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2.2 Basra 

Der Aufstieg Basras begann mit dem Tode 'Alls. Küfa hatte seine kurzlebige 
Rolle als Hauptstadt hinter sich; Mu'äwiya machte sich in der Schwestergrün-
dung durch Landgewähr beliebt1. Geld wurde nun von hier aus in Umlauf 
gebracht; in den Münzemissionen für den Irak und für Iran tritt die Stadt 
gegenüber Küfa deutlich in den Vordergrund2. Die ersten Statthalter residierten 
dort: Ziyäd, den Mu'äwiya durch istilbäq als seinen Bruder anerkannt hatte, 
und cUbaidalläh, der Sohn Ziyäds. Die Stadt vergalt es den Umaiyaden mit 
Treue; aus küfischer Sicht war die Bevölkerung ,/utmänitisch"3 . Das änderte 
sich zwar unter dem Regime des Haggäg; am Aufstand des Ibn al-As'at haben 
sich auch basrische „Koranleser" beteiligt4. Haggäg verlegte dann auch be-
zeichnenderweise seine Residenz nach Wäsit. Aber zu einem entscheidenden 
Wandel führte das nicht. Hasan al-Basn, aus späterer Sicht der bedeutendste 
Exponent basrischer Gelehrsamkeit, hielt sich von der Revolte fern5, ebenso 
Gäbir b. Zaid al-Azdï, der immerhin als Ibädit galt und insofern an die 
herrschende politische Ordnung nicht viel Sympathie verschwendete6. Qatäda, 
der Schüler und Nachfolger Hasans, diente der Obrigkeit als Berater7. Als 
Hammäd b. Abi Sulaimän, der Lehrer Abü Hanïfa's, nach 110/728 einmal aus 
Küfa herüberkam, meinte er, die Basrier seien ihm wie Syrer vorgekommen8. 
Yazïd III. fand mit seinem Putsch nur bei denen Verständnis, die qadaritischen 
Ideen anhingen9; das Gros der Bevölkerung lehnte sich gegen ihn auf10. Wäsil 
b. 'Atä' machte seine Aufwartung in Wäsit bei Yazïds Statthalter 'Abdallah b. 
O m a r b. 'Abdal'azlz11; aber in Baçra sammelte man sich eher um Said b. 
'Amr b. Ga'da al-Mahzüml, einen Gelehrten der Qurais, der später auch 
Marwän II. unterstützte12. Als die Abbasiden die Macht übernahmen, weiger-
ten sich die basrischen Notablen, vor Saffäh zu erscheinen; einige waren auch 
geflohen13. 

1 Dazu Morony in: The Islamic Middle East 161. 
2 Gaube, Arabosasanidische Numismatik 4 ff. 
3 Vgl. etwa Muwaffaq b. Ahmad, Manäqib Abt H atti fa II 101, 2 ff.; Barrâdî, Gawähir 86, 3 ff. 

nach Hasan al-Basrl. Allgemein zur 'Utmäniya Pellat, Milieu basrien 189 ff.; ein gutes Beispiel 
für diese Tendenz ist die positive 'Utmän-Biographie in dem Ta'rïh al-Madina des Basricrs 
'Umar b. Sabba (ed. Saltüt, S. 952 ff.). 

4 Sayed, Revolte des Ibn al-As'at 348 ff. 
5 S.u. S. 42 f. 
6 S. u. S. 191. 
7 S. u. S. 138 f. 
8 IS VI 232, 20 f.; etwas anders interpretiert bei Madelung, Qäsim 235. Zu Hammäd s. o. Bd. I 

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

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

II. genannt wird. Für seine Beziehungen zu Marwän vgl. Tabarï III 224, 14 ff. und 204, 10 ff. 
13 Ibn al-Muqaffa', Risala fi s-sahäba § 45 PELLAT. ZU den Verhältnissen vgl. auch unten S. 146 

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



2 Β 2 Der Irak im 2. Jh. 

Das Zentrum der Stadt war in fünf Stammesquartiere, die sog. ahmäs, 
aufgeteilt14. Unter diesen Alteingesessenen bildete sich allmählich, durch Pro-
tektion reichlich gefördert, eine Großgrundbesitzerklasse heraus15. Die letzten 
unter den frühen Siedlern waren die Azd; sie bekamen in den Jahren 60-61/ 
679-80 Zuzug von ihren Vettern aus 'Umän16. Diese waren seit langem in der 
Seefahrt geübt17; von 'Umän aus beherrschte man den Handel nach Indien 
und im Persischen Golf. In Basra setzten sie diese Tradition fort; die Stadt 
hatte einen Hafen und war nur 15 km vom Satt al-'Arab entfernt. Als Kaufleute 
besaßen sie Vermögen und waren Unabhängigkeit gewöhnt. Aber sie waren 
nicht sonderlich angesehen; an den Eroberungskriegen hatten sie nicht teilge-
nommen, und die Ehrenämter waren längst vergeben. Auch der Kalifatsidee 
gewannen sie nicht viel ab; in 'Umän war das, was sich zu Beginn des Islams 
abgespielt hatte, sehr weit weg gewesen. Darum blieben sie auch jetzt unter 
sich; unter ihnen bildete sich der Kern der Ibâdïya, die uns im Kategoriensystem 
der Häresiographen als friedliche, „quietistische" Härigiten entgegentreten. 
Gegen Ende des 1. Jh's hatte sich ihre Stellung konsolidiert18; sie konnten sich 
über mehr als zwei Generationen hinweg halten"19. 

Die Stadt wuchs schnell. Nach Yahyä b. Aktam, der von Ma'mün zum qädi 
in ihr eingesetzt wurde20, hatte sie 109 000 Moscheen (von denen 16 000 außer 
Gebrauch waren) und 100 000 Tiräz-Werkstätten für die Tuchwirker; 300 000 
Kanäle sollen für die immer prekäre Wasserversorgung angelegt worden sein. 
Das waren Zahlen, mit denen man unter Leuten Eindruck erweckte, die sie 
nicht kontrollieren konnten; die Nachricht steht im Ta'rïh Sana' des RäzT21. 
Aber daß wir es mit einer Metropole zu tun haben, unterliegt keinem Zweifel. 
Der Einflußbereich erstreckte sich bis zu der Insel 'Abbädän, die anderthalb 
Tagereisen entfernt gelegen war22. Es wimmelte von Fremden, und zwar nicht 
nur von Persern, die vom Golf herüberkamen, sondern auch von Indern, 
Malaien und Ostafrikanern23; die Gassenbuben riefen auf Persisch hinter dem 
Dichter Yazïd b. Mufarrig her, als dieser wegen seiner losen Bemerkungen 
über Ziyäds Mutter Sumaiya auf schmähliche Weise in der Stadt herumgeführt 
wurde, und auch er antwortete auf Persisch24. Mit Indern rechnete man so 
sehr, daß, als der Philologe 'Isa b. 'Umar at-Taqafl, auf der Straße von 

14 Dazu im einzelnen $alih Ahmad al-'Ali, H it at al-Basra wa-mintaqatihä 81 ff. und Morony, 
Iraq 245 ff.; Pellai in EI2 I 1085 f. s. v. Basra. 

15 Vgl. Morony in: T. Khalidi, Land Tenure and Social Transformation in the Middle East 211 ff. 
16 Sälih al-'Ali 96 ff.; Morony 248 f.; Strenziok in EI2 I 811 ff. s. v. Azd. 
17 Dazu auch Caskel, Gamharat an-nasab II 217 b. 
18 Vgl. Donner in: Khalidi, Land Tenure 107. 
19 Weiteres dazu unten S. 186 ff. 
20 S. u. Kap. C 3.3.5. 
21 S. 116, 3 ff., allerdings nach einer baçrischen Quelle. Ya'qübT redet nur von 7000 Moscheen, 

und selbst das ist eine runde Zahl (Buldän 361, 4 f./iibs. Wiet 361). Genauere topographische 
Angaben bei Sälih al-'Ali, H i tat al-Basra 144 ff. (Kanäle) und 253 f. (Moscheen). 

22 Zu ihr s. u. S. 103. 
23 Pellat, Milieu basrien 34 ff. 
24 Meier, Die schöne Mahsati 9 f.; Pellat in EI2 III 881 f. s. n. Ibn Mufarrigh. 
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Herzbeklemmungen überfallen, die Umstehenden in hochgestochenem gartb-
Kauderwelsch anredete, diese meinten, er spräche Indisch25. Die meisten Geld-
wechsler waren Inder; man hielt sie für sehr ehrlich26. Die Kaufleute, die auf 
ihren Segelschiffen den Weg vom Subkontinent hierher machten, hatten wahr-
scheinlich auf 'Abbädän ihre Emporien; denn dorthin zogen fromme Muslime, 
um Inder zu bekehren27. 

Das geistige Leben setzte andere Akzente als in Küfa. Die Juden hatten, wie 
es scheint, eine recht bescheidene Stellung28. Aber die Christen waren stark; 
schon der Apostel Thomas hatte, wie die Überlieferung behauptete, von dort 
den Seeweg nach Indien gewählt29. Das seleukidische Charax Spasinou war, 
wo immer es genau gelegen haben mag3 0 , Sitz eines Bischofs geworden, die 
Mesene Heimat zahlreicher christlicher Gemeinden31. Der nestorianische Pa-
triarch Timotheos richtete Ende des 8. oder Anfang des 9. Jh's einen Hirten-
brief an seine Schäflein in Ba$ra und dem nahegelegenen Ubulla/Apologos32. 
Im Gegensatz zu den Juden besaßen die Christen eine entwickelte rationale 
Theologie. Der Nestorianer 'Ammär al-Basrï zog die Polemik des Abü 1-Hudail 
auf sich; seine Schriften, auf Arabisch verfaßt, kamen in ihrer Sprache und in 
ihrem Argumentationsgestus denen der muslimischen mutakallimün sehr na-
he3 3 . Die Basrier hatten Freude am kaläm, wie der Syrer Walld b. Muslim 
notierte34. Aber es gab von Anfang an auch irrationale Strömungen. Ekstatiker, 
sog. „Springer" (qaffäzün), warfen sich in Zuckungen auf den Boden; schon 
Abü 1-Gauzä' Aus b. 'Abdallah, ein baçrischer Koranleser, der im Aufstand 
des Ibn al-As'at fiel35, war mit dem Phänomen vertraut36. Zurära b. Aufä al-
Gurasï (gest. 108/726-7 ?), zeitweise qädt von Basra, erlitt einen Herzschlag, 
als er am Opferfest einen Koranvers rezitierte, in dem von der Trompete des 

25 Qiftf, Inbäb II 377, 7 ff. 
26 Gäljiz, Fahr as-südän 'alä l-bidän, in: Rasä'il I 224, —4 ff.; dazu MacLean, Religion and 

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

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

29 A. Dihle, Antike und Orient 63 ff. 
30 Dazu J. Hansman in: Iranica Antiqua 7/1967/21 ff.; allgemein RE III 2122 und XV, 1083 f. 
31 Dazu Sachau in: Abh. Preuß. Akad. Wiss. 1919, nr. 1, S. 48 ff. und Schaeder in: Der Islam 14/ 

1925/29 ff.; kurz jetzt auch Colpe, Siegel der Propheten 132 f. Zur Landschaft allgemein RE 
XV, 1082 ff., LThK VII 318 und vor allem EI2 VI 918 ff. (s. v. Maisän), auch Rahimi-Laridjani, 
Die Entwicklung der Bewässerungslandwirtschaft im Iran 36 f.; zur Geschichte während der 
Partherzeit vgl. Nodelman in: Berytus 30/1960/83 ff. Der Sitz des Metropoliten war nicht 
Charax ( = Karkä), sondern Perät de Maisan (zur Lage vgl. Schaeder 31). 

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

33 Dazu Näheres unten Kap. C 1.3.1.2 und 3.2.1.3.4.2. 
34 Vgl. Dunlop in: Studies in Islam (New Delhi) 1/1964/14. 
35 Dazu Sayed, Revolte des Ibn al-As'at 351. 
36 Abü Nu aim, Hilya III 80, 1 ff. 



4 Β 2.2 Der Irak im 2. Jh.: Basra 

Jüngsten Gerichtes die Rede war37 . Basra wurde, wie Ibn Taimïya später gut 
gesehen hat, die Wiege der islamischen Askese und der Mystik. Viel stärker 
als in Küfa wurde das Erwählungsbewußtsein schon früh durch die Einsicht 
in die Nichtigkeit der Welt und die eigene Sündhaftigkeit in Schach gehalten38. 

2.2.1 Die „Ketzer" 

Ein häufig zitierter Bericht aus dem K. al-Agänt hält fest, daß es in spätumai-
yadischer Zeit in Basra sechs Leute gegeben habe, die sich für kaläm, d. h. 
wohl: für religiöse Streitgespräche, interessierten. Sie hätten sich im Hause 
eines Azditen getroffen, um dort zu diskutieren. Zwei von ihnen seien später 
Mu'taziliten geworden, nämlich Wäsil b. 'Ata' und 'Amr b. 'Ubaid, zwei 
andere hätten echte Reue gezeigt (sahhahä t-tauba), nämlich 'Abdalkarlm b. 
Abï l-'Augä' und Sälih b. 'Abdalquddüs, die als „Ketzer" in die Geschichte 
eingingen. Ein fünfter, der Dichter Bassär b. Burd, sei zeit seines Lebens 
„verwirrt und chaotisch" geblieben1. Der sechste, der Azdit, habe zur Ansicht 
der Sumanïya, „einer indischen Lehre", geneigt und zumindest äußerlich immer 
die gleiche Haltung gezeigt2. 

Man wird der Nachricht nicht unbesehen trauen dürfen; sie wirft schon 
rein philologisch Probleme auf3 , und der Informant, ein gewisser Sa'ïd b. 
Salläm, d. i. wohl Sa'ïd b. Salläm al-cAttâr al-Basrï, der u. a. von Sufyän at-
Taurï (gest. 161/778) überlieferte, hat die Zeit, von der er da erzählte, ver-
mutlich selber nicht mehr erlebt. Er war von Basra nach Bagdad umgezogen 
und konnte dort von seiner Heimatstadt manches behaupten, das sich nicht 
so schnell nachprüfen ließ4. Schließlich gibt es eine Parallele bei Ibn TagrlbirdT, 
in der das Geschehen noch etwas ausgemalt ist. Hier sind es zehn Leute, die 

37 Wakf , Ahbär al-qudät I 294, - 4 ff.; Dahabï, Ta'rïh al-Isläm III 368, 10 f. 
38 Abü Nu'aim, Hilya II 94, —6 f.; Ibn Taimïya, Risälat as-Süfiya wal-fuqarä', übs. E. Homerin 

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

1 mutahaiyir muhallat. Die Edition liest muhallit „Verwirrung stiftend"; das geht auch. Zu 
mutahaiyir „Skeptiker" vgl. meine Erkenntnislehre 226. 

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

3 Man fragt sich, worüber die beiden Ketzer „echte Reue zeigen" sollten. Über ihre Beschäftigung 
mit dem kaläm vielleicht? Die Ausdrucksweise sahhahä t-tauba ist ohnehin ungewöhnlich. Es 
liegt nahe, tauba in tanawtya zu verbessern (so Fück 259, Anm. 1 und 267, Anm. 2). Aber 
dann bleibt sahhahä immer noch problematisch. Soll man mit „recht geben; für richtig halten" 
übersetzen? Die spätere Überlieferung ändert darum auch hier: Ibn Nubäta hat fa-särä ilä t-
tanawtya; die Herausgeber des Dtwän Bassär b. Burd lesen fa-sammamä 'alä t-tanawiya. Vgl. 
im einzelnen Festschrift Spuler 65, Anm. 63. 

4 Zu ihm TB IX 80 f. nr. 4661; 'Uqaill, Du'afa II 108 f. nr. 580; Mizän nr. 3195. 
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sich treffen, und jeder einzelne von ihnen erhält gleich sein Kongreßschildchen, 
damit man weiß, welchen Standpunkt er vertritt: Sälih b. 'Abdalquddüs (Dua-
list), Halli b. Ahmad (Sunnit)5, as-Saiyid al-Himyarï (Síit), Sufyân b. Mugäsi' 
(Sufrit)6, Bassär b. Burd (Libertin), Hammâd 'Agrad (zindîq), der Sohn des 
Rês gälütä (jüdischer Dichter), Ibn Nazïr (christlicher mutakallim), 'Amr b. 
uht al-Mu'aiyad (Zoroastrier)7 und Ibn Sinän al-Harräm (Säbier). Diesmal 
treiben sie nicht kaläm, sondern rezitieren einander Gedichte. Der Überlieferer, 
ein gewisser Halaf b. al-Mutannä, ist nicht zu identifizieren8. 

Stimmen dürfte allerdings, daß es mit der „Orthodoxie" unter den bayri-
schen Intellektuellen in vorabbasidischer Zeit nicht weit her war. Sie haben 
sich erst später umgestellt, und dann eben jeder auf seine Weise. Die Herren, 
die in diesem „Debattierklub"9 zusammenkamen, hatten ja noch kein sehr 
respektables Alter. Bassär kommt erst Ende der sechziger Jahre ums Leben; er 
war damals höchstens 30. Wäsil und 'Amr sind gleichfalls erst um 80/700 
geboren. Wir müßten ohnehin annehmen, daß sie sich allesamt recht bald 
auseinanderlebten. "Amr b. 'Ubaid soll Ibn Abï l-'Augä' aus Basra verjagt 
haben, weil er die „jungen Leute verdarb"1 0 , und auch Bassär b. Burd ist von 
der Mu'tazila nicht ungeschoren gelassen worden. Zwar hat die Ketzerverfol-
gung unter al-Mahdï Basra ebenso wie Kufa anscheinend nur noch am Rande 
berührt11; Beamte und Dichter waren damals bereits dem Ruf — oder dem 
Sog — an den Hof gefolgt. Aber vorher waren die innerstädtischen Meinungs-
kämpfe doch auch hier recht stark gewesen. 

2.2.1.1 Bassär b. Burd 

Wieweit allerdings Bassär ein „Ketzer" war, ist gar nicht leicht zu sagen. Die 
Auseinandersetzung mit der Mu'tazila ist nur eine von vielen Phasen einer 
biographischen Entwicklung, in die bereits Leute wie al-Gähi? kaum noch 
Linie hineinbrachten. Auch moderne Beobachter wie F. Gabrieli haben bei 
dem Dichter nur Synkretismus und Richtungslosigkeit konstatiert1. Er war ein 

5 Natürlich der bekannte Grammatiker (zu ihm s. u. S. 220 ff.). 
6 Nicht zu belegen. 
7 Der Herausgeber erwägt, ob man nicht al-Möbad statt al-Mu'aiyad lesen soll. 
8 Nugüm II 29, 3 ff.; vgl. auch Ibn al-Mu'tazz, Tab. 91, 10 ff. Dazu Vajda in: RSO 17/1938/204. 
9 So Fück 241. 

10 Ag. III 147, 3 ff.; s. o. Bd. I 440 und unten S. 390. 
11 Vgl. aber für Abü 1-Hudail unten Kap. C 3.2.1.1. 

' In: BSOAS 9/1937/154. Vgl. zu Bassär weiter: Mohammad Badi' Sharif, Beiträge zur Geschichte 
der MawälJ-Bewegung im Osten des Kalifenreiches (Diss. Basel 1942), S. 50 ff.; Attia Rizk, 
Bassär b. Burd, ein Dichter der 'abbäsidischen Moderne, in der Überlieferung und der 
Darstellung des Kitäb al-Agäni (Diss. Heidelberg 1966); allgemein GAS 2/455 ff. und Schoeler 
in CHAL II 276 ff. Zu seinem ZindTqtum Vajda in: RSO 17/1938/197 ff.; Fück, Arabische 
Kultur 262f. und 267, Anm. 3; neuerdings ausführlich Färüq Umar in: Buhüt fi t-ta'rîh al-
'abbäst 286 ff. Wenn ich von diesen Darstellungen abweiche, so bin ich mir bewußt, daß ein 
endgültiges Urteil erst möglich ist, wenn die erhaltenen Teile des Diwans gesichtet und die 
ahbär bei Abü 1-Farag al-Içfahânï, Ibn al-Mu'tazz usw. kritisch bearbeitet sind. Davon kann 
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typischer Aufsteiger, hochbegabt, aber recht wahllos in seinen Mitteln. Sein 
Vater war noch Sklave einer Frau des Muhallab gewesen, ein Ziegelstreicher2, 
der bei der Geburt seines blinden Sohnes freigelassen wurde3. Er selber litt 
unter dieser Herkunft und legte sich eine phantastische iranische Genealogie 
zu, die über 25 Generationen auf Luhräsp, den Vater des Wïstâspa, also bis 
in die Zeit des Zarathustra zurückführte4. Als Wäsil auf dem Höhepunkt 
seines Ruhmes stand, nach der Audienz bei 'Abdallah b. 'Umar b. 'Abdal'azlz 
i. J . 126/744, schmeichelte Bassär ihm wegen seines rhetorischen Geschicks5 ; 
aber er dachte nicht daran, auch dessen Sache zu unterstützen. Die Gouver-
neure, die nach dem Sohne 'Umars II. kamen, Leute wie Ibn Hubaira oder 
Salm b. Qutaiba, mit denen die religiöse Opposition des Irak wenig im Sinn 
hatte, hat er mit Lobgedichten traktiert; selbst eine Qasïde auf Marwän II. ist 
uns erhalten6 . Als die Abbasiden ans Ruder kamen, pries er die „Ritter aus 
Horäsän" und entdeckte, daß er, dessen Großvater noch in Tohäristän auf-
gewachsen war7 , eigentlich zu ihnen gehöre8 . Die Rechnung ging auf; man 
nahm seine Huldigungen freundlich entgegen. Über seine bunte Vergangenheit 
sah man hinweg; das gehörte zum Metier. Selbst zu al-Mançûr gewann er 
Kontakt; er scheint ihn bei der Pilgerfahrt nach Mekka begleitet zu haben. 
Vor al-Mahdï will er sich seiner iranischen Herkunft gerühmt haben; der 
Sprache und der Kleidung nach sei er zwar Araber, aber seine Wurzeln lägen 
doch bei den „Qurais der Perser"9 . Nun allerdings hatten die Zeiten sich 
gewandelt; als der Wesir Ya'qüb b. Däwüd sich von ihm beleidigt fühlte und 
der Kalif ihn zu Tode peitschen und in die Sümpfe der Batïha werfen ließ, sah 
man in seiner „Ketzerei", also eben in seiner iranischen Art, den tieferen Grund 
für die Hinrichtung10 . Wenn zutrifft, daß der neuernannte Ketzerrichter Mu-

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

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

bezeichnenderweise von einem Su'übiten überliefert. Auch in seiner Poesie spielt Bassär auf 
seine Abstammung „von Kisrä und Säsän" an (DTwän I 377 , 8 f., übs. bei Wagner, Grundzüge 
der klassischen arabischen Dichtung II 90 und jetzt auch bei Schoeler in C H A L II 279f . ) ; 
daneben bezeichnet er sich als einen Neffen des Basileus (ib. I 380, 2 f.). 

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

Blachère in EI2 I 1080 f. und Färüq 'Umar Fauzï in: Maurid 1 6 / 1 9 8 7 / 7 5 ff. 
7 Ag. III 135, 6 f. 
8 Gähiz, Bayän I 49, 4ff . ; dazu Ag. III 138, 11 ff. Vgl. auch das Lob auf Saffäh Diwan III 29 ff., 

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

10 Ib. 243, 9 ff. und 245, 4ff . ; auch Ibn al-Mu'tazz 24, apu. ff.; dazu Fück 262 f. und Vajda 202. 
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hammad b. 'Isa, bekannt als Hamdöya, die Exekution vornahm, so wäre sein 
Tod in das Jahr 168/784 zu setzen11. 

Nun war der Vorwurf der zandaqa, wenn er im entscheidenden Augenblick 
überhaupt eine Rolle spielte, damals vermutlich nur ein Vorwand. Auch die 
Einschaltung des Ketzerrichters machte aus dem Delinquenten noch keinen 
Ketzer. Immerhin gab es daneben Stimmen, die behaupteten, Bassär sei häri-
gitischer Neigungen bezichtigt worden12. Er hatte, versátil wie er war, gewiß 
schon früher gemerkt, was die Glocke geschlagen hatte. Manchmal hat er 
geradezu aufdringlich seine Rechtgläubigkeit betont13; er hat Mahdl wegen 
seiner Härte gegenüber denen gepriesen, die „sich der Rechtleitung verwei-
gern"14. Ibn Abï l-'Augä', der schon Jahre zuvor hingerichtet worden war, hat 
er als zindiq geschmäht und ihm vorgeworfen , daß er nicht bete und nicht 
faste15. Aber daß er gerade mit Ya'qüb b. Däwüd zusammenstieß, ist doch 
bezeichnend; dieser hatte als Wesir Abu 'Ubaidalläh Mu'äwiya abgelöst, der 
u. a. wegen der zandaqa-Affäre seines Sohnes in Mißkredit geraten war16. 

In der öffentlichen Meinung kam eins zum andern. Wer solch lockere 
Gedichte schrieb, konnte kein frommer und anständiger Mann gewesen sein. 
Der basrische Asket Mälik b. Dinar (gest. 131/748)17 soll ihm, der Pflicht des 
amr bil-ma'rüf genügend, einen Hausbesuch gemacht und ihm vorgehalten 
haben, daß er gegen die öffentliche Moral verstoße, wenn er Frauen mit seinen 
Liebesgedichten „anmache"18. Auch Hasan al-Basrl soll sich über seinen Le-
benswandel aufgeregt haben, dies obgleich Bassär bei dessen Tode doch 
vermutlich noch keine 15 Jahre alt war19. Der Dichter hat dafür angeblich nur 
Sarkasmus übrig gehabt; Hasan al-Ba$rî habe er den „Pfaffen" (qass) genannt20, 
und Mälik b. Dinar war „nicht sein Fall"2 1 . Daß er das Gebet nicht einhielt, 
wollte man daran festgestellt haben, daß man rund um seinen Platz Sand 

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

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

macht sich ein Vergnügen daraus, zanädiqa gegeneinander zeugen zu lassen (s. o. Bd. I 445 ff.). 
16 Dazu Sourdel, Vizirat I 100 ff.; dort 106 auch die Schmähverse Bassärs gegen ihn. Färüq ' l imar 

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

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

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

Zunge schon gefürchtet gewesen sei, als er noch nicht volljährig war (ib. 143, 3 f.). 
2 0 Ib. 169, 16. Das Wort kommt in dem folgenden Gedicht vor, ohne daß Hasan al-Baçrî dort 

genannt wäre. Das ist wohl der Ausgangspunkt der Anekdote. 
21 mä huwa min askäll wa-lä adräbT (170, 12). 
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streute und nachher dann keine Spuren darin fand2 2 ; Bassär war ja blind. Um 
seinem Image entgegenzuwirken, habe er einmal den Hagg vollziehen wollen; 
aber in Wirklichkeit habe er die ganze Zeit irgendwo Wein getrunken und 
herumgeludert und sich dann zum Schluß den zurückkehrenden Pilgern in 
Qâdisïya geschorenen Hauptes wieder zugesellt23. 

Vor allem die Mu'taziliten haben, sittenstreng wie sie waren, eifrig an 
diesem Bild gemalt. Der irakische Gelehrte 'All az-Zubaidï hat nachgewiesen, 
daß viele Bassär-Überlieferungen im K. al-Agäm auf Mu'tazili ten zurückge-
hen24 . Mit der Wahrheit nahmen auch sie es nicht allzu genau. Gähiz bewahrt 
eine entrüstete Philippika Wäsils, in der dieser, ähnlich wie seinerzeit der 
Prophet in Medina, fragt, ob es niemanden gebe, der diesem „Freidenker" 
(mulhid) das Handwerk legen könne2 5 . Der Text ist schon dadurch als Fäl-
schung zu erkennen, daß er sorgfältig den für Wäsil gefährlichen Buchstaben 
r vermeidet; spätere Erzähler legten Wert darauf, daß Wäsil auch im Zorn an 
seine lutga dachte, und polierten diese Anekdoten in aller Ruhe2 6 . Man konnte 
sich nicht mehr vorstellen, daß Wäsil, der einmal von Bassär gelobt worden 
war, nicht gemerkt haben sollte, mit welchem Filou er es da zu tun gehabt 
hatte. Mit Sicherheit belegt ist das Zerwürfnis erst später, durch die Angriffe 
des mu'tazilitischen Dichters Safwän al-Ansän, dessen Verse wohl in die Zeit 
um 160 gehören. 

Auch in ihnen wird Bassärs Vergangenheit aufgerollt. Aber nun viel kon-
kreter — so konkret , daß wir manche der Anspielungen kaum noch verstehen. 
Bassär soll mit Mailä ' , der Amme des Abü Mansür al-'Iglï, und einem gewissen 
'Äsim in Verbindung gewesen sein27. Damit war er in radikalsfit ische Kreise 
hineingestellt. Die Anhänger des Abü Mansür hatten vor Jahrzehnten die 
Bürger Küfas durch ihre terroristischen Methoden in Schrecken versetzt; Mailä ' 
selber wird in einigen Versen, die angeblich von A'sä Hamdän stammen, als 
Haup t dieser „Würger" (hannäqün) bezeichnet, die sich als Musikanten Einlaß 
in die Häuser verschafften und im Schutze des Lärms die Bewohner ermor-
deten28 . Das lag nun weit zurück; Abü Mansür war unter Yüsuf b. 'Umar at-
Taqaf l (120/738-126/744) hingerichtet worden. Aber die Sekte war noch nicht 
tot. Unter al-Mahdï wurde seinem Sohn der Prozeß gemacht; dieser war 
angeblich als Prophet aufgetreten und hatte damit viel Geld eingenommen, 
das der Kalif dann mit Freude in seine eigene Kasse fließen ließ29. Darin lag 

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

199, Anm. 3). 
24 Masädir ahbär Bassär b. Burd, in: Mag. Kuli. Ädäb Bagdad 7/1964/129 ff. 
15 Ag. 146, I f f . ; auch Rayän I 16, 10 ff. Danach Mubarrad, Kämil 924, 1 ff.; Ibn an-Nadïra 202, 

— 4 ff. usw. 
26 S. u. S. 245 f. Auch Abü 'Ubaida nimmt diese Tradition auf; aber bei ihm lautet Wäsils 

Ausspruch anders, wiederum ohne r (MarzubänT 118, 8 f.). 
27 Text XII 2, v. 24; dazu oben Bd. I 272. 
28 Gähiz, Hayawän VI 389, ult.; dazu oben Bd. I 398, Anm. 4. A'sä Hamdän ist bereits nach 

dem Aufstand des Ibn al-As'at hingerichtet worden (GAS 2/345). 
29 Halm, Gnosis 86 ff. 
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die Gefahr der Anschuldigung. Bassär war, wenn er je ein „Extremist" gewesen 
sein sollte, über diese Jugendflausen längst hinaus. Aber sein Vater hatte der 
Bewegung nahegestanden; hier hakte Safwän ein30. Die spätere biographische 
Überlieferung hat dann gar nicht mehr unterschieden: Wäsil läßt in seine 
obengenannte apokryphe Schimpfrede die Bemerkung einfließen, er wolle ja 
schließlich nicht die Meuchelmordtaktik {glia) der gulät aufnehmen. 

Gleich in den nächsten Versen läßt Safwän die Katze aus dem Sack: Bassär 
hat über Wäsil selber gespottet. Er hat ihn den „Garnverkäufer" oder „Spinner" 
genannt und über seinen unförmigen Hals gelacht31. Das ist nun offensichtlich 
eine Anspielung auf Verse Bassärs, die uns durch Gähi? erhalten geblieben 
sind: 

„Wie käme ich dazu, einem Spinner mich anzuschließen, der einen Hals hat 
wie ein Strauß in der Wüste, ob er ihn nun von vorne oder von hinten zeigt, 
einen Giraffenhals. Was habe ich mit euch zu schaffen? * Ihr erklärt ja Leute 
für ungläubig, die (selber wieder) jemanden für ungläubig erklärt haben" 3 2 . 

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

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

31 Text XII 2, vv. 2 4 - 2 6 . 
32 Ag. 145, 11 ff.; Bayän I 16, 1 ff.; übernommen bei Mubarrad , Kämil 922, 4 ff.; Murtadä , Amali 

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

33 Fück will dies direkt aus dem letzten Vers herauslesen, indem er übersetzt: „Ihr wollt andere 
Leute für Ungläubige erklären! Tut dies lieber mit einem einzigen Manne (nämlich eurem 
Führer Wâçil)" {Arab. Kultur 242). Er liest also kaffirü bzw. akfirü statt kaffarü oder akfarü. 
Jedoch scheint mir dieser abrupte Imperativ mitten im Vers zusammen mit den Ergänzungen, 
die Fück zum Verständnis annehmen muß, etwas zuviel verlangt. Ich stimme überein mit der 
Ubersetzung von Rizq, Bassär 93. - Wâçil wäre nur dann direkt angeredet, wenn man 'unqa 
z-ziräfati zu Anfang des zweiten Verses als Vokativ versteht. Aber das hat nicht viel für sich. 
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hat nicht nur — wie die Härigiten — sich von 'All losgesagt, er hat auch Abü 
Bakr verunglimpft34. Das ist nun in der Tat so weit vom neutralistischen 
Standpunkt Wäsils35 entfernt, wie es nur möglich war, und es scheint zugleich 
sich kaum zu vertragen mit den ultrasï'itischen Neigungen, die er Bassär vorher 
unterschob. Gähiz hat dementsprechend den Widerspruch noch vertieft: „Bas-
sär glaubte an die Wiederkunft {raga, wie die Síiten) und hielt die gesamte 
Gemeinde für ungläubig"36 — weil nämlich für ihn sowohl die Anhänger Abü 
Bakr's als auch die 'Alis in die Irre gegangen waren. 

Aber was wir hier vor uns haben, ist nicht das Ergebnis inkonsequenten 
Denkens; es ist die Lehre der Kâmilïya37. Zudem ist es wieder einmal nicht in 
erster Linie Bassär, der ihr anhing, sondern sein Vater, der „nichts anderes 
kannte als Lehm"; ihm schreibt Bassär diese Extravaganz zu, d. h. auf ihn 
schiebt er sie ab3 8 . Allerdings hat es den Anschein, daß er die Forderung der 
Kâmilïya, der Imam müsse sich sein Recht selber nehmen, auch später noch 
billigte; denn er soll Muhammad b. 'Abdalläh „an-Nafs az-zakïya" gehuldigt 
und ihm eine Qasîde gewidmet haben, in der er ihn als den Nachkommen der 
Fätima feierte und Mansür das Ende seiner Herrschaft ankündigte. Die Kâ-
milïya ist in der Tat ebenso wie zahlreiche Anhänger des Abü Mansür al-'Iglï 
zu Muhammad b. lAbdalläh umgeschwenkt39. Aber die Echtheit des Gedichtes 
scheint mir nicht über allen Zweifel erhaben. Die Qasîde müßte ziemlich früh 
verfaßt sein; denn sie ist nur deswegen überliefert, weil Bassär, als die Sache 
ihm peinlich wurde, sie auf Mançûr und Abü Muslim umschrieb derart, daß 
alles Lob nun auf den Kalifen und aller Tadel auf Abü Muslim fiel40. Das 
wäre nach dem Sturz des Generals i. J . 136 kaum noch sinnvoll und ratsam 
gewesen; bis zum Aufstand i. J . 145 waren dann aber noch fast zehn Jahre 
Zeit. Nun wissen wir zwar, daß Muhammad b. 'Abdallah schon lange vorher 
„aufgebaut" wurde41. Aber das geschah im geheimen, nicht unter dem Ge-
schmetter der Panegyrik, und zudem behauptet die Überlieferung, Bassär habe 
die Korrektur erst nach dem Scheitern des Aufstandes vorgenommen42. Wahr-
scheinlich haben wir es doch nur mit einem novellistischen Einfall zu tun. 

Zum Phänomen der Wiederverwendung von Lobqasïden vgl. Kilito, L'Auteur 
et ses doubles 31 ff.; dazu das Beispiel oben Bd. I 105. — U. F. Fauzï hat einen 
Vers in der Qasîde Dtwän II 297 ff. als Polemik gegen 'Abdallah b. al-Hasan 
und seine beiden Söhne Muhammad und Ibrahim verstanden (Maurid 16/1987, 
Heft 1, S. 84); dann wäre natürlich umso mehr ausgeschlossen, daß Bassär sich 

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

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

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

„Nicht ist der schlechteste der drei, o Umm 'Amr, 
dein Genösse (hier), dem du den Morgentrunk nicht reichst"44. 

Mit anderen Worten: eAlï hat sich wenigstens nachher noch bekehrt; Abü Bakr 
und 'Umar dagegen sind immer auf dem falschen Wege geblieben. 'Utmän 
wird gar nicht gezählt. Das Ganze war ein Zitat; der Vers wird gewöhnlich 
in der Mu'allaqa des 'Amr b. Kultüm angesiedelt45. Jedoch wird er auch von 
'Amr b. 'Adï b. Nasr al-Lahmï überliefert46; in der Tat hat Anbârï in seinem 
Kommentar zu den Mu'allaqät diesen Vers und einen weiteren nicht4 7 . Auch 
diese Geschichte wird, wenn sie denn überhaupt stimmt, in die Frühzeit Bassärs 
hineingehören; weder Gähiz noch Bagdad! ziehen eine Entwicklung bei Bassär 
in Betracht. Später, als die Kämillya dem allgemeinen Bewußtsein nichts mehr 
bedeutete, hat man nur noch seinen ragVGlauben weitergesponnen: er soll, 
als das Vieh in seinem Hause Lärm machte, gemeint haben, der Jüngste Tag 
sei gekommen und man habe den Toten auf die Gräber geklopft, damit sie 
herauskommen4 8 . 

43 Farq 39, 6ff./54, 4 ff. 
44 Gähiz, Bayän I 16, 8 f.; Ag. 224, 8ff.; 'AskarT, Awä'il II 136, pu. ff. Rizk bezieht in seiner 

Übersetzung die Geschichte irrtümlich auf Wâçil. 
45 Vgl. Mu'allaqät mit Kommentar des ZauzanT, ed. Muhammad 'All Hamdalläh, Damaskus 

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

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

schlechteste der drei" (sarr at-taläta) erinnert übrigens an Hadltaussagen über das Hurenkind 
(s. o. Bd. I 19 und Text XXII 254, 8b). 

48 Ag. 160, 7 ff. 
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Wenn Safwän al-Ansârï an diesen Jugendsünden seinen Ärger ausläßt, so 
wohl auch, weil er mitsamt den Mu'taziliten damals bei weitem nicht jenes 
Sozialprestige genoß, dessen Bassär sich erfreute. Die Mu'taziliten hatten 
nämlich nun wirklich am Aufstand des Nafs az-zakïya teilgenommen49. Er 
verunglimpft darum nicht nur Bassärs Vater als einen Lehmarbeiter, sondern 
redet auch von einem „Plebejer" ( 'ilg) namens 'Äsim, zu dem Bassär Beziehung 
hatte, und von einem „Herrn" (mauläka), der, „wenn ihm Unrecht geschieht, 
die Sache mit der Bootsstange regelt"50. Matrosen waren nicht sehr angese-
hen51; unter ihnen befanden sich, wie sich denken läßt, viele Sklaven, und sie 
waren meist Iraner52. Aber im Grunde will Safwän damit nur ablenken; er hat 
nämlich den Hauptteil seiner Qasïde damit bestritten, Bassärs Elementenlehre 
zu widerlegen. Über 22 Verse hinweg hat er das Lob der Erde gesungen53, weil 
Bassär behauptet hatte, das Feuer sei das edlere Element54. Das war nun gar 
nicht plebejisch, und auch mit der Kämillya hat es erst einmal nichts zu tun. 
Gähi? hat den Bezugspunkt bewahrt, wenngleich nur einen einzigen Vers: 

„Die Erde ist finster, das Feuer dagegen leuchtend. 
Das Feuer ist Gegenstand der Verehrung, seitdem es das Feuer gibt" 5 5 . 

Er bemerkt etwas maliziös dazu, Bassär habe damit Satan recht gegeben — 
eine Anspielung auf Sure 7/12: „Ich bin besser als er (d. i. Adam). Mich hast 
du aus Feuer erschaffen, ihn (nur) aus Lehm (also Erde)". Ma'arrï hat dies 
später bestätigt, indem er in seiner Risälat al-Gufrän Satan sich bei Bassär 
dafür bedanken läßt, daß er ihn mit folgenden Versen geehrt habe: 

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

Das Feuer ist sein Element; Adam dagegen ist Lehm. 
Lehm aber erreicht den Rang des Feuers nicht" 5 6 . 

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

4 9 S. u. S. 327 ff. 
5 0 Text XII 2, vv. 24 und 26. Nähere Aufschlüsse über diese Personen erhalten wir nicht. 
51 Vgl. Ibn Qutaiba, 'Uyün I 70, 17 ff.; auch Muhäsibl, A'mäl al-qulüb 104, 13 und 106, 9 ff. 
52 Salili al-'Alï, Tanztmät igtimâ'ïya 246 ff. 
53 S . u . S. 394 f. 
5 4 Text XII 2, v. 1. 
" Bayän I 16, 5 f. > Ag. 145, 9 f.; mit einer Vertauschung in der ersten Vershälfte auch Murtadä, 

Amält I 138, 9. 
56 Gufrän 302, 1 ff. 
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zugleich aber sahen sie darin zusammen mit Erde und Wasser eines der 
Elemente57. Daß Bassär kein Manichäer war, haben die Muslime selber schon 
gemerkt; sie notierten, daß er Fleisch aß5 8 . Ein Kantäer war er gewiß auch 
nicht; aber den Ansatz seiner Ideen mochte er von ihnen haben, und Safwän 
al-Ansärl hat mit der „Bootsstange" vielleicht auf sie angespielt. Bassär war 
ja nicht nur Dichter; er war auch ein hattb, der sich des sag bediente, und er 
schrieb „bekannte Traktate (rasä'il)"59. Mit diesem Genus brach er in das 
Revier der Mu'taziliten ein; vielleicht handelten einige seiner Prosaschriften 
von naturphilosophischen Themen. 

Wenn wir einem Neffen von ihm glauben wollen, hatten sogar die Harränier 
ihre Hand im Spiel; er soll bei ihnen gelernt haben6 0 . Unmöglich ist das nicht; 
er hat ein Lobgedicht auf Sulaimän b. Hisäm b. 'Abdalmalik gemacht, als 
dieser Statthalter von Harrän war6 1 . Mit Marwän II., der in Harrän residierte, 
ist er offenbar gegen den Härigiten Dahhäk b. Qais 6 2 ins Feld gezogen; zudem 
erwähnt er die Strafexpeditionen des Kalifen gegen die syrischen Städte63. Daß 
er gegen Ende der Umaiyadenzeit Basra verließ, sagt auch Safwän al-Ansärl; 
er sei erst „nach (dem Tode) Wäsil(s) in die (irakischen) Städte (amsär) 
zurückgekehrt", nachdem er „in den Ufergebieten (tahä'im) und in den Hoch-
ländern (nugd) 6 4 umhergestrichen" war6 5 . Er hat tatsächlich i. J . 126 ein 
Gedicht über die Banü 'Ämir in der Yamäma gemacht6 6 . Aber die „Ufergebiete" 
und „Hochländer" sind hier doch wohl nicht streng auf den Higäz zu beziehen, 
sondern per merismum zu verstehen, im Sinne von „überall", und Harrän lag 
natürlich, von Basra aus gesehen, in den Bergen. Safwän scheint andeuten zu 
wollen, daß Bassär aus Furcht vor Wäsil den Irak verlassen habe. Er hat damit 
der späteren Überlieferung die Richtung gewiesen. Aber die Wahrheit hat er 
wohl nicht getroffen; Bassär hat Basra einfach verlassen, um anderswo Karriere 
zu machen. Wie sehr hier, ebenso wie in der späteren Überlieferung, moralische 
Entrüstung die Feder führte, zeigt sich in den nun folgenden drei letzten Versen 
des Gedichtes: Bassär vergreift sich an fremden Frauen, obgleich er doch 
häßlich ist wie ein Affe. Er sollte sich, so rät Safwän, lieber an die Weiber aus 
der Umgebung des Abü Mansür al-'Igll halten. Die Namen, die Safwän dabei 
nennt, sagen uns ζ. T. nichts mehr; aber wir können erkennen, daß es sich um 
Asketinnen handelte67. 

57 Milal 196, pu. ff./649, 2 ff.; zu ihnen oben Bd. I 434 f. 
58 Mubarrad, Kämil 923, 5 ff. > Murtacjä, Amati I 138, 4 ff.; dazu Vajda in: RSO 17/1938/201, 

Anm. 2. 
55 Gähiz, Bayän I 49, 9 f. > Ag. III 145, 3 f. 
60 Ibn al-Mu'tazz, Tab. 22, ult. ff. 
61 Diwan I 291 ff. 
62 Zu ihm s. u. S. 465 f. 
63 Dazu oben Bd. I 114. Vgl. Blachère, Analecta 594. 
64 So im Reim für nugud. 
65 Text XII 2, v. 30. 
66 Diwan II 8 ff. 
67 Text XII 2, vv. 32 f. mit Kommentar. Die Häßlichkeit Bassärs wird von Safwän vermutlich 

auch in den beiden Versen bei Ibn ad-Dâ'î, Tabsira 169, 12 f. geschmäht. 



14 Β 2.2 .1 Der Irak im 2. Jh. : Baçra. Die Ketzer 

Bassär mag seine Lehre vom Feuer entwickelt haben, um einen Gedanken 
abzustützen, den man der späten Kâmilïya zuschreibt, daß nämlich Imamat 
und Prophetie ein Lichtfunke seien, der von einer Person auf die andere 
übergeht68. Safwän sah darin tanäsuh, Metempsychose, am Werk69. Wenn 
Sulaimän al-A'mä (gest. 179/795), der Bruder des Sari' al-gawânï und Dichter 
wie er70, den Körper als „Tempel" (haikal) der Seele bezeichnete, in den diese 
einzieht, so vermutete man gleich, daß er dies von Bassär gelernt habe, den er 
in seiner Jugend zu besuchen pflegte71. Eine selbständige Kraft aber, ein 
Urprinzip im Sinne dualistischer Theorie, war dieses Licht für Bassär nicht. 
Das sagt ganz deutlich Misma'ï in einem doxographischen Bericht, der neben 
allem, was wir bisher heranzogen, ganz isoliert steht: 

„Bassär der Blinde trat durch folgende Ansichten besonders hervor: Den Men-
schen ist nicht mehr auferlegt als Erkenntnis und Vermeidung dessen, was von 
der Natur (tibä") her verabscheuenswert ist: M o r d , Raub (gasb ) , Diebstahl, 
Lasterhaftigkeit (fasäd). Er leugnete, daß die Substanz Licht, wie die Dualisten 
annehmen, ein Gott , ein Herr und ein Herrscher sei oder göttliche, herrenhafte 
und herrscherliche Ehren genieße. Er leugnete, daß ein Teil (dieser) Substanz 
zu einem andern Teil bete oder sich vor ihm demütige" 7 2 . 

Dualistische Kernsätze werden hier zurückgewiesen. Das Licht ist nicht Gott; 
es ist vielmehr, so werden wir nach dem Vorhergehenden ergänzen dürfen, 
von Gott in bestimmte Menschen eingepflanzt. Es mag dem göttlichen Licht 
ähnlich sein; aber es ist nicht Teil davon, so daß man wie die Manichäer sagen 
könnte, daß im Akt des Gebetes der Lichtbestandteil, der im gläubigen Men-
schen steckt, zu dem Urlicht, zu dem es gehört, in Beziehung träte. Bassär ist 
hierin Muslim, aber zugleich der selbstbewußte Intellektuelle: nicht die Offen-
barung leitet ihn bei diesem Protest, sondern allein der Verstand. Dem Men-
schen ist nichts anderes auferlegt als: zu erkennen — was wohl heißt: sich 
rational ein Gottesbild zu schaffen — und den natürlichen Moralvorstellungen 
zu folgen. Die Theologen von der Opposition legten sich das anders zurecht: 
Bassär soll gesagt haben, er erkenne nur das, was er mit eigenen Augen sehe73. 
Das klang nach Sensualismus74. Der Konflikt mit ihnen war unvermeidlich. 
Zur zandaqa im strengen Sinne dagegen reichte es nicht aus. 

68 S. o. Bd. I 317 und 454 f. 
69 v. 31. 
70 Zu beiden vgl. GAS 2/528 f. 
71 Gähiz, Hayawân IV 195, 6 ff. Allerdings hat er wie Safwän — und gegen Bassär — ein Lob 

der Erde angestimmt (Gähiz, Bayätt I 31, 6 ff.). 
72 Qâdï 'Abdalgabbär, Mugnï V 20, 12 ff.; die Ubersetzung bei Monnot, Penseurs 173 ist falsch. 

Leicht verkürzt jetzt auch bei MalähimI, Mu'tamad 590, 9ff. 
73 Ag. III 227, 1 ff.; Murtadä, AmälT I 138, 14. 
74 S. o. Bd. I 452. 
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2.2.1.2 Salih b. 'Abdalquddus 

Der dritte „Freidenker" aus der Runde, Abu 1-Fadl Sälih b. 'Abdalquddüs b. 
'Abdallah1, war ein ganz anderer Typ. Auch er machte Verse; aber sie sind 
weltschmerzlich und misanthropisch. Kein einziges Liebesgedicht ist von ihm 
überliefert, dafür viel Weisheitsrede und Moralpredigt. Spätere Generationen 
sahen in ihm einen qäss2; die Mu'taziliten hätten ihre Freude an ihm haben 
müssen. Aber sie betrachteten den Fall dann doch anders; Abü 1-Hudail hat 
angeblich mit ihm debattiert und ihn — natürlich — widerlegt. Das kam 
daher, daß man zu wissen meinte, Sälih sei als zindiq hingerichtet worden; die 
mutakallimün hatten ja, zumindest in Bagdad, während der Verfolgung die 
Aufgabe gehabt, mit den „Ketzern" abzurechnen. Diese Hinrichtung aber ist 
als Faktum sehr schwer zu fassen. Wenn wir trotzdem davon ausgehen, daß 
sie überhaupt stattgefunden hat, so allein deswegen, weil zahlreiche Anekdoten 
sich um sie ranken. Jedoch lassen diese nur soviel erkennen, daß man das 
Ereignis nachträglich zu rechtfertigen oder zu erklären suchte: man konnte 
sich, wenn man Sälihs biedere und prinzipienbewußte Verse las, gar nicht 
vorstellen, daß er ein Ketzer hätte sein sollen. Ich habe den Vorgang an anderer 
Stelle im einzelnen beschrieben3 und will hier nur die wichtigsten Punkte kurz 
ins Gedächtnis zurückrufen. 

In den ältesten Quellen, die auf Sälih Bezug nehmen, bei Gähi? und bei Ibn 
al-Mudabbir (gest. 279/892)4 , verlautet von der Hinrichtung kein Wort. Im 
Gegenteil: Gähiz zitiert von ihm kommentarlos eben jene Verse, von denen es 
später hieß, daß sie dem Kalifen al-Mahdï zum Vorwand für die Exekution 
gedient hätten5. Der Bericht des Sa'ïd b. Salläm über den „Debattierklub" 
besagt in seiner vorliegenden Form nur, daß Sälih „echte Reue zeigte"6. 
Explizite Aussagen finden sich zum erstenmal bei Ibn al-Mu'tazz (ermordet 
296/908). Allerdings greift dieser auf eine ältere Tradition zurück, die schon 
nicht mehr ganz einheitliche Züge trägt; denn bereits zu seiner Zeit war man 
sich im unklaren darüber, welcher Kalif gegen Sälih vorgegangen war, ob al-
Mahdï oder Härün ar-Rasïd. Härün wird später kaum noch genannt; al-Mahdï 
hat das Schwergewicht der Überlieferung für sich. Die Sekundärliteratur hat 
sich darum, unterstützt von der Autorität Brockelmanns7, meist für ihn ent-
schieden. Jedoch dürfte es sich, was die Genese der Überlieferung angeht, 
genau umgekehrt verhalten. Die Härün-Tradition ist älter; im K. al-Agânï geht 

' Zur kunya vgl. TB IX 303, 8; zum Namen des Großvaters Yaqut, Irsad IV 268, 10 f. 
2 Yäqüt, Irsâd IV 269, 11 f.; Ibn 'Asäkir, TTD VI 375, 9; Mlzän nr. 3810; Safadï, Wäft XVI 260, 

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

Cheikho in: Masriq 22/1924/819 ff. 
4 In seiner Risala 'Adra; s. u. S. 16. 
5 Bay an I 120, 9 f.; auch Hayawân III 102, 6 f. 
6 S. o. S. 4. Allerdings soll er auch dies erst getan haben, als er mit dem Tode bedroht wurde 

(Ma'arrT, Ùufrân 429, 4 ff.). 
7 GAL S 1/110 f. 
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sie auf einen älteren Zeitgenossen des Ibn al-Mu'tazz, den Philologen Ta'lab 
(gest. 291/904) zurück8. Dieser bietet zugleich die kürzeste Fassung der von 
da an immer weiter ausgesponnenen Geschichte. Allerdings ist auch jene schon 
ganz legendarisch. Al-Mahdï ist an die Stelle Härüns getreten, weil er im 
Bewußtsein späterer Generationen der große Vorkämpfer gegen die zanädiqa 
gewesen war. So erklärt sich auch das meist — allerdings erst spät — überlie-
ferte Todesdatum 167; dies war genau das Jahr, in dem al-Mahdï in Bagdad 
mit den Verfolgungen begann. Es ist aus eben diesem Grunde auch sicherlich 
falsch. Weder über den Zeitpunkt noch über den Grund der Hinrichtung ist 
aus den Berichten Verläßliches zu erfahren. 

Die vorläufig älteste Quelle für das Todesdatum 167 ist vielleicht Ya'qübT, 
Ta'rïh I 483, 1 ff., wo es zwar nicht explizit genannt wird, aber gleich hinterher 
eine Nachricht über das Jahr 168 folgt. Diese steht im Zusammenhang mit der 
Hinrichtung des Sälih b. Abi 'Ubaidalläh, der ein kätib des Mahd! und ver-
mutlich Sohn des Wesirs Abü 'Ubaidalläh war (dazu Vajda in: RSO 17/1938/ 
186 f.). — Der Herausgeber des Dtwän Bassär b. Burd erwägt, ob Bassär, wenn 
er in einer Qaslde den Kalifen al-Mahdl an zwei Zechgenossen erinnert, die 
„dahingegangen sind", nicht Sälih b 'Abdalquddüs (mit einem unbekannten 
Kollegen) gemeint haben könnte (II 297, 3); jedoch halte ich dies für sehr 
unwahrscheinlich. 

Sälih war vermutlich auch gar nicht qäss. Bei Ibn al-Mudabbir erscheint er 
als Kanzleibeamter des Mansür, der im Verein mit Ibn al-Muqaffac und Gabal 
b. Yazïd durch seine gleisnerische Korrespondenz Abü Muslim ins Verderben 
lockt9. Wenn er wirklich paränetische Kollegs in der Moschee von Basra hielt, 
wie die g¿5s-Überlieferungen besagen, so vielleicht später; er ist, wie eines 
seiner Gedichte besagte, blind geworden10. Er war maulä, wenngleich man 
nicht mehr so recht wußte, wo er hingehört hatte. Man sprach bald von den 
Asad11, bald von den Azd12 und bei letzteren wieder entweder von den Duhaiy13 

oder den Gudäm14. Schon sein Vater 'Abdalquddüs, Sohn eines Konvertiten 
vermutlich iranischer Herkunft, soll Verse gemacht haben — ketzerische, wie 

8 Ag. XIV 177, 1 ff. 
9 Risala Adrä' 42, pu. ff.; dazu Festschrift Spuler 65. Z u Gabal b. Yazïd vgl. Ibn an-Nadïm, 

Fihrist 132, l f . und Safwat, Gamharat rasä'il al-'Arab III 135 ff. und 148 f.; er war Übersetzer 
(wohl aus dem Mittelpersischen) und diente vor allem 'Umära b. H a m z a als Sekretär, der 
seinerseits als zindiq galt (s. o. Bd. I 4 4 6 f . und 455 ; auch u. S. 625) . 

, 0 Natürlich nur, wenn das Gedicht echt ist (vgl. Safadï, Nakt al-himyän 71, 12 ff.; dort auch 
seine Biographie 171, 7 ff.). Ein qäss galt als besonders gut, wenn er blind war (Gähiz, Bayärt 
I 93, 15). 

" T B I X 303, 8. 
12 IH II 492, 3 ; so auch GAL S 1 /110 . Azd ist erst durch Assimilation aus Asd entstanden; darum 

wurden Azd und Asad gelegentlich miteinander identifiziert (EI2 I 811 f. s. v. Azd). Z u den 
Asad jetzt E . Landau-Tasseron in: JSAI 6 / 1 9 8 5 / 1 ff. 

13 Ibn Duraid, Istiqäq 511, apu. f. 
14 T T D VI 373 ; so auch GAS 2 / 4 6 1 . Z u den Gudäm vgl. EI 2 II 573 b. 
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man zu ergänzen sich beeilte15. Es hat unter den Schülern Hasan al-Basrï's 
einen gewissen 'Abdalquddüs gegeben16; aber der Name, so charakteristisch 
er uns erscheint, war damals doch nicht so selten17. Der Sohn hat sich, um 
den Leuten ins Gewissen zu reden, auch des Hadït bedient; Ibn ;Adï hat noch 
einige Beispiele vor sich gehabt18. Dies wird von anderen frühen Autoren 
bestätigt19; später war das Material vergessen. 

Aus ihm einen zindiq zu schneidern, war nicht einfach. Natürlich hat man 
ihm Argumente der zanädiqa angehängt; die Abü 1-Hudail-Überlieferung ver-
fährt so. Aber man konnte sich nicht entscheiden, ob man aus Sälih einen 
Dualisten oder einen Skeptiker machen sollte20, und im übrigen schlägt die 
Konkurrenz der Schulen soweit durch, daß Abu 1-Hudail in einer der Versionen 
durch an-Nazzäm verdrängt wird2 1 . An einer Stelle heißt es, gegen alle Wahr-
scheinlichkeit, er habe sich Bassär b. Burd angeschlossen22. Häufig aber be-
gnügte man sich mit einem unkonkreten Verdacht23 oder sagte, er habe sich 
eben verstellt24. Man habe ihn beten gesehen und gefragt, warum er dies denn 
tue; da habe er geantwortet: „Brauch des Landes, Gewohnheit des Leibes, 
Wohlergehen von Weib und Kind" 2 5 . Denselben Spruch legte man auch anderen 
Ketzern in den Mund2 6 . 

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

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

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

meinen Aufsatz in: WO 12/1981/102 ff. 
18 Mizän nr. 3810. 
19 Etwa Nasäi, Du afa 57, 7 nr. 299; IAH II, 408 nr. 1794; 'Uqailï, Du'afa II 203 nr. 731 > Ibn 

Hagar, Lisän al-Mizän III 172 nr. 699. 
20 Als Dualist bei Qädl 'Abdalgabbär, F adi 258, 5 ff. > IM 46, 12 ff.; ähnlich Murtadä, Amali I 

144, l l f f . und sehr ausführlich MalähimT, Mu'tamad 593, 5 ff.; mit anderem Argument Abü 
RasTd, „Fi t-tauhid" 264, pu. ff.; auch Murtadä 144, 8 ff. Als Skeptiker bei Ibn an-Nadlm 204, 
7ff. > IH IV 265, apu. ff. > $afadl, Wäfl V 162, 22 ff. und Nakt 279, 2 ff. Man schrieb ihm 
sogar ein K. as-Sukük zu. Dazu ZDMG 135/1984/22 ff. 

21 S. u. Kap. C. 3.2.1.1. 
22 Ibn Duraid, Istiqäq 511, pu. 
23 Bei Ibn an-Nadïm 185, apu. und 401, 17 f.; Murtadä, Amali I 128, 5; MarzubänT in: SafadT, 

Nakt 171, 10 > KutubT, Fawät I 391, 9 f./II 116, - 7 f.; als Dahrit bei Ibn Qutaiba, Ta'wil 
muhtalif al-hadit 356, 2 f. = 279, 11/Übs. Lecomte 310 nr. 300 a und bei TauhldT, Imta II 20, 
13 sowie Matälib al-wazirain 183, 2. 

24 Ma'arrT, Gufrän 429, 4. 
25 Murtadä, Amali I 144, 14 f.; etwas abweichend und ausführlicher Ibn al-Mu'tazz, Tab. 91, 

10 ff. 
26 So Ibn Abi l-'Augä' nach Ibn Bäböya, Tauhid 242, 1; vgl. Monnot, Penseurs 314. 
27 In: Transactions of the 9th Intern. Congr. of Orientalists (London 1893) II 104 ff. ( = Ges. 

Sehr. III Iff .) , dort 110ff./7ff. Die Gedichte sind jetzt gesammelt von 'Abdalläh Hatïb, Sälih 
b. 'Abdalquddüs al-Basri (Baçra 1967). 
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Mu'tazz ζ. B., der gar nicht begreifen kann, wie ein zindïq solch beherzigens-
werte Dinge sagen konnte28, oder von BuhturT, der etwa zwei Drittel aller 
existierenden Fragmente in seine Hamäsa aufgenommen hat29. Noch Qalqa-
sandl empfiehlt, Zitate nach Sälih in der Kunstprosa des Kanzleistils (insä') 
zu verwenden30. Das lag an dem gnomischen Charakter seiner Verse; Abü 
'Ubaid zitiert ihn deswegen mehrfach in seinem Fasi al-maqäl31. Nur hier 
setzte auch die Kritik an, bei Gähiz etwa, dem Ibn Rasïq sich anschließt32. 
Natürlich mag man vermuten, daß eine orthodoxe Auswahl getroffen worden 
sei33. Aber wahrscheinlich ist dies nicht; der Diwan umfaßte ohnehin nur 50 
Blatt34. Dagegen läßt sich umgekehrt nachweisen, daß man nachträglich Sälih 
ketzerische Verse in die Schuhe geschoben hat35. In nusairischer Tradition 
findet sich, mitten unter Gedichten des HaçïbT (gest. 346/957)36, eine lange 
Qasïde mit esoterischer Buchstabenspekulation, die, wie es dort heißt, „ihm 
(d. h. Hasïbï) fälschlich zugeschrieben ist und in Wirklichkeit von Sälih b. 
'Abdalquddüs stammt"37. Auch zu der Produktion des 'Abdallah b. Mu'äwiya 
sind die Grenzen fließend38. Gerade die gnomischen Verse ließen sich wie 
Versatzstücke überall verwenden. 

Wenn wir den Dïwân trotzdem zur Erklärung heranziehen wollen, so 
allenfalls mit der Frage, ob Sälih nicht manchen Leuten zu fromm war, oder 
anders gesagt: ob seine Verse nicht das streifen, was wir heute Revolutions-
theologie nennen würden. Das war ja alte Kätib-Tradition; auch von Gailän 
ad-Dimasqï machte man sich dieses Bild. Sälih vertrat die Willensfreiheit in 
einem recht absoluten Sinne: Gott lenkt die Handlungen der Menschen nicht, 
ja er kann nicht einmal an ihnen beteiligt sein; wir wären sonst nicht für sie 
verantwortlich39. Wie bei Gailän verband sich dies mit Gesellschaftskritik: 
Religion ist besser als Reichtum; die irdischen Glücksgüter sind ungerecht 
verteilt40. Verachtung der Herrschenden schlägt durch41; sie umgeben sich mit 
unwissenden Tröpfen, die zu Unrecht Einfluß haben42. Die Paränese, in der 
sich Sälih gefiel43, mochte darum nicht jedem zusagen. 

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

Alexanders ('lyär as-si'r 80, 3ff.). 
32 Bayân I 206, 8 ff.; dazu Goldziher 110/7. 
33 So Fück, Arab. Kultur 261, Anm. 24. 
34 Fihrist 185, pu. (wenn nicht dies schon die Auswahl ist). 
35 Festschrift Spuler 60 ff. 
36 Zu ihm Halm in: Der Islam 55/1978/258 ff. 
37 Hs. Manchester, John Rylands Library, Arabic 452 (655), fol. 72 a. 
38 Vgl. die Edition bei Muttalibï, al-AdJb al-mugämir 268 f. und 299. 
39 Haflb 139 nr. 46; auch 83, 5 ff. 
40 Ib. 150 nr. 81; allgemein 79 ff. 
41 Ib. 120 nr. 7. 
42 Goldziher 111/8. 
43 Haffb 124, vv. 19 ff.; Goldziher 112/9. 



2 $alih b. 'Abdalquddus 19 

Die letztere Tendenz verabsolutiert sich in der Qissat Sälih b. 'Abdalquddüs 
ma'a rähib as-Sïn, in der Sälih sich von einem chinesischen „Mönch" — einem 
Nestorianer? einem Manichäer? einem Buddhisten? - ins Gewissen reden 
läßt44. Der Mönch ernährt sich von Samen und Kräutern, aber er spricht eine 
ganz islamische Sprache. Zwar zitiert er nicht den Koran; das wäre zu stilwidrig 
gewesen. Aber man kann ihn sonst nicht von einem muslimischen zähid 
unterscheiden. Er redet sein sündiges Ich (nafs) an, er weint, und er verdammt 
diese verderbte Welt; er rät dazu, nichts Verbotenes zu erwerben45. Man muß 
sich fragen, ob Sälih hier nicht seine eigenen Vorstellungen einem Mönch in 
den Mund gelegt hat. Mönche hatten wie Jesus damals ein gutes Image46; 
zubd hatte im Islam ja noch keine Tradition. Aber daneben finden sich 
auffällige Diskrepanzen zum Dïwân: dort steht die Armut schlimmer da als 
der Unglaube, und ein Leben ohne äußeren Einfluß gilt als wertlos47. Das 
klingt schon eher nach der Philosophie eines Kanzleibeamten48. Die Qissa ist 
doch wohl ein Apokryphon. 

Vielleicht hat der Stil Sälih verdächtigt gemacht. Gnomische Ausdrucks-
weise, Moralisieren überhaupt wirkte im Irak schnell iranisch. Noch hatte ja 
das Hadït nicht diese Funktion übernommen. Ibn al-Muqaffa' betont in seiner 
Einleitung zu Kalïla wa-Dimna, daß es ihm hier nicht um Scherz und Zeitver-
treib (hazl, lahw) gehe, sondern daß man die Moral aus den Geschichten, die 
hikma, herauslesen solle49. Daß diese Fabeln einen reinen Unterhaltungswert 
haben könnten, war ihm also gar nicht recht. Auch das Buch vom Panther 
und dem Fuchs, das Sahl b. Härün, der Sekretär al-Ma'müns und Direktor 
des bait al-hikma, verfaßte, pflegt diesen Stil; der Fuchs beschreibt dem König 
die Nichtigkeit der Welt50. Sahl b. Härün, aus Dastmaisän gebürtig, hat anfangs 
in Basra gelebt51. 

Verwandte Töne hören wir auch bei dem Damaszener Dichter Sälih b. Ganäh 
al-Lahmi, der etwa in die gleiche Zeit gehört (zu ihm T T D VI 369 ff. und 
Safadl, Wäft XVI 255, Iff.). Von ihm ist eine Risala ft l-adab wal-murüwa 
erhalten, die Hatlb erneut abgedruckt hat (S. 159 ff.; ursprünglich herausgege-
ben von Tähir al-Gazä'irl in: al-Muqtabas 7/1912/648 ff.; dazu Ziriklï, A'läm 
III 275). Sie enthält, wie das in paränetischer Literatur häufig begegnet, ein 
Lob der Vernunft; die Vernunft verhält sich zur Bildung (adab) wie die Anlage 
zum Milieu, die Begabung zur Erziehung (Hatlb 165, I f f . ) . Reichtum ist auf 

44 Ed. Ishäq Armala in: Masr iq 24/1926/274-8 und 334-8; wiederabgedruckt bei Hatlb 93 ff. 
45 H a p b 95, 5 ff. 
46 S. o. Bd. I 126 und 145; auch Köbert in: Orientalia 42/1973/520 ff. Dazu unten Kap. C 1.4.3.2.1. 
47 Goldziher 111/8. 
48 Allerdings war schon für die Zoroastrier die Armut eine Frucht der Sünde bei den unteren 

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

49 Ed. Büläq 1297/1880, S. 19, 11 f. und 15 f.; S. 23, 17 ff. 
50 S. 112, 3 f f . /Übs. 87 f. 
51 Ib. 13. 
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Vernunft angewiesen, allerdings auch umgekehrt die Vernunft auf den Reichtum 
(ib. 172, 14ff . ) . Diese Ähnlichkeit des Ansatzes hat Hatlb auf den etwas ver-
wegenen Gedanken gebracht, beide Dichter miteinander gleichzusetzen. Das 
verbietet sich wohl schon wegen der geographischen Distanz. Z u d e m warnt 
der Damaszener in seinem Buch davor, mit den Sektierern (ahi al-ahwä') zu 
diskutieren. M a n bringe da nur sich selber durcheinander; den Gegner aber 
könne man ohnehin nur durch zweifelhafte Argumente widerlegen (ib. 174, 
12ff . ) . Das paßt nicht gut zu $älih b. 'Abdalquddüs, der ja eher als mutakallim 
dargestellt wird. Hatîb entwickelt seine Hypothese im übrigen nur, weil er eine 
späte, sicherlich apokryphe syrische Fassung des Hinrichtungsberichtes (vgl. 
Festschrift Spuler 5 4 f.) für eine verläßliche Quelle hält. 

2.2.1.3 Die Sumariiya 

Mit dem „Sumaniten" unserer Anekdote wird man sich nicht lange aufzuhalten 
brauchen. Person und Lehre bleiben unklar. Zwar will ein späterer Überlieferer, 
der Historiker Yahyä b. 'Ali al-Munaggim (241/855-300/913) den anonymen 
Azditen mit Garïr b. Häzim identifizieren, der ein recht angesehener Traditio-
narier und Historiker wurde und u. a. ein Buch über die Azraqiten schrieb2. 
Er hat Sälih b. 'Abdalquddüs in der Tat näher gekannt; dieser tadelt ihn in 
einem Gedicht dafür, daß er seiner Freundschaft nicht sicher sein könne3. Aber 
er wäre Anfang der zwanziger Jahre noch recht jung gewesen; er ist erst 170/ 
786 gestorben, wenngleich angeblich schon 85/704 geboren. Die Vermutung 
des Ibn al-Munaggim ist wohl ein reiner Schuß ins Blaue4. 

Wichtig wäre dagegen, zu wissen, was ein basrischer Erzähler sich überhaupt 
unter einem Sumaniten vorstellte. Wahrscheinlich soll nur ein Klischee evoziert 
werden. Die Sumaniten galten als Sensualisten, die an keine geistige Realität 
glauben; so sollen sie Gahm b. Safwän gegenübergetreten sein5. Genau dies 
aber erwartete man auch von einem zindîq; wir sahen es bei Bassär b. Burd6, 
und es gibt viele weitere Beispiele7. Der indische Arzt, mit dem Ga'far as-
Sädiq im „Buch von der Myrobalane" sich unterhält8, wird ebenso dargestellt. 
Gerade indische Ärzte aber gab es in Basra. Härün ar-Rasïd hat sie hernach 
an seinen Hof gezogen; manche haben im Auftrage der Barmakiden Texte aus 
dem Sanskrit übersetzt9. Sie konnten also offenbar recht gut Arabisch, und 
selbst wenn es damit haperte, gelang es einem interessierten muslimischen 
Intellektuellen doch immer, in Basra einen ordentlichen Übersetzer aufzutrei-

' Ag. III 146, 14, wo er als Abu Ahmad erscheint; vgl. zu ihm GAS 1/375 f. 
2 Zu ihm GAS 1/310 f. 
3 Tauhîdï, Basair II 811, 3ff./2IX 188 nr. 628; auch Buhturï, Hamäsa 92, 7ff. 
4 Vgl. auch Fück, Arab. Kultur 259, Anm. 3. 
5 S. u. S. 503; dazu auch Gimaret in: JA 1969, S. 299 ff. 
6 S. o. S. 14. 
7 Vgl. etwa KulTnT, KäfT I 78, - 7 ; weiteres Material s. o. Bd. I 452, Anm. 13. 
8 Dazu unten S. 487. 
9 Ullmann, Medizin 105 f. Für den Barmakiden Yaljyä b. Hälid wurde auch der älteste (?) 

Bericht über indische Religion verfaßt, den spätere Autoren immer wieder benutzen (Minorsky, 
Sharaf az-Zamän on China 125 ff.). 
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ben. Texte über Rhetorik wurden so erschlossen10; die Inder galten hier als 
besonders vorbildlich11. Gähiz hat sich auch über die indische Literatur all-
gemein ein Urteil bilden können: indische Bücher, so stellt er fest, haben keinen 
bestimmten Autor, sondern sind über Jahrhunderte weitergegeben worden12. 
Basrische Mu'taziliten wie Abu 1-Hudail oder an-Nazzäm haben sich mit der 
„sumanitischen" Lehre auseinandergesetzt, daß die Erde fortwährend nach 
unten fällt13. 

Nun sind sicherlich nicht alle Inder, auch nicht alle indischen Ärzte als 
Sumaniten angesehen worden. Die Frage aber, wer diese eigentlich waren, ist 
gar nicht leicht und allenfalls von Fall zu Fall zu beantworten14. Die Etymologie 
des Wortes scheint an sich klar: sanskr. sramana bzw. dessen mittelindische 
Entsprechung samana. Schon im Hellenismus sind Sache und Wort den Grie-
chen bekannt geworden. Megasthenes, der sich von 302 bis 291 v. Chr. als 
Gesandter Seleukos' I. am Hofe der Maurya in Pataliputra aufgehalten hat, 
spricht von Σαρμαναι und meint damit Asketen im weiteren Sinne, Wander-
ärzte, Wahrsager usw. Clemens Alexandrinus fügt ein halbes Jahrtausend 
später die Form Σαμαναΐοι hinzu, nun ohne r (wie im Pali) und mit einer vom 
Aramäischen beeinflußten Endung, und versteht darunter buddhistische Mön-
che aus Baktrien15. Entsprechende Lehnwörter begegnen in der Kartêr-Inschrift 
auf der „Ka'ba des Zoroaster" — wo auch die zanädiqa erwähnt werden -
und in sogdischen Texten16. Die Araber kannten ähnlich wie Clemens die 
„Sumaniten" vor allem aus Iran. Ibn an-Nadlm sagt, daß die Mehrheit der 
Bevölkerung Transoxaniens ihrer Lehre angehangen habe; da er in diesem 
Zusammenhang „ihren Propheten Büdäsaf/Boddhisatva" erwähnt, dürfte er 
hier Buddhisten gemeint haben17. Er stützt sich auf eine fremde Quelle; er 
selber scheint im Irak keine allzu konkrete Vorstellung gehabt zu haben. Bei 
iranischen Autoren, bei Bïrûnï, bei Pazdawï, begegnet die dem Original näher 
stehende Form Samantya; das u in Sumantya, das von den Wörterbüchern 
verlangt wird, scheint durch nichts gerechtfertigt und wurde, nachdem Mah-
müd von Gazna den legendären Tempel von Sümanät zerstört hatte, nach-
träglich aus diesem Ortsnamen erklärt. 

10 Gahiz, Bayan I 92, 4ff.; Ma'mar Abu 1-As'at, der sich hier mit einem indischen Arzt unterhält, 
gehört nach Baçra (s. u. S. 37). 

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

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

Philosophen bei Clemens Alexandrinus, in: Mullus, Festschrift Klauser 60 ff. = Antike und 
Orient 78 ff.; dort S. 62 f./80 f. zur Herleitung der Endung -ccîoç aus der aramäischen Plural-
endung -aiyä. Zu fragen bliebe, ob auch dem arabischen Wort eine aramäische Form zugrun-
deliegt. 

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

Daß sramana bis nach Ba$ra gekommen wären, ist nicht belegt. Gähi? erzählt 
von „Mönchen der zanädiqa", die immer zu zweit wandern und nirgendwo 
länger als zwei Nächte bleiben18; aber er hat diese Nachricht aus zweiter Hand 
und bezieht sich wohl auf Ostiran19. Nun sollte man in Basra ohnehin viel 
eher mit Kaufleuten rechnen. Da ist dann interessant, daß zumindest dort, wo 
die Muslime in Indien Fuß gefaßt hatten und wohin auch von Basra aus am 
ehesten die Geschäftsbeziehungen hinreichten, nämlich in Sind, die Buddhisten 
viel stärker am Handel beteiligt gewesen zu sein scheinen als die Hindus20; als 
Sumaniten mag man also buddhistische Kaufleute bezeichnet haben. Die Hin-
weise auf ihre Lehre werden allerdings kaum je konkret. „Sumanlya" bleibt 
ein Etikett für alles, was einer Offenbarungsreligion widersprach: Skepsis 
gegenüber dem Spirituellen, Leugnung der Prophetie. Dahinein mischen sich 
dann Informationen über indische Religionen schlechthin21. Der Sensualismus, 
von dem wir ausgingen, ist natürlich in indischen Quellen zu finden, in der 
Denkrichtung des Lokäyata z. B.22. Wir können auch nachweisen, daß ein 
gebildeter Mann wie Bïrûnï das wußte; er notiert ohne Zeichen des Erstaunens, 
daß der Astronom Äryabhata (geb. 476 n. Chr.) davon ausging, daß „wir das, 
was die Sinne nicht wahrnehmen, auch nicht erkennen können"23. Aber es 
wäre verwegen, dies zu verallgemeinern. Für einen Gelehrten in Ostiran war 
die Samanïya eine Realität, hinsichtlich der Sumanlya in Basra bleiben wir auf 
Vermutungen angewiesen. Die Bezeichnung sramana ist schon in den indischen 
Quellen nicht sehr konkret; im Irak konnte sie nur noch zu einer Leerformel 
werden. 

2.2.1.4 Ibn al-Muqaffa' 

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

18 Hayawän IV 457, ult. ff.; dazu Goldziher, Vorlesungen 161 f. 
19 Sein Berichterstatter Abü Su'aib al-Qalläl ist ein Sogder (s. u. Kap. C 1.4.3.2.2). 
2 0 MacLean, Religion and Society 58 ff. 
21 Widerpart der „Sumaniten" sind im allgemeinen die „Brahmanen", d. h. die Hindus; vgl. 

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

1 Werkliste IX, nr. 13. 
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haben, denn nicht ein Apokryphon war. Die ganze Problematik der Frage wird 
an dem Fall des Abü 'Amr2 'Abdallah b. al-Muqaffa' deutlich. Er hat sich zu 
Beginn der Abbasidenzeit in Basra aufgehalten; dort war er bis zu seinem 
Tode Sekretär des 'Isä b. 'All, eines jener Onkel, vor denen der junge Mansür 
sich zu Beginn seiner Herrschaft sehr in acht nehmen mußte3. Er war dort 
auch aufgewachsen; damals hatte er sein gutes Arabisch gelernt. Seine Lehrer 
allerdings bleiben für uns recht obskur, und wäre nicht zumindest einer von 
ihnen anderswo zu belegen, so möchte man fast sagen, daß ihre Namen zum 
Jux gewählt sind: Abü 1-Gül und Abü I-Gämüs, beide offenbar Beduinen4. 
Karriere machte er in Iran, zuerst bei Maslh b. al-Hawârï, dem Statthalter 
von Nesäpür seit 126/744, und dann bei Däwüd b. Yazîd b. Hubaira in Kirmän 
(130/748 —131/749)5. Er stammte aus einer vornehmen iranischen Familie der 
Persis. Sein Vater Dädöya war unter al-Haggäg und Hälid al-Qasrl Steuerein-
nehmer gewesen; wegen angeblichen Unterschleifs hatte man ihn gefoltert und 
ihm die Finger verkrüppelt. Für die Araber war das ein Grund, ihm den 
Beinamen al-Muqaffa' zu geben; er hatte sich selber in ihrer Umgebung 
Mubarak genannt. Auch an dem Sohn blieb der Name hängen; er wird darüber 
nicht unbedingt glücklich gewesen sein. Die Araber waren für ihn Empor-
kömmlinge. Aus allem, was er geschrieben hat, spricht sein Stolz auf die Größe 
der iranischen Vergangenheit. Allerdings scheint er aus dem, was mit seinem 
Vater geschehen war, eine Lehre gezogen zu haben. Zwar machte auch er in 
Kirmän ein Vermögen; aber er ließ die einflußreichen Leute in Basra und Küfa 
hernach daran teilhaben6. 

Dennoch wurde ihm offenbar gerade seine Vorsicht und sein Mißtrauen 
gegenüber der Verräterei der Araber zum Verhängnis. Als der Bruder seines 
Dienstherrn, 'Abdallah b. 'All, ein anderer Onkel des Kalifen, der seine Res-
sentiments in einem Aufstand abreagiert hatte7, sich in Basra versteckte und 
von al-Man$ür ein Schutzversprechen erhalten sollte, hat Ibn al-Muqaffa', der 
im Auftrag der 'umüma auf der Ebene der Sachverständigen das Schriftstück 
aufsetzen mußte, den Text angeblich mit solch minuziösen Klauseln versehen, 
daß der Kalif sich beleidigt fühlte. Er ist dann auf dessen Wink hin beiseite-
geschafft worden8. 

2 Zur kunya vgl. Gahiz, Mu'allimtn, in: Rasä'il III 44, 2 f. 
3 Zur Rolle der 'umüma vgl. Lassner in: Festschrift Wiet 69 ff. und SI 49 /1979 /39 ff.; allgemein 

zu Ibn al-Muqaffa' vgl. F. Gabrieli in: EI2 III 883 ff. und Färüq 'Umar in: Buhüt ft t-ta'rïh al-
'abbäst 260 ff., jetzt auch Latham in: C H A L II 48 ff. 

4 Zu Abü 1-Gämüs Taur b. Yazîd vgl. Ibn an-Nadlm, Fihrist 50, —6 ff.; er verkehrte in der 
Familie von 'Isä b. 'Alfs Bruder Sulaimän in Baçra, war aber nicht seßhaft. Sollte mit Abü 1-
Gül der Dichter dieses Namens von den 'Abdsams gemeint sein? Er lebte aber in Küfa (vgl. 
GAS 2/341) . 

5 'Umar, Buhüt 261 f. nach BalädurT. 
6 Gahsiyârï, Wuzara 109, 7ff . ; dazu Sourdel in: Arabica 1/1954/311 f. 
7 Lassner, Shaping of 'Abbäsid Rule 31 ff. und in: Festschrift Wiet 69 ff. 
8 Vgl. den Text des Gahsiyârï bei Sourdel, a . a . O . 313ff . Sourdel macht darauf aufmerksam, 

daß ein amän jeweils von dem Bittsteller aufgesetzt wurde (319). 
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"Wir müssen es uns versagen, in Einzelheiten zu gehen. Dies nicht nur um 
der Kürze willen, sondern auch wegen der Quellenlage; die Überlieferung ist 
zu Ibn al-Muqaffa' ebenso novellistisch wie zu Bassär b. Burd. Man hat die 
Art, wie er umgebracht wurde, hernach mit grausamer Phantasie ausgemalt: 
er soll in einen Ofen geworfen worden sein. Aber das erklärt sich vielleicht 
nur daraus, daß man den zanädiqa ohnehin das Feuer wünschte9. In Wirk-
lichkeit wußte man nicht viel. Es gibt eine Nachricht, wonach er noch Zeit 
hatte, Selbstmord zu begehen10, und man hat auch ganz andere Begründungen 
für seinen Tod gefunden11. Biographie und Persönlichkeit des Ibn al-Muqaffa' 
geben noch viele Rätsel auf, und es ist wohl klüger, die Probleme herauszu-
stellen als eine geschlossene Darstellung zu geben12. 

Da ist zuerst die Frage des Todesdatums. Sie zu beantworten, heißt, sich in 
der Frage des Todesgrundes zu entscheiden. Wenn - und dafür spricht vieles 
- tatsächlich der Kalif die Ermordung befahl, so sollte man annehmen, daß 
Ibn al-Muqaffa' erst festgenommen wurde, als die Macht der 'umüma in Basra 
nicht mehr so groß war, d. h. nachdem Sulaimän b. 'Ali, der dritte Onkel im 
Bunde, als Gouverneur der Stadt abgesetzt worden war. In der Tat wird die 
Hinrichtung immer dessen Nachfolger zugeschrieben, Sufyän b. Mu'äwiya, 
einem Muhallabiden, der sich bereits in Iran über Ibn al-Muqaffa' geärgert 
hatte und offenbar auch in Basra einiges von ihm sich hatte gefallen lassen 
müssen, solange der Schutz der Onkel ausreichte13. Den Machtwechsel nun 
hat man bisher nach Tabarï in das Jahr 139 gesetzt. Halïfa b. Haiyät dagegen 
spricht von Ramadan 137/Feb.-März 755 und setzt in dieses Jahr auch den 
Tod des Ibn al-Muqaffa'14. Damit kommen wir ganz nahe an das Datum der 
Ermordung des Abu Muslim heran. 

Zugleich erledigt sich die von Goitein gestellte Frage, wie Ibn al-Muqaffa' 
es habe wagen können, nach diesem Ereignis an den Kalifen noch seine Risàia 
ft s-sahäba zu richten, in der er ihm Ratschläge für seine Amtsführung erteilt15. 
Die Schrift ist eben vorher verfaßt, ganz zu Beginn von Mansürs Kalifat, als 
noch niemand ahnte, wie schnell sich der Einfluß der Iraner in der neuen 
Umgebung verbrauchen würde, vielleicht noch i. J . 136/754. In ihr empfiehlt 
Ibn al-Muqaffa' dem jungen Herrscher noch, die Angehörigen seiner eigenen 
Familie bei der Ämtervergabe gebührend zu berücksichtigen16. Dann aber 

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

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

13 Gahsiyârî 104, - 5 ff.; dazu Sourdel 309. 
14 Ta'rth 638, 2 f. und 674, 1 f. 
15 In: IC 28/1949/120 ff. = Studies in Islamic History and Institutions 149 ff.; zum Text vgl. 

noch CHAL II 64 ff. 
16 Sahäba 56 f. S 50 PELLAT. 
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folgen die Ereignisse Schlag auf Schlag. 'Abdallah b. 'All macht seinen Auf-
stand. Abü Muslim besiegt ihn im Gumädä II 137/Nov. 754 in der Gazïra und 
wird dann selber beseitigt. Auf dieses Ereignis reagiert, immer noch i. J . 137/ 
755, Sinpäd in Raiy mit seiner Erhebung1 7 . Wenn ein Perser wie Ibn al-Muqaffa' 
unter diesen Umständen einem Rebellen wie 'Abdallah b. Ά ΐ ϊ seine Feder lieh, 
so wundert es nicht, wenn das Mißtrauen des Kalifen geweckt wurde. Auch 
daß Sulaimän b. 'All schon vier Monate nach der Niederlage seines Bruders 
abgesetzt wurde, scheint mehr als natürlich. 

Daß all dies bei der Entscheidung Mansürs mitspielen konnte, hat schon Goitein 
behauptet; auch Sourdel weist darauf hin (Arabica 1 / 1 9 5 4 / 3 1 8 f f . ) . Zuletzt hat 
Färüq 'Umar sich damit auseinandergesetzt (Buhüt 264ff.) . Allerdings wissen 
wir nicht einmal, ob die Risäla den Kalifen je erreicht hat (vgl. zur Problemlage 
Ch. Pellat, Ibn al-Muqaffa', „Conseilleur" du Calife 2ff.) . Zudem bringt die 
Verschiebung des Datums gewisse Schwierigkeiten mit sich. Wir müssen an-
nehmen, daß mehrere Angaben in den Statthalterlisten bei Tabarl falsch sind 
(III 121, 8 f. und 124, 16; vor allem 125, ult. f.). Dies ließe sich nur so erklären, 
daß eine alte Verlesung von 137 zu 139 für die Absetzung Sulaimän b. 'All's 
zugrundeliegt, die dann von Tabarl oder seiner Vorlage für die Jahre 137 und 
138 explizitgemacht wurde. Bei Halïfa 673, ult. ff. ist die Reihenfolge der 
Statthalter ohnehin viel genauer, als sie Pellat, Milieu 280 f. auf der Grundlage 
von Tabarl und dem von ihm abhängigen Ibn al-Atlr herausgearbeitet hat. 
AzdT, der den amän in extenso zitiert, bringt ihn s. a. 138 (Ta'rth al-Mausil 
167, - 4 ff.). Nach der oben S. 16 bereits zitierten Nachricht bei Ibn al-Mu-
dabbir soll Ibn al-Muqaffa' übrigens daran mitgewirkt haben, Abü Muslim in 
den Irak zu locken. Mansür kannte ihn vielleicht schon aus Färs; er hatte dort 
eine Zeitlang mit 'Abdallah b. Mu'äwiya zusammengearbeitet (s. u. S. 294). 

Die zweite Frage betrifft das Lebensalter Ibn al-Muqaffa's. Sie stellt sich wegen 
der großen Zahl der ihm beigelegten Schriften. Ibn al-Muqaffa' soll nur 36 
Jahre alt geworden sein. Er wäre dann in seinem Amt in Kirmän noch 
überraschend jung gewesen, und eine Anekdote wie die, daß er sich in einer 
kritischen Situation für seinen Freund 'Abdalhamïd b. Yahyä ausgab, der 
wesentlich älter als er hätte sein müssen, wäre nahezu unverständlich18. Zudem 
ist sein Sohn Muhammad bereits vor 140/758 selber kätib in Ägypten geworden 
und anscheinend bald darauf gestorben19 . Die Zahl 36 verdient weniger Ver-
trauen, als man ihr bisher geschenkt hat; sie ist zu „rund" (3 χ 12) und ist 
auch mit Bezug auf andere Personen falsch20 . Die Schriften des Ibn al-Muqaffa' 
sind allerdings nur zum geringeren Teil von ihm selber verfaßt; es handelt sich 
vor allem um Übersetzungen21. Damit liegt die Vermutung nahe, daß wir es 

17 Halïfa 637, 15; J a b a n III 119, l l f f . Zu ihm s. u. S. 632. 
18 Gahsiyârï 80, 1 ff.; natürlich ist sie ohnehin erfunden. Z u 'Abdalhamïd b. Yahyä jetzt Brinner 

in: EIran I l l l f . und Latham in: C H A L I 164ff . sowie 'Abbäs in der Einleitung zu seiner 
Edition der Rasa'il. 

19 S. u. S. 27. 
20 S. u. Kap. C 3 .2 .2 zu an-Nazzâm. 
21 Vgl. dazu Gabrieli, a. a. O. ; unter dem Gesichtspunkt ihres iranischen Charakters im einzelnen 

behandelt von Colpe, Manichäismus 155 ff. 
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mit einer Werkstatt zu tun haben; die Authentizität ist ohnehin nicht in jedem 
Fall gesichert. Allerdings verbindet sich damit sofort das Problem, wer dann 
der Auftraggeber war. Ibn al-Muqaffa' scheint zwar reich gewesen zu sein; 
aber daß er in einem solchen Fall alles selber finanziert hätte, wird man doch 
nicht ohne weiteres annehmen wollen. Die Zeit in Basra ist zu kurz, um für 
den Umfang der Produktion Raum zu geben. Wir sind also auf Kirmän oder 
Färs verwiesen. Dort waren Texte wie das Hvatäynämak/Hudäynäme, das 
Kitäb Mazdak (= Mazdaknämaki)12, der Tansarbrief usw. ohnehin viel eher 
zu Hause; den letztgenannten Text hat Ibn al-Muqaffa' von einem Gelehrten 
aus Färs namens Bahräm, Sohn des Horzäd übernommen23. 

Leider liegt diese Gegend in spätumaiyadischer Zeit völlig im Dunkeln. 
Aber zumindest zeichnet sich ab, daß Hisäm die Übersetzung von Fürsten-
spiegeltexten gefördert hat. Das hat sich gewiß nicht nur in Syrien abgespielt, 
wo Abü l-\Alä' Sälim sein Sekretär war24. Mas'ûdï hat in Istahr ein solches 
Buch gesehen, das Mitte Gumädä II 113/August 731 für den Kalifen fertigge-
stellt worden war25. Ibn al-Muqaffa' war Hauslehrer bei der in Iran ansässigen 
arabischen Aristokratie26. Nichts spricht dagegen, daß er mit den von ihm 
oder unter seiner Aufsicht übersetzten Schriften seinen Schülern die Kunst des 
Regierens oder des vornehmen Umgangs — und zugleich damit eine Kenntnis 
ihrer iranischen Umwelt — vermitteln sollte. 

Man hat später diese Übersetzertätigkeit mit Ibn al-Muqaffa's „Ketzertum" 
zusammengedacht. Er habe „die Bücher des Dualisten Mani und des Dualisten 
Ibn Daiçân" übersetzt, so sagt Ya'qûbï in seiner R. Musäkalat an-näs li-
zamänihim27, und Mas'üdl hat es von ihm — oder aus gleicher Quelle — 
übernommen28. Schließlich wollte man sogar von al-Mahdï gehört haben, ihm 
sei kein Ketzerbuch untergekommen, das nicht auf Ibn al-Muqaffa' zurück-

22 Vgl. dazu Klima, Beiträge 53 f.: Ibn al-Muqaffa' hat vielleicht einen Abschnitt über Mazdak 
in das Hudäynäme eingearbeitet. Auch Yarshater in: CHI III 994 . Dagegen Tafazzoli in: 
Festschrift Duchesne-Guillemin (Acta Iranica 23) , S. 507 ff.: der Titel Mazdaknämak sei nur 
aus Mrdk-nämag verlesen. 

23 Dazu M . Boyce, The Letter of Tansar 4. An versteckter Stelle, im Buch der Sekretäre des 
'Abdallah al-Bagdâdï, wird Ibn al-Muqaffa' sogar die Übersetzung der Hazär afsäne, also der 
Urfassung von 1001 Nacht , zugeschrieben (ed. Sourdel in: B E O 1 4 / 1 9 5 2 - 4 / 1 4 0 , 9). Zu dieser 
Literatur allgemein Boyce in: H O IV 2, 1 (Iranistik: Literatur), S.57ÍÍ. und Bosworth in: 
C H A L I 488 f. 

24 Dazu zuletzt Latham in: C H A L I 154 ff. 
25 Tanbth 106, 5 ff. Auch der sog. Ahd Ardastr könnte um diese Zeit ins Arabische übertragen 

sein (vgl. die Edition von I. 'Abbäs, Beirut 1 3 8 7 / 1 9 6 7 , dort S. 33 ff. der Einleitung). 
16 So z. B. bei den Banü 1-Ahtam, die unter den Umaiyaden in Horäsän eine Rolle spielten 

(Gähi?, Mu'allimln, in: Rasä'il III 44, 1 f.) Z u ihnen vgl. Eisener, Zwischen Faktum und 
Fiktion 26, Anm. 87, und 95; auch BalädurT, Ansäb, Hs. Reisülküttap 598 , II 976 und 992. 

2 7 2 4 , 3 f. M I L L W A R D . 
28 Murüg VIII 293 , 2 f f . /V 212, 3 ff. Der ganze Abschnitt stimmt im wesentlichen mit Ya'qübl 

überein. Allerdings fügt Mas'üdl noch Markion hinzu; zum Ausgleich läßt er neben Ibn al-
Muqaffa' auch noch andere Übersetzer gelten. Allgemeiner Bïrûnï, Hind 220 , 2 f f . / Ü b s . Sachau 
I 264 . 
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gehe29. Man braucht diese Nachrichten nicht in Bausch und Bogen zu ver-
werfen. Denn sollten solche häretischen Texte ebenfalls in Ibn al-Muqaffa's 
„Werkstatt" übertragen worden sein, so wäre nur die Intention der Auftrag-
geber verkannt: damals dachte man noch, aus diesen Werken etwas zu lernen, 
ohne auf diese Weise unbedingt in Ketzerei zu verfallen. 

Die genannte Zielsetzung wäre vollends gesichert, wenn sich auch die älteste 
arabische Aristoteles-Übersetzung, die wir besitzen, eine Epitome des Organon, 
die entsprechend damaliger Schultradition bis zum Ende der I. Analytiken 
reichte30, auf das Konto des Ibn al-Muqaffa' setzen ließe; Aristoteles hatte mit 
der iranischen Tradition und den zanädiqa ja nichts zu tun. Der Herausgeber 
des Textes, Muhammad TaqT Dänispazüh, läßt an der Autorschaft auch keinen 
Zweifel31; westliche Gelehrte sind ihm darin gefolgt32. Jedoch hat die These 
von P. Kraus, daß in Wirklichkeit Ibn al-Muqaffa's Sohn Muhammad der 
Übersetzer sei33, weiterhin manches für sich. Nicht nur die verderbte Hand-
schrift Beirut 1927 bringt seinen Namen; auch eine weitere indische Handschrift, 
die Dänispazüh heranzieht (nr. 2), nennt ihn auf dem Titelblatt. Vor allem aber 
steht er im Kolophon aller der Handschriften, die über ein solches verfügen; 
Dänispazüh hat, von der Sekundärüberlieferung beeinflußt, überall den Befund 
gegen die Handschriften verbessert34. Muhammad b. Abdallah b. al-Muqaffa' 
ist jetzt auch zu belegen; er war Sekretär des Ma'n b. Zä'ida, als dieser unter 
al-Mançûr Gouverneur von Ägypten war. Allerdings starb er dort anscheinend 
schon, bevor Ma'n i. J . 142 in den Jemen versetzt wurde35. Für die Chronologie 
der Übersetzungsbewegung macht die Umsignierung also kaum einen Unter-
schied. Der Text hat offenbar späteren Versionen zugrundegelegen; der Kolo-
phon läßt die Entwicklung recht deutlich erkennen36. Zur Terminologie vgl. 
den genannten Aufsatz von Kraus; weiterhin Zimmermann in: Festschrift 
Walzer 529 ff. Troupeau hat a. a. O. darauf aufmerksam gemacht, daß die in 
der Epitome der Hermeneutik benutzten grammatikalischen Begriffe von Sl-
bawaih nicht rezipiert worden sind. 

Die dritte und schwierigste Frage betrifft Ibn al-Muqaffa's persönliche Ent-
wicklung und seine „Weltanschauung". Man hat ihm einiges zugemutet. Ga-
brieli spricht von einer „évolution du mazdéisme de ses aïeux, à travers l'Islam 
embrassé extérieurement, vers un scepticisme rationaliste qui se serait enfin 

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

41 ff.; Endreß in GAP II 420; Elamrani-Jamal in Dictionnaire des philosophes antiques I 510. 
33 In: RSO 14/1934/1 ff.; zum älteren Forschungsstand auch Colpe, Manichäismus 155 ff. 
34 Das gilt für drei der vier mittlerweile bekannten Handschriften; eine ist unvollständig (vgl. 

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

35 Balâdurî, Ansah III 236, - 4 ff.; zum Datum vgl. EI2 VI 345 a. 
36 Text 93, - 5 ff. 
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apaisé dans la révélation dualiste"37. Colpe meint, daß er im Islam „innerlich 
... nicht heimisch wurde, wie er auch andererseits dem Mazdaismus durch 
seinen Übertritt entfremdet wurde; so wurde er ,Freidenker' . . . " 3 8 . Colpe sieht 
darin keinen Widerspruch dazu, daß er Manichäer war; denn „mit zindiq ist 
hier ein Mann bezeichnet, der, unabhängig vom islamischen Dogma denkend, 
vernünftige Welterklärung mit persönlicher Erlösungsgarantie verbinden wollte 
und sich damit in Übereinstimmung mit der rationalen Komponente des 
Manichäismus befand"39. Eine Pariser Dissertation aus dem Jahre 1957 nennt 
Ibn al-Muqaffa' stattdessen einen „Humanisten des 2./8. Jh's"4 0 . Wir müssen 
auch hier, um klarer zu sehen, uns fragen, mit welchen Quellen wir es zu tun 
haben. 

Daß Ibn al-Muqaffa' je Ζ o roas t r i e r gewesen sei, ist alles andere als sicher. 
Wenn es heißt, daß er „murmelte" wie die Magier41, so ist dies nicht mehr als 
ein Etikett; man stellte ihn sich als Dualisten vor, war aber nicht imstande, 
zwischen den Ritualen verschiedener dualistischer Religionen zu unterscheiden. 
Über die Konfession seines Vaters wußte man erst recht nichts. Zum Islam 
soll er sich erst spät bekehrt haben, angeblich auf Drängen des 'Isa b. 'All42. 
Erst dann dürfte er seinen persischen Namen Rözbih gegen den üblichen 
Konvertitennamen 'Abdallah vertauscht haben. Zahlreiche Geschichten brin-
gen ihn nun mit den bekannten zanädiqa zusammen, mit Ibn Abï l-'Augä', 
mit Mutf b. Iyäs, mit Wäliba b. Hubäb usw. In der Tat hat er sich gelegentlich 
auch in Küfa aufgehalten, wo er diese ja am ehesten treffen konnte; eine 
Anekdote schildert, wie er sich dort abfällig über den qädi Ibn Subruma 
äußert, weil dieser den Persern nicht gewogen war43. Aber viel Zeit blieb ihm 
im Irak nicht, selbst wenn das von uns angenommene frühe Todesdatum sich 
als falsch erweisen sollte. In den Geschichten spiegelt sich in erster Linie das 
Bild, das man sich später von Ibn al-Muqaffac machte; das ist adab, nicht 
Geschichtsschreibung. Bezeichnend ist allerdings, daß die zandaqa nicht als 
Grund für die Hinrichtung herangezogen wird44. 

Die Annahme, daß Ibn al-Muqaffa' S k e p t i k e r gewesen sei, stützt sich auf 
einen Text, nämlich die Einleitung zu Kalïla wa-Dimna, die Burzöya, Leibarzt 
am Hofe Anösirwäns I., seiner mitteliranischen Übersetzung voranstellte. 
Nöldeke hatte angenommen, daß ein Passus daraus, in dem der Autor berichtet, 

37 In: Elaboration de l'Islam 28. 
38 Manichäismus 154. 
39 Ib. 190. 
40 M'hamed Ben Ghazi: Un humaniste du II"/VIIIe siede, 'Abd Allah ibn al-Muqaffa'. 
41 So BalädurT bei Goitein in: IC 23/1949/131, Anra. 4 und Sourdel in: Arabica 1/1954/311, 

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

42 BalädurT, a . a . O . ; auch Dahabî, Ta'rïh VI 91, 2f. und 9ff. und anderswo. 
43 MTzän I 249, 3 ff.; zugrunde liegt Wakf, Ahbär III 117, 7 ff., wo der Sachverhalt aber nicht 

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

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

hat mit dem Passus nichts zu tun. Man kann ihn somit deswegen auch nicht 
zum Skeptiker machen. 

M a n könnte allerdings den Passus bei Blrünl auch so verstehen, daß dieser die 
gesamte Einleitung des Burzöya für eine Fiktion hielt. Das scheint der QädT 
'Abdalgabbär in einer ähnlich lautenden Stellungnahme sagen zu wollen (Tatbit 
dalä'il an-nubüwa I 72 , 4 ff.), und Bîrûnî war immerhin nur eine Generation 
jünger als er. Dann würde Ibn al-Muqaffa ' doch wieder zum Skeptiker. Nur 
ist die These in dieser globalen F o r m nahezu unhaltbar. — Z u m einzelnen vgl. 
meine Ausführungen in Erkenntnislehre 222 . An Literatur wäre nachzutragen 
Goitein in: IC 2 3 / 1 9 4 9 / 1 2 0 f f . und Sourdel in: Arabica 1 / 1 9 5 4 / 3 0 7 ff., ausführ-
lich dann Colpe, Manichäismus 165 ff. und jetzt Chokr, Zandaqa 290 ff.; kurz 
auch Khaleghi-Motlagh in EIran IV 3 8 2 a und Lath am in C H A L II 51 f. 
Eine echte Ergänzung Ibn al-Muqaffa's ist dagegen der Prozeß gegen Dimna 
am Schluß des Kapitels vom Stier und dem Löwen. Aber hier ist das Motiv 
ganz anders: das niederträchtige Ränkespiel des listigen Schakals konnte nicht 
stillschweigend hingenommen werden (so Nöldeke, Burzöes Einleitung 2) . 
Sauber durchgedacht ist diese Umwertung allerdings nicht (Richter, Fürsten-
spiegelliteratur 25 ff.); es ist problematisch, Ibn al-Muqaffa ' deswegen zu einem 
Moralisten zu machen. 

2.2.1.4.1 Die Schrift gegen den Islam 

Der M a n i c h ä i s m u s Ibn al-Muqaffa's hängt an einer Schrift, die uns nur 
noch in Fragmenten erhalten ist, innerhalb einer wortreichen und nicht un-
bedingt geradlinigen Widerlegung, die auf den Zaiditen al-Qäsim b. Ibrahim 
(gest. 246/860) zurückgeht1. Daß diese Schrift von einem Manichäer verfaßt 

1 M. Guidi, La lotta tra l'Islam e il Manicheismo, Rom 1927. Vgl. dazu die Verbesserungsvor-
schläge von Nyberg in OLZ 32/1929/425 ff. und Bergsträsser in Islamica 4/1929-31/311 ff. 
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ist, zeigt sich in den erhaltenen Stücken nicht ganz so klar, wie Qäsim in seiner 
Polemik behauptet. Die Beweislast ruht im wesentlichen auf einem etwas 
isolierten Bruchstück, dessen Interpretation bis heute nicht befriedigend gelun-
gen ist2, und daneben auf der Vorrede, die mit einer Parodie auf die Basmala 
anhebt und darauf eine Art Hymnus auf das Licht folgen läßt3. Zwar wettert 
Qäsim zum Schluß auch gegen die Mischungslehre und gegen das irre Voka-
bular: Vater der Größe, Mutter des Lebens, Geliebter der Lichter, Urmensch, 
Archonten, Säule der Herrlichkeit4. Aber das hat er nicht in seiner Vorlage 
angetroffen; er hätte sich sonst gewiß nicht die Gelegenheit entgehen lassen, 
es im Wortlaut aufzuspießen. Er ist auch ehrlich genug, es nicht Ibn al-Muqaffa' 
zuzuschreiben, sondern den Manichäern ganz allgemein. Es gehört mit zu 
seiner Taktik, aus Ibn al-Muqaffa' einen Manichäer zu machen. 

Deutlich ist allerdings, daß der Text nicht von einem Muslim geschrieben 
ist. Soviel Verachtung gegenüber dem Islam ist weder vorher noch nachher im 
Machtbereich dieser Religion auf Arabisch noch einmal offen ausgesprochen 
worden. Der Verfasser kennt keine Religion, die „ungebildeter, unvernünftiger, 
weltlicher und sinnlicher wäre"; sie hat einen verderblichen Einfluß auf ihre 
Anhänger und „bringt, wenn sie gebuttert wird, schlechten Rahm hervor". Sie 
fördert den Obskurantismus; denn sie „befiehlt, weder zu forschen noch zu 
fragen", sondern will, daß man „an etwas glaubt, das man nicht kennt, und 
etwas für wahr hält, das man nicht versteht"5. Damit verbindet sich ein 
wütender Haß gegen die Araber: Muhammad ist ein „Mann aus der Tihäma"6 , 
ein ungehobelter Beduine also. Unerträglich ist, daß mit ihm die Primitivität 
gesiegt hat; aber das ist nur durch Waffengewalt geschehen, nicht etwa ein 
Verdienst der Religion oder göttliche Fügung. Muhammad „kämpfte nur für 
weltliche Herrschaft"7 . 

Allerdings gesteht der Autor an anderer Stelle implizit zu, daß Gott seine 
Engel herabgesandt hat, um den gläubigen Muslimen zu helfen8. Aber das ist 
dialektisch gemeint. Er kennt den Islam, und seine Polemik zielt in verschiedene 
Richtungen. Er zitiert den Koran9 und wendet sich gegen das darin vertretene 
Gottesbild. Es ist anthropomorphistisch, und es läßt das Problem der Theo-
dizee unbewältigt. Gott sitzt auf seinem Thron und ist nach Sure 53/8-9 von 
ihm herabgestiegen, um dem Propheten bis auf zwei Bogenlängen und mehr 

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

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

4 Lotta 50, 7 ff. und 52, 20 ff. 
5 Text V 4. 
6 Ib. 4, e. 
7 Ib. 4, a - b mit Kommentar. 
8 Text 3, b. 
' Text 3, a; 5, a; 8, a; vielleicht auch 3, d (vgl. den Kommentar). 
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nahezukommen10; er empfindet Kummer, Trauer und Zorn1 1 . Zugleich aber 
ist dieser Gott ohnmächtig; er vermag nichts gegen das Böse. Schlimmer noch: 
er vermag nichts gegen seine eigenen Geschöpfe, denn das Böse als eigenstän-
diges Prinzip gibt es für die Muslime ja nicht. Er muß sich gegen sie zur Wehr 
setzen, und er tut dies auf durchsichtig ungeschickte Weise: er wirft mit 
Sternschnuppen12 oder er läßt sich von seinen Engeln vertreten. Wenn diese 
dann siegen, schreibt er sich den Erfolg selber zu13. Das ist zugleich wieder 
ein Zeichen seiner allzu menschlichen Art: er prahlt gerne mit seinen Leistun-
gen14. Dabei besteht dazu gar kein Grund. Seine Feinde haben es ja vermocht, 
die von ihm in die Welt gesandten Propheten zu töten, und er hat nicht gleich 
Rache genommen, sondern die Strafe bis zum Jüngsten Tag aufgeschoben15. 
Wenn einer seiner Anhänger den kürzeren zieht, sagt er, um sich zu rechtfer-
tigen, er habe ihn nur auf die Probe stellen wollen16. Manchmal geht das Übel 
sogar direkt von ihm aus: wenn er Krankheit über die Menschen schickt. Er 
hat seine eigene Schöpfung ruiniert17. Der Satan hat gesiegt; die meisten 
Menschen folgen diesem nach18. 

Da lohnt es dann wirklich, zu fragen, ob Gott im Anfang alleine da war19. 
Einfacher wäre gewiß, zu sagen, ein böses Prinzip, Gegenteil jenes Lichtes, 
das in der Vorrede angerufen wird, habe von vornherein neben ihm existiert 
und sei für alle jene genannten Inkonsequenzen und Unzuträglichkeiten ver-
antwortlich zu machen. Gott hat ja zwei Wege aufgezeigt20 — wohl wieder 
eine Anspielung auf den Koran, wo es, wie Qäsim ergänzt, in Sure 4/76 heißt, 
daß die einen auf dem Wege Gottes, die anderen dagegen auf dem Wege der 
finsteren Macht (at-tägüt) kämpfen21. Gott hat die Welt zum Guten geschaf-
fen22; also kann er nicht das Böse wollen. Zudem ist es absurd, anzunehmen, 
er habe sie aus dem Nichts geschaffen; das gibt es gar nicht, und man kann 
es sich auch nicht vorstellen23. Vielmehr ist da immer schon etwas anderes 
gewesen, und die Welt ergab sich dann, so wird man fortfahren dürfen, durch 
„Mischung" — oder aber sie war das Werk des Widersachers. Nur so ist man 

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

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

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

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

Da sind in der Tat fundamentale Dogmen geleugnet. Der Autor vertritt 
offenbar die Ewigkeit der Welt, oder besser: der Kampf zwischen Gut und 
Böse vollzieht sich auf dem Substrat einer ewigen Materie. Daß Gott „mit 
eigener Hand" die Dinge schaffe, wird sichtlich als zu anthropomorph emp-
funden25. Auch die durchgeistigtere Vorstellung, daß er mit seinem Schöp-
fungswort die Dinge in die Existenz rufe, hat den Autor nicht befriedigt; man 
kann nichts anreden, das nicht schon vorhanden wäre26. Das steht ähnlich 
später auch im Skand gumäritk vicär17. Der Koran wird kritisiert vor dem 
Hintergrund einer spiritualistischen Religionsauffassung und einer rationali-
stischen Welterklärung. Der Autor gibt sich elitär; wer sich Gott wie seines-
gleichen vorstellt oder vom tieferen Sinn der Siglen und der Schwurformeln 
im Koran munkelt28, verrät damit nur unterentwickeltes Denken. Allerdings 
werden wir wohl davon ausgehen dürfen, daß die creatio ex nihilo für den 
Islam erst ziemlich spät zu einem konstituierenden Glaubenssatz geworden 
ist28a. Die verschiedenen Elementenlehren, auf die auch Qäsim in seiner Wi-
derlegung wieder eingeht29, mochten dem Schöpferwillen Gottes immer noch 
genug Platz lassen. Den Anthropomorphismus aber hat gerade zur Zeit des 
Ibn al-Muqaffa' in Iran auch Gahm b. Safwän mit seinen Anhängern zurück-
genommen. 

Es ist darum nicht einfach, von diesem Befund auf den historischen Ort des 
Textes weiterzuschließen. Die Vernunftreligion, die hier propagiert wird, paßt 
recht gut zu einem Intellektuellen, der sich seines iranischen Erbes bewußt ist; 
sie ist aggressiv, mit su'übitischen Elementen durchsetzt. Daß die „Dahriten" 
von ihrer wissenschaftlichen Warte aus ζ. B. die koranische Erklärung der 
Sternschnuppen belächelten, steht auch bei Gähiz30. Aber über die Autorschaft 
ist damit noch nicht entschieden. Wansbrough hat kürzlich den Text eine 
„mu'tazilitische tour de force" genannt; in der Eingangsformel bismi n-nüri r-
rahmäni r-rabtm will er nur „kindisch abgeschmackten Humor" sehen31. Er 
denkt also an eine Fälschung von muslimischer Hand. Ich habe mich mit 
dieser These schon einmal auseinandergesetzt32 und kann hier nur wiederholen: 

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

25 Text 8, e. 
26 Ib., Kommentar nach Lotta 43, pu. f. 
2 7 1 8 7 ( 7 8 ff.) DE M E N A S C E . 
28 Text 8, Kommentar. 

28a Näheres dazu unten Kap. D 1.3.2.1. 
25 Lotta 45, 5 ff. 
30 Hayawän VI 272, 4 ff. und 496, - 4 f f . ; Weiteres dazu Kap. C 3.2.2.2.4.2.2.3. 
31 Quranic Studies 160. 
32 Festschrift 'Abbäs 162. 
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mir scheint, daß eine Fälschung anders ausgesehen hätte. Dort wären gerade 
auch diejenigen Seiten des Manichäismus herausgestellt worden, die hier 
unterdrückt sind: seine „verrückte" Mythologie, seine rätselhafte Bilderspra-
che. Fragment 9 wäre klarer ausgedrückt worden. Der Fälscher hätte vermut-
lich gleich seine Widerlegung mitgeliefert. Qäsim aber kann kaum der Fälscher 
sein; denn sein Stil ist ganz anders als der der Fragmente: unkontrolliert, 
weitschweifig und vor allem noch nicht in mu'tazilitischer Theologie ge-
schult33. 

Qäsim allerdings bringt uns auf eine andere Möglichkeit. Seine Widerlegung 
ist, wie sich gerade auch aus seinem ungeübten Stil erkennen läßt, ein Jugend-
werk; er hat sie wohl in Ägypten verfaßt, wo er sich etwa zwischen 199/815 
und 211/826 aufhielt34. Die etwas harte Reimprosa und die Art, wie die 
Gedanken präsentiert werden, läßt vermuten, daß der Text eher gehört als 
gelesen werden sollte; es scheint sich um Predigten gehandelt zu haben35. Sie 
aber ergeben nur Sinn, wenn sie einen aktuellen Anlaß hatten. Kursierte also 
die Schrift in Ägypten als Apokryphon, Ibn al-Muqaffa ' nur deswegen zuge-
schrieben, weil er mittlerweile der bekannteste „Manichäer" war? Daß es 
damals dort noch echte Manichäer gab, ist alles andere als unmöglich36; die 
sfitische Überlieferung stellte sich vor, daß Ga'far as-Sädiq u. a. auch mit 
einem zindtq aus Ägypten namens 'Abdalmalik Abü 'Abdallah diskutiert hat-
te37. Dieser zindiq hätte allerdings, wenn man nach seinem Namen urteilen 
darf, Muslim sein müssen. Denkbar ist also, daß Qäsim auf muslimische Kreise 
zielt, die er für anfällig gegenüber manichäischen Theorien hielt. 

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

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

34 Madelung, ib. 88 ff. 
35 So schon Bergsträsser 301. Allgemein Madelung 153. 
36 S. o. Bd. I 418. 
37 Tabrisï, Ihtigäg II 72, ult. ff. (nach Hisäm b. al-Hakam); vgl. aber die Parallele in Bd. I 451, 

Anm. 3, wo al-Basri statt al-Misrt steht. 
38 Text 4, d. 
39 Dazu im einzelnen unten S. 612 ff. 
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mus und als Zusammenfassung iranischer Religiosität verstehen40. Ibn al-
Muqaffa' muß sich mit dem Text noch nicht einmal direkt identifiziert haben; 
er brachte ja auch als Übersetzer iranisches Material nur heran, und seine 
arabischen Auftraggeber hatten sicher ein Interesse daran, zu erfahren, was 
sich in der antiislamischen Szene tat. Eine Übersetzung allerdings ist der Text 
nicht. Die Überlieferungslage ist zu komplex, als daß man hoffen könnte, mit 
Stilvergleichen weiterzukommen. Aber immerhin begegnet, wie Gabrieli ge-
sehen hat41, der Vergleich mit dem Basar, wo der Käufer die Ware ebenso 
genau prüft, wie man dies auch mit der Religion tun sollte, ebenso in der 
Vorrede des Burzöya zu KalJla wa-Dimna. Damit ist zumindest für das irani-
sche Milieu ein letztes Indiz gegeben42. 

Diese zeitliche und geographische Einordnung ist alles, was wir für unsere 
Belange brauchen. Daß Ibn al-Muqaffac wirklich der Autor war, wie Qäsim 
behauptet43, wird sich wohl nie beweisen lassen44; dazu ist er für die Phantasie 
späterer Generationen viel zu sehr zum Exponenten einer bestimmten Tendenz 
geworden. Daß man allerdings auch die Skepsis nicht zu weit treiben sollte, 
legt das Referat des Misma'T nahe: 

„. . . Ibn al-Muqaffa' zeichnete sich durch folgende Lehren aus: Das Licht regiert 
(dabbara) die Finsternis und drängt von sich aus dahinein, weil das letzten 
Endes heilsamer (aslah) für es ist. Er verwarf die widerwärtigen Geschichten, 
welche die Manichäer über den Kampf zwischen den beiden Prinzipien erzählen. 
Er behauptete, daß Bewegung (a l -harakä t ) existiere und nicht jeweils mit dem 
Gegenstand selber (al-a'yän) identisch sei. Er behauptete, die Bewegung sei 
beiden Existenzweisen (d. h. Licht und Finsternis) naturgemäß zu eigen; die 
Bewegungen des Lichtes seien ganz und gar gut, die der Finsternis ganz und 
gar böse" 4 5 . 

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

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

41 In: RSO 13/1932/239. 
42 Zu einer Ubereinstimmung mit dem Skartd gumämk vicär s. o. S. 32. 
43 Lotta 8, 5 ff. 
44 Vgl. die ablehnende Haltung von Vajda in: JA 228/1936/350 und RSO 17/1938/228, Anm. 1, 

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

2.2.1.4.2 Die Parodie des Korans 

Guidi hat in der Schrift, die er mit seiner Edition von Qäsims Widerlegung 
bekanntmachte, jene mu'äradat al-Qur'ätt sehen wollen, die man später Ibn 
al-Muqaffa' immer wieder einmal zugeschrieben hat1. Das ist zu Recht sofort 
auf Kritik gestoßen: bei Bergsträsser2 und nachher bei Gabrieli3. Der endgültige 
Gegenbeweis liegt in einigen Bruchstücken, die vor einiger Zeit aus einem 
zaiditischen Text ans Licht gezogen worden sind4. Sie zeigen, was wir unter 
dieser mu arada zu verstehen haben: Parodien auf den koranischen Stil, in 
denen in freier Erfindung oder unter Benutzung koranischer Versatzstücke mit 
dem Mittel der Reimprosa der Effekt mekkanischer Suren wiederholt wird. 
Nur ein einziges Fragment ist anders; hier verrät der Autor seine Absicht: „So 
bleibt (nur der Schluß), daß beide Reden (d. h. der Koran und die hier versuchte 
Parodie) sich gleich sind mit Bezug darauf, daß (menschliche) Überzeugung 
in ihnen einen Qualitätsunterschied feststellen und danach die eine höherstellen 
und die andere abwerten könnte. Dann braucht (nur) die eine so häufig wie 
die andere rezitiert zu werden, und schon findet man die Ausdrucksweise der 
einen so angenehm und elegant wie die der andern. Denn durch Gewöhnung 
wird ein rezitierter Text angenehm, (wie durch Gewöhnung auch) Speise, 
Trank und Geschlechtsverkehr Vergnügen machen. Durch Entfremdung und 
mangelnde Vertrautheit dagegen wird man abgestoßen und von dem Richtigen 
ferngehalten. Also sollte man die Kehle mit diesem (Text) ebenso üben (?) wie 
mit dem andern"5. 

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

47 Mugnt V 69, 17 ff . /Monnot 243 f. 

1 So B a r a m i in seiner persischen Adaptation von Tabarls Weltgeschichte (vgl. Festschrift 'Abbäs 
153); kritisch referiert von BäqillänT (ib. 161). 

2 Islamica 4 / 1 9 2 9 - 3 1 / 2 9 5 , Anm. 5. 
3 RSO 1 3 / 1 9 3 2 / 2 4 0 und EI 2 III 885 a. 
4 Zuerst von Madelung, Qäsim 90, Anm. 27 ; dann von mir ediert in: Festschrift 'Abbäs 151 ff. 

Das von mir nur in handschriftlicher F o r m benutzte Werk ist mittlerweile ediert worden: 
Ahmad b. al-Husain al-Mu'aiyad billäh ( 3 3 3 / 9 4 4 - 4 1 1 / 1 0 2 0 ) , K. Itbät nubüwat an-nabt, ed. 
Ahmad Ibrahim al-Hägg (Beirut, al -Maktaba al-'Ilmïya o. J . ) . Der älteste Textzeuge, die Hs. 
Kairo, Dar al-kutub, kaläm 1567, die ich damals noch nicht hatte einsehen können, bietet 
keine neuen Varianten. Die Edition weicht stellenweise geringfügig ab, jedoch nicht unbedingt 
mit besseren Lesarten. 

5 Festschrift 'Abbäs 159 f. 
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in seiner berühmten Antrittsansprache in Küfa getan hatte. Fragment 4 wendet 
sich den Syrern zu, die viele Verbrechen begangen haben und über die nun 
Leute aus dem Osten gekommen sind, die in Zelten wohnen und sie züchtigen6. 
Bekanntlich ist Syrien gerade von 'Abdallah b. 'All erobert worden; wir sind 
der 'umüma ganz nahe. Ebenso wichtig ist ein Zweites: jeder erkannte durch 
diese historischen Assoziationen, daß dies nicht so im Koran hätte stehen 
können. Der Verfasser ahmt den Koran nicht nach, um ihn zu ersetzen oder 
zu verbessern, sondern nur, um zu zeigen, daß der koranische Stil nichts 
Besonderes ist. Die Ehrfurcht , die man beim Hören der Suren empfindet, 
erklärt sich durch die Gewöhnung im liturgischen Gebrauch. Die Argumen-
tation zeigt, daß es in diffuser Weise bereits die Überzeugung gab, die kora-
nische Sprache sei vollkommen und unnachahmlich schön; sie wurde vermut-
lich vor allem von Arabern vertreten. Aber der Text setzt keineswegs schon 
das Dogma des i'gäz voraus; auch das Stichwort selber fällt nicht. Er hat auch 
nichts Häretisches an sich; das hat man erst später herausgehört. Er mag sehr 
wohl von Ibn a l -Muqaffa ' verfaßt sein; dieser hätte als Iraner besonderen 
Grund gehabt, gegen das sich ausbreitende arabische „Dogma" zu protestieren. 
Daß er sich mit kaläm abgab, hat auch Gähiz hervorgehoben; er habe nur, so 
meint er, nicht viel davon verstanden7 . 

Für eine Parodie koranischen Stils gibt es vielleicht schon im Koran selber ein 
Beispiel. Sure 89/1—4 ist als ein mißglückte mu'ärada mekkanischer Suren 
gedeutet worden, welche von Gegnern des Propheten, vielleicht Dichtern, gegen 
dessen Unnachahmlichkeitsanspruch gerichtet wurde; Vers 5 enthielte dann 
Muhammads Spott darüber (so I. Shahid in: JAL 14/1983/9, Anm. 21; ähnlich, 
aber ohne Einbezug von Vers 5, auch schon Bell 654 in den Vorbemerkungen 
zu seiner Übersetzung der Sure; vgl. Paret, Komm. 509 zur Stelle). 

2.2.1.5 Das Umfeld. Die „Naturphilosophen" 

Ebenso wie in Küfa standen auch in Basra Leute wie Sälih b. 'Abdalquddüs 
oder Bassär b. Burd nicht allein. Allerdings ist die „Sympathisantenszene" hier 
nicht so eingehend festgehalten worden, und sie konnte sich natürlich auch 
nicht aus der Sï'a rekrutieren. Als zindïq betrachtete man z. B. den Dichter 
Munqid b. 'Abdarrahmän al-Hilâlï1 oder Salm al-Häsir (gest. 186/802), der 
dann in Bagdad unter al-Mansür und seinen beiden Nachfolgern sein Glück 
machte2 . In die Haupts tadt ging auch Abän al-Lâhiqï, Klient der Raqäs, der 
von den Barmakiden gefördert wurde und für sie iranische Literatur ins 
Arabische übertrug: die Biographien des Ardasïr und des Anösirwän z. B., 
auch das Buch über Mazdak (?) und schließlich die Buddhalegende, das 

6 Ib. 156 ff. mit weiteren Einzelheiten. 
7 Mu'allimm in: Rasä'il III 44, 5 f. 
1 Vgl. GAS 2/466 mit weiterer Literatur. Dazu MarzüqT, Sarh al-Hamäsa 1052 f. nr. 369 und 

1198 f. nr. 446. 
2 GAS 2/511 f. 
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berühmte K. Bilauhar wa-Büdäsaf, das als Barlaam und Josaphat ins Abend-
land gelangte3. Abu Nuwäs hat ihn als zindtq beschimpft, in einer Satire, der 
die Verleumdung auf die Stirn geschrieben ist; es ging im Grunde nur um Geld 
und Einfluß4. Süll hat später eine Ehrenrettung versucht — wie es scheint, zu 
Recht5 . 

Die Welt der „Ketzer" behielt weiter ihre Reize; sie war auch in der zweiten 
Hälfte des 2. Jh's nicht tabu. Dies zumal sie ja nicht immer nur sich in Poesie 
verkleidete, sondern viel Nützliches zu bieten hatte. Mehrere basrische Theo-
logen, die meisten von ihnen in der einen oder andern Form der Mu'tazila 
nahestehend, aber auch ein Historiker wie Madâ'inï haben bei einem Arzt 
gelernt, der offenbar so reich war, daß er sich mehrere Assistenten (guläm) 
halten konnte6 , bei 

Ma'mar Abü l-As'at7 , 

den Gähiz einen „Philosophen unter den mutakallimün" nennt und mit Leuten 
wie Muhammad b. al-Gahm al-Barmakl oder Ibrahim b. as-Sindï vergleicht, 
die er später als freie Geister am Hofe von Bagdad kennenlernte8. M a m a r 
hat Basra wohl nie verlassen; keine hauptstädtische Quelle hat die Erinnerung 
an ihn bewahrt. Auch wenn er mit indischen Ärzten verkehrt, die der Bar-
makide Yahyä b. Hälid zu sich heranzog, dürfte dies in Baçra geschehen sein, 
bevor jene nach Bagdad aufbrachen9. Er war an ihnen natürlich als Kollegen 
interessiert; aber er fragte sie aus nach der Art, wie man Rhetorik in ihrer 
Heimat treibe. Seine Neugier ging über seinen Beruf weit hinaus. Er beobach-
tete die Fledermäuse und meinte, daß, wenn sie Zwillinge werfen, sie diese 
gemeinsam mit sich herumtragen und erst später, wenn sie ihnen zu schwer 
werden, zwischen ihnen abwechseln10. Eine menstruierende Frau ließ er, einer 

3 Ibn an-Nadlm 132, - 7 ff.; Vajda in: RSO 1 7 / 1 9 3 8 / 2 0 7 ff.; Stern in: EI2 I 2; 'Abbäs in: Elran 
I 58 f.; GAS 2 / 5 1 5 f. Z u m Mazdaknämak s. o. S. 26, Anm. 22; zu Bilauhar wa-Büdäsaf vgl. 
Gimaret, Le Livre de Bilawhar et Büdasf (Paris 1971). Fragmente seiner Versfassung von Kalïla 
wa-Dimna sind vermutlich im K. al-Amtäl as-sädira 'an buyüt as-si'r des Hamza al-Içfahânï 
erhalten (vgl. Schoeler, Katalog arab. Handschriften II 309) . 

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

Bakr Ibn al-Ihsïd ( 2 7 0 / 8 8 3 - 3 2 6 / 9 3 8 ) , die anscheinend Ibn an-Nadlm selber vorgelegen hat 
(qara'tu bi-hatt Abt Bakr Ibn al-lhsïd). Allerdings folgt hinterher gleich die Bemerkung wa-
qïla qara'tu bi-hatt Ibn al-Küfl, die so, als abweichende Leseart, ja nur von jemandem anders 
stammen kann. Wahrscheinlich haben wir eine jener späteren Glossen vor uns, die im Fihrist 
immer wieder einmal auftauchen (vgl. Sellheim in: IOS 2 / 1 9 7 2 / 4 3 0 ) . Ibn al-Küfí ( 2 5 4 / 8 6 8 - 3 4 8 / 
960) wird von Ibn an-Nadlm recht häufig zitiert (vgl. GAS 1 / 3 8 4 f . ) . Er ist hier wohl 
hineingeraten, weil kurz danach das gesamte Werkverzeichnis des Madâ'inï auf ihn zurückgeht 
(113, - 6 ff.). 

7 Ibn an-Nadîm hat Ibn al-As'at statt Abü l-As'at. Jedoch steht dagegen das Zeugnis aller 
Parallelstellen bei Gähiz (vgl. Hayawän III 357, Anm. 8). Er wird häufig mit dem Mu'taziliten 
M u ' a m m a r verwechselt, der zu seinen Schülern gehörte. 

8 Hayawän II 140, 9 f. Zu den beiden anderen s. u. Kap. C 1.3.2 und 3.1. 
' Gähiz, Bayän I 92, 4 ff.; dazu oben S. 20. 

10 Hayawän III 530 , 6 f. Oder hatte er das irgendwo gelesen? 
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unter Intellektuellen seinesgleichen weit verbreiteten Vorstellung folgend, nicht 
an ein Gefäß mit Milch heran; Gähiz, dem dies etwas spanisch vorkam, 
mutmaßt, er habe gemeint, daß von ihr ein stechender Geruch oder ein Dunst 
ausgehe, der sich mit der Milch verbinden könnte11. Vor allem aber aß er 
keine Bohnen. 

Sein Schüler Abü Samir hat das später recht rationalistisch begründet12. Für 
Abü 1-As'at war es vielleicht eher ein althergebrachter philosophischer Brauch; 
das Bohnentabu hat seit Pythagoras in der Mittelmeerwelt eine lange Geschich-
te13. Es wurde mit Vorliebe von elitären, aristokratischen Gruppen propagiert; 
denn die Bohne war ein Volksnahrungsmittel, und man mußte es sich leisten 
können, auf teurere Speisen auszuweichen. Abü Samir meinte, daß durch 
Bohnen das Gehirn geschädigt werde, und zwar nicht nur durch deren Genuß, 
sondern auch schon durch ihren Geruch und den Kontakt mit den Pflanzen 
— ein typisches Intellektuellentrauma, hinter dem sich vermutlich ungenannte 
weitere irrationale Ängste verstecken14. Der „Überbau" erinnert an die Säbier; 
auch sie glaubten, daß Bohnen den Verstand träge machen15. Allerdings stellten 
sie das in den Rahmen ihrer Kosmologie: die Bohne wird durch ihre kubische 
Form zu einem Feind des Himmels, da dieser sphärisch gestaltet ist16. Abü 
Samir argumentiert demgegenüber eher agronomisch: alles, was mit dem Kopf 
nach unten wächst, ist schädlich. So kommt er dazu, neben der Bohne die 
Aubergine zu tabuisieren. Sonst werden eher Linsen oder Knoblauch zusammen 
mit ihr genannt17. 

Nicht nur Abü Samir hat sich von seinem Lehrer anstecken lassen. Auch 
der Mu'tazilit Mu'ammar und Madâ'inï haben seine Angst geteilt, ebenso 
Maslama b. 'Abdallah b. Muhärib al-FihrT, der in Basra als Grammatiker und 
Koranleser einen Namen hatte18, und ein gewisser Wakï'ï, ein Schüler des 

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

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

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

15 Bïrûnï, Ätär 205, ult./Übs. 188; dazu F. J. Dölger, Ichthys II 74 ff. (im Rahmen seiner Ausfüh-
rungen über das Verbot des Zitterfischs). Auch Abü t-Taiyib as-Sarahsï bei Ibn an-Nadïm 
384, 14 und unten S. 446. Grundlegend schon Chwolsohn, Ssabier II 109 ff. 

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

17 So auch bei den Säbiern (vgl. Ibn an-Nadim, a .a .O. ) . Dazu unten S. 112. 
18 Hayawän III 357, apu. ff. = Text II 19, c. Zu ihm Ibn al-Gazarï, Tab. II 298 nr. 3606 und 

QiftT, Inbäh III 262 nr. 748 mit weiteren Quellen. Er war ein Neffe des frühen Grammatikers 
Ibn Abï Ishäq al-Hadraml (Inbäh II 104 ff. nr. 316) und wird von Gähiz sowohl in seinem 
Bayän als auch im K. al-Hayawän als Gewährsmann zitiert, immer unter der verkürzten 
Namensform Maslama b. Muhärib. 
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Wakf b. al-Garräh also, vermutlich der Traditionarier Ahmad b. Ga ' far ad-
Darir, der in Bagdad i. J. 215/830 starb1 9 . Das Tabu ist also nicht für eine 
bestimmte Glaubensrichtung charakteristisch gewesen; es schied auch nicht 
zwischen „Or thodoxen" und „Unorthodoxen". Vielleicht ging es mit anderen 
asketischen Bräuchen einher. Maslama b. Muhär ib hielt anscheinend sehr 
darauf, daß man den Schnurrbart stutzte und kurze Gewänder trug, wie dies 
unter Pietisten üblich war2 0 . Aber sicher ist dies keineswegs21. Man hat eher 
den Eindruck, es mit der Mentali tät von Kneipp-Aposteln zu tun zu haben2 2 . 

Jedoch darf man darüber den größeren Zusammenhang nicht übersehen. 
M u ' a m m a r oder, wie man auch lesen könnte, M a ' m a r wird von As'arT in die 
Nähe gewisser „Naturphilosophen" (ashäb at-tabä'i') gestellt, von denen dieser 
ab und zu spricht23. Er sagt nicht genau, wen er meint; es handelt sich um 
einen vagen Sammelbegriff, mit dem vermutlich auch „Philosophen" außerhalb 
Basras bezeichnet waren. Philosophen in unserem Sinne waren sie ohnehin 
nicht24. Sie stellten, wie der Name zeigt, die tabä'i' in den Mittelpunkt ihres 
Denkens; die tabä'i' aber waren die Elementarqualitäten der aristotelischen 
Physik: Kälte und Wärme, Feuchtigkeit und Trockenheit. Aus diesen war nach 
ihrer Ansicht die Welt zusammengesetzt; sie stritten darüber, ob noch ein 
πνεύμα (rüh) als fünftes Prinzip hinzutritt25 . Selbst bei den Lebewesen ließ 
sich, wenn man wollte, ohne dies auskommen; wer den Menschen ohne 
separates πνεύμα, also ohne Seele konzipiert, sah den Lebensgeist durch die 
„natürliche Wärme" (al-harära al-gartztya) gegeben26. Die Elementarqualitäten 
wurden als Körper angesehen, die sich vermischen27; sie sind ewig28. Der 
Mischungsvorgang impliziert Bewegung; jedoch war man sich wieder nicht 

19 Zu ihm TB IV 58 f. nr. 1675. Zur Nisbe allgemein Sam'am, Ansah XIII 355, 12 ff. Gemeint 
sein könnte auch Ahmad b. 'Umar b. Hafç al-Wakî*T; jedoch stammte er aus Küfa und starb 
erst 235/850 (TB IV 284 f. nr. 2038). 

20 Gähiz, Bayän II 97, 1 f.; dazu unten S. 385 f. Vgl. auch seine Überlieferung nach 'Ämir b. 
'Abdqais ib. III 143, 12 ff.; zu letzterem unten S. 87. 

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

22 Es gab auch Traditionen, in denen der Genuß von Bohnen empfohlen wurde (für die Sfa vgl. 
al-Hurr al-'Ämill, Wastlat as-SJ'a XVII 100f.); in ihnen spiegelt sich wohl das Denken 
einfacherer Schichten. 

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

24 Dazu unten Kap. C3.1. 
25 Maq. 309, 1 ff. und 348, 3 ff.; Abü 'Isi al-Warräq bei MalähimT (in: MUSJ 50/1984/390, 4 ff.; 

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

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

schung" vgl. Maq. 333, 5 (ihtilät) und Abü 'Isä al-Warräq in: MUSJ 50/1984/390, 10 f. 
28 So jedenfalls nach Bagdad!, Usül ad-dtn 70, 13 ff. 
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einig darüber, ob man diese Bewegung als Akzidens separat sehen müsse. 
Wenn ja, so war dies auf jeden Fall das einzige Akzidens29. 

Dieses Modell arbeitet mit denselben Bausteinen wie die Kosmologie der 
Dualisten30. Auch Hisäm b. al-Hakam hat manches bis in die Einzelheiten 
damit gemeinsam31. Unter den Mu'taziliten schließt später nicht nur 
Mu'ammar, sondern auch Nazzäm hier an32. Dabei ist zu beachten, daß zwar 
die Vorstellung der Elementarqualitäten und ihre Vierzahl aristotelisch ist, daß 
aber die Art, wie sie hier verarbeitet wird, sich von den aristotelischen Grund-
lagen weit entfernt. Für Aristoteles waren Wärme, Kälte, Feuchtigkeit und 
Trockenheit keine Körper, sondern bloße Akzidenzien, welche die materia 
prima differenzieren33; zudem werden sie bei ihm nie φύσεις genannt, wie dies 
arab. tabä'i' entspräche34. Sie spielen jetzt eine viel selbständigere Rolle. Das 
erinnert an stoisches Denken35; aber der entscheidende Anstoß mag davon 
ausgegangen sein, daß im Dualismus Naturprinzipien selbständig und unab-
geleitet miteinander konkurrierten36. Den ashäb at-tabä'i' kam es vermutlich 
bei alchimistischen Überlegungen zupaß. Sie glaubten, Minerale usw. hervor-
bringen zu können; dies ging bis zur Erzeugung (taultdl) des Homunculus37. 
Der Autor der Gäbir-Schriften scheint sich ihnen zuzurechnen38. 

Ihre Gedanken werden manchmal auch mit der Bezeichnung Dahrïya eti-
kettiert39. Jedoch ist die Aussagekraft dieses Namens noch geringer; meist 
hörte man daraus nur heraus, daß Gott als Schöpfer geleugnet wurde und die 
Welt als ewig galt40. Aber von einem Dahriten erwartete man ebenso wie von 
einem zirtdjq, daß er nur die Sinneserfahrungen anerkenne; damit hatte auch 

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

30 Vgl. dazu Bd. 1 424 ff. und unten Kap. C 3.2.2.2.1.7; Bewegung als separates Akzidens bei Ibn 
al-Muqaffa ' s. o. S. 34. 

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

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

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

37 Rasa'il Gabir b. Haiyan 461, 5 ff. (K. as-Sab'm)·, dazu Kraus, Jäbir II 98. 
38 Kraus II 16 ff.; zur Rolle der tabä'i' im Corpus Gäbirianum ib. II 151 und 162ff. Im K. al-

Ihräg wird zwischen den immateriellen Elementarqualitäten und den materiellen, sonst mit 
ihnen identischen Protoelementen unterschieden (Rex, Naturprozesse 18). Vgl. jetzt auch 
Tadbir at-iksïr al-a'zam li-Gäbir b. Haiyän, ed. Lory, Index s. v. ashäb at-tabä'i'. 

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

sondern auch für räumlich unendlich (392, 7 ff.); vgl. auch Text XXII 120 mit Kommentar. 



2 Hasan al-Basri und seine geistige Nachfolge 41 

ein Prophet nicht mehr viel zu bestellen41. Humaid b. Sa'ld b. Bahtiyär, ein 
mu'tazilitischer Theologe iranischer Herkunft und vermutlich Sekretär wie so 
viele zanädiqa, hat zu Beginn des 3. Jh 's gegen einen basrischen „Atheisten" 
(mulhid) geschrieben, der den Islam und andere Offenbarungsreligionen an-
griff42. Auch der basrische Grammatiker Qutrub, vielleicht Schüler des Naz-
zäm4 3 , hat einen Radd 'alä l-mulbidtn verfaßt; darin ging es um Zweifel an 
der inneren Logik des Korans — oder, wie die Muslime sagten, um „unklare" 
Verse (mutasäb ihät ) , deren Sinn erklärt werden mußte44 . Der Einfluß dieser 
kritischen Gedanken ist bis zu Ibn ar-Rëwandï zu verfolgen45. 

2.2.2 Hasan al-Basri und seine geistige Nachfolge 

Als 'Umar b. Hubaira kurz nach der Jahrhundertwende den Basrier Iyäs b. 
Mu'äwiya in seinen Dienst nahm 1 , erwartete er von ihm dreierlei: daß er den 
Koran rezitieren könne, daß er einiges an Poesie auswendig wisse und daß er 
von den aiyäm al-'Agam, also von der persischen Heldensage etwas verstehe2. 
Das war das Bildungsideal, dem auch Ibn al-Muqaffa' entsprach3 . Frömmigkeit 
oder Vertrautheit mit der Prophetenüberlieferung waren nicht gefragt. Diese 
letzteren Tugenden kamen nicht so sehr in der Verwaltung zum Blühen als 
vielmehr unter den einfachen Bürgern, in einer pietistischen Bewegung, die 
recht bald fundamentalistische Züge annahm. Dennoch waren, wie immer, die 
Grenzen nicht scharf gezogen. Wir erkennen es an jener Persönlichkeit aus 
dem Übergang zum 2. Jh . , die diese Entwicklung in die Wege leitete und auf 
die man sich in der Stadt später in der verschiedensten Weise berief: 

Abü Sa'ïd Hasan b. Yasär al-Ba?rï, 

21/642—110/7284 . Er war der Sohn eines Iraners namens Peröz, der bei der 
Eroberung der Mesene gefangengenommen worden war und später von seiner 

41 Galjiz, Hayawan VI 269 , 11 ff.; Mutawalli, Mugnt 3, 5 f. 
42 "Werkliste X X X I b, nr. 2; dazu unten Kap. C 5 .1 .2 . 
43 S. u. S. 86 f. 
44 Ibn an-Nadïm, Fihrist 58, — 4; ein Fragment daraus bei Ibn Täwüs, Sa'd as-su'üd 270, —9ff. 
45 S. u. Kap. C 8 .2 .2 .3 .3 . 

1 Dazu unten S. 128. 
2 W a k f , Ahbär al-qudät I 351, - 4 ff.; auch Ibn Qutaiba, 'Uyün I 18, 4 ff., wo aber die Kenntnis 

der Gebote ( farä' id) hinzutritt. 
3 Ibn al-Muqaffa' als Dichter vgl. Ibn an-Nadïm, Fihrist 191 a, 17. 
4 Vgl. hierzu allgemein den Artikel von H . Ritter in EI2 III 247 ff., wo weitere Literatur angegeben 

wird. Die erste moderne arabische Monographie zum T h e m a ist die von Ihsän 'Abbäs (al-
Hasan al-BasrJ. Slratuhü, sahsTyatuhü, ta'lJmuhü wa-ärä'uhü. Kairo 1952), ein Jugendwerk 
des Autors, in welchem dieser aufgrund zahlreicher, aber nicht nach ihrer Zeitstellung 
gewichteter Quellen eine durchgehende Biographie zu schreiben versucht. Die umfangreiche 
Studie von Muslih Saiyid Baiyûmï, al-Hasan al-Basrt (Kairo 1980) ist absolut unkritisch und 
von jeder Kenntnis der Sekundärliteratur unberührt. 
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Besitzerin, einer Frau aus Medina , freigelassen wurde 5 . O b er selber noch im 
Higäz aufgewachsen ist, wie die Überlieferung behauptete 6 , scheint fraglich7 . 
Jedenfalls hatte er schon als junger M a n n von Ba§ra aus 'Abdarrahmän b. 
Samura auf dessen Feldzügen in Ostiran begleitet, als dieser seit 43/663 bis 
nach Kabul vorstieß. Unter 'Abdarrahmäns Nachfolger R a b í b. Ziyäd trat er 
i. J . 46/666 in Sïstân in die Verwaltung ein; der Statthalter übertrug ihm die 
Aufgabe, den Steuerdïwân aufzubauen 8 . Zuvor, unter Ibn Samura , hatte er 
sich in der neuerrichteten Moschee von Zarang bereits als Lehrer für Zwangs-
bekehrte nützlich gemacht 9 . Dazu mußte er Persisch können; er dürfte es als 
Kind gelernt haben, auch wenn er nicht in Basra aufgewachsen sein sollte. Für 
seinen Verwaltungsberuf allerdings brauchte er mehr: er mußte imstande sein, 
Pahlavi zu lesen, und er mußte von der sasanidischen Kanzleipraxis etwas 
verstehen. 

Wir wissen nicht, wovon er lebte, als er nach Basra zurückgekehrt war. 
Natürlich bekam er als „Veteran" eine Pension; aber sie war vermutlich nicht 
hoch. Ebenso wie sein jüngerer Bruder Sa ' ld war er qäss10·, auch als solcher 
könnte er ein Gehalt bezogen haben 1 1 . Aber vielleicht blieb er auch weiter in 
der Verwaltung tätig; dies war nichts, was man später, als man sein Bild 
idealisierte, hätte im Gedächtnis behalten müssen 1 2 . Bereits in der zweiten 
Häl f te der sechziger Jahre besaß er Einfluß und Ansehen genug, um an 
'Abdallah b. az-Zubair, zu dessen Machtbereich die Stadt damals gehörte, ein 
Schreiben zu richten, in welchem er ihn an seine Verantwortung als Herrscher 
erinnerte13. Er sprach vielleicht im N a m e n der einfacheren Schichten; denn 
H a g g ä g meinte hernach, der beste Redner seiner Zeit sei der „ M a n n mit dem 
schwarzen Turban" , der „zwischen den Schilfhütten von Ba s ra " , a lso in den 
Slums draußen vor der Stadt, auftrete1 4 . Im Gegensatz zu seinem Bruder ließ 
er sich nicht in den Aufstand des Ibn al-As'at hineinziehen15; wenn er tatsäch-

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

10 Gäljiz, Bayän I 367, 4. 
" Sichere Belege dafür haben wir allerdings nur aus Ägypten (vgl. etwa KindT, Qudät Misr 317, 

3 f., wonach ein qäss ein ebenso hohes Gehalt erhielt wie ein qâdï\ zum Problem Pellat in EI2 

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

VII, 117, 7f f . ) . 
13 Zumindest traute man ihm dies zu; die Echtheit des Textes ist nicht gesichert (BalädurT, Ansäb 

V 1 9 6 , 3 f f . GOITEIN) . 
14 Gähiz, Bayän I 398, 6 ff.; etwas verändert auch Q â d î 'Abdalgabbär, F adi 224, 5 ff.; dazu 'Abbäs 

70 f. Oder ist mit den „Schilfhütten" nur allgemein auf den besonderen Charakter der Stadt 
angespielt? (vgl. Donner in: EIran III 851 f.). Zum schwarzen Turban vgl. IS VIIf 117, 4 f f . 
Leider wissen wir nicht, was die Farbe zu bedeuten hat. Hasans Zeitgenosse Ibn Sîrïn trug 
einen weißen Turban (IS VII, 148 , 25). 

15 Im einzelnen vgl. Schaeder 53 ff.; auch Ritter in: Der Islam 21/1933/53 ff. und Sayed, Revolte 
des Ibn al-As'at 349. 
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lieh Beamter war, wäre dies leicht zu begreifen. Die Überlieferung, die ganz 
auf der Seite der qurrä' steht, hat daran schwer zu schlucken gehabt — zumal 
er denen, die weniger vorsichtig gewesen waren als er, zuriet, sich beim Verhör 
als Ungläubige zu bezeichnen, so wie Haggäg dies zur Buße von ihnen ver-
langte; Männer wie Sa'îd b. Gubair, die sich dazu nicht bereitfanden, hatten 
deswegen ihr Leben verloren16. Zum Bruch mit dem Gouverneur kam es erst, 
als Haggäg den Regierungssitz nach Wäsif verlegte; Hasan hat an dieser 
Entscheidung, die ja auch die Verwaltungsbeamten tangierte, Kritik geübt17. 
Seitdem durfte er nicht mehr öffentlich auftreten. Die Militärpension war ihm 
vielleicht schon vorher entzogen worden; erst unter 'Umar II. wurde sie ihm 
wieder ausgezahlt18. 

Unter diesem Kalifen ist er für kurze Zeit sogar qädl gewesen19. Das war 
angesichts seines Klientenstatus ein ungewöhnlicher Vorgang; man kann die 
Skepsis gegenüber der Überlieferung nicht ganz unterdrücken. Aber wir wissen, 
daß 'Umar II. auch in Ägypten so verfahren ist20; in Basra datierte bereits eine 
Generation später 'Abdallah b. 'Aun (gest. 151/768) Ereignisse nach dem 
Zeitpunkt, in dem Hasan das Richteramt übernahm21. Farazdaq soll sich in 
hohem Alter vor Hasan al-Basrï von seiner Frau Nawär geschieden haben; die 
Verse, in denen er diesen Schritt bedauerte, werden häufig zitiert22. Der 
Reformversuch ging im übrigen schief. Der Statthalter 'Umars, 'Adì b. Artät, 
soll Hasan für schwach gehalten haben23 und er selber sich für zu alt24; 
während der Sitzungen sei er mehrfach in Tränen ausgebrochen25. Sein Miß-
erfolg wird taktvoll angedeutet26; „sein Sachverstand wurde nicht mit Lob 
bedacht". 

Fasawî II 49 , 8 f . : lam yuhmad fahmuhü. Z u juristischen M a x i m e n , die Hasan 
zugeschrieben werden, vgl. Juynboll, Muslim Tradition 5 2 ff . ; 'Umar II. soll 
von ihm über 'Adì b. Artät Aufklärung zum Status der Zoroastrier erbeten 
haben (Abu Yüsuf, Haräg 285 , - 4 ff. > $afwat , Gamharat rasä'il al-'Arab II 
3 1 3 nr. 213) . Der in Baçra geborene Mälikit Ibrahim b. H a m m ä d (zu ihm GAS 
2 / 3 0 2 ) hat später eine Konkordanz zwischen Mäliks Lehrmeinungen und denen 
Hasans zusammengestellt (Ibn Farhün, Dibäg I 262 , 4) . Interessant ist, daß 

16 Azdï, Κ. al-Mutawärm in: RAAD 50/1975/571, 6 ff.; dazu oben Bd. I 159. 
17 Dazu Schaeder 59 f.; Ritter 55. 
18 Fasawî II 51, If . ; IS V 256, 20ff. Die letztere Stelle deutet darauf hin, daß Haggäg hiermit 

die Baçrier nach dem Aufstand kollektiv bestraft hatte (dazu Anfänge 123). 
19 IS V 251, 18; Pellat, Milieu 289, Anm. 7. Weiteres dazu unten S. 127 f. 
20 KindT, Qudät Misr 338, 2 ff. 
21 Wakf, Ahbär II 6, - 4 ff.; Fasawî II 45, 6 f. Zu 'Abdallah b. 'Aun s. u. S. 355 ff. 
22 Ag. X X I 290, 6 ff.; Ahbär az-Zaggägt 90, 12 ff. usw. Ihre Echtheit ist allerdings umstritten 

(negativ z.B. Blachère in: EI2 II 789a und Histoire 500). Hasan soll über Nawär auch das 
Totengebet gesprochen haben (Ag. X X I 391, 5 ff.). 

23 Wakf II 7, 15 ff. 
24 Ib. 7, 6 f. 
25 Ib. II 7, 10 ff. und 9, l f . 
26 Ib. II 8, - 5 ff. und 9, 3 ff. 
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H a s a n es v e r a c h t e t e , E r b a n t e i l e g e n a u a u s z u r e c h n e n , s o n d e r n sie, vielleicht 
d u r c h seine V e r w a l t u n g s e r f a h r u n g geschult , aus der H a n d festsetzte. I u d e x n o n 
c a l c u l a i ( W a k f II 8 , l f . ) . 

Daß er dem Kalifen die Treue wahrte, als Yazïd b. al-Muhallab seinen Aufstand 
machte, verwundert danach nicht. Während Ibäditen und Murgi'iten sich in 
beträchtlicher Zahl mit diesem verbündeten, hielten die basrischen Qadariten 
sich zurück27. Hasan soll während dieser Zeit sein Haus nicht verlassen 
haben28. Als die Nachricht eintraf, daß Ibn al-Muhallab bei 'Aqr von Maslama 
b. 'Abdalmalik geschlagen worden war29, bat man ihn, die Freitagspredigt zu 
übernehmen, da der Statthalter, ein Bruder des Ibn al-Muhallab, der 'Adì b. 
Artät vertrieben hatte, nicht mehr genug Autorität besaß30. Er war dazu wohl 
schon deswegen der geeignete Mann, weil er damals gerade qädt war. So kam 
es wohl auch, daß er im Rahmen einer Delegation mit den übrigen Brüdern 
des Rebellen verhandelte; er hat einige von ihnen offenbar dazu überredet, 
sich 'Adì zu stellen31. Jedoch hatte er schon seit langem Beziehung zu den 
Muhallabiden gehabt; sie hatten ihn, wie aus den Gesprächen mit ihnen 
hervorgeht, vor Haggäg geschützt. Maslama b. 'Abdalmalik, der hernach selber 
Statthalter wurde, schenkte ihm einen Mantel (gubba) und ein schwarzes 
Gewand aus schwerer Seide mit farbigem Saum (hamtsa), in welchem er fortan 
zu beten pflegte32. Dennoch behielt die Obrigkeit ein wachsames Auge auf 
ihn. Kurz vor seinem Tode, als er schon hoch in den Achtzigern stand, ermahnte 
ihn Mälik b. al-Mundir al-'Abdï, seit Dü 1-Qa'da 106/März 725 Polizeipräfekt 
der Stadt33, sich von irgendwelchen nicht näher bezeichneten „Zusammenrot-
tungen {gumü'Y fernzuhalten34. 'Abdallah b. 'Aun machte ihm wohl zu Recht 
das Kompliment, daß niemand unter den mawäll den Arabern so ähnlich 
gewesen sei wie er35. Zu den Kaufleuten jedenfalls, die meist iranischer Her-
kunft waren wie er, hat er nie ein rechtes Verhältnis gefunden36. Als er hörte, 
daß jemand, der um die Hand seiner Enkelin anhielt, trotz seines Klientenstatus 

27 Neben ihm z. B. auch Farqad as-Sabahi (s. u. S. 94) und Qatäda (s. u. S. 138). Für die 
Murgi'iten s. o. Bd. I 165 und 167; für die Ibädiya vgl. Lewicki in: Cahiers d'histoire mondiale 
13/1971/70 f. 

28 Wakf II 14, apu. f.; dazu l a b a r i II 1400, 8 ff. und Ibn al-A'tam, Futüh VIII 9, 2 ff. 
29 Im Safar 202/Aug. - Sept. 817. Weiteres dazu oben Bd. I 167. 
30 W a k f , Ahbär II 117, pu. ff.; Fasawï II 265, 4ff. 
31 Dazu im einzelnen Schaeder 64 ff. Daß er damals gerade qädt war, geht aus W a k f II 81, 6 

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

3 2 IS VII, 126, 1 ff.; Serjeant, Islamic Textiles 14. 
33 Halîfa, Ta'rîh 535, 6f . 
34 al-'Uyün wal-hadä'iq I 87, 4ff . Steht dies im Zusammenhang mit den bei Tabarï II 1495, 

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

nicht mit Muhammad b. Sîrïn; dieser war Tuchhändler (Ibn Qutaiba, Ma'ärif 441, 14; zu ihm 
EI2 III 947 f. und unten S. 363). Ibn SïrTn wies übrigens das Anerbieten 'Umars II., ihm den 
'atä' wieder auszuzahlen, zurück (s. o. Anm. 18). 
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ein großes Vermögen besaß, wollte er von der Heirat nichts mehr wissen37. 
Zuviele waren damals durch Spekulationsgeschäfte zu Geld gekommen38. 
Wenn er tatsächlich Verwaltungsbeamter war, versteht man umso eher, warum 
er so dachte. 

Nun darf man dies alles gewiß nicht zu vordergründig sehen. Die „Welt" 
war ihm überhaupt suspekt; die Menschen sammeln in ihr Besitz, um ihrer 
Eitelkeit zu frönen. Sie verfallen damit dem Augendienst (riyä'); wer dies tut, 
ist ein munäfiq wie jene Zeitgenossen des Propheten, die nur nach außen hin 
seine Anhänger waren. Ritter hat in einer bahnbrechenden Studie charakteri-
stisches Material hierzu gesammelt39. Jedoch stammt es fast ausnahmlos aus 
späteren erbaulichen Quellen; die Frage, wie man daran kam, ist bis heute 
nicht geklärt40. Gewiß ist es durch spätere Tendenzen überformt; andererseits 
verraten sich viele Fragmente durch „packende Bilder, schlagende Antithesen, 
klingenden, ungesuchten Prosareim"41 als individuell geprägte Rede42. Hasan 
hat wie kein anderer durch seine Predigten dazu beigetragen, das Sündenbe-
wußtsein zu wecken, und damit einer typisch basrischen Spielart der Askese 
vorgearbeitet. Ein Mystiker war er nicht; auch Meditation lag ihm fern43. Aber 
er hat auch nicht einfach, indem er die Nöte des Diesseits bagatellisierte, den 
„Mächtigen" gedient. 

Auch unter den übrigen Schriften, die man Hasan al-Basrl beilegte44, sind 
wir vor Apokrypha nie sicher. Das K. al-lhläs, das in einer Halläg-Überliefe-
rung zitiert wird45, gewinnt für uns keine Gestalt46. Unter dem „Korankom-
mentar" hat man sich wohl Kollegnotizen vorzustellen, die von verschiedener 
Hand stammen und später in verschiedener Weise ausgewertet wurden. Ein 
Sendschreiben an einen „Bruder" in Mekka, in dem er diesen ermahnt, doch 
die heilige Stadt nicht zu verlassen, später als Risälat Fadä'il Makka was-
sakan fthä o. ä. verbreitet, mag im Kern echt sein; jedoch wissen wir weder 
etwas über die Person des Adressaten noch wird ganz klar, warum es denn so 
schlimm war, daß dieser sich aus Mekka wieder zurückziehen wollte. 

Die wichtigste Redakt ion des Tafstr ging auf 'Arar b. 'Ubaid zurück (s. u. 
S. 298 f.). Materia l eines weiteren qadaritischen Überlieferers, M u b a r a k b. 

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

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

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

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

43 Schaeder 50 f. 
44 Vgl. dazu GAS 1/592 ff. 
45 TB VIII 138, 20; al-'Uyün wal-hadä'iq IV 217, 2ff. ; Ibn ad-Dä'T, Tabsira 125, 3 ff. 
46 Vgl. aber unten S. 99. 
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Fadäla, ist in die irakische Rezension von Muqätils Korankommentar einge-
drungen (s. u. S. 67). Muqätil selber berief sich auf zwei andere Gewährsleute, 
die uns weiter nicht bekannt sind: 'AbdalkarTm und 'Abdalquddüs {Tafsir 
Muqätil 3, pu. f.). Selbst Muhammad at-TüsT, der mit seinem Ttbyän an sich 
stark in mu'tazilitischer Tradition steht, kennt zwei verschiedene Überliefe-
rungsstränge (qaulän), von denen höchstens einer mit dem des Amr b. "Ubaid 
identisch sein dürfte. Zu den Besonderheiten Hasans gehörte, daß er in Sure 
2/102 malikain las statt malakain: Härüt und Marüt waren für ihn nicht zwei 
Engel, sondern zwei chaldäische Könige (Ibn Hazm, Fisal IV 33, 11 f.; Ibn 
Qutaiba, Ta'wil muhtalif al-hadit 223, I f f . = 178, apu. ff./mißverstanden in 
der Übersetzung Lecomte 198 § 203 a). Engel können nämlich nicht ungehorsam 
sein. Darum hielt er auch Satan nicht für einen Engel (Mäturldl, Ta'wilät ahi 
as-sunna I 235, 2ff.); der Mu'tazilit Açamm hat sich diese Theorie zu eigen 
gemacht und Hasans Argumente ergänzt (Text XIII 20; zum Problem vgl. QädT 
'Iyäd, Sifa II 857, 6 ff. und TüsT, Tibyän VII 56, 10 ff.) Satan kann somit nicht 
in dem himmlischen Paradies gewohnt haben, in dem Adam sich aufhielt; aber 
Gott sorgte dafür, daß er an Adam herankam (Mâturïdî I 120, 1 f.). — Weiteres 
s. u. S. 48 und 'Abbäs 151 ff.; zu Verstößen gegen die Grammatik in seinen 
philologischen Erklärungen vgl. Fück, Arabiya 18. Zu Hasans qiraät vgl. die 
Arbeit von G. Bergsträsser in: Islamica 2/1926/11 ff. (dort S. 22 auch zu Sure 
2/102). 

Der Brief an den „Bruder" in Mekka ist in zahlreichen Handschriften erhalten 
(GAS 1/592 f. nr. 4). Fäkihl hat den Text vollständig in seinen Ta'rih Makka 
aufgenommen (vgl. Arazi in: JSAI 5/1984/213 ff.); auch in Spanien ist er ver-
breitet worden (Ibn Hair, Fahrasa 298, —5 ff.). Es gibt eine persische und eine 
türkische Übersetzung (GAS 1/593; Ritter in: Der Islam 21/1933/8, Anm. 2). 
Jedoch ist die osmanische Version des Mustafa Hâmî, die unter dem Titel 
Fadilat al-mugäwara i. J. 1280/1863 in einem Pilgerbüchlein abgedruckt wurde 
(Istanbul, Matba'a-yi 'Ämira, dort S. 2 — 39), sichtlich überarbeitet; in ihr wird 
Abu Hanlfa genannt (S. 9, 5). Bei Fäkihl heißt der „Bruder" 'Abdallah b. Ädam; 
wir erfahren, daß er vermögend war und sich ohne geschäftliche Interessen, 
nur zur inneren Einkehr nach Mekka zurückgezogen hatte. Dann aber kam er 
auf die Idee, in den Jemen zu gehen, „wegen eines Mannes von dort" {fi sababi 
ragulin min ahlihä), und Hasan bietet eine Menge von Koranversen, Prophe-
tenaussprüchen usw. auf, um ihm klarzumachen, daß Mekka der bessere 
Aufenthaltsort sei. In der gesamten übrigen Überlieferung werden diese Um-
stände verschleiert; der Angeredete hat auch einen andern Namen, den man 
aber nicht mehr genau kannte, nämlich entweder 'Abdarrahïm oder 'Abdarrah-
män b. Anas ar-Ramädl. Sezgin identifiziert ihn kommentarlos mit 'Abdarrah-
män b. Anas as-Sulaml, der bei Tabarî I 1906, 11 einmal als Tradent erscheint 
(GAS 1/592); jedoch gibt es nichts, was dafür spräche. In dieser Fassung 
legitimiert sich der Text durch eine lange riwäya; leider ist der Gewährsmann, 
der von Hasan übernahm, wieder völlig unbekannt und nicht einheitlich über-
liefert. Dazu ist jetzt die auf drei Handschriften beruhende Edition von Sâmï 
Makkl al-'Änl (Kuwait 1400/1980) zu vergleichen. 

Von besonderer theologischer Bedeutung ist das vielbehandelte Exposé der 
qadaritischen Lehre, das Hasan angeblich auf Anforderung cAbdalmaliks ver-
faßt hat. Die Forschung hat es lange Zeit verhältnismäßig einhellig für echt 
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gehalten; ich habe, gewissermaßen als Endpunkt dieser Richtung, vor mehr 
als zehn Jahren die Argumente, die dafür sprechen, zusammengestellt47. Seit-
dem hat sich Skepsis breitgemacht. Der Anstoß kam von J . Wansbrough, der 
in dem Text das Zeugnis einer usül-Kontroverse sehen wollte, in welcher das 
reine Schriftwort dem Analogieschluß und der Überlieferung, sei es von den 
Genossen, sei es vom Propheten selber, entgegengesetzt wird48; M. Cook hat 
dann in eingehender Analyse meine Argumente kritisiert49. Daraus ergab sich 
ein Streit um die Chronologie: während ich selber für eine Datierung zwischen 
75/694 und 80/699 eintrat50, betrachtet Cook die Risala als Beispiel einer 
fiktiven „Successor-epistle", die ins Ende der Umaiyadenzeit gehört51, und 
Wansbrough will sogar bis in den Ausgang des 2./8. Jh's hinabgehen52. Die 
Echtheit des Dokumentes ist in der Tat nicht schlüssig zu beweisen. Man mag 
zwar sagen, daß Hasan in den Jahren vor dem Tode 'Abdalmaliks (86/705), 
d. h. auch vor seinem endgültigen Bruch mit Haggäg in Basra, der geeignete 
Mann war, um vom Kalifen angeschrieben zu werden — umso mehr, wenn er 
in der Verwaltung arbeitete, wie wir angenommen haben. Man mag sich auch 
vorstellen, daß der Kalif ein Interesse daran hatte, über die Qadarïya etwas 
zu erfahren, als er nach seinem Sieg über Ibn az-Zubair die ideologische 
Einheit in seinem Reich wiederherstellen wollte53 oder als im Irak der welt-
anschaulich motivierte Aufstand des Ibn al-As'at ausbrach54. Aber mehr als 
Hypothesen können das nicht sein; wiederum ist der Text nicht einheitlich 
überliefert, und die Art, wie Hasan seine Interpretation gegenüber dem Kalifen 
als Lehre der Altvorderen herausstellt (wobei er ihn in einer der Versionen 
auch noch als 'abd Alläh 'Abdalmalik anredet), wirkt etwas penetrant55. 
Zudem ist damit natürlich vorausgesetzt, daß es in Syrien damals noch keine 
Qadariten gab; daß wir es aber in Hasans Risala mit den Anfängen qadariti-
schen Denkens zu tun hätten, läßt sich angesichts der Präzision und der 
Ausführlichkeit, mit der die Argumente dargelegt werden, bezweifeln. So bleibt 
uns vorläufig nur, in Anbetracht unserer Beschränkung auf das 2. Jh. folgendes 
festzuhalten: 

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

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

Die Betonung der salaf erklärt sich aus der Art, wie 'Abdalmalik seine Anfrage formulierte; 
es handelt sich um eben den Passus, auf den Wansbrough sich stützt (ed. Ritter in: Der Islam 
21/1933/67 f.). 
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1. In den späteren Jahren Hasans hat es qadaritisches Denken als dogma-
tische Position im Irak schon gegeben. Der sicherste Beleg dafür sind die Verse, 
mit denen Ru'ba in einem Lobgedicht auf Maslama b. 'Abdalmalik die Qada-
riten angreift56. Maslama stirbt zwar erst 1 2 0 / 7 3 8 oder 121 /739 ; aber Ru'ba 
hat bereits um 9 6 / 7 1 5 mit seiner Panegyrik auf die Umaiyaden angefangen57 . 

2. Hasan war Qadarit, und zwar in einem recht spezifischen Sinne. Die 
beste Positionsbestimmung findet sich im Musannaf des 'Abdarrazzäq as-
San'ânï, der sie von seinem Lehrer Marmar b. Räsid (gest. 154 /770) hat: 
Vorherbestimmt sind der Todestermin (agal), die persönlichen Vermögensver-
hältnisse (rizq), die Heimsuchungen und die guten Werke; dagegen kommen 
die Sünden vom Menschen selber oder vom Satan5 8 . 

3. Diese „asymmetrische"5 9 Vorstellung vom qadar wird auch in der Risala 
vertreten60 . Sie wurde als distinktiv für eine bestimmte Schule angesehen61 und 
ist im prädestinatianischen Hadït explizit angegriffen worden6 2 . 

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

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

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

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

58 XI 119 nr. 20086. 
59 Der Ausdruck stammt von Cook (Dogma 149). 
60 Dazu Schwarz in: Oriens 20/1967/23. 
61 Malati, Tanbih 126, 15 ff./165, ult. ff. 
62 HT 115 ff. 
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Cook hat die einzelnen Versionen der Risala eingehend miteinander verglichen. 
Die von Ritter edierte Fassung, von ihm R 1 genannt, bietet weiterhin den 
geschlossensten und ausführlichsten Text. Dazu gibt es eine Kurzfassung (R 2), 
die von Ritter bereits kollationiert wurde und mittlerweile zweimal ediert 
worden ist, von Muhammad 'Imära (in: Rasa il al-'adl wat-tauhld, Kairo 1971, 
Bd. I 82 ff.; nach einer Kairiner Handschrift) und von 'Abdalamîr Dixon in: al-
Mu'tamar ad-duwalï li-ta'rth biläd as-Säm, Amman 1974, S. 57 ff.; nach der 
von Ritter herangezogenen Handschrift). In ihr fehlen viele prononciert qada-
ritische Passagen; jedoch bleibt der Gesamtcharakter erhalten, und stellenweise 
ist sie sogar ausführlicher (vgl. Ritter 78 und 79, Anm.). Daneben steht eine 
mu'tazilitische Tradition, die zum erstenmal bei QädT 'Abdalgabbär greifbar 
wird (Fadl 215, ult. ff.) und von dort über Häkim al-Gusaml in die Tabaqät 
al-Mu'tazila des Ibn al-Murtadä gelangte ( M l —M 3 bei Cook). Sie bietet 
schon bei 'Abdalgabbär nur Exzerpte. Diese stimmen zu Anfang weitgehend 
mit R 1 überein, weichen aber dann in der zweiten Hälfte völlig ab (Fadl 218, 
apu. ff.; mit Ausnahme einer kleinen Übereinstimmung bei 219, —4 ff. = Ritter 
75, 6 ff.). 

R 2 schließt mit einem Zusatz, in welchem ein Dritter mit anerkennenden 
Bemerkungen über Hasan dessen Text an den Kalifen weiterleitet; der Passus 
„klingt wie ein konstruiertes Anschreiben des Haggäg an 'Abdalmalik" (Ritter 
80, Anm. a; vgl. 'Imära 88, 3 ff. und Dixon 63, 13 ff.). Haggäg wird sodann 
ausdrücklich genannt bei Ibn al-Murtadä (Tab. 19, 3 f. = M 3); er soll nun 
derjenige gewesen sein, der an Hasan schrieb. Jedoch werden die beiden 
Überlieferungsstränge (R und M), die sich an diesem Punkte längst voneinander 
getrennt haben, durch diese Übereinstimmung nicht noch einmal verknüpft; 
vielmehr dürfte Cook mit seiner Annahme recht haben, daß hier jeweils 
unabhängig voneinander der vorausgesetzte historische Zusammenhang wei-
tergesponnen worden ist (Dogma 118f.). Kriterien für eine Wertung von R 
gegenüber M sind nicht leicht zu finden. Beide Fassungen stellen nicht bloß im 
Sinne der Anfrage die qadaritische Lehre dar, sondern gehen über in Polemik 
gegen die Prädestinatianer. R argumentiert dabei farbiger; M bringt je länger, 
desto mehr nur noch eine dürre Aufzählung von Schriftbeweisen. In M findet 
sich sogar die Auseinandersetzung mit einem Hadlt (Fadl 220, 3 ff.; vgl. Cook 
121); R vermeidet Hadlt-Zitate ganz. In M wird 'Abdalmalik immer mit aiyuhä 
l-amtr angeredet, vermutlich das Ergebnis einer pietistischen Überarbeitung. 
R 1 und R 2 enthalten noch die „Adresse". Sie ist in R 2 so formuliert, wie 
man es bei einem Brief an einen Höhergestellten erwarten sollte: li-'Abdalmalik 
min al-Hasan b. Abt l-Hasan al-Basrï. In R 1 dagegen nennt Hasan sich selbst 
zuerst: min al-Hasan ... Diese „unhöfliche" Reihenfolge war damals nicht ganz 
ohne Parallele. Auch der Syrer Hälid b. Ma'dän war in einem Brief an den 
Kalifen so verfahren (AZ 350 nr. 721; s. o. Bd. I 114), ebenso in Medina 
'Abdalläh b. 'Umar; man hatte, wie in diesem Zusammenhang behauptet wird, 
an Mu'äwiya so geschrieben (Ibn Manzür, Muhtasar TD X X I X 215, 7 f.). Aber 
Ibn 'Umar war der Sohn eines Kalifen und Hälid b. Ma'dän immerhin ein 
angesehener Stammesführer, Hasan dagegen nur ein maula. Man beachte auch 
das Fehlen jeglichen Titels bei 'Abdalmalik in R 2; ein Kanzleibeamter hätte 
sich wohl so etwas nicht erlaubt. 

Die Risala ist in ihrer mu'tazilitischen Fassung noch um die Wende zum 8./ 
14. Jh. von dem Hanbaliten Nagmaddln at-Tüfl widerlegt worden; der kurze 
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Traktat trägt den Titel K. Dar' al-qaul al-qabth bit-tahstn wat-taqbih und ist 
in der Sammelhandschrift §ehit Ali 2315 erhalten (vgl. dazu Tufi, 'Alani al-
gadal 123, 3 f.). — Im übrigen kennt die s í irische Tradition einen Briefwechsel 
zwischen Hasan al-Basrl und Hasan b. 'All zur gleichen Frage, in welchem 
letzterer eine ganz prädestinatianische Auffassung vertritt. Hasan selber er-
scheint nur in der Rolle des Fragestellers; er wäre zu der Zeit, als Hasan b. 
'All im Irak als Kalif anerkannt war, immerhin noch keine 20 Jahre alt gewesen. 
Der Text steht bei Harränl, Tuhaf al-'uqül 162, 4 ff. und in Bihär V 40f . nr. 63 
sowie 123 f. nr. 71; in einer Teheraner Handschrift (Univ. Bibl. 1022) wird er 
sogar zusammen mit der Risala an 'Abdalmalik überliefert. Der älteste Beleg 
ist anscheinend das K. at-Taklïf des SalmagänT, das später unter dem Namen 
Fiqh ar-Ridä lief (dazu MudarrisT, Einl. zu Häkim al-Gusaml, Risälat lblïs 4f . ) . 

2.2.2.1 Die Qadarïya 

Hasan al-Basrï hatte im Hadït noch keine große Sorgfalt walten lassen1. In 
den nächsten Generationen trat allmählich ein Wandel ein; schon unter seinen 
Schülern sind manche, auf die man später in der Traditionswissenschaft nicht 
mehr verzichten konnte. Nicht wenige von ihnen, vielleicht sogar die Mehrzahl, 
waren Qadariten wie er; wenn dies bekannt wurde, begegnen sie als solche in 
den rigäl-Werken. Bis in das 3. Jh. brauchten sie in der Stadt kaum Kritik zu 
fürchten. Ahmad b. Hanbai kam nicht umhin, die Qadariten unter seinen 
basrischen Gewährsleuten zu akzeptieren, weil, wie er sagte, bei näherem 
Zusehen ein Drittel der dortigen mubadditün zu ihnen gehörten2, und noch 
Muqaddasï schreibt um 380/990, daß die Basrenser in ihrer Mehrheit Sfiten 
(sie!) und Qadariten seien3. In Küfa sagte man ihnen nach, daß jeder unter 
ihnen den Anspruch erhebe, sich selber rechtzuleiten4. Nirgendwo sonst be-
gegnen Isnäde, die über Generationen hinweg qadaritisch sind5; nirgendwo 
sonst auch hören wir so deutlich, daß qadaritische Traditionarier ihren „or-
thodoxen" Kollegen vorgezogen wurden6 oder daß Personen zu ihren Lebzeiten 
großen Zulauf hatten, um deren Leumund es später gar nicht mehr zum besten 
stand7. Ebenso wie die Murgi'a in Küfa war die Qadarïya in Basra eigentlich 
gar keine „Sekte"; erst die Mu'tazila erregte Anstoß. Es ist bezeichnend, daß 
weder As'arT noch Bagdad! oder Sahrastânï in ihren häresiographischen Wer-
ken den Begriff als Einteilungskriterium benutzen. 

Außerhalb der as'aritischen häresiographischen Tradition hat umgekehrt der 
Begriff Qadarïya manchmal die Mu'tazila völlig verdrängt, so etwa bei Abu 

1 Ritter 2 f.; 'Abbäs 144 ff.; Juynboll, Muslim Tradition 4 9 ff. 
2 T B XII 200 , 1 ff. und T T VIII 114, 11 mit Bezug auf Abü Qatan 'Amr b. al-Haitam, der i. J . 

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

Mu'taziliten verstand. 
4 Ibn al-Faqïh, Buldän 168, 16 f.; ähnlich auch KardarT, Manäqib Abt Hatiifa II 85, 7 ff. mit 

Bezug auf Hasan al-Basrï. 
5 S. u. S. 73. 
6 S. u. S. 66. 
7 S. u. S. 70 f. Allgemein vgl. auch H T 62 ff. 
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M u t f an-Nasafl. Daß nach 150/767 in Küfa beide Gruppen noch voneinander 
unterschieden wurden, geht aus KullnT, Käft I 351, — 6 hervor (zum Text s. o. 
Bd. I 343, Anm. 66). Zur Entstehung des Wortes Qadartya vgl. H T 122 ff. Man 
konnte damit im übrigen nicht nur die Schule oder „Sekte" bezeichnen, sondern 
auch das Bekenntnis: vgl. qadarïyati „meine qadaritische Einstellung" in T B 
VII 147, 15. 

Wir müssen bei alledem den Charakter unserer Quellen bedenken. Die rigäl-
Biicher verraten uns, wie sehr qadaritisches Denken in Basra sogar einen so 
„orthodoxen" Sektor wie das Hadït infiltrierte. Erfaßt sind in ihnen natürlich 
nur die Traditionarier, die entweder durch ihr Material oder durch ihr Ver-
halten als Qadariten auffielen; wir können nachweisen, daß es mehr von ihrer 
Art gab. Auch daß es in der übrigen Bevölkerung nicht anders aussah, wird 
man annehmen dürfen. Genauere Informationen haben wir da allerdings allein 
über die Grammatiker und Philologen — wahrscheinlich, weil sie sich u. a. 
mit Koranexegese abgaben und sich auf diese Weise verrieten8. Jedoch muß 
„Qadarit" nicht immer dasselbe bedeuten. Der Begriff hebt, im Gegensatz 
etwa zu „Mu'tazilit", nur einen bestimmten Aspekt der persönlichen religiösen 
Einstellung heraus; man konnte Qadarit sein und gleichzeitig Härigit oder 
Murgi'it. Zudem gab es verschiedene Spielarten der Lehre. Hasans „asym-
metrisches" Modell fand noch in der ersten Hälfte des 3. Jh's Anhänger9. 
Jedoch zählt Malati sechs weitere Varianten auf10 und Abu M u t i an-Nasafï 
sogar deren zwölf11. Darin steckt viel überflüssige Systematisiererei, aber 
vielleicht auch manche richtige Beobachtung. Wir wissen z. B. nicht, wer jener 
Ahmad war, der nach Abü Mut is Angabe meinte, Gottes Gerechtigkeit ver-
lange, daß der Mensch ganz allein entscheide12, oder welche Qadariten be-
haupteten, Gott könne den Satan nicht geschaffen haben13. Umgekehrt handelte 
sich Qatäda den Vorwurf, Qadarit zu sein, bereits dadurch ein, daß er meinte, 
die Sünde werde durch den Satan provoziert14. 

2.2.2.1.1 Qadaritische Vorstellungen im Hadït 

Gewissenhafte Sammler, vor allem solche, die von außerhalb kamen, bemühten 
sich, unter ihren basrischen Kollegen eine Auswahl zu treffen. 'Abdallah b. al-
Mubärak (gest. 181/797) überlieferte von Sa'îd b. Abï 'Arüba und Hisäm ad-
Dastuwä'T1, selbst von 'Abdalwärit b. Sa'ïd2, nicht aber von 'Amr b. 'Ubaid, 

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

,0 Tanbib 126, 14ff . /165 , pu. ff. 
" ar-Radd 'alä l-bida 87, 14 ff. 
12 Ein Mu'tazilit? Vgl. Radd 87, 15 ff.; auch oben S. 18. 
13 Ib. 90, 5 ff. 
14 S. u. S. 137. 

1 Zu ihnen s. u. S. 60 ff. 
2 Zu ihm s . u . S. 322 ff. 
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weil die ersteren „den Mund hielten"3. Der Mu'tazilit galt eben als dä'iya 
„Propagandist"4. Jedoch hat sich dieses Kriterium erst allmählich durchgesetzt; 
auch Hadïte des 'Amr b. 'Ubaid hat man eine Zeitlang noch überliefert5. 
Allerdings kam es so recht bald dazu, daß Überlieferungen, in denen der 
qadaritische Standpunkt eindeutig ausgesprochen war, aus dem Verkehr ge-
zogen wurden; wir haben nur noch ganz wenige Beispiele dieser Art6. Damit 
stellt sich die Frage, wie man denn diejenigen, die nicht „Propaganda trieben", 
als Qadariten erkannte. Natürlich hat das Urteil von Schülern und Zeitgenos-
sen eine Rolle gespielt. Es gab aber auch sachliche Kriterien. Gewisse Motive 
in den überlieferten Hadïten weckten Verdacht, auch wenn sie mit der Doktrin 
von der Willensfreiheit nichts zu tun hatten. Das Lob der Vernunft Çaql) 
gehörte dazu; sie gibt, wie sich leicht weiterschließen ließ, dem Menschen die 
Fähigkeit zu eigener Entscheidung. Jedoch war das Indiz nicht eindeutig; auch 
Asketen oder Seiten, die sich nicht unbedingt als Qadariten verstanden, gaben 
auf die Vernunft sehr viel7. Eindeutiger war ein anderes Motiv, das offenbar 
gerade in Basra sich besonders entwickelte: die Rolle gewisser schädlicher 
Tiere im göttlichen Heilsplan. 

Gedanken machte man sich vor allem über die Schlangen und die stechenden 
Insekten. „Wer es unterläßt, eine Schlange zu töten, weil er ihre Rache fürchtet, 
den trifft der Fluch Gottes und der Engel", so überlieferte man, oder: „Wir 
haben mit ihnen keinen Frieden geschlossen, seitdem wir ihnen den Kampf 
angesagt haben", oder, noch prononcierter: „Wer eine Schlange tötet, tötet 
einen Ungläubigen"8. Letzteres wirkt wie eine Anspielung auf populäre Trans-
mutationsvorstellungen und ist später auch so verstanden worden9 . Aber in 
Basra war es so vermutlich nicht gemeint; denn der bayrische Asket Rabf b. 
Sabïh10 hatte von cAtä' al-Huräsänl gehört: „Was man den Schlangen vorwarf, 
war unter anderem, daß sie sich nicht blicken lassen. Wer (!) von ihnen sich 
blicken läßt, darf getötet werden. Sie zu bekämpfen, ist w i e Ungläubige zu 
bekämpfen. Nur ein Zweifler unterläßt es, sie zu töten"11 . Unter den stechenden 
Insekten (dubäb) fanden nur die Bienen Gnade; alle anderen landen im hölli-
schen Feuer12. Ganz anders dagegen die Schafe: „Wascht den Schafen den Rotz 
ab und reinigt ihre Hürden von Dornen und Steinen; denn sie werden im 

3 Fasawï, Ma'rifa II 263, 8 f.; DahabT, Ta'rJb VI 109, 10 ff. 
4 Zu diesem Begriff s. o. Bd. I 60. 
5 Vgl. al-Hatîb al-Bagdädl, Kifäya 124, 10 ff. mit Bezug auf 'Ali b. 'Ä§im aç-Siddïqï (gest. 201/ 

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

Zusammenfassend vgl. bereits H T 68 ff. und 119 ff. 
7 S. u. S. 118 ff.; auch Bd. I 354. 
8 Gähiz, Hayawän IV 293, 1 f. und pu. ff., jeweils mit qadarit ischem baçrischem Isnäd (s. u. 

S. 64f.). 
9 Dazu unten Kap. C 3.2·.2.2.7.3. 

10 Zu ihm s. u. S. 104 f. 
11 Hayawän IV 294, 3 ff. 
12 Ib. III 392, 4 ff. (dazu unten S. 70 und 77); vgl. auch S. 56 und 65. 
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Paradiese sein"13 . Und selbst die Frösche: „Schimpft nicht über die Frösche; 
denn ihr Quaken ist Gotteslob"1 4 . 

Nun ist gewiß richtig, daß solche Hadïte auch außerhalb Basras begegnen; 
Gähiz, der als Basrier sich natürlich zuerst auf einheimisches Material verläßt, 
hat auch andere Belege15. Jedoch ist nicht zu übersehen, daß die basrische 
Mu'tazila später an diesen Beispielen das Problem der Theodizee erläutert 
hat16 . „Nicht wenige mutakallimün" glaubten, daß manche Tiere ins Paradies, 
andere aber in die Hölle kommen1 7 . Zwar hat sich bis zu Gähi? die Perspektive 
verändert: er meint, daß die Fliegen ein „Heer" seien, mit denen Gott die 
Bösewichter straft und zugrunde richtet18, oder daß er die Schlangen, Skorpione 
usw. als Prüfung für die Menschen geschaffen habe19 . Aber ursprünglich sah 
man es wohl einfach so, daß die schädlichen Tiere verdammt werden oder 
bekämpft werden dürfen, w e i l sie Schaden anrichten. 

Man begab sich damit, wie man damals sehr wohl wußte, zugleich in die 
Nähe zoroastrischer Vorstellungen. Schlangen und Skorpione wurden von den 
Magiern als Tiere des Bösen verfolgt; selbst im neuen Testament gehören sie 
zu der „Gewalt des Feindes"20 . Die Hölle ist voll von ihnen; Ahriman hat sie 
geschaffen21. Im Denkart wird gegen die Meinung polemisiert, daß Gott auch 
die Wölfe geschaffen haben könne22 , und Gähiz amüsiert sich über die maz-
däische Vorstellung, daß die Maus von Gott geschaffen sei, die Katze dagegen 
vom Satan23. Das war nicht das, was die Qadariten sagen wollten; an eine 
Gegenschöpfung dachten sie nicht. Aber sie übernahmen eine Problemstellung, 
und wenn man sie die „Zoroastrier dieser Gemeinde" nannte, so mochte man 
ein wenig auch darauf anspielen. 

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

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

nr. 32 ff. (über Schlangen); für Syrien vgl. das Hadît des Wadin b. 'Afa' nach Yazïd b. Martad: 
„Eine Spinne ist ein Teufel. Darum bringt sie um!" (Suyüfl, La'älT I 161, —4f.; zum Isnäd 
s. o. Bd. I 82). Allgemein Cone. I 544 f. s. v. haiya. 

16 S. u. Kap. C 1.3.2.1.3 und 3.2.2.2.4.2.2.2 zu Text XVI 44; dazu Geries in: SI 52/1980/85 f. 
17 Hayawän IV 288, 7 ff. 
18 Ib. III 304, 2 ff. 
" Ib. III 300, 3 ff. 
20 Lk. 10, 19. 
21 So schon Abü Qurra, Mimar fi wugüd al-häliq 207, 6 f.; dazu Widengren, Religionen Irans 

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

Viele der muhadditün, von denen wir im folgenden zu reden haben, bleiben 
blasse Figuren. In die Politik haben sie nicht eingegriffen; die qadaritische 
Lehre ist weitgehend eine Ideologie des Mittelstandes. Manche hat man einfach 
vergessen. Das trifft vor allem für einige Schüler Hasans zu; ihre Namen sind 
uns nur durch eine Qadaritenliste im K. al-Amsär des Gähiz1 oder durch 
gelegentliche küfische Zeugnisse bekannt. Daneben gibt es andere, deren man 
sich zwar weiter entsann, die aber allein durch Gähiz — der selber in Basra 
aufgewachsen war und darum als Quelle wohl vertrauenswürdig ist — als 
Qadariten identifiziert werden; die spätere „orthodoxe" Überlieferung weiß, 
bei allen Bedenken im einzelnen, davon nichts. Das lag daran, daß Hasans 
„asymmetrischer" Standpunkt eine Menge deterministischer Aussagen er-
laubte, über denen die eine charakteristische Abweichung, eben die „Freiheit 
zur Sünde", verschwand; wenn jemand vergessen wurde, so wohl nicht, weil 
er ein zu extremer Qadarit gewesen wäre, sondern weil Hasan für die profes-
sionellen muhadditün kaum interessant war. 

Die folgende Liste ist so weit wie möglich chronologisch angelegt. Jedoch 
lassen sich manche Personen nur annähernd einordnen, da exakte Daten fehlen. 
Sie müßte eigentlich mit Qatäda beginnen; jedoch wird er später unter den 
Juristen behandelt2. Andere Qadariten finden sich im Kapitel über die Asketen, 
über die Ibädiya oder über den Schülerkreis des 'Amr b. 'Ubaid3. Biographische 
Quellen, die nichts über die qadaritische Einstellung aussagen, sind in den 
entsprechenden Abschnitten mit einem „Vgl. auch . . . " nachgestellt4. 

2.2.2.1.2.1 Die Generation nach Hasan al-Basrï 

Abü Mu'äd cAtä' b. Abi Maimüna Manï' al-Basrï, 

maulä des Anas b. Mälik1 und Schüler Hasans, gestorben im „Jahr der Seuche" 
131/7482 oder später3. Nach Ansicht des Hammäd b. Zaid (gest. 179/795)4 

war er einer von denen, die aus Hasan irrtümlich einen Qadariten machten. 
Er habe diesen nämlich zusammen mit Ma'bad al-Guhanï vor dem Aufstand 
des Ibn al-As'at aufgesucht und darüber Klage geführt, daß die Umaiyaden 
das Unrecht, das sie an den Muslimen verübten, als vorherbestimmt bezeich-
neten; Hasan habe daraufhin gesagt: „Die Feinde Gottes lügen". Daraus habe 

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

im Gegensatz zu Gähiz aus zweiter Hand; man müßte erst einmal seine Quellen klären. 
1 Fasawl III 397, 12. 
2 So Ka'bl 99, 4 ff.; zur Zeitangabe s. u. S. 236. 
3 So IS VII2 13, 3 ff. 
4 Zu ihm vgl. EI2, Suppl. 384 b. 
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er geschlossen, daß Hasan die Vorherbestimmung ablehne5. Später stritt man 
darüber, ob 'Ata' selber ein bedeutender Qadarit gewesen sei oder nicht6. Seine 
Einstellung wird notiert schon bei Ibn Sa'd, und dann, wohl meist sekundär, 
bei vielen späteren Autoren: bei Buhârï7, Ibn Abï Hätim8, 'Uqailï9, Dahabï10, 
Ibn Hagar1 1 , Suyüti12 sowie in den mu'tazilitischen Quellen13. Letztere be-
haupten das gleiche von seinem Sohne 

Rauh b. cAtä' b. Abï Maimüna1 4 , 

der ebenfalls noch von Hasan überlieferte. Zakarïyâ' b. Yahyä as-Sâgï (gest. 
307/920), ein Basrier und Lehrer des As'arï15, hat dies in seinem K. ad-Duafä' 
bestätigt16. Für andere dagegen war er, wie dies auch sonst häufig geschieht, 
nur „schwach" und sein Hadït „abzulehnen" (munkar)17. 

Abü Sahl 'Auf b. Abï Gamïla Bandöya (?) al-A'râbï, 

geb. zwischen 57/677 und 59/6791 8 , gest. 146/76319; maulä der Taiyi', überlie-
ferte von Hasan. Er war einer seiner ältesten Schüler und hatte schon vor dem 
Aufstand des Ibn al-As'at bei ihm gehört20. Seine Überlieferungen werden 
mehrfach bei Gähiz, in dessen Bayän und im K. al-Hayawän, zitiert; er genoß 
in Basra wohl hohes Ansehen. Als Qadariten bezeichnen ihn Ibn Qutaiba21, 
'Uqaill22, Dahabï23, Ibn Hagar24 und die mu'tazilitischen Quellen25. Jedoch 
war er auch Sï'it26; dies geht klar aus seinen Überlieferungen bei Tabarï 
hervor27. In seinen qadaritischen Ansichten hielt er sich offenbar genau an 
seinen Lehrer. Er überlieferte von diesem den Lehrsatz: „Wer die Vorherbe-
stimmung leugnet, leugnet den Islam. Es gibt göttliche Vorherbestimmung: 

5 'Uqaih, Du'afä' III 404 , 2f f . ; bei Ibn Qutaiba (Ma'anf 441, 7ff . ) wird die Geschichte statt 
von 'Atä' b. Abi Maimüna von 'Ata' b. Yasär erzählt. 

6 T T VII 216, 2 ff. 
7 Ta'rtb III2 4 6 9 nr. 3012. 
8 Garb III, 337 nr. 1862. 
9 Du'afä' III 404 , 1. 

10 Mtzän nr. 5 6 5 0 und Ta'rïh al-Isläm V 280, 6 ff. 
u T T VII 215 , apu. und Hady as-särtll 148, 14. 
12 Tadrïb ar-râwï I 329, 4. 
13 Ka'bï 99, 4 ff. > F adi 343 , 8 > IM 138, 13. 
14 Ka'bï 106, 1 > Fadi 343, 8 > IM 138, 13 (wo irrtümlich Mufarrig statt Raub). 
15 Z u ihm GAS 1 /349 f. 
16 Ibn Hagar, Lisän al-Mizän II 467 , 3; vgl. auch Dahabï, Ta'rtb a. a. O. 
17 'Uqailï II 57 f. nr. 494 ; Mtzän nr. 2806. 
18 Z u m Geburtsdatum vgl. Halïfa, Ta'rïh 272, 12 und Fasawï II 267 , 8 f. 
19 Fasawï I 130, 11; IS VII2 22 , 14; Halïfa, Tab. 527 , 2 und Ta'rïh 652, 5. 
2 0 IS VII2 22, 13 f. 
21 Ma'ärif 625, 10. 
22 Du'afä' III 4 2 9 nr. 1471. 
23 Mïzân nr. 6530. 
2 4 T T VIII 166 nr. 301 und Hady as-sàrï II 155, - 9 . 
25 Ka'bï 89, 11 ff. > Fadl 341 , apu. f. > IM 137, 12. 
2 6 Vgl. etwa IS VII2 22, 8 f., wo er nur als solcher registriert ist; auch Fasawï III 135, 8. 
2 7 Vgl. ζ. Β. I 1579, 2 ff.; auch I 3136, 13 ff. 
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Gott hat die Menschen (al-halq) geschaffen aufgrund von Vorherbestimmung, 
er hat die Todesgeschicke zugeteilt aufgrund von Vorherbestimmung, er hat 
die Glücksgüter (arzäq) zugeteilt aufgrund von Vorherbestimmung, er hat die 
Gesundheit zugeteilt aufgrund von Vorherbestimmung, und Gott hat Befehle 
und Verbote gegeben"28. Nur wer Ohren hatte, zu hören, merkte, daß hier 
das menschliche Handeln, die Reaktion auf „Befehle und Verbote" ausgespart 
war. 'Auf war darum nicht einverstanden, als Müsä al-Uswärl sich für die 
Ansicht, daß der Mensch den Todestermin beeinflussen könne, auf Hasan 
berief29. Auch mit 'Amr b. TJbaid stand er anscheinend schlecht; er hatte ihn 
in Verdacht, bestimmte Prophetenworte nur um seines dogmatischen Stand-
punktes willen zu überliefern30, und er mißbilligte, daß dieser Dicta ihres 
gemeinsamen Lehrers Hasan als Hadïte ausgab31. 

Abü 1-Fadl Hälid b. Rabäh al-Hudalï, 

Schüler Hasans. Man schätzte ihn wegen seiner gepflegten Sprache {'arabïya), 
hielt ihn aber für „ruiniert" durch qadaritische Neigungen. 

Q a d a r i t nach Ka 'b ï 98, 11 ff.; Buhä r l II, 148 nr. 508; Ibn H i b b ä n , Magrûhïn I 
281, 3 ff.; 'Uqa i l l II 5 nr. 403; Mtzän nr. 2421; Lisän al-Mizän II 375. Vgl. auch 
I A H I2 330 nr. 1482. 

'Anbasa b. Sa'ïd an-Nadrï al-Qattän al-Wâsitï, 

Schüler Hasans32. Er hat offenbar direkt qadaritisches Hadït überliefert; da 
man ihn sonst aber sehr schätzte, meinte man, er sei zeitweise „verrückt" 
gewesen33. Zu dem verpönten Material gehörten vermutlich die Tier-Traditio-
nen, die Gähiz von ihm in seinem K. al-Hayawän bewahrt hat34. 

Q a d a r i t nach Mïzân nr. 6503; T T VIII 157 ff.; K a ' b l 106, 2 f. (nach D ä w ü d al-
Isfahänl) > Fadl 343, 12 f. Vgl. auch I A H III, 399 nr. 2231; 'UqailT III 366 
nr. 1404. — Sein Bruder Abü r - R a b f a l - A s a t b. Sa' ïd a s - S a m m ä n w u r d e 
ebenfal ls qadar i t i scher Ne igungen verdächt ig t . J edoch hielt m a n dies in seinem 
Fall f ü r Ver l eumdung ( T T I 352, 4). Die mu ' taz i l i t i schen Quel len al lerdings 
h a b e n den Verdacht a u f g e n o m m e n (Ka 'b l 106, 2 > Fadl 343, 12 > I M 139, 
4). Z u m L e u m u n d vgl. auch B u h ä r i I, 430 nr . 1386 und Mtzän nr. 995. Beide 
gehör t en o f f e n b a r z u m K a u f m a n n s s t a n d . 

Abü Ismâ'ïl 'All b. Nigäd al-Yaskurï ar-Rifä'T 

überlieferte von Hasan. Er wurde anscheinend von Su'ba sehr geschätzt35. 

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

lassen sich ζ. T. aufklären; jedoch bleibt Z. 12 problematisch. 
32 Vgl. etwa Gähiz, Bayän II 108, 10 ff. 
33 T T V I I I 1 5 7 ; 14 f. „„a vorher. 
34 III 392, apu. ff. und V 503, 7 ff.; dazu oben S. 52 f. 
35 Fasawï II 250, 5 f. 



1.2.1 Traditionarier aus der Generation nach Hasan al-Basri 57 

Qadarit nach Ka'bT 99, 13 ff. > Fadl 343, 9 > IM 138, 15 (wo falsch ad-
Daqqäq statt ar-Rifä'T)·, bestätigt 'Uqaili III 240 nr. 1238 > Mtzän nr. 5895 und 
T T VII 366 nr. 591. Vgl. auch BuhärT III2 288 nr. 2424; IAH III, 196 f. nr. 1080; 
Abü Nu'aim, Hilya VI 310 ff.; Ibn Hibbân, Magrûhïn II 112, 9 ff. 

Abü Hamza Ishäq b. ar-Rabf al-'Attär36 al-Ubullï al-Basrï 

überlieferte von Hasan und Ibn Sinn. 

Qadarit nach Fadl 342, - 4 f. > IM 138, 8 und T T I 232. Z u m Leumund vgl. 
auch Fasawl III 234, 1 f. Dazu BuhärT I, 386 nr. 1237; IAH I, 220 nr. 756; Mtzän 
nr. 754. 

Abü 'Umära (oder Abü 'Ammär) Hamza b. Nagïh al-A'war37 

überlieferte von Hasan. Müsä b. Ismä'll at-Tabûdakï al-Basrï (gest. 223/838) 
bezeichnete ihn als Mu'taziliten38; jedoch sahen selbst mu'tazilitische Quellen 
in ihm nur einen Qadariten39. — Dasselbe sagte Yazld b. Härün (gest. 206/ 
821) von 

Sahl b. Abi s-Salt as-Sarräg al-'AisI, 

einem andern Schüler Hasans, der offenbar Sattler war. Die mu'tazilitische 
Einstellung war jedoch in seinem Hadït nicht spürbar, und die mu'tazilitischen 
Quellen schweigen völlig über ihn. 

Vgl. 'Uqaili II 156 f. nr. 660 > Mtzän nr. 3582. Ohne Hinweis BuhärT II2 101 
nr. 2103; IAH II, 200 nr. 862; T T IV 254 f. nr. 437. 

Abü Cabala b. 'Abdallah ad-Däriml, 

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

'Abdarrahmän (b.) al-Asamm, 

Qadarit nach 'Uqaili III 4 f . nr. 960 und T T VI 141 nr. 28841. Er war nämlich, 
vermutlich in seiner Jugend, der mu'addin des Haggäg gewesen. Wenn er 
damals schon qadaritische Ansichten vertrat, so hätten sie den Statthalter nicht 
gestört. Später hielt er sich meist in Madä' in auf. — In der Liste des Gähiz 
stehen noch folgende Namen: 

36 In T T falsch: al-'Utâridï. 
37 Zu diesem laqab vgl. Ibn Hanbai, 7lai 280 nr. 1807. Allerdings ist die Beziehung nicht ganz 

gesichert. 
38 Buhârî II, 52 nr. 196 > 'Uqailï I 290 nr. 355; Mtzän nr. 2309; T T III 34 nr. 55. 
39 Fadl 342, 18 > IM 138, 7. Ka'bT bringt ihn merkwürdigerweise nicht. Dazu IAH I2 216 nr. 951. 
40 Mtzän nr. 2386. Zu ihm auch IAH I2 248 nr. 1103. 
41 Vgl. auch Buhârî III, 259 nr. 836. 
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Abu Raga' Muhammad b. Saif al-Azdi al-Huddani, 

gest. um 130/748. Er überlieferte von Hasan42 und verfaßte einen Taf sir, von 
dem sich überhaupt keine Spur mehr erhalten hat43. Ist er identisch mit 
Muhammad b. Saif b. 'All, der über einen Mittelsmann in der qirä a-Tradition 
Hasans stand?44 

Abü 1-Haitam Qatan b. Ka'b al-Quta'ï az-Zubaidï. 

So nur Ka'bl 107, 3. Vgl. auch IAH III2 138 nr. 776 und T T VIII 381 f. nr. 676. 
Zu seinem Enkel s. u. S. 73. 

Abu Yünus Salm b. Zarîr al-'Utâridï, 

gest. um 160/77745. Das Zeugnis des Gähiz verliert dadurch etwas an Wert, 
daß der Vatersname bei Qâdï 'Abdalgabbär46, der von Ka'bl übernahm, und 
bei Häkim al-Gusamï anders geschrieben ist. 

Abü 'Ämir Sälih b. Rustum al-Hazzäz al-Muzanl, 

Seidenhändler und Klient der Muzaina47, gest. 152/769. Er überlieferte von 
Hasan dasselbe gemäßigt qadaritische Glaubensbekenntnis wie 'Auf b. Abi 
Gamlla48. 

Ka'bl 107, 4 > Fadl 343, apu. > IM 139, 6. Vgl. auch IAH II, 403 nr. 1764; 
'Uqailï II 203 nr. 732; Mlzän nr. 3791; T T IV 391 nr. 658. Nach Gähiz soll auch 
sein Sohn 'Abdallah (Qädl 'Abdalgabbär: 'Ubaidalläh) Qadarit gewesen sein. 
Jedoch ist dieser sonst nicht aktenkundig geworden. Die Biographen nennen 
nur einen andern Sohn namens 'Ämir ( T T V 70 nr. 113). 

Abü Na'äma 'Amr b. 'Isä b. Suwaid al-'Adawï, 

ein Neffe des Ishäq b. Suwaid, der sich in einem Gedicht gegen Wäsil und 
'Amr b. 'Ubaid wandte49. Er wurde sehr alt50; vor seinem Tod konnte er aus 
Gedächtnisschwäche die Isnäde nicht mehr auseinanderhalten. 

Das jedenfalls ist mit dem Ausdruck ihtalata meist gemeint (vgl. z. B. Ibn 
Hanbai, 7lai 19 nr. 82, 110 nr. 662, 168 nr. 1030, 373 nr. 2471 und 374 
nr. 2480 f.); allgemeiner kann es auch „durcheinander sein, verrückt sein" heißen 
(Abu Nu'aim, Hilya V 165, 13 f.; oben Bd. I 296, Anm. 62). Zu ihm Ka'bl 107, 
5 > Fadl 343, pu. > IM 139, 7; vgl. auch Mlzän nr. 6418, T T VIII 87 nr. 130. 

42 Halïfa, Tab. 523 nr. 1820; IS VII2 22, 3 ff.; IAH III2 281 nr. 1519; T T IX 217 nr. 337 . 
43 Ka'bl 107, 2 f.; Ibn an-Nadïm, Fihrist 37, 2 f.; Däwüdl, Tabaqät al-mufassirtn II 154 f. nr. 498 . 
44 Ibn al-Gazarï, Tabaqät al-qurrä' II 152 nr. 3058 . 
45 Ka'bï 107, 3 f.; vgl. auch Mtzän nr. 3370 und T T IV 130 f. nr. 220 . 
« Fadl 343, - 4 . 
47 Halïfa, Tab. 533 nr. 1864. 
48 FasawT II 47 , 10 ff.; s. o. S. 55 f. 
49 S. u. S. 238. 
50 Ibn Hanbai, 7lai 155, 7. 
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Abu Dihya Hausab b. 'Aqil al-Garmi und/oder al-'Abdi51. 

Er war ein Gewährsmann des 'Abdarrahmân b. Mahdï5 2 . Ibn Hanbai hielt ihn 
für vertrauenswürdig53; das hat ihm auch später ein gutes Renommee einge-
bracht54. — Zwei weitere muhadditün, auch sie offenbar Schüler Hasans, sind 
gar nicht zu identifizieren: Hasan b. 'Abdallah al-'Attär55 und Gahm b. Yazïd 
al-'Abdi56. Dasselbe trifft zu auf einen gewissen Yünus b. Basir, der bei den 
Abü Hanlfa-Biographen Muwaffaq b. Ahmad al-Hwärizml (gest. 568/1172) 
und Kardarï (gest. 642/1244) zusammen mit Wäsil und 'Amr b. 'Ubaid als 
qadaritischer Schüler Hasans genannt wird57. Dagegen scheint der Gailän b. 
Garïr, der dort neben ihm auftaucht, mit 

Gailän b. Garïr al-Ma 'walï al-Azdl 

identisch zu sein, der offenbar enge Beziehungen zu dem qadaritischen Asketen 
Mutarrif b. 'Abdallah b. as-Sihhïr hatte58 und i. J . 129/747 starb. Die Spezia-
listen des gar h wat-ta'dil hätten dann allerdings von dieser seiner Neigung 
wieder nichts gemerkt. 

Zu ihm vgl. IS VII2 9, 8 f.; Buhäri IV! 101 f. nr. 455; IAH III2 52 f. nr. 297; T T 
VIII 253 f. - Denken ließe sich auch an einen weiter nicht identifizierten 
Gailän, der in ibäditischen Zeugnissen als Qadarit begegnet. Jedoch scheint es 
sich dort eher um Gailän ad-Dimasqï zu handeln (s. u. S. 204f . ) . 

Ein letzter früher Qadarit aus Gähiz' Liste, 

Bukair b. Abi s-Samït, 

ein maulä der Familie des Misma'!5 9 , überlieferte kaum von Hasan; er hielt 
sich viel eher an Qatäda. Jedoch hat er noch von Ibn Sïrïn übernommen, der 
im gleichen Jahr wie Hasan starb. Er war blind. 

Der Name ist bei Ka'bï 107, 7 > Fadl 3 4 4 , 1 > IM 139, 8 überall verschrieben. 
Auf die richtige Lesung hat Fück in: O L Z 5 9 / 1 9 6 4 / 3 7 4 aufmerksam gemacht. 
Zu ihm noch Ibn Hibbän, Magrûhïn I 195, 4 f.; Mtzän nr. 1305; T T I 490 
nr. 904. 

51 Ka'bï 107, 5 > Fadl 344, 1 > IM 138, 6. 
52 Fasawï II 114, 2 ff. und III 123, 9 f.; zu ihm s. u. S. 76 f. 
53 7lai 51 nr. 291; 179, ult. ff.; 298 nr. 1938. 
54 Buhäri II, 100 nr. 348; IAH I2 280 f. nr. 1253; OJqailï I 298 nr. 372 ; MJzän nr. 2380; T T III 65, 

- 5 ff. 
55 Ka'bï 107, 5 f. > Fadl 343 , ult. > IM 139, 8. 
56 Ka'bï 107, 6 > Fadl 343, pu. f. > IM 139, 7. 
57 Manäqib Abi Hatiifa II 103, pu. f. bzw. 86, 3 (an der ersteren Stelle, also in der früheren 

Quelle, allerdings nur als „Yünus"). 
58 Gähiz, Bayân I 103, pu. f. und 195, 1; Fasawï II 80, pu. ff. und 90, apu. ff. (dort ist auch 

Beziehung zu Hasan al-Baçrï belegt). 
59 Z u ihr s. u. Kap. C 4 .2 .4 .3 . 
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2.2.2.1.2.2 Die mittlere Generation 

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

Abü Sa'ïd al-Hasan b. Dïnâr1 at-Tamïmï 

überlieferte u. a. von Hasan al-Ba§rï und Qatäda. Er hatte in Basra großen 
Zulauf2; vielleicht hatte sein Publikum Freude daran, von ihm ein Hadït zu 
hören, wonach die Engel rund um den Thron Persisch (dart) sprechen und 
auch Gott seine Offenbarungen, wenn er guter Laune ist, auf Persisch gibt 
und nur, wenn er zürnt, auf Arabisch3. Im übrigen fand er anscheinend nichts 
dabei, aus schriftlichen Aufzeichnungen zu tradieren, die nicht von ihm selber 
stammten4. Bei Tabarl begegnet er mehrfach als Überlieferer, an einer Stelle 
auch neben 'Amr b. 'Ubaid5. Berühmte Leute wie Ibn al-Mubärak6, Wakl' b. 
al-Garräh7 und selbst 'Abdarrahmän b. Mahd!8 sollen sich von ihm fernge-
halten haben. Jedoch bewahrt Fasawï sowohl positive als auch negative Ur-
teile9. Sie wurden gewiß mit dadurch bestimmt, daß er Hadlte zum Lob des 
Verstandes verbreitete10. 

Qadarit nach Ka'bT 91, 6 f. und 103, 9 (sowie 105, ult. als Hasan b. Wäsil, nach 
einer Liste des Däwüd al-Içfahânî) > Fadl 342, 2 f. > IM 137, 15; Naisäbürl, 
Ma'rifat 'ulüm al-hadtt 137, pu.; 'UqailT I 2 2 2 f . nr. 271; Mïzân nr. 1843; Lisän 
al-Mtzän II 205, 2 f. Vgl. auch BuhärT I2 292 nr. 2513; IAH I2 11 f. nr. 37; 
Anfänge 57. 

Abü Bakr Hisäm b. Abï 'Abdallah Sanbar ad-Dastuwâ'ï ar-Raba'ï, 

gest. 152/769 oder 153/77011, angeblich im Alter von 78 Jahren. Er war maulä 
der Sadüs und stand deswegen Qatäda nahe, der dem gleichen Stamm ange-
hörte. Man meinte zu wissen, daß er nur sieben oder acht Jahre jünger gewesen 
sei als dieser; jedoch passen die einzelnen Nachrichten nicht ganz zueinander12. 
Jedenfalls überlieferte er sehr viel von Qatäda13; er war Qadarit14, aber wie 
dieser auf sehr gemäßigte Art. Denn es heißt zwar, daß er den „Zwang" (gabr) 

1 Oder: b. Wasil. Dinar war sein Stiefvater. 
2 FasawT III 34, 7 f. 
' Ibn Hibbän, Magrûhîn I 232, - 5 ff. 
4 IS VII2 37, 9 ff.; auch Azmi, Studies 131 nr. 95. 
5 I 299, 15 ff.: beide nach Hasan al-Basrï. 
6 Zu ihm s. u. S. 551 ff. 
7 Zu ihm s. o. Bd. I 236. 
8 Zu ihm s. u. S. 76 f. 
9 Vgl. III 63, 2 ff. mit II 127, 13 f. und III 141, 11 f.; auch II 17, 4 ff. 

10 Ibn Hibbän, Raudat al-'uqala 4, 7f. 
11 IS VII2 37, 19 ff.; Halïfa, Tab. 531 nr. 1851 usw. 
12 S. u. S. 135. 
13 Azmi, Studies 98; auch A Z 469 nr. 1214 und 452 nr. 1137. 
14 Bestätigt IS VII2 37, 16; Ibn Hanbai, 7lai 237 nr. 1491; Ibn Qutaiba, Maärif 625, 9; al-Hatlb, 

Kifäya 125, 13 und TB XII 184, 15; Mïzân nr. 9229 und ΤΗ 164 nr. 159; TT XI 43 und Hady 
as-säri II 169, 15; Ka'bl 94, 10 ff. > ? > IM 138, 1 f. Nichts bei IAH IV2 59 ff. nr. 240. 
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zum Bösen ablehnte15, aber er übernahm auch von Qatäda ein Prophetenwort, 
wonach niemand, der die sahäda gesprochen und nur das geringste gute Werk 
getan hat, auf ewig im höllischen Feuer bleiben wird16. Menschen, die von 
der Offenbarung keine Kenntnis hatten oder sie nicht aufnehmen konnten, 
weil sie taub oder geistesschwach waren, können zwar nicht ins Paradies 
eingehen; aber die Hölle wird kühl für sie17. Manche seiner Hadlte empfahlen 
vertiefte Frömmigkeit und Weltabkehr; auch apokryphe Jesusworte wurden 
von ihm verbreitet18. Darum hat Abu Nu'aim ihn in seine Hilya aufgenom-
men19; Ibn al-Gauzï ist ihm darin gefolgt20. Sein Prestige in Basra war groß; 
zwar hatte er nicht den meisten Zulauf21, jedoch bezeichnete man ihn als den 
„Beherrscher der Gläubigen im Hadlt"22. Als Jurist folgte er der Linie Hasan 
al-Basrl's und Ibn Sïrïn's23. 

Ein Freund der Abbasiden war er anscheinend nicht; Abu Muslim soll ihm 
Rache geschworen haben, weil er 'Utmän über 'Ali stellte24. Man muß sich 
fragen, warum gerade Abü Muslim auf ihn aufmerksam wurde; er war ja von 
Basra weit weg. Aber Hisäm hatte Geschäftsverbindungen zu Iran; er verkaufte 
Seidengewebe, die aus Dastawä in Ahwäz importiert wurden25. Vermutlich 
war er der Handelsvertreter eines der dortigen Kaufleute; sein Name wird 
nämlich manchmal mit Hisäm sähib ad-Dastuwä'r angegeben26. Einer seiner 
Geschäftspartner saß in Wäsit27. Wahrscheinlich war er iranischer Herkunft; 
denn der Name seines Vaters, Sanbar, bedeutet doch wohl nicht „Fachmann, 
Sachkenner", wie Abü 'Amr Ibn al-'Alä' vorschlug28, sondern geht auf einen 
persischen Eigennamen wie Σαμβάρης oder Σαναβάρης zurück29. Die Fabri-
kanten in Dastawä waren Ibäditen; sie gaben ihm ihre Waren u. a. mit dem 
Auftrag, sie unter die Beduinen im Gebiete der Kalb zwischen Irak und Syrien 
zu verteilen und diese so für die Ibädlya zu gewinnen. Er soll sich dabei 
bemüht haben, in echt qadaritischem Geiste deren Rassenstolz durch das 

15 Ka'bT 94, 13 f. 
16 Fasawï II 257, 12 ff.; etwas anders Hilya VI 286, 8 ff. 
17 Ibn Hazm, Fisal IV 79, 11 ff., wiederum als Hadlt nach Qatäda. 
18 Hilya IV 280, 7ff. und 279, 6ff.; Ägurn, Ahläq al-'ulamä' 101, 6 (angeblich aus einem „Buch"). 
" Ib. VI 278 ff. 
20 Sifa III 262 f.; im Ansatz schon IS VII2 37, 16 ff. 
21 Fasawï III 34, 7; dazu unten S. 70 f. 
22 Das ging auf Abü Däwüd af-TayälisT (gest. 203/818) zurück (MTzän nr. 9229). Zu Hisäms 

Bedeutung vgl. auch Azmi, Studies 133. 
23 Sïrâzî, Tabaqät al-fuqabä' 90, 9. 
24 Gähiz, Bursän 136, 6. ff. 
25 Buhärl IV2 198, 12; Sam'änT, Ansäb V 348, 1 f.; Yäqüt, Mu'gam al-buldän s. v. Dastawä. Die 

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

26 Gähiz, Hayawärt V 536, pu.; Ibn al-Mubärak, Zuhd 419, 1. 
27 Bahsal, Ta'rlh Wäsit 100, —8 ff. Die Funktion des Zwischenhändlers (sarlk) kannte man 

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

28 Vgl. Lisän al-'Arab s. v. 
29 Justi, Namenbuch 281 b und 282 a. 
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islamische Gleichheitsideal zu mildern30. Das war „innere Mission"31; jedoch 
mag es, wenn es zu Ende der Umaiyadenzeit geschah, auch politischen Zwecken 
gedient haben. Ob er selber Ibädit war, ist nicht sicher; jedenfalls sagen die 
Quellen davon nichts. 

Abü n-Nadr Sa'ïd b. Abi 'Arüba Mihrän32 al-'AdawI, 

ein Klient der Banü 'Adì33 und offenbar Kaufmann34, gest. 156/773 oder 157/ 
774 in den Achtzigern. Er betonte, daß er mit seiner qadaritischen Einstellung 
die Tradition seines Lehrers Qatäda und Hasan al-Baçrï's fortsetze35; Ibn 
Hanbai attestierte ihm allerdings, daß er ebenso wie jene sie nicht offen gezeigt 
habe36. Auf direkten Widerspruch ist er in der Tat nicht gestoßen; er hat 
nämlich, wie wiederum Ibn Hanbai bestätigt, als Nachfolger von Qatäda und 
Matar al-Warräq (gest. vor 130/747)37 den maglis Hasan al-Basrl's weiterge-
führt38. Erst später erhob sich Kritik: Sufyän b. 'Uyaina (gest. 196/812) 
schränkte seine Überlieferung von ihm ein, weil er an seiner qadaritischen 
Haltung Anstoß nahm39. Aber Sufyän lebte ohnehin in Mekka. Der Isnäd 
Hasan > Qatäda > Sa'ïd b. Abi 'Arüba begegnet sehr häufig im K. Bad' al-
halq wa-qisas al-anbiyä' des Abu Rifä'a "Umära b. Watïma (gest. 289/902)40; 
Sa'ld hat offenbar über Qatäda eine Menge Prophetengeschichten Hasan al-
Basrï's erhalten. Zu Qatäda selber hatte er besonders enge Beziehungen. 
Qatäda, der ja blind war und sich ganz auf sein Gedächtnis verlassen mußte, 
hatte den Eindruck, daß seine Überlieferungen am besten und wohl auch 
vollständigsten bei Satd aufgehoben seien41; sein K. al-Manäsik ist uns nur in 
der Rezension Sa'lds, mit eigenen Zusätzen, erhalten42. Auch historische Nach-
richten hat er von Qatäda bewahrt43. Den Tafstr hatte er im Auftrage eines 
Küfiers aufgezeichnet44. Jedoch stammte die maßgebliche Rezension dieses 
Werkes von einem andern Sa'ïd, mit dem er manchmal verwechselt wird45: 

30 Gähiz, Bayän I 33, 2 ff.; dazu Pellai in: FO 12/1970/199, Anm. 22, und van Ess in: Studies on 
the First Century of Islamic Society 121. 

31 S. o. Bd. I 43. 
32 Oder Dinar (Halïfa, Tab. 529 nr. 1844). 
33 DahabT, Siyar VI 413, 5. 
34 S. o. Bd. I 119. 
35 Ka'bl 94, 1 ff. 
36 Mizän II 152, 14. 
37 Zu ihm vgl. IS VII2 19, 14 ff. und Mizän nr. 3587. 
38 AZ 301, 6 ff. 
39 Haffb, Kifäya 123, apu. ff. 
40 Vgl. die Ausgabe von R. G. Khoury, Les légendes prophétiques dans l'Islam, S. 42, l lff . ; 46, 

17ff.; 65, 4ff. usw., (insgesamt etwa 50mal); allgemein Index s. n. und Einleitung 86 ff. 
41 FasawT II 89, 9 ff.; s. u. S. 139. 
42 S. u. S. 143. 
43 Ibn Qaiyim al-GauzTya, Ahkäm ahi ad-dimma 107, 5 ff. und 154, 10 ff.: über Küfa. Vgl. auch 

unten S. 141, Anm. 46. 
44 S. u. S. 140. 
45 So in GAS 1/92. 
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von Sa'ïd b. Basir46. Die Hadïte sind z.T. wohl in die Werke eingegangen, die 
unter seinem eigenen Namen liefen: das K. as-Sunan (fi l-hadït)47 und das K. 
at-Taläq; letzteres wurde offenbar eine Zeitlang direkt als Handbuch benutzt48. 

Allerdings hatte dieses Material trotz seiner Dichte aus späterer Sicht einen 
deutlichen Mangel: es ging nicht immer auf direkten Kontakt mit dem Lehrer 
— der ja schon früh gestorben war — zurück. Das gilt z. B. für den Tafstr49, 
aber angeblich auch für viele Hadïte: sie waren nicht im Kolleg selber, als 
sama, aufgeschrieben, sondern auf andere Weise zusammengetragen, z. T. mit 
Billigung Qatädas. Korrekterweise soll Sa'ïd darum nicht die Formel hadda-
tanä, sondern dakarahü benutzt haben50. Ebenso verfuhr er bei anderen 
Autoritäten51. Im Kolleg kam er ohne schriftliche Aufzeichnungen aus; er 
zitierte aus dem Gedächtnis52. Dabei soll er in Basra der erste gewesen sein, 
der Hadïte thematisch, in Form eines musannaf, ordnete53. Einem späteren 
Experten wie Yahyä b. Sa'ïd al-Qattän waren seine laxen Praktiken ein Dorn 
im Auge54; man erinnerte sich, daß schon ein Zeitgenosse sich geweigert hatte, 
ihm das Original einer Schrift des Qatäda auszuleihen — wohl um Mißbrauch 
zu vermeiden55. 

Nun verfuhr er in alledem nicht anders als viele seiner Kollegen. Daß man 
es so herausgestellt hat, mag damit zusammenhängen, daß er Qadarit war56. 
Sein Engagement kommt nämlich in dem Material, das von ihm erhalten 
geblieben ist, deutlich zum Ausdruck; man mag es auf diese Weise aus der 
Welt haben schaffen wollen. Er wußte, daß schon ein Prophet über qadar 
geredet hatte, Esra, und führte dies über Qatäda auf Hasan al-Baçrï zurück57; 

4 6 Z u ihm s . o . Bd. I 118 ff. 
47 Fihrist 283, 12; auch Bagdath Paja , Hadiya I 387 , 17 ff. 
4 8 Gähiz, Bursän 136, 2 f. 
4> GAS 1/65 . ' 
5 0 IS V1I2 33, 17 f.; Ibn Hanbai, liai 373, 9 f. - Allerdings schlägt hier vielleicht schon die 

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

51 Fasawï II 123, —4ff. ; dazu die Zusammenstellung des Nasä'T (gest. 303 /915) , Dikr man 
haddata 'anhu Ibn Abi 'Arüba wa-lam yasma' minhu, Ms. Istanbul, Ahmet III 624, fol. 
14 b - 1 5 a (vgl. GAS 1/91 und 169). Auch Azmi 157. 

5 1 Vgl. GAS 1/57 , Anm. 4, in Auseinandersetzung mit Goldziher, Muh. Studien II 212 ; dazu jetzt 
Schoeler in: Der Islam 6 2 / 1 9 8 5 / 2 0 6 und 6 6 / 1 9 8 9 / 2 1 9 . 

5 3 Andernorts wird die Einführung des musannaf-Typus in Baçra dem vielleicht eine Generation 
jüngeren Rabï" b. $abïh zugeschrieben (s. u. S. 104). 

5 4 Fasawï II 144, pu. ff. und III 61, 9 ff. 
5 5 IS VII2 33 , 13 ff. 
5 6 Bestätigt bei Ibn Qutaiba, Ma'ärif 508, 3 und 625 , 10 und Ta'wtl muht. al-hadJt 11, 7 = 10, 

7 /Übs. 9 § 17; Haflb, Kifäya 125, 13 und T B XII 184, 15; Mizän nr. 3242 ; Ka'bï 94, 1 ff. > 
Fadl 342, 7 ff. > IM 137, 17 ff. Vgl. auch HT, Index s. n. Nichts bei Buhârî II, 5 0 4 f. nr. 1679; 
'Uqailï II 111 ff. nr. 587 ; IAH II, 65 nr. 276 ; Τ Η I 177f . nr. 176; T T IV 63. Die Geschichte bei 
Ibn 'Abdrabbih Çlqd II 380, 15 ff.), in der Qatäda gegenüber Sa'Td die Gültigkeit der göttlichen 
Vorherbestimmung betont, ist wahrscheinlich erfunden oder auf diese beiden Personen über-
tragen; die dort Qatäda zugeschriebene Behauptung, der Indeterminismus sei von den Persern 
aufgebracht, ist ein Wandermotiv (vgl. dazu H T 137ff.) . 

5 7 'Umära b. Watïma, Bad' 292, 8 ff. 
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an der gleichen Stelle widerspricht er auch der bekannten Überlieferung vom 
Dialog zwischen Adam und Mose, die in den Kreisen der Prädestinatianer eine 
große Rolle gespielt hat58. Von Sa'ld b. Gubair wollte er einen Ausspruch zum 
Lobe der Vernunft gehört haben: „Alles hat eine Grenze, ein Ende und einen 
Abschluß, (nur) die Vernunft nicht. Aber die Menschen haben nicht alle gleich 
viel Vernunft; sie unterscheiden sich darin himmelweit. Der Koran wurde mit 
der Vernunft geoffenbart59, und die Propheten wurden mit der Vernunft 
ausgesandt; durch ihre Vernunft waren sie (ihren) Gemeinden überlegen"60. 
Qadaritischen Geist hat man wohl auch aus den „zoologischen" Hadlten 
herausgespürt, die er von Qatäda hatte61. Die politische Zielsetzung der 
Qadarïya mag in der — wiederum auf Qatäda zurückgeführten — Nachricht 
durchschimmern, daß 'Umar einen persischen maulä, Sälim b. Ma'qil, zu 
seinem Nachfolger ernannt hätte, wenn dieser damals noch am Leben gewesen 
wäre62. Jedenfalls legte man ihm das Eingeständnis in den Mund, nichts habe 
ihm mehr zu denken gegeben als die Äußerung des Mose in Sure 7/155, das 
Erdbeben, das ihn und die von ihm ausgewählten 70 Männer nach der 
Gesetzesoffenbarung erschreckte, sei nur eine Prüfung von Gott, mit der er 
irreführe und rechtleite, wen er wolle63. 

Beachtenswert ist schließlich, daß er nach der Niederlage des Ibrahim b. 
'Abdallah i. J . 145 nicht mehr ganz klar gewesen sein soll (ihtalata)M. Das 
klingt so, als sei er ebenso wie die „Mu'tazila" in die Affäre verwickelt 
gewesen65 und nachher gemieden oder bewußt kaltgestellt worden. Allerdings 
wird seine Unzurechnungsfähigkeit manchmal auch als reiner Gedächtnis-
schwund erklärt66, und der Zeitpunkt, von dem an man ihm aus dem Wege 
ging, wird bisweilen früher angesetzt67. Ebenso wie Hisäm ad-Dastuwâ'ï hatte 
er auf der schwarzen Liste des Abü Muslim gestanden; auch er war 'Utmänit68. 
Man erkennt es im übrigen an einem Bericht über die Ermordung 'Utmäns, 
den er von Qatäda übernahm69. 

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

58 Ib. 293, 15 ff.; dazu H T 161 ff. 
59 unzila bil-'aql. Was ist genau gemeint? 
60 Bad' 128, 9 ff.; eine weitere Überlieferung dieser Art ib. 214 , 11 ff. 
61 Hayawän IV 293, pu. ff. und V 536 , 3 f.; die letztere Tradition ähnlich auch von Hisäm ad-

Dastuwä'T (ib. 536 , 5 ff.). Vgl. dazu oben S. 53. 
6 2 Tabar ì I 2776 , 9 ff.; die gleiche Nachricht wird dort u. a. auch auf den Qadariten Mubarak 

b. Fadâla (s. u. S. 67) zurückgeführt. 
63 Ibn Qutaiba, Ta'wtl 100, 13 ff. = 84, 9ff . /Übs. 94 § 120. 
6 4 A Z 452 nr. 1141 und öfter. 
6 5 Dazu unten S. 327 ff. 
6 6 Fasawï III 62, 2 ff. 
67 Ib. III 61, 9 ff.; auch A Z 452 nr. 1139: man sollte ihn zu Lebzeiten des Yünus b. 'Ubaid, also 

vor 139/756 (s. u. S. 352), gehört haben. 
6 8 Gähiz, Bursän 136, 6 ff.; s. o. S. 61. 
6 9 Halïfa, Ta'rïh 188, 7ff . ; vgl. auch 'UqailT II 113, 12f . 


