531, 726. - iv 579 f. 
Sukaina ht. l;Iusain ii 690. 
sukkäk, 

s. Wortindex s. v. 
(Banü) Sulaim i 111. - ii 166,313,393. - iii 

63, 103. 
Sulaim b. Qais al-Hilail ii 709. - iv 544, 702. 
Sulaim b. Man~ür h .• Ammar iii 104. 
Sulaiman al-Aqp', 

s. "Sulaiman h. J:lalid al-HilalI". 
Sulaiman al-MarwazT iii 155. 
Sulaiman al-Yaskurl ii 139. 
Sulaimän h. 'Abdalmalik i 7, 65 f., t64, 166. 

- ii 138, 158, 510. 
Sulaiman h. AbI Muslim al-A~wal ii 643. 
Sulaiman h. Aiyüh ~äbib al-Ba~rI ii 344. 
Sulaiman b. 'AII h. 'Ahdallah h. 'Abbäs 1 

299,443. - ii 23 f., 83, 147, 154, 166, 168, 
177,285,353,365,371. - iii 420. - iv 746. 
- v 177. 

Sulaimän h. 'Amr an-Naba'I i 232. - iii 183. 
5ulaimän b. Arqam al-Ba~rT ii 3t4f. 
Sulaiman h. I)akwän al-Qahdaml ii 120. 
Sulaiman b. Däwüd al-J:laulanl i 108, 121, 

128. - ii 315. 
Sulaimän b. Garir ar·RaqqI i 239 f., 242, 250, 

258, 263, 269, 283 f., 351. - ii 164, 428 f., 
439, 472-485, 696. - iii 62, 93, 126, 130, 
213, 222. - iv 11, 56, 190, 231,433,435, 
438, 444, 600, 707. - v 51-62. - vi 275, 
283. 

5ulaimän b. l;Iahlb b. al-Muhallab ii 221, 
294. 

5ulaimän b. l;Iaf~ al-Farrä' iv 268 f. 
5ulaimän b. J:lalid al-HilalT i 319. 
Sulaimän b. l;Iarb al-Wäbisi ii 77. 
Sulaimän b. Härün h. 5a' d al-'IglI i 273 f. 
Sulaiman b. l;Iasan b. Gahm i 325. 
Sulaiman b. Hisäm b. 'Abdalmalik i 132. -

ii 13, 88. 
5ulaimän b. 'Isä b. Naglb as-SigzI ii 121. -

iv 747. 
5ulaimän b. Mablad al-MüriyanI ii 69. 
5ulaimän b. Mugälid ii 292. - v 169. 
5ulaiman b. Muqätil iv 406. 
5ulaimän b. Müsa al-Asdaq i 98, 101. 
Sulaimän b. Qarm aQ-QabbI iii 217. 
Sulaiman b. ar-Rab" ii 522. 
Sulaimän b. Surad i 17. 
Sulaimän b. Tarbän at-TaimI 

173, 342 f., 367-370, 554. 
212,366. 

ii 113, 168, 
iii 296. - iv 

Register 

Sulaiman b. 'Ubaidalläh b. 'Abdalläh b. al-I:Jä-
ri! ii 158 f. 

Sulaimän b. Wahh iii 490. 
Sulaimän b. Yasär ii 136. 
Sulaimänän ii 103. 
-SulaimänI, Al~mad h. 'AlT i 217. 
-5ulamI i 304. - iv 196. 
-SülI, Mubammad h. Yabyä i 444, 448, 450. 

- ii 37. - iii 483, 493 f. - iv 239. 
-Süll, IbrähIm b. al-' Abbäs iii 493. 
su/tän, 

s. "Obrigkeit". 
Sumai' b. Mubammad b. Basir iii 97. 
-Sumai!Iya i 326. - iii 153. 
Sumaiya, Mutter des Ziyäd ii 2. 
5ümanät ii 21. 
-SumanTya ii 4, 20-22, 399, 503. - iii 90, 238, 

298,326. - iv 120,666,751. - vi 111, 350, 
431. 

Sumatar ii 443 f. 
Sumna iv 235. 
Sünde i 165,170,182 - ii 111,224-230,596. 

- iii 48, 122f., 127f., 139, 180, 288 f., 378-
380,414,422,427. - iv 18,38-40,63 f., 72, 
100, 126, 150, 153,237,446,505,546,548, 
564 f., 579-581, 583-588,597, 602, 689, 697. 
- v 338, 364, 387, 443-447. - vi 210, 398, 
451. 
- kann nicht ausgelöscht werden i 90. 
irdische Strafe für - i 90 f. - ii 224 f., 596 f. 

- iv 586. 
Gedankensünden i 147. - ii 98. - iv 197, 

587. 
EntschlufS zur - ii 267. - iii 127, 287, 294. 

- iv 63, 72, 100,585, 589. - v 151, 445. 
5ündenbewußtsein i 8, 17,20,23, 199. -

ii 111, 179,315,359,597. - iii 179. - iv 
546. 

s. Wortindex s. v. ilm, ganb, lamam, ma '
~i)'a. 

Sünder, Einordnung des -5 i 197, 225. - 11 

161, 260-264, 408. - iv 39 f., 126, 564. 
Sündlosigkeit, 

s. " ~i~man. 
Sundus, umm walad des Ma 'mün iii 181. 
SünIzlya iv 242. 
sunna, 

s. Wortindex s. v. 
sunna! an-nabt i 33,37,50,86. - ii 1.33 f., 

462,493. - iv 283,423,597,621 f., 625, 
649, 655,696, 704. - v 99. 

sunnat al- 'Umarain i 169. 
Süq al-Ahwäz iv 252. 
surä, 

s. Wortindex s. v. 
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-SoräbädT ii 526. 
Suraib (qa4f) i 78. - ii 156,347. 
Suren, Namen der - ii 142. - iv 293, 365, 

367. 
Chronologie der -, s. "Koran". 

Surbäb at-TabarT i 289 f. - iv 742. 
Surbob i 255, 290. 
-Sur\:lubTya i 255. 
-SOrT iv 577. 
-SorT, Abo I-I;-Iasan iii 227, 440. 
surü( ii 151,418. - iii 295. - iv 94, 211. 
surü( 'UmarTya, 

s. ,,( 'ahd) 'Umar" . 
SOs al-Aq~ä v 183, 185. 
SOsa ii 352, 623. - iv 246. 
Su' obTya ii 32. - iii 55f., 468. - IV 132, 

608 f., 683. 
Suwaid b. Gafala al-Gu'fT ii 451. 
Suwaiqa ii 294. 
-SuyO!i i 62. - iv 204, 338, 390, 408, 621 f., 

667. - vi 243, 368, 417. 
Synergismus ii 170, 730. - iii 45-47, 186, 

270,276. - iv 151,292,503 f. - v 406. 
Synesios von Kyrene iv 462, 555. 
Syrien i 6, 11,23,29,40,44,54-56,61,63, 

65, 67 f., 70, 72 f., 77 f., 80, 82 f., 88, 93 f., 
101, 104, 106, 110, 112, 116, 118-121, 123, 
125 f., 128-130, 134, 136, 138, 140-145, 
149 f., 190, 226, 228,255, 323, 443, 456. -
ii 26, 36, 47, 53, 61, 74, 87, 89, 92, 102, 
126,132,140,172,194,204,239,318,339, 
360f., 371, 384, 414, 440, 442,450, 453f., 
457-459,489,504,508,517,530,533,544, 
553,650,675,681,708,714,716,729. - iii 
28, 95, 102, 148, 446 f., 451-453,473, 476, 
478,485 f., 497, 502. - iv 52, 235-237, 259, 
378,395,435,490,662, 682, 684. 

-TabaranT ii 629f., 705. - iv 291, 423. 
-TabarT i 46, 266, 296, 299, 407, 440. - ii 

140f., 187, 298, 368, 404,406, 418, 433, 
509, 518,556, 642, 644, 649, 672, 705. - iii 
232, 243, 271, 449-451, 454, 457f., 462, 
491. - iv 95,202,215,380,408,411,423, 
439,505,531,561,607,633,709,758. - v 
360 f. 

-TabarT, Abo I-'Abbäs Abmad iv 302. 
-TabarT, Mubibbaddin i 22. 
Tabaristän i 290, 349. - ii 510f., 612, 638. 

- iii 489. - iv 147,423. 
taht'a1taha 'i', 

s. "Elementarqualitäten", "Natur"; Wortin
dex s. v. 

Täbit al-BunänT ii 68, 300, 379. 
Täbit Qurna i 155, 166-171, 172. - ii 493, 

554, 562. - iv 369, 658. - v 17 f. 
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Täbit b. Qurra ii 446. - iii 64,318. - iv 459. 
Täbit b. Hurmuz al-I;-Iaddad i 245 f. - v 52. 
Tabit b. Tauban al-' AnsT i 96, 102. 
Tabit b. Ya'qOb at-TauwazT ii 52l. 
-Tab risT i 302. - ii 404, 567. - iii 265, 415. 

- iv 110, 380. 
tafra, 

s. Wortindex s. v. 
TafsTr, 

s. "Koranexegese". 
(BanO) Taglib i 11, 66 f., 83. - iv 606. 
tahaggud, 

s. ,,-qiyam bi/·lail". 
!ahart ii 196, 198 f., 210, 232, 534, 602 f. -

iii 480. - iv 262-264, 274. . 
-TabawT i 247. - ii 150, 725, 727. - iv 291, 

754. - vi 422f. 
Tähir b .. Abdalläh b. Tahir iii 493. 
Tähir b. al-I;-Iusain i 447. - ii 555. - iii 160, 

174f., 486. - iv 400. 
Tahiriden iii 157, 454. - iv 220 f., 223, 

25lf., 298, 300. 
ta~rTf, 

s. Wortindex s. v. 
ta~rim al-makasib, 

s. "Erwerb(stätigkeit)". 
Tabt-i _~u,~aimän, 

s. "SIZ . 
Tä'if i 24, 93. - ii 76. - iii 13. - iv 396, 

545. 
Tailasän i 77, 224. - ii 42, 146, 295, 345, 

617. - iii 477 f., 489. 
(Bano) Taim i 328, 338. - ii 367, 370. - iv 

293,742. 
Taimalläh i 241, 328. 

-Taimlya i 328. 
Tais iv 232 f. 
takafu' al-adilla ii 163. - iv 92, 318,349. 
takffr i 8,19, 173,275,326. - ii 9,43, 111, 

114,196,424,596,613,622,733. - iii 121, 
136-139, 141 f., 178, 181, 265. - iv 62, 75, 
171,237,242,269,272, 422f., 674f., 677-
679,689,692. - v 286, 312, 314, 332-334, 
386,445. - vi 423. 
s. auch "Exkommunikation". 

faklrf, Verpflichtung i 207. - iii 168, 136, 
251, 286, 382, 432, 442 f., 444. - iv 101, 
104, 152, 157, 363, 493 f., 667-669, 731. -
v 347. - vi 279f., 327, 331 f., 372, 374f. 
s. auch Wortindex s. v. 

taklff ma La yutaq, 
s. Wortindex s. v. 

talab al- 'jlm i 43. - ii 490, 553, 567, 608 f. 
- iv 219,221,268,272,687,737. 

Ta'lab ii 16. 
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Ta'laba ii 189, 577f, 
-Ta'lablya, -Ta'aliba ii 575, 578, 580, 5!n, 

586, 592, 599. - v 133. 
-Ta'labT i 303. - ii 140,298,404,514,519-

521, 524-526, 555 f., 648, 651. 
Talba b. Ga'far as-Sähid iii 484. 
Talba b. 'Ubaidallah i 22, 154, 172, 240. -

ii 86,107,413. - iii 1.30,291,417. - iv 59, 
704. - v 115. - vi 235 f., 286. 

Talba b. Zaid (al-QurasI) ii 326, 471. 
Tälib al-baqq i 15. - ii 196,202,207, 224f., 

657, 706, 710, 721. - iv 233. 
-TallätI, Däwüd b. IbrähTm i 5. 
Talq b. Hablb i 15, 158-160. - ii 165. - iv 

546. 
Tälüt i 442. - iv 630. 
TamTm b. Babr al-Munauwi'T i 419. - iv 

168. 
tanäsub, 

s. "Seelenwanderung". 
Tansarbrief ii 26. - iv 712, 734. 
(Banü) Tanüb iii 28. 
-TanüQT, 'AlT b. Mubammad iv 302, 535, 763. 
taqassuf i 93, 101. - ii 88 f., 93, 96, 346, 384, 

561, 610. - iii 101, lOS, 157. 
Polemik gegen - i 90. 

(Banü) Taqif iv 396. 
taqfya, 

s. Worrindex s. v. 
Taqlyaddin al-BabranI (?) iv 257. 
taqlzd, 

s. Wortindex s. v. 
taqwä, 

s. "Gottesfurcht". 
Tarafa ii 372. - v 180. 
Tarsus iii 487. - iv 177,213. 
tasaiyu " Schiisieren, 

s. Wortindex s. v. 
Tatian iv 448. 
ta 'tri, 

s. "Theologie, negative"; Wortindex s. v. 
taul?rd, 

s. "Monotheismus". 
Taur b. Yazld al-Kalä'I i 102, 110, 113, 114-

117, 132. - ii 74, 98, 106, 326, 667. 
Taur b. Zaid ad-DIII ii 667. 
-tauwabün i 17, 237,243,315. - iv 586,701. 
Tauwaz iv 247. 
Tawaddud iii 298. 
tawallud ii 115, 456, 502. - iii 46 f., 73, 85, 

115-121, 130, 139, 141, 164 f., 228, 248 f., 
254, 360, 379, 421-423, 425. - iv 35 f., 60, 
74, 85-87, 102, 107f., 139, 151, 163 L, 193, 
311,486-488,668,731. - v 112, 237f., 257, 
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303-305,434-438. - vi 299, 310, 329 f., 363, 
388, 395, 407, 440. 

tawätur, 
s. Wortindex s. v. 

ta 'wfl, 
s. Wortindex s. v. 

Täwüs b. Kaisan i 78, 198. - ii 138, 643, 
659. - iv 526, 660, 753. - v 28. 

-TayälisI, Abü Dawüd ii 323. - iii 266. 
ta 'zfr ii 301. 
Teil iii 38-40, 42, 44, 67, 84, 245, 257. - iv 

73, 460. - v 409. 
Teilbarkeit, 

endliche - i 442. - iii 257. - iv 151,459, 
474. - vi 65,238, 443. 

unendliche - i 357. - iii 115, 236,309-324, 
368. - iv 72, 462, 730. - v 78, 302. -
vi 289. 

Tell Mannas iii 497. 
Tempier, Etienne iv 575. 
Tertullian i 29, 398. - iv 360, 464, 679. 
Testament, Altes, 

s. "Thora". 
Thales iv 331. 
Themistius iv 206. 
Theodizee i 332, 451. - ii 30, 52f., 115, 174, 

457. - iii 140 f., 278, 403-407, 430. - iv 13, 
31, 33, 76, 84 f., 111, 1.30, 176, 237, 289, 
315,340,346-349,440,506-511. - vi 150 f., 
258 f., 432 f. 
s. auch "a~lal?". 

Theodor Abü Qurra i 49, 52, 418, 426, 431. 
- ii 387, 441 f., 447, 454. - iii 28,77, 137, 
202 f., 367. - iv .373 f., 408, 431, 437, 491 f., 
494, 539, 556,559, 606, 627, 631, 633, 637, 
725, 750. - v 3.32. 

Theodor Bar KönT i 15, 55, 434. - vi 478. 
Theodor von Mopsueste iv 548. 
Theologie i 48-55, 140, 147, 172, 191, 209, 

216,255,335,338,344,350,352,354,387, 
411. - ii 4, 36, 87,152,182,222-224,235, 
253,276,306,312,331,406,438,494,638, 
665, 733 f. - iii 9.3, 100, 110, 129, 138 f., 
148, 178 f., 218, 303 f., 311 f., 394, 463, 467, 
50Sf. - iv 70, 78, 92,111,115,142, 20Of., 
211 f., 215, 241, 246f., 259, 261 f., 272, 358-
360, 425, 455, 463, 466, 471, 473, 523, 535, 
568, 661, 66.3-665 f., 670, 687, 718, 722, 
724, 727-737. - v 283. 
s. auch Wortindex s. v. kaläm. 
-, negative i 407 f. - ii 400, 452, 454. - iii 

37, 49, 272. - iv 130, 136, 158 f., 167, 
426, 430 f., 434, 438, 441 f. 

Kritik an - iv 70f., 92f., 115, 142, 200, 
246, 333, 343, 346. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Theophrast iii 321, 354. - vi 41. 
Theophylaktos Simocates iv 494. 
Thomas von Aquin iv 137, 322, 511, 569, 

576, 621, 645. 
Thora iv 182, 184,302 f., 321, 329, 347,377, 

495, 533, 574, 623, 626, 634-636, 708. 
Thron, 

- Gottes i 318, 354, 363, 388, 393, 399, 
401-403. - ii 30,91, 182,486,500 f., 514, 
554,569,606,641. - iii 184f. - iv 192, 
380, 386, 391, 395f., 407-409, 412, 423, 
429, 523f., 527,545,550,591. - v nf., 
355,361. 

Sitzen Gottes auf dem - ii 530, 610, 637f., 
643, 700, 724, 739. - iii 103, 494. - iv 
192 f., 222f., 379,395, 402-405, 407-411. 

- 'Alis i 315, 380. 
Tiberias j 109, 137. 
Tibgürln i 411. 
Tier, im göttlichen Heilsplan ii 52 f., 56, 65, 

116, 118. - iii 87, 167, 278, 370, 406-408, 
429,432-434, 442. - iv 32 f., 76 f., 346, 506, 
534,555,575,670. - v 112,272. - vi 155-
157, 212, 215 f., 220, 259, 298, 350, 432, 
461. 

Tieridyll iii 152. 
Tigris ii 288, 430, 440, 619. 
Timbuktu i 41. - ii 195. 
Timotheos ii 3, 469. - iii 22 f., 25, 27, 116, 

203. - iv 133, 189,367,371,411,431,441, 
520,525,631,633,636. 

Tingitana iv 260 f. 
Timur iv 257. 
Tiräz-Werkstätten ii 2. - iv 148. 
Tirmid i 186, 192. - ii 312, 316, 494, 496, 

513,535,557,559,570. - iv 241, 251. 
-Tirmidi ii 553. 
Tlz iv 258. 
Tod iii 71, 117, 248f., 370f., 376f., 405, 

426f. - iv 139, 31Of., .H2, 494f., 515, 
518f., 526f., 550. - v 262. - vi 127, 156, 
209 f., 360, 388, 448-450. 

Todesenge/ ii 506. - iv 521, 529, 532f. - v 
221. 

Todesgeschick, Todestermin ii 48, 79, 82, 
441. - iii 164,202,279. - iv 157,493-497. 
- v 442. - vi 389. 
s. auch Wortindex s. v. agal. 

Togril Beg IV 242. 
Tobaristan ii 6, 513. 
Tortosa i 68. 
Totengebet, 

s. "Gebet". 
Tiitungsverbot, 

s. "Schlachtung, rituelle" und Wortindex 
s. v. fläm al-IJayawäll. 

Tozeur iv 263. 
Trägheitsgesetz iii 86. 
Transjordanland i 122. 
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Transoxanien i 45, 191, 193, 203, 211, 227, 
267, 345,433. - ii 21, 379, 490, 497, 508, 
533 f., 538, 587. - iv 253-255, 578, 601. 

Transzendenz i 211-214, 334, 407. - ii 185, 
223 f., 454, 499, 501, 516, 593, 606. - jij 37, 
49,449. - iv 373, 406, 410, 416-418, 422, 
425, 433 f., 438, 443. 

Traum i 219, 230, 367. - ii 110,362,675. -
iii 70, 102, 372 f., 422-424. - iv 128, 391, 
526f.,596. - v 221, 227, 277. - vi 119, 
129, 208f., 350f. 
Gott im - schauen i 230. - ii 100 f., 369, 

559. - iv 387, 390. 
Traumerzählung i 97, 280. - iv 572. 
Traumdeutung ii 151, 724. - iii 306. 

Trinität iii 23, 25, 27, 77, 305, 345, 397-399. 
- iv 99, 135, 187 f., 207, 291, 365, 367 f., 
371,441,627,725. 

Tripoli (Libyen) ii 199,412. - iii 58 f. - iv 
265, 361. 

Tripolis (Syrien/Libanon) i 68, 126. 
Tripolitanien ii 602. - iii 58. 
Tubait b. Mubammad al-'AskarT iv 293. - vi 

317,431. 
Tuchindustrie, Tuchhandel i 42, 138, 152, 

186,200,321,325, 349, 385, 406. - ii 2, 
44, 61, 237-240, 325, 352, 363, 377, 419, 
422,438,520,607. - iv 2,211,243,278. 
SabirI-Stoffe i 306, 349, 385, 404. 

Tufail b .. Ämir b. Wä!ila i 293. 
-TM!, Nagmaddrn ii 48. - iv 729. 
lUI!;ür (Syrien) i 68, 146, 223. - ii 157, 552, 

736. 
- (Zentralasien) iii 157, 160. 

-TumäIT, Abü I:Iamza Tabit b. DTnär i 30lf., 
334, 344. - iv 595, 742. 

Iumama b. Asras i 52, 128. - ii 171, 177, 
300,393,498. - iii 89 f., 93, 108, 127, 137, 
141, 159-172, 174, 180, 185, 199, 208 f., 
211,218,260,421,460. - iv 1,46,58,65, 
99f., 107, 109, 135,230,298,362,441,458, 
482,488, 554, 570, 608, 669, 671, 713-716, 
722,733. - v 241, 248,260,319,321,331, 
345-351,413,438. - vi 329. 

Tunesien ii 214, 611. 
Tunis ii 215. - iv 221. 
Tür' AbdIn ii 440. - iii 202. 
Turba philosophorum, 

s. Buchindex s. t. 
Turban i 138. - ii 42, 311,385. 
Turkestan i 227, 419. - ii 592. - iv 168,578, 

601. 
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Tüs ii 587, 593. - iii 196. - iv 56. 
-TüsI, Mu~arnrnad i 273, 339. - ii 46,298, 

389,404,425,566,697 f. - iii 96,265,388. 
- iv 110,226,309,610, 653. - vi 440. 

-TüsI, Na~Traddin iii 312, 369. 
Tustar ii 616. - iv 246 f. 
Tyana i 115. 
Tyrus i 68, 109, 146. 

'Ubad(a) i 447. 
'Ubada b. Nusaiy al-KindT i 112, 122, 137. 
'Ubaid b. Bab ii 281-283, 366. 
'Ubaid b. Mihrän al-Muktib i 212-214, 276, 

346. - ii 171,500,531. - iii 439. - iv 378, 
383. - v 35. 

'Ubaid b. Zurära b. A'yan i 323, 328. - v 
68. 

'Ubaida b. al-Garrä~ i 22. 
'Ubaidallah b. 'Abdallah b. Tähir i 325. 
'Ubaidalläh b. 'AhdalrnagTd ii 150. 
'Ubaidalläh b. AbI Bakra ii 219. 
'Ubaidalläh b. A~rnad b. Gälib iii 470. 
'Ubaidalläh b. al-l;Iasan al-' Anbarl iSO. - ii 

66,69,75,122,155-164,381,392,415,439, 
478, 657. - iii 20, 195, 268, 482. - iv 600, 
655, 661, 688. - v 117-119. 

'Ubaidalläh b. al-l;Iurr i 88. 
'Ubaidalläh b. Mu~arnrnad b. Abi Burda iv 

249. 
'Ubaidalläh b. 'Ubaid al-Kalä'T i 96. 
'Ubaidalläh b. 'Urnar b. 'Ubaidalläh b. AbT 

Bakra ii 219. 
'Ubaidalläh b. Ziyäd i 290, 386. - ii 1, 79, 

619. 
'Ubaidalläh b. Ziyäd al-l;IäriII vi 7. 
'Ubaidarrabrnän b. FaQäla iv 746. 
Ubaiy b. Ka'b i 282. - ii 334. - iii 52. - v 

247. 
Überlieferung(swissen) iii 86, 118 f. - iv 

113 f., 334 f., 341, 600, 649 f., 668,687,696, 
731. - v 451 f. - vi 479-482. 

Übersetzungen ii 25-27, 469, 471. - iii 23, 
42 f., 200, 206 f., 333, 364, 375. - iv 188, 
425,464,469,490,548. 

Ubulla ii 3, 160. - iv 230. 
Udäh ii 126. 
'Ufair b. Ma' dän al-Kalä 'I i 111. 
Uhbän b. Aus iv 334. 
Ubud i 278, 292. - iv 523 f. - v 18, 50. -

vi 477 f. 
'Ukäsa b. Aiyüb al-Fazäri iv 265. 
'Ulaiya bt. l;Iassan ii 419. 
'Urnair b. Häni' al-' AnsT i 82, 93-95, 109, 

125. 
Urnaiya b. 'Abdalläh i 166. 
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Urnaiya b. Abi ~-Salt iv 402. - vi 47. 
LJrnaiyaden i 23, 89, 245, 288, 296. - ii 54, 

138 f., 459, 652, 726. - iii 468, 486. - iv 
57, 233, 238,407, 425, 492, 563, 684, 697, 
699, 704 f., 716. - v 248. 
als "Könige" i 173. - iv 713. 
als "Machthaber" (gababira) ii 286, 495. 

- iv 704. 
Mißtrauen gegen - i 82, 93, 97, 245. 
Ermordung der - i 70. 

LJrnaiyadenrnoschee i 13. 
'Urnän i 16, 165, 171,254,406. - ii 2,187, 

190, 192, 197-199, 201, 206, 211 f., 214, 
220, 222, 340, 601-604, 639, 656, 709-712. 
- iii 480. - iv 2, 210, 227,232, 258, 754. 

'Urnar al-KalwäQT iii 21. 
'Urnar al-Kind! ii 714, 723. - iii 102. 
'Urnar as-SirnrnazT i 203. - ii 246, 268, 297, 

299, 306 f., 317, 321 f., 422. - iii 295. - iv 
649. - v 32 f., 109. 

'Urnar b. 'Abdal' aziz i 7, 15, 27, 37, 42, 50, 
73 f., 78, 85, 89, 94 f., 109, 121, 124, 131, 
133-135, 153, 156, 159, 161-165, 167-169, 
198, 325, 448. - ii 43 f., 91, 122, 127, 131, 
243, 285, 314, 445, 463 f., 492, 537, 549, 
553, 571, 626, 656, 658, 664f., 668, 674, 
691, 704, 715. - iii 169. - iv 412, 583,599, 
654, 659 f. - vif., 28. 
sein Sendschreiben gegen die Qadariten i 

134 f., 210. - ii 571, 694. - iv 489,495. 
'Urnar b. AbI s-Salt b. Kannarä ii 576. 
'Urnar b. AbI Zi'ida al-Harndäni i 230 f. 
'Urnar b. 'AlT b. Abi Tälib i 310. 
'Urnar b. 'AlT b. al-J:iusain i 310. 
'Urnar b. 'Ärnir as-Suiarni ii 147, 155, 166. 
'Urnar b. al-Azraq al-KirrnänT iii 161. 
'Urnar b. I)arr al-Harndäni i 15, 155-158, 

163, 170, 179, 181,222,245. - ii 169. - iv 
271. 

'Urnar b. Farag ar-Rubbagl iii 490. 
'Urnar b. Farrubän af-Tabarl iv 750. 
'Urnar b. Furät iii 189. 
'Urnar b. Gurnai', Abü l;Iaf~ i 4. - ii 185. -

iv 588. 
'Urnar b. Harnrnäd b. AbT l;Ianifa v 354 f. 
'Urnar b. l;Iarnza i 163. 
'Urnar b. al-J::Ianäb i 4,9,14,38,44,70,131, 

160, 169f., 172f., 175f., 181, 189,230,239, 
244 f., 257, 269, 288, 308-311, 379. - ii 57, 
64, 67, 134,326,361,479, 634 f., 664,680, 
682. - iii 57, 158,289,389,391, 486. - iv 
59, 459, 595, 695-697, 703, 705, 707, 709, 
742, 752, 755. - v 8 f., 14 f., 130, 155,325 f. 
- vi 185, 197, 20H., 286, 440. 
als mul?addal i 5. 
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sein Brief an Abu Musa al-Ai;' arI ii 131-
133, 143. - iv 565. 

'ahd 'Umar ii 362, 722. - iii 27 f. 
'Umar b. Hubaira, 

s. "Ibn Hubaira". 
'Umar b. Qais b. AbT Muslim, 

s. ,:Amr b. Qais al-Ma~ir". 
'Umar b. Maimun ar-Rammab ii 534f. 
'Umar b. ar-Riyab al-' AbdI i 284. - ii 233. 
'Umar b. ar-Riyab al-Qalla' i 253, 283 f. - ii 

426,476. 
'Umar b. Sabba i 252, 309. - ii 1,343 f., 427. 

- iii470f., 473. 
'Umar b. Subb al-l::IuräsänI ii 514f., 532f., 

560. 
'Umar b. Ya'qub b. Mubammad b. Aflab ii 

232. 
'Umar b. YazId Baiyä' as-säbirT i 349, 385. -

iv 740. 
'Umära b. Guwain al-'Abdr ii 423f. 
'Umara b. l-;Iamza i 446 f., 455. - ii 16, 291. 

- v 168. 
'Umara b. l-;Iarbiya i 445 f. 
'Umara b. W'atIma i 120. - ii 62, 141,723. 
Umm Aiman i 277. 
Umm al-Aswad bt. A' yan i 323. 
Umm FaQI iii 199. 
lJmm HabTb iii 191. 
Umm l-;IabTba i 21. 
Umm al-Hakam bt. AbT Sufyän iii 24. 
Umm Häni' i 300. 
Umm Kul!um bt. 'AlT i 310. 
Umm ar-Ra~ä~ i 67. 
Umm Sihäb ii 203. 
Umm YUsuf ii 254, 276. - iii 216. 
umrna, 

s. W'ortindex s. v. 
urnrnf, 

s. "Mubammad". 
Unfähigkeit zu handeln, 

s. W'ortindex s. v. 'agz. 
Unglaube i 196,202,264,277,357. - ii 496, 

73R. - iii 54, 120, 123 f., 126, 136 f., 166 f., 
287f. - iv 33, 36, 75f., R4, 99-101, 105, 
135, 152, 154, 156, 193 f., 305, 340, 554, 
563 f., 583, 674, 694. - v 365, 443 f. - vi 
210,260,295,308,329, 365f., 385, 387. 
- nicht geschaffen, nur seine Bezeichnung i 

409. - iii 413, 427. - iv .B, 75. - vi 171, 
210,295. 

Unrecht, bei Gott ii 482. - iii 71, 91, 125, 
140, 277 f., 404 f., 420. - iv 12 f., 32, 76, 84, 
111,150,155,166,169,313, 510f. - v 280, 
317,336-338,401 f. - vi 143, 228f., 257, 
294,307,353. 
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Unvermögen, 
s. Wortindex s. v. 'agz. 

Unzucht i 204, 331,371,415. - ii 551, 563. 
- iii 170. - iv 584. - v 446. 
Steinigung als Strafe fur - i 36. - ii 581. 
"Hurenkind" i 19, 30. - ii 457. 

-' UqailT i 190. 
'Uqba b. Nafi' iv 260. 
'UraiQ i 396. 
Urbund, 

s. "rnftäq". 
'Urq iv 235. 
Urdunn i 136. - iv 235. 
Urfa ii 444 f. 
Urgemeinde, 

s. "Prophetengenossen". 
Ursache i 369, 371. - iii 46, 76, 123. - iv 

455, 488 f. - v 92 f., 318. - vi 128, 263, 
310 f. 
s. auch Wortindex s. v. sabab; 'illa 

("Grund"); ma 'nä. 
'Urwa b. Mubammad as-5a'd! ii 703. 
'Urwa b. Ugaina ii 193. - iv 747. 
'Urwa b. Udaiya ii 619. - iv 747. 
'Urwa b. az-Zubair ii 282. - iv 602. 
Urzeugung ii 176,457 f. - iv 109. 
Usama b. Zaid v 153. - vi 197. 
Usrusana iii 489. - iv 254. 
-UsrusanT, Abu Sa'Td, 

s. "Abu Sa'rd". 
UstilgsTs ii 581. 
u~ül al-fiqh ii 148, 277-280, 301 f., 416 f., 

420,479,696. - iii 61,268 f., 383, 389 f. -
iv 127, 165, 195, 210, 220, 224, 419. - v 
47 f., 117-119, 161-169, 171-173, 209-211, 
365,453. - vi 176-182, 190,247,282-285, 
356 f., 452 f., 480 f., 489 f. 
s. anch ,,'ämml bä~!i", "igmä ''', "igtihäd", 

"isti~sän", "qiyäs". 
-u~ül al-bamsa, 

s. Wortindex s. v. 
u~ül an-na~w iv 145. 
-Uswarr, 

s. ,,'AIr b.l::lälid"; ,,'Amr b. 'AlT"; ,,'Amr b. 
Fä'id"; "Musa al-Uswärr"; "Sälib b. 'Amr". 

-'U!äridr i 219. 
'Utba b. AbT Hakim al-Urdunni i 109. 
-'UtbT, MUQammad b. 'Abdalläh iii 208. 
'Utmän, Kalif i 22, 71,74,122,151, 153f., 

161, 169-172, 225, 236f., 240, 245, 249, 
266, 268, 289, 303 f., 310,334,378. - ii 61, 
81, 155, 225,270, 272f., 305,308,365,368, 
378, 412 f., 422, 424, 479 f., 532, 563, 666. 
- iii 57, 59, 130, 141, 158,290,417. - iv 
14,54,59,72,205,382,459,600,658,678, 
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680,695, 697-699, 702f., 714. - v 18-21, 
50-52, 55-57, 99, 125 f., 130, 154, 15M., 
227,248,339, 456f. - vi 203,234,286. 

'U!män b. 'Abdalläh al-UmawT ii 470,5]9. 
'U1män b. AhT ~-Salt ii 576-578. 
'Urmän h. al-Aswad al-Gumal:tT ii 645. 
'U1män h. 'Ara' h. AhT Muslim i 118. 
'Utmän h, Däwud al-HaulänT i 108 f. 
'U!män h. Gabala b. AbT Rauwäd ii 660. 
'U!män b. GiYä! ar-RäsibT ii 165. 
'U1män b. Haiyän aI-MurrT ii 664. 
'Urmän b. al-Hakam a!-TaqafT ii 324 f. 
'U!män b. Ijälid a~-TawTI ii 313 f., 337, 370, 

386. - iii 59,216. - iv 238 f. - v 176, 183. 
'Urmän b. 'Isä ar-RuwäsT iii 96. 
'Urmän b. Marzüq iv 578. 
'Urmän b. Miqsam al-BurrT ii 71, 107, 246. 

- v 110. 
'U!män b. NahTk iii 12-14. 
'U!man b. Sulaiman al-BattT ii 66, 122, 146-

149, 151-153,172,301,322,335,415,421, 
423, 536, 539. - iii 89, 128, 482. - iv 660, 
662, 760. - v 25, 29, 31. 
Brief des Abü HanTfa an - i 192-204, 209 f. 

- v 25-31. 
zweiter Brief des Abu HanTfa an - i 204-

207. - iv 362, 504, 572, 732. - v 34f. 
'Utman b. 'Umair al-Bagal! i 289. 
'Utmän b. al-Walld b. Yazld i 107, 113. 
-'U!manIya i 149, 216, 235, 404. - ii 1, 64, 

76, 81, 138,326,364,414, 436 f., 719, 722. 
- iii 57. - iv 78. - vi 316. 

Uwais al-QaranI i 291. - ii 553. - iv 428. 
Uzkand iv 601. 

Vakuum iii 227, 237, 316 f., 349. - iv 468-
470, 476. - vi 69. 

Vegetarismus i 141. - ii 65, 87, 665. 
Veränderung ii 398 f., 402. - iii 39, 62, 74-

76, 115, 120, 362-364, 368. - vi 36 f., 63-
65. 
s. Wortindex s. v. tagaiyur; qalb. 

Verb iii 241, 244, 247. - iv 21, 427. 
Verbalinspiration iv 9, 185,429, 612-625. 
Vergehen iii 8lf., 229 f., 240, 281, 368, 376. 

- v 269f. - vi 351 f. 
s. Wortindex s. v. ilm, t}.anb. 

Verketzerung, 
s. "takfrr". 

Vernunft, 
s. "Verstand". 

Versiegeln des Herzens ii 97, 110, 113, 403, 
643. - iv 8, 75, 579. - v 112. - vi 230, 
295. 

Verstand ('aql) i 205, 263, 354, 368, 412, 
414f. - ii 19f., 52, 60, 64, 118-121, 131, 
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170,296,396,502,654. - iii 36, 51, 109, 
111, 142, 251, 352, 362, 383, 437. - iv 20, 
35,41,84, 103f., 115,205-207,285,450, 
501, 517f., 540, 575-577, 603, 645f., 652, 
6%, 659, 661, 663, 670 f. - v 246 f., 293 f., 
450. - vi 131, 280, 323, 354, 452, 459-462. 

Verstockung ii 111 f., 114, 137,224,227. -
iii 412. - iv 75, 127, 203, 581, 587 f. - v 
113. 

Vertraute Gottes, 
s. "auliyä' Alläh". 

Verzeihung Gottes i 104, 157, 174. - iii 128, 
304. 

Vierkalifenthese, 
s. "Geschichtsbild". 

Vinzenz von Urins iv 679, 686. 
Vorherhestimmung, 

s. "Prädestination". 
Vorrang ('AlT vor Abu Bakr oder umgekehrt), 

s. "Herrschaftstheorie" , "imämat al-fä4il", 
"imämat al-maf4ül"; Wortindex s. v. af4al. 

Waage ii 71, 152,299,306,726. - iii 52, 64, 
330,473. - iv 64, 148,272,508,532, 560f., 
590. - v 221. 

WadII-qurä iv 235. 
-Wa4In b. 'Ara' a~-San'anI 81, 113, 121, 

125. - ii 53, 326, 708. 
Wagg iv 396. 
Wahb ad-Dalläl iii 90 f. - v 268. 
Wahb b. Munabbih i 81, 101,409. - ii 106, 

141,452, 702-706. - iii 239, 336, 459. - iv 
232, 519, 631, 753. 

-Wahbiya i 413f. - ii 190,211,213,215. 
-WahmIya iv 217. 
Wahrnehmung, durch Sinne i 365-369, 399, 

429. - ii 503, 739. - iii 47, 85 f., 115, 117-
119,131, 139,227,248-251,269,353,365, 
371, 374, 377, 379, 382f., 423. - iv 106, 
111, 138 f., 166, 176, 191, 310, 421, 488, 
515, 657, 666-668. - v 81-83, 237, 277f., 
304, 438f. - vi 209, 315, 329, 357f., 374f., 
396,400,408,413. 
s. auch "Sinne". 

wallY, 
s. "Offenbarung". 

wa 'rd i 20, 448. - ii 176, 196,372-374. - iii 
168, 193 f., 265, 388, 414, 427. - iv 124, 
126 f., 306, 509, 648. 
s. auch Wortindex s. v. 

Wä'il b. Aiyüb al-Ha4ramI ii 206, 711. - iv 
177, 754. 

WakI' b. al-Garräl:t i 218, 236, 240, 249, 258, 
261,289,303. - ii 39, 60, 533, 652,661. -
iii 99. - v 50, 110, 361. 
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-Wakr'1 ii 38. - v 41. 
wakfl, 

s. Wortindex s. v. 
walaya ii 195, 224 f., 272, 562, 606, 712. -

iii 57 f., 130. 
- Gottes ii 580. - iii 126. 
s. auch "auliya' AlJah". 

Wäliba b. al-l:Iubäb i 447 f. - ii 28. 
Wal1d b. Abän al-Isfahänl iv 250. 
WalId b. Abän al~Karäbrsl ii 164, 437-439, 

732. - iii 106. - iv 15, 211, 699 f. 
Walld b. 'Abdalmalik, Kalif i 24, 27, 77, 84, 

11lf., 115, 138. - ii 665. - iv 117,395. 
-Walrd b. 'AlT i 128. 
WalId b. KalTf al-MabzümT ii 667 f. 
WalTd b. Kallr ar-RänI i 190. 
Walid b. Muhammad b. Ahmad b. Abi Du-

wäd iii 466, 501. . 
Walid b. Muslim al-Umawi i 5, 68. - ii 3. -

iii 293. - iv 531. 
WalId b. 'Uqba i 16. - iv 59. - vi 286. 
WalTd b. al-WalId b. Zaid al-QalänisI ii 471. 
WalId b. YazTd, Kalif i 20, 24, 47, 74, 83-86, 

90,92,98, 103,110,113,116,126,134,149, 
213,287,445,456. - ii 88,252,352, 464f., 
669 f. - iii 110. - iv 369, 465, 556, 707. 
sein Edikt i 13, 29 f. 

-WäqidT i 115,313. - ii 425, 684, 698. - iv 
221, 225, 702. 

-WäqifTya i 276, 284, 331, 386, 389. - iii 96 f. 
- iv 755. - v 135, 229 f. 
- (beim balq al-Qur'an) iii 471, 496. - iv 

170, 218-227,754. - vi 424. 
wara' i 108, 223. - ii 98, 101, 107, 111 f., 

179, 197, 213, 232, 348,359,542. - iii 106, 
138, 155 f., 179, 192,389. - iv 716. 

-WarglänT, Yüsuf b. IbrähIm ii 200. - v 145 f. 
Warqä' b. 'Umar ii 641,644, 646, 652. - iii 

7 f. 
warraq ii 92. - iii 477, 505. - iv 225, 252, 

294, 317 f., 728. 
Warräq al-Gäbi?- iv 225. 
Waschung, 

s. "Reinheitsgebote". 
Wä~il b. 'Abdarrabrnän ar-RaqäsT ii 95 f., 

320. 
Wä~il b. 'Atä' i 15, 35 f., 47 f., 51, lOS, 408. 

- ii I, 4, 6, 8 f., 13, 22, 59, 66, 71, 86, 107, 
109, 113, 167, 206, 234-280, 298, 306-308, 
311,314,322,335,337-341,437,504,647, 
650,680,697,706. - iii 33,35,57,59, 109, 
135,214, 216f., 266, 286f., 291, 295, 385, 
417,481,484. - iv 2, 59,64,230,232,235, 
239,241, 2S9, 529, 553, 589, 602, 621, 647, 
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649,651,6S5, 661,698, 702,722, 735, 748f. 
v 136-164, 166, 178 f., 188, 191. 

-Wä~iITya ii 269, 312, 342. - iv 259 f., 262-
265,276. 

(Banü) Wäsln iv 264. 
Wäsit i 15,55, 88, 119, 149, 159 f., 162, 165, 

181, 252, 261, 349, 361. - ii 1, 43, 61, 71, 
127f., 135, 139, 153, 194, 242, 314, 320, 
326, 397, 430 f., 434-438, 449, 452, 455, 
463,465,547,619,667. - iii 106, 179, 218, 
501. - iv 57, 95,389,403,699, 755. - v 4. 
- vi 24. 

Wasser iii 344, 346-348,351,356. - iv 411, 
448-450, 480. - v 45 f., 76, 81 f. 

Wä!ila b. al-Asqa' iii 104. 
-Wä!iq, Kalif iii 55, 160,204,213,295,431, 

448, 464,470-473, 475,478-480, 482 f., 487, 
490-49S, 497, 499, 502 f. - iv 2, 46, 53, 68, 
96, 119, 132, 172, 403, 711, 715, 722. - vi 
217,399. 

-WazTr al-MagribI, l:Iusain b. 'AlT ii 278. -
iv 520. - v 441. 

Weberhandwerk ii 94, 218, 239 f., 281 f., 285, 
572. - iv 148,243,246. 

Wein ii 389, 456, 558. - iii 152, 188,303. -
iv 312. - v 171 f. 
Weintrinken ii 8, 145,233, 420, 597, 720. 

- iii 128, 152, 164, 171, 179, 205, 486. 
- iv 53, 67, 551, 586. - v 349. - vi 283. 

s. auch "nab/d". 
Weisheitsliteratur ii 15, 19, 119. - iii 101, 

112. - iv 626. 
Weissagungen i 295. - iv 634-637. 
Wels, 

S. "Aal". 
Welt, verderbt i 147. - ii 19, 45, 242, 248, 

629. - iii 133. - iv 299, 314,716. - v 139. 
verflucht i 103 f., 116, 126. 
verboten i 229. 
Endlichkeit der - iii 394; s. auch Wortindex 

S. V. if?da!, muf?dal. 
Weltverzicht, 

s. "Askese". 
Werke i 196, 203. - ii 366, 498, 584, 737. -

iii 282, 287,407. - iv 39-41, 64,136, 141, 
193,565,567-569,577f. 
-, freiwillige, S. Wortindex S. V. nafila. 

Wesen, 
s. Wortindex S. v. dat. 

Wiedehopf ii 114. - v 114,287. 
"Wiederholung" , 

S. "Auferstehung". 
Wiederkehr, 

s. Wortindex s. v. rag 'a. 
Wildente iv 142. 



1104 

Wille/Wollen iii 85f., 165, 247f., 361,369, 
378 f., 402. - iv 35, 87 f., 104-108, 158, 167, 
311, 445,482,485,670, 732. - v 347, 430. 
- vi 130, 154, 31H, 329, 331,335. 
s. auch Wortindex s. v. iräda. 

Wille Gottes, 
s. "Gott". 

Willensfreiheit i 205. - ii 18, 169, 175,223, 
401, 441, 579, 586,592,596. - iii 83, 122, 
127, 139, 162, 180, 276, 377 f., 393, 401 f. 
- iv 28, 104, 108, 130, 132, 153, 194,246, 
254,273,310,483,485 f., 489-494, 500-506, 
515,539,601,751,753. - v 91,117, 133. -
vi 172. 
s. auch "QadarTya"; Wortindex s. v. tabliya. 

Wind i 364 f. - iii 70, 349, 352, 373. - v 
261. 

Wirkung, 
s. "Ursache" und Wortindex s. v. (i'I. 

Wissen ii 110. - iii 85, 118-120, 232, 248 f., 
252-254, 361, 379 f., 427. - iv 103, 137, 
165,310,408,479,645,671. - v 389f. -
vi 130, 178 f., 332, 364. 
- durch ilhäm i 260f. - iv 107, 620f. 
verborgenes - i 285. - iv 632, 638. 
- der Imame i 279 f., 296, 316, 319, 326. -

iv 638. - v 53, 56, 63. 
- Gottes, s. "Gott". 

Wolgabulgaren iii 201 f. - iv 557. 
Wort Gottes, 

s. "Rede Gottes". 
wuld Säsän ii 495. - iii 506. 
Wunder, 

- Gottes i 356. - iii 23, 74, 96. - iv 184, 
347, 391, 476, 596, 639 L, 701. - v 289, 
293. - vi 167,225,390. 

- des Propheten i 27,377,413. - ii 441. 
- iii 25-27, 72, 165, 202, 285, 384,396, 
411,415 f., 423. - iv 17,41 f., 101, 112f., 
130, 160,268,289,331-334,452, 537f., 
630-632, 638-642, 653. - v 93, 124, 262 f. 

- Mose iii 220, 396. - iv 630. - vi 169, 
480. 

- Jesu iii 23, 27, 220, 396. - iv 630. 
- der Imame iii 96. - iv 314, 526, 631,641. 

- vi 438. 
. eines Frommen i 222. - ii 671. - iv 

643 L 
wuqu(, 

s. Wortindex s. r. w·q-f. 

Xenokrates iii 350. 

-Ya'fürTya i 320. - iv 742. 
Yahä as-SumairT iii 153. 
Ya~yä b. 'Abdar azTz al-UrdunnT i 122, 129. 
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Yal}ya b. 'Abdall}amTd al-HimmanT i 219. 
Yal}yä b. 'Abdallah b. Bukair i 114. - iii 477. 
Yal}ya b .• Abdallah b. al-Hasan i 232. - ii 

472,698,717. - iii 93, 108. - iv 753, 759. 
Yal}yä b .• Abdalläh b. Mubammad b. 'Umar b. 

'AlT iii 94. 
Yal}yä b. AbT Ka!Ir ii 137, 139, 326, 670 f. -

iv 370. 
Yal}ya b. AbT Man~ür al-Munaggim iii 201. 
Yal}yä b. Ädam i 246. - ii 559. - iv 222. 
Yal}ya b. 'AdT iii 46, 330. - iv 27,38, 291f., 

372,469,477,505,556,575,624. - vi 367, 
430. 

Yal}ya b. Ak!am ii 2, 149,438. - iii 159, 162, 
169, 196, 451, 455, 484-487, 496-498, 500. 
- iv 1, 174,221,758. - v 351. 

Yal}yä b. A~fa~ iv 170 f. 
Ya1)yä b. A~ram ii 622. 
Ya1)yä b. 'Aun iv 271. 
Yal}ya b. 'Aun al-J:luzä'T ii 688. 
Ya1)yä b. Bisr al-ArragänT iii 220, 262, 291 f. 

- iv 49,131,247,249. 
Ya1)yä b. Bisr/BasTr b. 'Umair an-NihawandT 

iii 292. 
Yal}ya b. Bisräm b. I;Iurai! ii 78. 
Ya1)yä b. aQ-l)a1)1)äk as-SamarqandT iii 155. 
Ya1)yä b. l;lakim al-Muqauwim v 110. 
Ya~yä b. J:lälid al-Barmaki i 350 f., 359, 387, 

406,448. - ii 20, 37, 181, 427,447,473. -
iii 24, 26, 31, 93, 97 f., 161, 298. - iv 120. 

Ya1)yä b. I;Iamza al-BatalhT i 97, 116, 120f., 
123, 128. 

Yal}yä b. al-I;Iäri! ag-l)imärT i 106f., 115, 
121,138. 

Ya1)yä b. l;lusain i 447. 
Ya1)yä b. Kämil iv 69, 119, 172 f., 177, 530. 

- v 243. - vi 289, 296, 397-400. 
Ya1)yä b. Ma'in i 60, 100f., 117, 137, 219, 

226, 233, 253. - ii 75 L, 119 f., 283, 303, 
378 f., 636, 641, 648 f., 654, 676, 695, 709. 
- iii 8, 455. 

Ya1)yä b. Mu' äg ar-Räzi ii 637 f. - iv 280, 
426. 

Yal}yä b. Mubärak b. al-YazldI ii 376. 
Yal}yä b. Murarrif al-BalbT v 24. 
Ya1)yä b. Mu1)ammad b. Yal}yä iv 271. 
Yal}yä b. Sa'Td al-MadanT ii 147 f . 
Yal}yä b. Sa 'Td al-Qanän ii 63, 72, 75, 138, 

303,381,397,647. - iv 119, 180f. - v 109. 
Yal}yä b. Salama b. Kuhail i 273. 
Yal}yä b. Säli1) al-Wubä~I i 139. 
Yal}yä b. Salläm iv 271. 
Yal}yä b. 'Umar al-KinanI iv 271 f. 
Yal}yä b. 'Umar b. Yal}yä b. al-I;Iusain i 267, 

287. 
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Ya]:lyä b. 'Urmän as-Sahml ii 718. 
Ya]:lyä b. Zaid b. 'AlT i 254, 271. - ii 250, 

624. 
Ya]:lyä b. ZakarTyä' al-Mau~iiT ii 469. 
Ya]:lyä b. ZakarTyä' b. AbI Zä'ida i 215. - iii 

6 f. 
Ya]:lyä b. Ziyäd al-l:läritT i 446 f. 
Ya'lä b. 'Uhaid ii 283 f. - v 171. 
-Yamäma i 110, 214, 244. - ii 13, 126,289, 

573,670. 
Yamän b. Ri'äb i 213, 383. - ii 216, 495, 

573 f., 599 f., 615, 623. - iv 370, 554. - v 
35, 127 f. 

Yaqr1n b. MUsä i 389. - iii 98. - iv 755. 
Ya' qüb al-Qäri' ii 536. 
Ya' qüb b. 'Abdalläh al-AS' arI ii 631. 
Ya' qüb b. 'Abdarra]:lmän b. Sulaim al-KalbI 

110. 
Ya' qüb b. 'Adll' AlT al-Küfl i 268, 290. 
Ya'qUb b. Däwüd ii 6f. - iii 21, 24, 28. 
Ya' qüb b. Lai! ii 588. 
Ya' qüb b. Saiba ii 679. - iv 52, 219. 
Ya' qüb b. Su' aib b. MItam i 387. 
Ya' qüb b. 'Umair b. Häni' i 95, 98. 
Ya' qüb b. 'Utba b. al-MugIra i 80. 
Ya' qüh h. YazTd b. l:lammäd al-AnbärI i 391. 
-Ya' qübl iii 4, 486. - iv 238, 712. 
-YarsüQI, Mu]:lammad h. al-tIusain v 24. 
YäsTn ii 466. 
YäsIn b. Mu'äg az-Zaiyät i 214. 
YazdänbuQt i 420, 423. - iv 208. 
Yazdänl i 434. 
YazTd tIaurä' iii 164. 
YazId an-Na]:lwI ii 549, 551, 556. 
YazId b. Abän ar-RaqäsI ii 68, 77,89-91, 104, 

140, 167,264. - iii 33. 
Yazld b. 'Abdalmalik i 24,27,65, 109, 164f. 

- ii 88, 464. - iv 417, 633. 
YazId b. 'Abdarra]:lmän ad-DälanI ii 437. 
YazTd b. AbI l:labIb ii 719, 735. 
YazTd b. AbI Ziyäd al-KüfT i 255. - ii 472. 
YazId h. al-FaiQ i 445,447. - iii 2l. 
YazId b. Härün i 303. - ii 320, 358, 397, 407, 

431 f., 435-437, 494. - iii 176f. - iv 211, 
365,630, 750. 

YazId b. Häsim ii 178. 
YazId h. Man~ür ii 371. - iii 32. 
YazId b. Martad al-Mag]:ligT i 82, 84, 121. -

ii 53, 88. - iv 740. 
YazId h. Mu'äwiya i 24, 112, 153,307,418. 

- ii 720. 
YazId h. Mlifarrig ii 2. 
YazId b. al-Muhallab i 76,165-167, 169. - ii 

44, 94, 127 f., 138, 165, 334, 4.54, 464, 467, 
510-512,514,592,601. 
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YazId h. Mu]:lammad al-Muhallabl iii 498. 
YazId b. Qatäda b. Di'äma ii 135. 
YazId b. Suhaib al-Faqlr i 163. 
YazId b. Unaisa i 6. - ii 226, 231, 614-618. 

- iv 595. - v 126-129. 
Yaüd b. al-WaiTd i 23, 83-89, 91 f., 94-96, 

100, 105-107, 109, 111, 116, 126f., 130f., 
136f., 149, 312, 456. - ii 1, 154, 244, 255, 
285 f., 335, 340, 351 f., 625, 675. - iv 236. 

Yazld h. YazId al-AzdT i 96-99, 107, 111, 127. 
YazId b. Zurai' ii 323. 
-YazIdI, Abü Mu]:lammad Ya]:lyä iii 137, 200. 

s. auch "lbrähTm b. Yabyä al-YazIJl". 
. YazIdlya i 411. 
. Yüdgänlya ii 617. 
Yünus b. 'Abdala'lä ii 637, 733. 
Yünus b. 'Abdarrabmän al-Qumml i 351 f., 

376, 387-392. - ii 427, 605. - iv 90, 553, 
679,743. 

Yünus (b. 'Aun) ii 174f., 182f. - iv 127. -
v 36, 38, 40, 43. 

Yünus h. (AbT) Farwa i 447. 
Yünus b. Abi Ya'für al-'Abdl i 320. 
Yünus b. BasIr ii 59. 
Yünus b. Bukair al·Gammal i 218. - iii 99. 

- iv 740. 
Yünlls b. l:labTb ii 82, 85, 147,242,244. 
Yünus b. Härün i 447. 
Yünus b. Räsid al-GazarI jj 459 f. 
Yünus b. 'Ubaid ii 64, 66 f., 74 f., 152, 323 f., 

342 f., 346, 352-354,365,393,419. 
Yünus b. al-Yasa' iv 260f. 
Yünus b. Zabyän i 358, 397. 
-YünusTya v 36, 38. 
Yüsuf al-Ba~lr ii 507. - iii 314. - iv 27, 32, 

81,106,151,188. 
Yüsuf b. 'Amr b. YazId al-Färisl ii 733. 
Yüsuf b. Asbär i 15, 105,127,145. - ii 118. 
Yüsuf b. Biläl i 299. 
Yüsuf b. J::Iälid as-SamtI i 189. - ii 150-153, 

184,317,386,679. - iv 147. 
Yüsuf b. IbrähIm al-Barm ii 388. 
Yüsuf b. Ismä'11 al-LamgänI iv 231. 
Yüsuf b. Maimün a~-Sabbäg i 230. - iv 415. 
Yüsuf b. Mu]:lammad al-lstiggI ii 686. 
Yüsuf b. 'Umar a!-Taqafl i 188, 271, 296, 

424. - ii 8, 150,704. 
Yüsuf b. 'Umar b. Hubaira ii 129, 146. 

Zacharias vi 160. 
Zacharias von Mytilene iv 452. 
ZägänbuQt iii 220. - iv 70. 
-Za'faränI, Abü 'Abdalläh iv 161. 
-Za'faränl, Abü 'Amr ii 256, 276, 288, 317f. 
-Za'faranI, Abü 'Urmän ii 317. - iii 109. 
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-Zaggäg ii 406 f. 
-7,.ähirTya ii 417,628 f., 742. - iii 294f., 388, 

390. - iv 66 f., 145,239,249,275,420,423, 
663. - vi 193, 284, 422. 

Zaid an-När, Sohn des Müsä al-Kä?:im 111 

150, 193. 
Zaid b. AbI Unaisa ar-RuhäwI ii 615. 
Zaid b. 'All i 45, IS8, 200, 231, 233f., 238f., 

241, 244f., 25lf., 254-256, 258f., 26lf., 
264 f., 271, 274, 286, 288, 302, 310-312, 
319 f., 338, 380, 395, 440. - ii 250 f., 325, 
472, 625, 640, 687. - iii 130. - iv 741. -
vi 289. 

Zaid b .. Amr b. Nufail vi 185, 188. 
Zaid b. Arrat al-FazärI vi 425 f. 
Zaid b. Aslam ii 679, 688. 
Zaid b. I:lärita i 29. - iv 211. - v 10, 153, 

325f. 
Zaid b. Sinän iv 260. 
Zaid b. Täbit ii 112,211. - vi 197, 202f. 
Zaid b. Wäqid al-QurasI i 100 f., 116, 122. 
Za'ida b. Ma'n b. Za'ida i 440. 
Za'ida b. al-Murqil ii 334. 
-Zaidiya i 201, 235, 239-269, 251 f., 274, 283, 

287-290,312,318 f., 389. - ii 213, 265, 428, 
436, 472,532,612,625,709,718. - iii 93 f., 
108, 129 f., 132 f., 141, 152, 155, 166, 197, 
412,447. - iv 60, 78f., 96,110,160,226, 
232f., 251, 255, 300, 315, 417, 434f., 503, 
600, 629,702, 742. - v 51, 53, 63, 88, 144, 
326. - vi 193, 278, 285, 287, 316. 

Zainal'äbidln i 180, 243, 245, 254, 280, 
303 f., 336. - iii 94, 150. - iv 744. 

ZakarIya' b. AbI Zä'ida al-HamdänI i 231. 
ZakarIyä' b. Isbaq al-Makki ii 649f. 
zakät ii 198, 225, 352, 356, 359, 435, 583, 

624. - iii 94, 96 f., 105, 188, 194, 289,388. 
- iv 14,56,58,210, 719f. - vi 194,231. 
Verteilung des - i 18, 42, 388, 395. - iv 

720. 
-ZamabsarI i 22. - iii 369. - iv 256f., 415, 

421, 610. - vi 162. 
Zamzam iv 552. 
(Banü) Zanäta iv 260-262, 264. 
zandaqa, 

s. "Häresie". 
Zang ii 103. - iii 441. - iv 1,47,244,276. 
Zaqqüm-Baum v 4. 
Zarang ii 572, 585, 588. 
Zauberei iii 27, 220. - iv 112,331,584,638, 

642f. - v 93. - vi 475 f. 
Zeichen, 

s. Wortindex s. v. äya und da!r!. 
Zeit i 25,370. - iii 233 f., 241-243, 252, 324. 

- iv 129, 140 f., 193, 381, 453-455, 459, 

Register 

474f., 629, 757. - v 376, 382. 
s. auch Wortindex s. v. zaman; waqt. 

Zenon von Kitiun iii 234, 313 f., 318. - IV 

463. 
Zentralasien i 46, 421, 423. - ii 157, 491, 

612. - iv 168,323,362,405, 571, 741. 
Zeugnis i 405. - ii 129f., 132f., 149, 160f., 

272, 308, 382, 540. - iii 267, 455,477. -
iv 211, 563, 568,571,584,651, 698. 
Recht auf - verweigert i 19, 69. - ii 122, 

129, 155,381,540,722. - iii 177,455, 
469. - iv 698, 735. 

s. auch" 'ada!a". 
Ziyäd al-Mau~ilT v 284. 
Ziyäd an-Nahdi i 255. 
Ziyäd b. 'Abdarrabmän ii 592 f. - iv 752. 
Ziyäd b. AbT Ziyäd ii 665. 
Ziyäd b. AbTh i 25, 215, 230, 286. - ii 1 f., 

79, 155, 219, 296, 720. - iii 5, 210, 300. -
iv 405. 

Ziyäd b. Kulaib ii 140. 
Ziyäd b. Marwan al-QandT iii 96, 98. 
Ziyäd b. Mubammad b. Man~ilr b. Ziyäd III 

300. 
Ziyäd b. al-Mungir al-HamdanT, 

s. "Aba l-Garüd". 
Ziyad b. Salib al-l:;Iuza'r iii 12. 
Ziyäd b. 'Uhaidalläh al-I:läri!i i 156. 
-Ziyadryün ii 396. - iii 300. 
Zoroastrismus i 313, 419, 423-425, 434. - ii 

19,28,43,53,491,550,562,572,581,594, 
612f., 620 f., 624. - iii 36, 169, 191, 203f., 
220 f., 270 f., 279, 370, 406. - iv 70 f., 290, 
348, 381, 403, 452, 502, 506, 537, 550, 
560f., 677. - v 284, 331,367. - vi 357, 
367 f., 430. 

Zubaida ii 541, 631. - iii 102. 
Zubair b. al-'Auwäm i 22, 154, 172,240. -

ii 107,162,413. - iii 59,130,291,417. -
iv 59,80,249,704,719. - v 115,251,325, 
339. - vi 235 f., 286. 

Zuhair b. Muskän i 157. 
Zuckerrohr iv 56. 
Zufar b. al-Hugail i 215. - ii 149-151, 166, 

541 f. - iv 53. 
Zuhair al-AtarI ii 736-742. - iv 224, 226, 

414,418,447. - v 45 f. 
Zuhair b .• Alqama ii 465. 
zuhd, Weltverzicht, 

s. "Askese". 
-Zuhrr i 35, 84, 109, 111,250. - ii 65, 138f., 

142,278,314,349,393,453,671,686. - iv 
217, 602,676,710, 749. 

Zurära b. Aufä al-GurasT ii 3 f. 



Personen, Orte, Sachen, Begriffe 

Zurära b. A'yan i 92, 243, 245, 277, 315, 
317, 321-330, 332f., 339-341, 348 f., 361, 
363,370,373,382,390,394,410. - ii 325, 
425,588,663. - iii 55, 96, 151, 153. - iv 
12, 361, 401, 440, 482, 489, 582, 628, 742, 
751. - v 68. 

Zurqän i .348, 356 f., 376 f. - ii 109, .398, 
478,506. - iii 41, 216, 292, 325, 422. - iv 
2,119-121,124,172,183,221,678,710. 
s. auch Buchindex s. v. "Maqälat (Zurqän)". 

Zurvanismus i 25, 424, 452. - iv 453. 
Zusammenhalt, Zusammensetzung, 

s. Wortindex s. v. ta 'Irr. 
Zilzan iv 252. 
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Zweifel ii 176. - iii 127, 136, 207, 222, 382, 
434. - iv 13, 99, 105, 588, 670, 677. - v 
333. - vi 131, 312, 320, 322. 

Zwiebel ii 112, 145, 177. - v 116. 
Zypern i 121. 




