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Teil C 
Die Vereinheitlichung des islamischen Denkens und die 
Blüte der Theologie 





1. Bagdad 

Mit der Gründung von Bagdad vollzieht sich in der Geistesgeschichte des 
Islam eine entscheidende Wende. Diese Feststellung klingt für jeden, der die 
Entwicklung rückblickend betrachtet, banal. Für die Zeitgenossen aber war, 
was sich da vollzog, zu komplex, als daß sie es bewußt wahrgenommen und 
auf den Begriff gebracht hätten. Sie haben festgehalten, wie sorgfältig al-
Mançûr das Gesicht der Stadt plante, wie er, vielleicht im Anschluß an 
ostiranische Vorbilder, sie ganz kreisrund bauen ließ und wie er sie innerhalb 
der Mauern nach klaren geometrischen Prinzipien, allerdings auch unter Be-
achtung strikter Sicherheitsgrundsätze, parzellierte, und sie haben auch notiert, 
daß er, abergläubisch wie die meisten Herrscher, den Zeitpunkt der Grund-
steinlegung durch seinen Hofastrologen Naubaht berechnen ließ. Aber welche 
sozialen Umwälzungen sich daraus ergaben und wie diese das intellektuelle 
Leben beeinflußt und das Bewußtsein verändert haben, das haben sie nicht 
gemerkt, jedenfalls uns nicht überliefert. 

Die Tiefe des historischen Einschnitts war ja auch gar nicht von vornherein 
klar. Die Abbasiden hatten mehrfach schon ihre Residenz gewechselt. Saffäh 
hatte, nachdem er sich in Küfa zum Kalifen proklamiert hatte, zuerst in der 
Nähe von Qaçr Ibn Hubaira, auf halbem Wege zwischen Küfa und dem 
späteren Bagdad, gewohnt und war dann in einen neugegründeten Palastkom-
plex bei Anbär umgezogen; Mansür hatte sich in der Nähe von Küfa nieder-
gelassen, vermutlich in einer Stadt, die ebenso wie Qasr Ibn Hubaira von dem 
letzten Gouverneur der Umaiyaden erbaut worden war. In Bagdad haben die 
Kalifen es bekanntlich ebenfalls nicht lange ausgehalten; Sämarrä, wohin sie 
sich nach weniger als einem Jahrhundert begaben, ist immerhin ca. 125 km 
entfernt. Jedoch wurde Bagdad nicht wieder von der Bevölkerung verlassen 
und vom Regen verwaschen wie die früheren Zentren, die als „Sitz der 
Häsimiden" (Häsimlya) von den Historikern verzeichnet werden. Die Stadt 
wuchs vielmehr schnell zu einer Metropole, die auch den zeitweiligen Auszug 
des Hofes und der Beamten unversehrt überlebte. 

Die Texte der einheimischen Geographen sind zusammengestellt bei O. V. 
Tskitisvili, Κ istorii goroda Bagdada (Tiflis 1968); vgl. etwa Ya'qübT, Buldän 
238, 20 ff. oder Ibn al-Faqïh, Ahbär al-buldän, Facsimile der Hs. Mashad 5229 
(Collection of Geographical Works, Ffm. 1987), S. 55 ff. = Tskitisvili, arab. 
Teil 3 ff. = hrg. von 5. A. al-'AlT u. d. T. Bagdäd madmat as-saläm (Paris/ 
Bagdad 1977). Über die Gründung der Stadt handelt jetzt ausführlich $. A. al-
"Alï in dem umfangreichen gleichnamigen Werk Bagdäd madinat as-saläm, 
Bd. I: al-Gänib al-garbt (Bagdäd 1985). Dazu und zu ihrer wirtschaftlichen 
Bedeutung vgl. R. Hodges und D. Whitehouse, Mohammed, Charlemagne and 
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the Origins of Europe (Ithaca/London 1983), S. 126 ff. Zur Anlage der Stadt 
vgl. H. P. L'Orange, Studies on the Iconography of Cosmic Kingship in the 
Ancient World 9 ££. (Bagdad als „kosmische Stadt"); Β. Brentjes, Die Stadt des 
Y ima 62 f. (Bagdad als Rad-Stadt mit dem Palast als quadratischer Nabe); 
O. Grabar, The Formation of Islamic Art 67 ff. und vor allem J. Lassner, 
Shaping of the Abbasid Rule 164 ff. (dort auch S. 169 ff. eine ausführliche — 
und vielleicht zu skeptische — Auseinandersetzung mit früheren Thesen, in 
denen fremde Vorbilder angenommen werden). Zur Kontrolle wäre der Stadt-
plan des Ibn al-Faqlh bei Tskitisvili, Tafel II (zwischen S. 56 und 57) zu ver-
gleichen. Eine populär geschriebene Geschichte der Stadt bietet R. Levy, A B-
aghdadi Chronicle. 

Zur Rolle des Astrologen Naubaht vgl. Ya'qübl, Buldän 238,14 f. und Musäkala 
23, 9 f.; vor der Entscheidungsschlacht gegen Ibrahim b. 'Abdallah i. J. 145 hat 
sich Man$ür ebenfalls von ihm das Horoskop stellen lassen (Tabarl III 317, 
11 ff.; dazu Pingree in: EIran I 369 a). Ya'qübl gibt in seinem Ta'rth übrigens 
das Geburtshoroskop jedes Kalifen. 
Zu den mehrfach wechselnden früheren Regierungssitzen der Abbasiden vgl. 
Lassner in: EI2 III 265 f. s. v. Häshimiyya. 



1 Die lokale Tradition: Mada ' in 5 

1.1 Die lokale Tradition. Madä'in 

Bagdad war, bevor das Auge des Kalifen darauf fiel, nur ein kleines Dorf 
gewesen1. Der nächste größere Ort, näher jedenfalls als später Sämarrä und 
gewiß näher als Köfa, war Madä'in, das alte Seleukia-Ktesiphon. Manche der 
Verwaltungs- und Repräsentationsgebäude der Sasaniden hatten die ersten 
Plünderungen überdauert2. Ziyäd machte aus der großen Audienzhalle, dem 
twän Kisrä, eine Moschee; später haben die Statthalter darin gewohnt3. Die 
frühesten Siedler waren nicht wie in Baçra oder Küfa die Eroberungstruppen, 
sondern Angehörige der Azd4. Jedoch hielten diese es hier nicht mit den 
Härigiten, sondern mit den Síiten; Küfa machte seinen Einfluß geltend. Bereits 
'Abdallah b. Saba' soll, als 'Ali ihn aus Küfa verbannte, dorthin ausgewichen 
sein5. Darum wurde die Stadt i. J . 68/687 von den Azraqiten heimgesucht; die 
muslimische Bevölkerung hatte hohe Verluste6. Die Mehrzahl der Einwohner 
allerdings waren wohl alteingesessene Angehörige anderer Religionen, die 
kaum Lust hatten, sich für die Muslime zu schlagen, und vermutlich von den 
Härigiten auch geschont wurden. Sie lebten auf dem Westufer des Tigris, die 
Juden in Mähözä7 , die Christen in Köhe. Bis zur Gründung Bagdads residierten 
hier sowohl der jüdische Exilarch als auch der nestorianische Katholikos8; 
sogar das Oberhaupt der Manichäer kehrte wieder hierher zurück9. Das ist 
mit ein Grund, warum die arabischen Quellen so selten von der Stadt sprechen. 
Muslime, die sich dort niederließen, entgingen kaum der Assimilation; in Baçra 
oder Küfa dagegen waren sie unter sich. 

Bestes Beispiel dieser Assimilation war die Gemeinde um den Gnostiker 
'Abdallah b. 'Amr b. Harb al-Kindï, der selber aus nichtislamischer Familie 
stammte. Er versuchte, den Mythos vom Fall oder Abstieg der Seele im 
Islam heimisch zu machen. Die Seelen sind, so sagte er, himmlische Lichter, 
die zur Strafe zu Schatten {afilla) verdunkelt worden sind. Sie müssen jetzt, 
um wieder der Erlösung teilhaftig zu werden, durch verschiedene Leiber 
hindurchgehen. Die Menschen, die sich in diesem Prozeß nicht bewähren, 
werden in häßliche Tiere, Mistkäfer oder Kakerlaken, verwandelt10. Auch 
die im Koran ausgesprochenen Gebote verstand man in diesem Milieu 
offensichtlich als Strafe; die Sekte lebte immer in einem latenten Antinomis-

1 Zur Etymologie des Namens Bagdäd vgl. Eilers in: Abh. Bayer. Ak. Wiss., Phil.-Hist. Kl. 
1982, nr. 5, S. 13. 

2 Hierzu und zum Folgenden vgl. den Artikel Madä'in in: EI2 V 945 f. 
3 Morony, Iraq 76. Zur Gebetsstätte unter Sa'd b. Abï Waqqaç s. o. Bd. I 27. 
4 Morony 251. 
5 Qâdï 'Abdalgabbär, Fadl 143, 9ff. (nach Gubbäi); Ibn Abi 1-Hadïd, SNB V 6, ult. 
6 Tabarï II 755, apu. ff. 
7 Zu diesem Ort vgl. J. Obermeyer, Die Landschaft Babylonien 161 ff. und Morony 310. 
8 Zur nestorianischen Gemeinde vgl. Fiey, Topographie chrétienne de Mahozé in: Les com-

munautés syriaques, nr. IX. 
» S. o. Bd. I 419. 

10 Zur Vorstellung von der Seelenwanderung im Islam vgl. genauer unten S. 428 ff. 
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mus. Aus diesen Kreisen hat 'Abdallah b. Mu'äwiya manche Anhänger 
gewonnen11; als er in Küfa ausgespielt hatte, wurde ihm in Madä'in gehul-
digt. Aber wahrscheinlich hat die Sekte auch lange darüber hinaus noch 
bestanden; wir hören nur bald nichts mehr von ihr. Bezeichnenderweise hat 
sich in Madä'in der Kult um Salmän al-Fârisï entwickelt; sein Grab wird 
bis heute dort verehrt. 

Z u r Harbîya vgl. Halm, Gnosis 65 ff. und 69 ff.; z . T . gleichlautend auch in: 
Der Islam 5 8 / 1 9 8 1 / 1 6 ff. Dazu Madelung in: EI2 IV 837 b. Neben Ibn H a r b 
kennt der Historiker Ahmad b. 'Ubaidalläh at-Taqafï , genannt H i m ä r al-'Uzair, 
noch einen zweiten Gnostiker aus Madä ' in namens 'Abdallah b. $abra al-
H a m d ä n i (Ibn Abi 1-Hadld, § N B V 7 , 6); jedoch ist über ihn nichts weiter zu 
eruieren. Ibn H a r b soll sich später zur $ufrïya bekehrt haben (Ibn H a z m , Fisal 
IV 187, pu. ff.). Das kam auch sonst vor (s. o. Bd. II 217) , ist aber hier vielleicht 
nur eine Legende. Es zeigt jedenfalls, daß gemäßigte Härigiten in Madä ' in 
Rückhalt fanden. 

Der küfische Einfluß hielt auch in abbasidischer Zeit an. Schon früh wurden 
Leute aus dem Schülerkreis des Abü Hanïfa in Madä'in zu Richtern eingesetzt, 
als erster offenbar, zu Beginn von Härüns Kalifat, also kurz nach 170/786, 

Abü Zaid Hammäd b. Dulail, 

der auch bei Hasan b. Sälih b. Haiy gehört hatte12 und bezeichnenderweise 
von Sufyän at-Taurï ein Hadït überlieferte, wonach Muhammad bei der 
nächtlichen Reise (isra) Gott in seiner „schönsten Gestalt" gesehen hatte 
und von ihm berührt worden war — also vermutlich in Jerusalem, nicht 
im Himmel wie beim mi'räg13. Er vertrug sich wahrscheinlich recht gut mit 
der Sfa . Dennoch konnte er sich nicht lange halten; er widersetzte sich 
einer Anordnung des Kalifen und mußte nach Mekka fliehen14. Dort han-
delte er mit Seide15, auch hierin Abü Hanïfa ähnlich. Später lebte er in 
Bagdäd; aber zu dieser Zeit war er schon erblindet16. In Madä'in folgte 
ihm anscheinend 

Abü Sa'ïd Yahyä b. Zakarïyâ' b. Abi Zä'ida Hälid b. Maimün, 

gest. um 183/799 im Alter von 63 Jahren17. Auch er war in Küfa groß 
geworden; sein Vater, maulä einer Frau der Banü Wädi'a von den südara-

11 S. o. Bd. II 626. 
12 Mizän nr. 2247. Zu Hasan b. Sälih s. o. Bd. I 246 ff. 
13 TB VIII 151 ff. nr. 4253; Näheres dazu s. u. Kap. D 1.2.1.2. 
14 Wakf, Ahbär III 304, - 6 ff. 
15 TB VIII 153, 3; verschrieben IAW I 225 nr. 562. 
16 TB 152, 11. 
17 „183" in IS VI 274, 11 ff.; Halìfa, Ta'rth 730, 8; Ibn al-Gazarï, Τ ab. II 370 nr. 3838; Ibn an-

Nadlm 282, apu. ff.; „183 oder 184" bei Halìfa, Τ ab. 399 nr. 1306; „182" in Mizän nr. 9505. 
„Gumädä 180" bei IAH IV2 144 nr. 609. 
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bischen Hamdän, hatte dort bereits Hadlt überliefert18. Er soll für die 
übrigen Schüler Abü Hanïfa's die Kollegaufzeichnungen geführt haben19. 
Selber verfaßte er ein K. as-Sunan20. Jedoch verstand er auch etwas von 
Koranlesung; hier hatte er bei A'mas gelernt21. In der Exegese zitierte er 
den Tafsir des Mugähid über Ibn Guraig22. Theologisch stand er der 
Murgi'a nahe23. — Murgi'iten hatte es offenbar auch vorher schon am Orte 
gegeben. Jedenfalls hatte sich 

Abü Bisr Warqä' b. 'Umar b. Kulaib al-Yaskurî, 

gest. nach 160/777, der nach dem Urteil des Abü Däwüd ein Murgi'it war24, 
dort niedergelassen. Man wußte später nicht mehr genau, woher er 
stammte; man sprach von Horäsän — genauer: von Marv —, aber auch 
von Hwärazm oder Küfa25. Bekannt wurde er als irakischer Überlieferer 
und wohl Redaktor von Mugähids Tafstr, er hatte ihn in Mekka von Ibn 
Abï Nagïh übernommen26. Ibn Hanbai hielt ihn für ganz orthodox (sähib 
sunna)27·, immerhin war die mekkanische Mugähid-Schule keineswegs 
murgi'itisch gewesen, sondern hatte überwiegend der Qadarlya nahegestan-
den28. Daß Warqä' aber gewisse murgi'itische Präferenzen hatte — die sich 
vielleicht aus seiner Herkunft erklären —, wird dadurch nahegelegt, daß bei 
seinem Schüler 

Abü 'Amr Sabäba b. Sauwär al-Fazârî al-Madä'inl29, 

gest. zwischen 204/819 und 206/82230, diese Tendenz ganz deutlich hervortritt 
und zu scharfen Angriffen gegen die Sfiten führte31. Allen denen, die sich 
Glauben ohne Handeln {'amai) nicht vorstellen konnten, nahm er dadurch 
den Wind aus den Segeln, daß er meinte, auch das Bekenntnis sei ja schon ein 

18 Zu ihm T T III 329 f. nr. 616. Auch oben Bd. I 231, Anm. 16. 
19 IAW II 212, 2; allgemein Saimarï, Ahbär Abi Haritfa 150, 8 ff. 
20 Ibn an-Nadïm, ib. 
21 Ibn al-Gazarl, ib. 
22 Tabarî I 75, 19 ff. 
23 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625, 5; auch Ka'bT, Qabül 216, 10. Vgl. daneben Buhan IV2 283 f. 

nr. 2974; 'Uqailï, Du afa IV 401 nr. 2023; Τ Η 267 f. nr. 252; T T XI 208 ff. nr. 349. 
24 TB XIII 486, 18 f. > Mlzän nr. 9340; T T XI 113 nr. 200. Zum Todesdatum vgl. T H 231, 1 f. 
25 TB 484, ult. f. und 485, 11 ff.; auch Buhârï IV2 188 nr. 2648 und IAH IV2 50 f. nr. 216. 
26 TB 486, 6 ff.; Ibn al-Gazarï, Tab. II 358 nr. 3799; dazu GAS 1/37 f. und Azmi, Studies 206. 

Zu seinem Hadït Azmi 76 und 88. 
27 TB 486, 4. 
28 S. o. Bd. II 643 ff. 
29 TB 485, 4. 
30 TB IX 299, 10 ff.; Halïfa, Tab. 769, 5 hat „206". Die Angaben bei Ibn Hagar, T T IV 302, 1 ff. 

sind phantastisch und beruhen auf Lesefehlern. Brentjes hat lmamatslehren 49 von dorther 
das Datum 255 übernommen. 

31 IS VII2 66, 11 ff.; Ma'ärif 527, 7; Karâbîsl bei Ka bï, Qabül 216, - 4 ; TB IX 297, 17 und 299, 
2ff.; Mlzän nr. 3652; T T IV 301, Iff. 
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Handeln; Ibn Hanbai nahm ihm das sehr übel32. Er war ein maulä der Fazära 
und über Bagdad nach Madä'in gekommen; in die Hauptstadt hatte es ihn 
mit den horäsänischen Truppen verschlagen, zu denen er im Klientelverhältnis 
stand. In Madä'in hielt er sich abseits — vermutlich wegen des ewigen Ärgers 
mit den „Räfiditen". Auf die Dauer zog er weiter nach Mekka; dort verbrachte 
er seinen Lebensabend33. Ibn Ma'ln hat von ihm den „Tafsir des Warqä'", also 
eben dessen mekkanische Aufzeichnungen nach Ibn Abï Naglh, übernommen34. 

32 Halläl, Musnad 268, 10 ff.; vgl. auch TB IX 298, 19. 
33 Ma arif 527, 7 ff. 
34 TB IX 298, 13 f.; Horst in: Z D M G 103/1953/296. Vgl. auch JalabT, Kasf, Einl. 28, 4. 
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1.2 Die Religionspolitik unter al-Mansur und al-Mahdt 

Daß Bagdad von Madä'in her wesentlich beeinflußt worden wäre, wird man 
kaum annehmen wollen. Man$ür hatte seine Leute von anderswoher mitge-
bracht, die Soldaten aus Horäsän, die Beamten zum Teil vielleicht aus Küfa. 
Von einigen wissen wir sogar, wo er sie ansiedelte: verdiente Heerführer und 
enge Mitarbeiter erhielten Grundstücke vor den Mauern der „runden Stadt"; 
die Soldaten konnten in den Vororten (arbäd ) bauen1. Die Innenstadt war vor 
allem dem Palastbezirk und den offiziellen Gebäuden vorbehalten; dort lebten 
außer dem Kalifen mit seiner Familie in erster Linie hohe Beamte und Wür-
denträger. Im Westen lagen die Märkte von Karh, wo seit jeher Aramäisch 
sprechende Christen gelebt hatten; sie erhielten jetzt Zuzug von Muslimen, 
vor allem Sï'iten2. Geistiges Leben spielte sich darum in der Stadt auf mehreren 
Ebenen ab, die nicht ohne weiteres miteinander kommunizierten: am Hof, 
innerhalb der „runden Stadt", und ebenso draußen vor den Mauern, dort bald 
schon nicht mehr nur in den Villen von Aristokraten und Beamten, sondern 
auch in den Häusern einer zugewanderten, traditionell religiös interessierten 
Kaufmannschaft und schließlich sogar in den Reihen des Kleinbürgertums oder 
des „Proletariats"3. Der Hof schuf dabei Möglichkeiten des Gedankenaus-
tausche, wie es sie bisher nicht gegeben hatte. Die Tafelrunde (nudama ) des 
Kalifen brachte Intellektuelle der verschiedensten Provenienz zusammen; seit 
al-Mahdï und mehr noch unter den Barmakiden kam es zu religiösen Streit-
gesprächen. Stärker als zuvor öffnete man sich hellenistischem Gedankengut; 
die Religion geriet in Berührung mit Logik und Metaphysik. So geschichtslos 
die Stadt war, so offen und vielseitig war sie auch. „Das Gute an Bagdad ist", 
so sagte Ibn al-Faqïh, „daß die Obrigkeit davor sicher sein kann, daß irgendein 
Schulhaupt dort die Oberhand gewönne, so wie die Ahden häufig mit der S fa 
über die Küfier Macht gewinnen. In Bagdad leben nämlich Gegner der Sfa 
mit der S i a zusammen, Gegner der Mu'tazila mit der Mu'tazila und Gegner 
der Härigiten mit den Härigiten; jede Partei hält die andere in Schach und 
hindert sie daran, sich zum Herrscher aufzuwerfen"4. 

Allerdings verlief diese Entwicklung keineswegs geradlinig. Die Religions-
politik der ersten Abbasiden schwankt zwischen einem Laissez-faire und ab-
rupten harten Eingriffen; gefördert haben sie, zumindest in der Theologie, bis 
in die Zeit al-Ma'müns kaum je bestimmte Schulen, sondern nur einzelne 
Personen. Die Eingriffe zielten vor allem darauf ab, sich von dem Erbe des 

1 Vgl. EI21 896 a s. v. Baghdad-, ausführlich El-Ali (Salih al-'Ali) in: The Islamic City, ed. Hourani 
und Stern, S. 92 ff. 

2 Vgl. EI2 IV 652 f. s. v. al-Karkh. 
3 Zur Entwicklung des Kaufmannsstandes und den kleinbürgerlichen Bewegungen vgl. allgemein 

Sabari, Mouvements populaires; zu den Kaufleuten dort etwa S. 19 ff. und 37 ff. Zur Spannung 
zwischen den höfischen Wertvorstellungen und den städtischen Versionen des Islams vgl. 
Lapidus, History of Islamic Societies 122 ff. 

4 Ibn al-Faqïh, Buldän, Faks. Ffm. 105,4 ff. = Bagdad madtnat as-saläm, ed. $. A. al-'All 80, 
8 ff. 
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revolutionären Anfangs zu lösen und ein neues, gemäßigteres Profil zu gewin-
nen. Man hatte die Revolution zum Erfolg geführt, indem man sich von den 
Ambitionen und Träumen der S f iten hatte tragen lassen; konsolidieren konnte 
man sie nur, indem man die Sunniten gewann. Wenn Ya'qûbï die Tendenzen 
von Mansürs Kalifat schlagzeilenhaft zusammenfaßt, so ist das erste, was ihm 
einfällt, daß dieser Kalif zum erstenmal zwischen Abbasiden und Tälibiden, 
d. h. den Nachkommen 'Alls, geschieden habe5. Diese Entscheidung vollzog 
sich an verschiedenen Fronten, in der Liquidierung Abu Muslim's und der 
seiner Fahne folgenden iranischen Schwarmgeister6 ebenso wie in der Vernich-
tung der medinensischen Opposition unter an-Nafs az-zakïya. Überall galt es, 
chiliastische Erwartungen, die den Impetus zum Umsturz geliefert hatten, zu 
dämpfen oder in die rechte Bahn zu lenken. Paradigmatisch ist hierbei der 
Zusammenstoß mit der Râwandïya. 

1.2.1 Die Rawandiya 

Ihr Auftreten war so augenfällig, daß es selbst nichtmuslimischen Beobachtern 
wie Theophanes (bzw. seinen Gewährsleuten) nicht entgangen ist. Dies aller-
dings auch deswegen, weil die Râwandïya sich über Iran und den Irak hinaus 
bis in die Nähe der byzantinischen Grenze verbreitete. Bei Aleppo hätten, so 
berichtet Theophanes unter dem Jahr 758, also 141 H., Leute ihren gesamten 
Besitz verkauft und seien dann nackt auf die Mauern gestiegen, um sich von 
dort herabzustürzen. Sie hätten nämlich geglaubt, in den Himmel fliegen zu 
können. Sechzehn Rädelsführer seien von dem Statthalter hingerichtet wor-
den1. Muslimische Quellen bestätigen das, wenngleich im allgemeinen ohne 
Zeitangabe: irgendwelche Schwachköpfe hätten sich von der Râwandïya ein-
reden lassen, sie seien Engel; darum hätten sie sich Flügel aus Seide genäht, 
in die sie Vogelfedern hineingesteckt hätten. Als sie dann versucht hätten, von 
einem Hügel {tall) in Aleppo - dem Burgberg? — herunterzusegeln, hätten 
sie sich allesamt den Hals gebrochen. 

Maqdisï, Bad' V 132, Iff.; kürzer AzdT, Ta'rth al-Mausil 173, apu. f.; Ibn al-
'Adlrn, Zubdat al-halab I 59, 10 ff. ( = Freytag, Selecta ex historia Halebi 15, 
12 ff.). Dazu Friedländer in: JQR, NS 2/1911-2/503 f.; die Seidengewänder, über 
die Friedländer ib. 505, Anm. 122, im Anschluß an Ibn al-'Adlm nachdenkt, 
sind wohl aus den seidenen Flügeln mißverstanden. Man vergleiche die Flug-
versuche des Philologen al-Gauharl (Yäqüt, Irsäd II 269, 2 ff.) und vor allem 
des Spaniers "Abbäs b. Firnäs (Vernet, Cultura hispanoárabe 28). Das Datum 
141 steht in den arabischen Quellen nur bei Ibn al-'Adlm, dort auch die Notiz, 
daß die Räwanditen außerdem noch in Harrän auftraten. 

5 Musäkala 22, pu. ff.; dazu Nagel, Rechtleitung 300. 
6 Vgl. etwa Bd. II 25 und 632 zu Sinpäd in Haraadän. 

1 Theophanes 430, 23 ff./übs. Breyer in: Byz. Geschichtsschreiber VI 75 („Beroia" und „Chalkis" 
beziehen sich hier auf die Gegend von Aleppo und Antiochien). 
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Dieses spektakuläre Ereignis zeigt die Verzweiflung, mit der eine lange Ent-
wicklung sich überschlug. Ein paar Jahre zuvor, 136/754 oder 137/7552, war 
es in Häsimlya zu dem „Tag der Râwandîya"3 gekommen, an dem al-Mansür 
zum erstenmal Truppen gegen sie einsetzte. Die Wurzeln aber lagen in vor-
abbasidischer Zeit, in der da'wa in Iran. Die Abbasiden hatten, seitdem sie 
ihre Ansprüche anmeldeten, mit kaisänitischen Vorstellungen operiert. Auch 
die offizielle Geschichtsschreibung leugnete das später nicht4; die Kaisänlya 
war bis ins 2. Jh. hinein innerhalb der irakischen und iranischen Sfa die 
beherrschende Kraft5. Die Legitimation der abbasidischen Linie bewies man 
durch das Testament, in dem Abü Häsim, der Sohn des Muhammad b. al-
Hanaflya, kurz vor seinem Tode bei einem Besuche in Humaima Muhammad 
b. 'All, den Enkel des 'Abdallah b. 'Abbäs, zu seinem Erben eingesetzt hatte6. 
Bukair b. Mähän, der erste dai der Abbasiden in Iran, hat sich auf dieses 
Dokument berufen7. Aber die Kalifen übernahmen so nicht nur einen politi-
schen Anspruch, sondern auch die Spekulationen und Hoffnungen, die sich 
mit ihm verbanden. Die beiden Fahnen, unter denen die Truppen der Revo-
lution sich versammelten, hießen „Schatten" und „Wolke"; der Anklang an 
den „Schatten" Gottes und an die Wolke, in der 'All oder der Mahdï erscheinen 
werde, war, wie auch immer man später die Namen interpretierte, gewiß nicht 
bloßer Zufall8. Abü Salama, der 127/744 als Abgesandter nach Horäsän ging, 
soll dort in bestimmten Kreisen als Prophet angesehen worden sein9. In der 
Frühphase der da'wa, irgendwann zwischen 117/735 und 120/738, ließ Asad 
b. 'Abdallah al-Qasrî10 einen gewissen Ablaq mit seinen Anhängern kreuzigen, 
der, selber leprakrank und darum wohl der „Gefleckte" geheißen, behauptet 
hatte, daß der Geist Jesu über 'All in Ibrahim, den Sohn des Muhammad b. 
'All, den die abbasidischen du'ät damals den „Imam" nannten, eingegangen 
sei. Nach dem Bericht bei Tabarï, in dem wir dies erfahren, war das der 
Beginn der Râwandîya11. 

2 So Tabarï III 129, 12 f. nach ungenannter Quelle. Wenn er selber das Ereignis s. a. 141 bringt, 
so wohl in Kongruenz mit dem vorhergenannten Vorfall in Aleppo. Jedoch besteht bei der 
ausgedehnten Geschichte der Bewegung (s. u.) kein Anlaß, die beiden Dinge zu kombinieren. 
Balädurl versetzt das Ereignis in das Jahr 139 oder den Anfang des Jahres 140 (Ansah III 235, 
9 ff., wo übrigens die gleiche Quelle zugrundeliegt wie bei Tabarl) . Dlnawarl verzeichnet 
weitere Unruhen s. a. 142 (Ahbär tiwäl 384 , I f f . ) . 

3 l a b a r i III 118, 19; Balädurl HI 208 , 4. 
4 Ahbär al-'Abbäs 165, 2 f f . ; dazu F. 'Umar, Tabi'at ad-da'wa al-'Abbäslya 113. 
5 S. o. Bd. I 304 ff. 
6 EI2 III 574 . Auf die Frage der Echtheit des Testamentes braucht hier nicht eingegangen zu 

werden. Vgl. dazu Moscati in: RSO 2 7 / 1 9 5 2 / 2 8 ff.; Nagel, Untersuchungen 45 ff.; Sharon, 
Black Banners 121 ff.; F. 'Umar, Buhüt 53 ff.; Lassner in: IOS 1 0 / 1 9 8 0 / 7 8 f. und jetzt in: Islamic 
Revolution and. Historical Memory 55 ff. 

7 Pseudo-Näsi' , Usül 30 f. § 4 6 . Z u ihm EI2 I 1292 f.; Daniel, Khurasan 29 ff.; Sharon 147 ff. 
8 Tabarï II 1954, 2 ff. Z u „Schatten Gottes" als Ehrenbezeichnung der Abbasidenkalifen vgl. F. 

'Umar, Buhüt 234 ff. 
9 So von einem weiter nicht bekannten Häsim aus Marv (Maqrïzl, Hitat II 353, pu. ff.). 

10 Z u ihm s. o. Bd. II 509 und 513 , Anm. 31. 
11 III 418 , 10 ff.; dazu Lassner in: Clover /Humphreys , Late Antiquity 252 f. 
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Nun kommt es darauf an, wie man das nimmt. Für die Häresiographen ist 
„Râwandïya" ein Generalnenner, unter dem man fast alles zusammenfaßt, was 
sich an Schwärmertum in der Umgebung des Abü Muslim entwickelte12. Aber 
der Prozeß der ideologischen Klärung war ja noch gänzlich im Fluß. Asad b. 
"Abdallah hat nicht nur Ablaq hinrichten lassen, sondern auch Hidäs, der 
offenbar das Imamat wieder an die Häsimiden zurückgegeben hat13. Gewiß 
hat Abü Muslim die Erwartungen seiner Truppen sehr hoch gespannt; er 
wurde später als der Prophet al-Man§ürs angesehen, der dessen göttliche 
Botschaft weitergibt und darum die Zukunft und alles Geheime (al-gaib) 
kennt14. Aber noch i. J . 135, also nach der Revolution, solidarisierten sich 
„Räwanditen" in Jä lqän mit Ziyäd b. Sälih al-Huzä'T, dem Sieger vom Taräz-
Fluß, der gegen Abü Muslim aufgestanden war15. Die Extremisten, die am 
„Tag der Râwandïya" in Hâsimïya auftraten, redeten nicht wie vorher Ablaq 
vom Geist Jesu, sondern vom Geist Adams, und dieser manifestierte sich für 
sie auch nicht im Kalifen, sondern in 'Utmän b. Nahïk, dem Kommandanten 
der Leibgarde16. Von einer einheitlichen Lehre kann da kaum die Rede sein. 
Jedoch gehörte derjenige, nach dem man die Sekte benannte, zum höchsten 
horäsänischen Adel. 'Abdallah ar-Räwandl war einer der du 'ät des Muhammad 
b. 'All gewesen17; nach der Gründung von Bagdad erhielt er Besitz im vor-
nehmsten Viertel der Stadt18. Sein Sohn Harb b. 'Abdallah wurde mit einem 
Landgut in der Nähe von Bagdad beschenkt und war mit 2000 Reitern in 
Mosul stationiert, um die Befestigungen (rawäbit) gegen die Härigiten zu 
halten19; er fiel i. J . 147/764 auf einem Feldzug in Armenien und Georgien20. 
Der Enkel Nasr b. Harb diente in der Garde Mansürs21 und wurde 158/775 
vermutlich zum Statthalter über den Grenzwall (tagr) von Färs, wohl gegen 
die Dailamiten, ernannt22. 

Damit erscheint das Geschehen in Hâsimïya in einem neuen Licht. Als dort 
nämlich bald nach Mançûrs Regierungsantritt begeisterte Menschen in einer 

12 So Naubahtï, Firaq as-St'a 41, pu. ff.; Mas'udï, Murüg VI 26, 4ff./IV 61 nr. 2259 usw. In 
diesem Sinne auch F. 'Limar, Tabt'at ad-da'wa al-'Abbäslya 120ff. und 232ff. = ders., The 
'Abbasid Caliphate 192 ff. Weiterhin zu dieser Bewegung Cahen in: Revue Hist. 230/1963/ 
331 f.; Laoust, Schismes 62; ausführlich, aber etwas diffus Lassner, Shaping 109 ff. und 159 f. 

13 Im Jahre 118/736; zu ihm Sharon in EI2 V Iff. Die Koinzidenz zwischen Ablaq und Hidäs 
hat schon van Vloten hervorgehoben (Recherches 49 ff.). 

14 Naubahtï 56, 15 ff. > Qumml 69, - 4 ff. 
15 Tabarï III 82, 4ff. Dazu genauer Daniel, Khurasan l l l f . ; auch Massignon, Passion 2I 217 ff./ 

I 174 ff. und Lassner, Shaping 273, Anm. 49. 
16 Ib. III 129, 17. 
17 Dazu Madelung in EI2 IV 837 b. 
18 Sälih al-'AlT, Bagdad I, 81. 
19 AzdT, Ta'rih al-Mausil 194, ult. f.; auch Tabarï III 206, 10 f.; dazu 'Umar, Caliphate 197. 
20 Tabarï III 328, 11 ff. Sein Besitz gab in Bagdad nachher einem ganzen Stadtviertel den Namen 

(vgl. Sälih al-'Alï, Bagdad I2 165 ff.). 
21 Ib. III 413, 16 f. 
22 Wenn der bei Tabarï III 384, 18 genannte Na$r b. Harb at-Tamïmï mit unserem Na$r b. Harb 

b. 'Abdalläh ar-Räwandl identisch ist. 
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Prozession um den Palast des Kalifen wie sonst um die Ka'ba herumzogen 
und ihn ihren Herrgott (rabb) nannten, da waren dies, wie man jetzt annehmen 
muß, keine Pilger aus dem Osten, sondern Truppen, die in der Stadt stationiert 
waren23, vermutlich Angehörige der Leibgarde des Kalifen. Daß man Elitesol-
daten gerade aus den „Extremisten" wählte, lag nahe und hat bis heute 
Tradition; niemand war stärker auf den Kalifen eingeschworen als diese. Auch 
'All war anscheinend schon so vorgegangen; Asbag b. Nubäta war unter ihm 
Polizeikommandant gewesen24, Rusaid al-Hagarl gehörte womöglich zur surtat 
al-hamts25. Abü 'Amra Kaisän, der Namenspatron der Kaisânïya, hatte die 
Leibwache Muhtärs befehligt26. Auch daß die Aleppiner Räwanditen sich, wie 
wir angenommen haben, gerade vom Burgberg herabstürzten, mag mehr 
gewesen sein als die Ausnutzung eines günstigen Segelplatzes; wahrscheinlich 
hatten nur Besatzungssoldaten zur QaFa Zutritt. 

Ihre Bagdäder Gesinnungsgenossen dachten die Idee vom göttlichen Geiste, 
der im Laufe der Geschichte von einer Person in die andere übergeht (das 
tanäsuh, wie die Häresiographen sagten), logisch zu Ende: wie für Abü Muslim, 
so war nun auch für sie Mansür Gott selber, „der Herr, der uns Speise und 
Trank gewährt" und der „Herr der Herrlichkeit"; in Haitam b. Mu'äwiya al-
'Atakl, einem Horäsäner, der i. J . 141/758-9 Statthalter von Mekka und Tä'if 
wurde27, sahen sie Gabriel, den Gottesboten28, und in 'Utmän b. Nahlk eben 
den Geist, der von Gott ausgeht, aber nicht mehr Gott selber ist29. In einer 
Parallele wird Mansür als Schöpfer (häliq) und Spender des täglichen Brotes 
(;räziq) bezeichnet; dabei konnte räziq natürlich auch der sein, der „den Sold 
gibt"3 0 . Er hatte für diejenigen, die so an ihn glaubten, absolute Macht: er 
konnte Berge versetzen, und er hätte von ihnen verlangen können, daß sie der 
qibla den Rücken kehrten31. 

23 Bestätigt bei Tabari III 365, 9. So auch 'Umar, Caliphate 195 und Kennedy, Caliphate 65; 
anders dagegen Lassner, Shaping 111 f. und 159 f. 

24 S. o. Bd. I 291. 
25 Ib. 290, Anm. 3. 
26 Vgl. Dixon in EI2 IV 836 a. 
27 labari III 137, 16 f. 
28 War er damals etwa der Kämmerer des Kalifen, der die Besucher empfing? 
29 Tabarl III 129, 16ff./übs. Muth 47ff. Zu „Herr der Herrlichkeit" (rabb al-'izza) vgl. Tabarl 

III 132, 6. 
30 Maqdisï, Bad' V 131, —5 ff. Anderswo heißt es, daß sie den Kalifen mit der berühmten 

Identifikationsformel anta anta „Du bist der, auf den es ankommt" - oder salopp: „Du bist 
derjenige, welcher" - anredeten (Tabarl III 418, ult. f.; entsprechend dem huwa huwa der 
Mystiker). Jedoch ist der Bericht zu summarisch und in den Einzelheiten, die er bringt, sehr 
verdächtig. Er evoziert z. B. den Topos mit den Flugversuchen und behauptet dann, sie hätten 
sich von der grünen Kuppel (al-hadrä') — doch wohl in Bagdad! — heruntergestürzt. Vgl. 
dazu die Interpretationsversuche bei Lassner, Shaping 182 und 284, Anm. 68. Zur Vergöttli-
chung al-Mançûrs auch NaubahtT 46, pu. ff. Auch die Anhänger des Muqanna' haben wenig 
später diesen als Gott in persona zu schauen verlangt (Daniel, Khurasan 144). 

31 So nach der Parallelfassung bei Balâdurï III 235, 12, wo Haitam b. 'Adi als eine der Quellen 
genannt ist. 
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Bei dieser letzteren Formulierung horcht man auf. Ibn al-Muqaffa' benutzt 
sie nämlich in seiner Risala fi s-sabäba mit Bezug auf den Kadavergehorsam 
einiger Heerführer Mansürs32. Vielleicht hat auch er also dabei an Angehörige 
der Râwandïya gedacht. Abu Muslim war damals vielleicht noch am Leben33; 
wenn er den blinden Glauben dieser Heerführer teilte, so könnte dies erklären, 
warum er trotz seiner politischen Klugheit und militärischen Stärke sich so 
leichtfertig Mansür in die Hände gab. Saffäh war im übrigen genau im 
„göttlichen" Alter zur Regierung gekommen; er war 33 Jahre alt, als er starb, 
und er trug, wie sich das gehörte, üppiges und krauses Haar3 4 . Daß Abü 
Muslim der „Prophet" der Abbasiden sei, war ein ostiranisches Modell; die 
Garde in Hâsimïya war darauf nicht eingeschworen. Daß sie sich mit Haitam 
b. Mu'äwiya und 'Utmän b. Nahïk neue Bezugspersonen gesucht hatte, konnte 
dem Kalifen nur recht sein; für das Attentat auf Abü Muslim waren damit die 
besten Voraussetzungen geschaffen. Nachher dagegen wurde die Sache ge-
fährlich; Mansür hat sein Image am „Tage der Râwandïya" selber zerstört. 
Als er eine Anzahl der „Anführer", vermutlich Unteroffiziere, festsetzen ließ, 
kam dies für die Betroffenen wohl völlig überraschend. Sie übertölpelten dann 
ihre Bewacher, indem sie einen Begräbniszug simulierten35. Der Kalif wollte 
mit ihnen verhandeln, wurde aber von einem vornehmen Araber, M a n b. 
Zâ'ida as-Saibânî, zurückgehalten. 'Utmän b. Nahïk ist in der Tat, als er statt 
seiner mit ihnen redete, durch einen Pfeil tödlich verletzt worden36. 

Ma'n b. Zä'ida, der die Unberechenbarkeit der Situation richtig erkannt 
hatte, verdiente sich durch sein Dazwischentreten die Dankbarkeit des Kalifen. 
Er war an sich ein treuer Anhänger der Umaiyaden gewesen und hatte sich 
darum nach der Revolution versteckt halten müssen; selbst als er jetzt eingriff, 
war sein Gesicht noch hinter einem Schleier verborgen37. Wenn er sich über-
haupt in diesem Augenblick hervorwagte, so gewiß deswegen, weil er als 
Araber für den Spuk, der sich da vor seinen Augen abspielte, überhaupt kein 
Verständnis hatte; für ihn waren diese horäsänischen Chaoten nur hergelau-
fenes Volk ('ulüg)38. Der Kalif dagegen muß sich bewußt gewesen sein, daß 
er unter dem Versprechen einer „Wende" (daula) angetreten war, die nicht 

32 § 12 PELLAT; vgl. zur Stelle oben Bd. I 50. 
33 S.o. Bd. II 24f. 
34 Mas'udì, Tanbth 339, 5 ff.; dazu oben Bd. I 346. Man stellte sich unter Sfiten auch den qä 'im 

so vor (Nu'mânî, Caiba 2125, ult.). 
35 Sie hatten, wie Baladurî präzisiert (III 235, 15), so getan, als wollten sie eine Frau begraben, 

in Wirklichkeit aber Waffen auf die Bahre gelegt. Eine Frau mußte es natürlich sein, damit 
niemand neugierig wurde. Nagel sieht in dem Vorgang zu Unrecht eine Parallele zu der 
Verehrung von 'Alis Thron unter Muhtär (in: Geschichte der arab. Welt, ed. Haarmann 115). 
Seine Darstellung leidet im übrigen wie die von Scarcia-Amoretti in CHI IV 494 darunter, 
daß sie das komplexe Geschehen viel zu stark auf eine reine Episode verkürzt. 

36 Jabarï III 131, 1 ff. Daß dies alles in Hâsimïya spielt, steht ib. 131, 9 und 271, 18 f. 
37 Tanühl, Farag IV 54, 2 ff.; zu ihm allgemein Kennedy in: EI2 VI 345, auch oben Bd. I 440. Er 

ist wegen seiner sprichwörtlichen Freigebigkeit sogar Gegenstand zweier Geschichten in 1001 
Nacht geworden (Übs. Littmann III 87ff.). 

38 Jabarï III 133, 5. 
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eine beliebige Revolution sein sollte, sondern eine Umwertung aller Werte und 
vielleicht sogar, mit dem Ende der korrupten Vergangenheit, das Ende der 
Zeiten39. Die Kämpfer der ersten Stunde, die nun im Irak stationiert waren, 
nannten sich ja abnä' ad-daula, und gerade aus ihren Reihen war die Räwan-
dïya hervorgegangen40. Wenn die Aufständischen wirklich zu Mansürs Leib-
garde gehörten, so führt kaum ein Weg an der Annahme vorbei, daß der Kalif 
ihre Gedanken kannte und anfangs wohl auch gebilligt hatte. 

Sie selber waren davon ohnehin überzeugt; Man$ür konnte ja als Gott in 
ihrer Seele lesen41. Zwar ließ er die Verwegensten von ihnen kreuzigen und 
verbrennen42; aber selbst darüber konnte man mit etwas Theologie hinweg-
kommen: Gott hatte ja auch die Propheten nicht immer gut behandelt. Mansür 
hatte sich, so wie sie es sahen, gewissermaßen seine eigenen Märtyrer geschaf-
fen; sein Ratschluß war unerforschlich43. Das war natürlich eine recht ver-
zweifelte Erklärung44. Es zeigt aber auch, daß sie als Gruppe überlebten. Der 
Kalif konnte es sich wohl gar nicht erlauben, alle Schwarmgeister aus dem 
Wege räumen zu lassen; Rizäm b. Säbiq, einer ihrer geistigen Führer, wurde 
begnadigt45. Dabei ist keineswegs gesagt, daß auch er wiederum zur Garde 
oder zur Armee gehörte; er kann ebensogut ein hoher Beamter gewesen sein^. 
In Küfa fanden sie ohnehin weiter Rückhalt; das soll Mansür mit bewogen 
haben, Bagdad zu bauen47. Aber selbst dort tauchten sie wieder auf — natürlich 
mit den Truppen; man hört von Zusammenstößen am Bäb ad-dahab, mitten 
im Palast48. Vielleicht hat noch Mu'tasim wegen der Unbotmäßigkeit einer 
ihrer Nachfolgeorganisationen Bagdad mit seinen türkischen Söldnern verlas-
sen49. 

Theophanes will wissen, daß schon i. J . 760, also 143 H., abbasidische 
Grenzkämpfer in der Nähe von Däbiq, wo man sich seit jeher zum Sommer-

3 ' Dazu Nagel , Untersuchungen 9 f. Z u m Terminus daula allgemein F. Rosenthal in EI 2 II 177 f.; 
Lewis in: Belleten 4 6 / 1 9 8 2 / 4 1 8 ff. und jetzt Τ be Political Language of Islam 3 5 f.; Sharon, 
Black Banners 2 2 ff. 

4 0 S. auch unten S. 18. Z u m Terminus abnä' ad-daula eingehend Lassner, Shaping 129 ff., der 
sich die Sache aber vielleicht ein wenig zu kompliziert macht . 

41 Naubahtï , Firaq as-St'a 46 , ult. f. > Qummf, Maq. 69 , pu. 
4 2 So nach einer Glosse in der Handschrift des Qummï-Textes (vgl. Maq. 70 , A n m . 1). 
4 3 N a u b a h t ï 47 , 3 ff. > Q u m m l 70 , 2 ff. 
4 4 Nicht nur wegen der Binnenzündung des Märtyrer tums, sondern auch weil die Propheten 

nach koranischer Vorstellung gar nicht ertränkt oder den wilden Tieren vorgeworfen worden 
waren, wie es hier angeblich behauptet wurde. 

4 5 T a b a r ï III 132 , 3 f. Z u r Rizâmïya vgl. Pseudo-Näsi ' , Usui 3 5 f. § 53 f. mit weiteren Quellen-
angaben; SkJadanek, Doktryny 163; Madelung in EI 2 IV 838 a. Der vollständige N a m e Rizäm 
b. Säbiq steht nur bei Maqrïz ï (Hitat II 353 , —6). 

4 6 So sieht M u t h , Der Kalif al-Mansür 273 f., Anm. 6 6 0 die Dinge. Jedoch hat er Rizäm falsch 
identifiziert und die Häresiographen nicht berücksichtigt; unser Rizäm hat nichts mit Rizäm 
b. Muslim, dem maulä des Hälid al-Qasrï , zu tun, der bei T a b a r ï III 215 , ult. genannt wird. 

4 7 T a b a r ï III 2 7 1 , 18 ff. 
4 8 Ib. III 3 6 5 , 6 ff.; zum B ä b ad-dahab vgl. Sälih al-'Ali, Bagdad I, 306 . 
4 9 Vgl. T a b a r ï III 1179, 14, w o wohl tatsächlich mit der Leidener Ausgabe gegen Abu 1-Fadl 

Ibrâhïm al-Harbtya zu lesen ist statt al-Hurramïya (so auch Töllner, Türkische Garden 31) . 
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feldzug gegen die Byzantiner traf, von dem S o h n al-Mansürs als dem Gott 
sprachen, der sie ernährte. Sie veranstalteten ein Blutbad in einer Moschee 
und sollen sich dann nach Baçra durchgeschlagen haben, wo sie plünderten 
und Gefangene machten50. Das wäre erstaunlich früh; Mahdï war damals 
kaum mehr als 15 Jahre alt51. Aber damit stand auch er wiederum in einem 
jener Lebensalter, in denen man sich den jugendlichen Gott vorstellte52, und 
immerhin ist er nur wenige Jahre später, 147/764, von seinem Vater zum 
Thronfolger bestimmt worden53. Kurz zuvor taucht er zum erstenmal bereits 
auf einer Münze mit dem Beinamen al-Mahdï auf54. Die Räwandlya hatte ja 
vermutlich deswegen vom Geiste Jesu gesprochen, weil man Jesus am Ende 
der Zeiten als Mahdï wiedererwartete; hieran fand die Phantasie mehr Nahrung 
als an dem „Geist Adams", der an sich die größere Logik für sich hatte543. 
Der Kalif brauchte zudem wahrscheinlich ihre Unterstützung, wenn er seinen 
Plan durchsetzen wollte. Denn es gab in ihr starke Gegenkräfte, die zu 'Isa b. 
Müsä hielten, dem Neffen al-Mansürs, der durch al-Mahdï aus seinem Nach-
folgerecht verdrängt wurde; sie meinten bei allem Respekt vor dem Imam, 
daß dieser eine einmal getroffene Entscheidung nicht mehr rückgängig machen 
könne. Glücklicherweise war es nicht al-Mansürs Entscheidung gewesen, son-
dern die seines Vorgängers as-Saffäh; die Gegenpartei konnte also sagen, daß 
der Wille des lebenden Imams schwerer wiege als der des toten. Aber das 
Schisma blieb bestehen55. Al-Mansür konnte zwar in dem Schreiben, mit dem 
er Tsä b. Müsä zum Rücktritt zwang, auf den Druck der horäsänischen 
Truppen anspielen56; aber er hatte diesen wohl eben dadurch erzeugt, daß er 
von neuem die chiliastischen Erwartungen aufpeitschte. 

Im Vordergrund allerdings stand etwas anderes: al-Mansür wollte die Ideo-
logie der medinensischen Sfiten, die 145/767 so kläglich gescheitert war, in 
abbasidische Bahnen lenken57. Der neue Thronfolger hieß ebenso Muhammad 
b. 'Abdallah wie an-Nafs az-zakïya58; Hadïte stellten ihn in eine Klimax der 

50 S. 431, 28 ff./übs. in Byz. Geschichtsschreiber VI 76. 
51 Er war i. J. 127 geboren (s. o. Bd. II 294). 
51 Als Alternative zu jenem Alter von 32 Jahren, in dem Saffäh aufgetreten war (s. u. Kap. D 

1.2.1.1). 
53 Dazu allgemein Moscati in: Orientalia 15/1946/156 ff. 
54 DürT in: Festschrift 'Abbäs 131. Auf einer andern Münze, die i. J. 151 in Buharà von dem 

dortigen Statthalter geprägt wurde, auch als al-imäm al-mahdt wait amlr al-mu'minm (Kat. 
oriental. Münzen Berlin I 327 nr. 2078). 

541 Nicht nur deswegen, weil Adam der erste Mensch war, sondern auch wegen Sure 15/29, 
wonach Gott ihm seinen Odem einblies (vgl. Ibn Qaiyim al-Cauzïya, Κ. ar-Rüh 178, apu. 
ff.). Für den „Geist Jesu" konnte man allerdings auf Sure 21/91 und 66/12 verweisen. 

55 NaubahtT 44, ult. ff.; dazu Madelung in EI2 IV 838 a. 
56 Tabarï III 341, 17 f.; dazu Kennedy in: Proc. X Congress UEAI Edinburgh 30 f. 
57 S. o. Bd. I 396 f. und II 292. 
58 Zu Muhammad b. 'Abdallah als Name des erwarteten Mahdï s. o. Bd. I 233 und 326; al-

Mançûr verweist darauf in seinem Brief an 'Isa b. Müsä (Tabarï III 341, 4f.). Allerdings soll 
er auch einmal daran gedacht haben, al-Mahdls Bruder Ga'far zum Thronfolger zu ernennen 
(ib. III 400, 7 f.). 
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Abbasidenkalifen und weissagten, daß er Jesus, dem Herrn der Endzeit, den 
Weg bereiten werde59. Zwar war er im Gegensatz zu an-Nafs az-zakïya nur 
der Sohn einer Sklavin; aber eben dieses Element, das vor nicht allzu langer 
Zeit noch ein Makel hätte sein können60, wurde nun ins Positive gewendet61. 
Seine Ernennung war von Zeichen begleitet, einem Sternschnuppenfall, durch 
den das Jahr 147 sich besonders auszeichnete62. Dichter wie Bassär b. Burd 
oder al-Mu'ammil b. Umail al-Muhäribl haben das Thema orchestriert. Auch 
al-Mançûr selber hat offenbar erst damals seinen Herrschertitel angenommen; 
der „(von Gott) mit Sieg Beschenkte" war derjenige, der dem Mahdî den Weg 
bereitet63. Jeder, der zum Kalifat auserwählt ist, so sagte er in einem Hadlt, 
das er über seine Ahnen zurückführte, wird schon vor seiner Erschaffung 
dadurch ausgezeichnet, daß Gott ihm mit der Rechten über die Stirnlocke 
streicht64. Das Verb masaba, dessen er sich dabei bediente, war schon von 
Abü Mançûr al-'Igll benutzt worden, um die Assoziation zum Messias {mastio), 
d. h. Jesus, zu wecken65. 

1.2.1.1 Die „abbasidische St'a" 

In der Auseinandersetzung mit den Hasaniden und den Sfiten überhaupt tritt 
allmählich auch ein weiterer Gedanke in den Vordergrund, der von al-Mahdï 
dann nach seinem Regierungsantritt zur offiziellen Doktrin erhoben wurde: 
der Vorrang des "Abbäs vor den Nachkommen 'Alls und der Fatima. 'Abbäs 
war als Onkel des Propheten dessen erster Erbe, mit größerem Recht jedenfalls 
als dessen Vetter. Das war nicht ganz so formaljuristisch gedacht, wie es den 
Anschein hat. 'Abbäs hatte den Propheten ja um zwei Jahrzehnte überlebt, 
und er war nicht nur der Erbe gewesen, sondern auch derjenige, der damals 
die Verantwortung in der Familie trug. Der medinensische Jurist Sa'ld b. al-
Musaiyab soll ihm darum gegenüber Abü Bakr den höheren Rang zugespro-
chen haben1. Für die Abbasiden aber ergab sich daraus, daß sie ihre Legiti-
mation nun nicht mehr dem Testament eines Ahden verdankten, sondern der 
Stellung ihres Ahnherrn selber2. Die Sfiten, die auf das kaisänitische Modell 

s ' Vgl. Madelung in EI2 V 1233 b. 
60 S.o. Bd. I 126 f. 
61 Dazu Zaman in: Hamdard Islamicus 13/1990, Heft 1/61. 
61 van Vloten in: ZDMG 52/1898/220. Auch in dem Brief an °Isä b. Müsä ist von Zeichen die 

Rede (Jaban III 340, 8f.). 
63 Dazu eingehend Dürí, a. a. O. 129 ff.; vgl. auch F. 'Umar, Bubüt 206 ff. 
64 SuyüfT, La alti 155, 10 ff. 
65 Vgl. meine Ausführungen in: The Youthful God 6 und unten Kap. D 1.2.1.2. 

1 Qâdï 'Abdalgabbär, Mugnï XX 2 113, 12 f. 
2 Naubahtï 43, 6ff.; Naswän, Hür 153, 8 ff. und anderswo. Dazu van Vloten in ZDMG 52/ 

1898/218 ff.; Sadighi, Mouvements 210; Nagel, Rechtleitung 300 ff.; Prozorov, Reforma xalïfa 
al-Mahdt i jego rol ν formirovanti siitskoj tdeologii, in: Arabskie strany. lstorija, ekonomika 
(Moskau 1974), S. 92ff.; Lassner in: IOS 10/1980/78 f.; Sharon, Black Banners 84ff.; Arazi 
und El'ad in: SI 66/1987/36 f. 
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mit dem Alleinanspruch der wuld Fatima geantwortet hatten3, liefen ins Leere; 
sie sahen sich in der Folgezeit gezwungen, ihr ganzes Erbrecht auf den Vorrang 
der Tochter umzustellen4. Auch die alte Formel vom Kandidaten aus der 
Prophetenfamilie, auf den sich die Gemeinde einigen sollte (ar-ridä min äl 
Muhammad)5, hatte jetzt einen Sprung; das feste Anrecht des 'Abbäs ließ für 
ein freies „Einverständnis" kaum noch Platz. Der Nachteil des neuen Modells 
lag darin, daß auf diese Weise — ähnlich wie bei der Kâmilïya6 — alle vier 
„rechtgeleiteten" ersten Kalifen zu Usurpatoren erklärt wurden; mit der Zu-
stimmung der Sunniten war auf die Dauer kaum zu rechnen. Daran ist die 
Theorie letzten Endes gescheitert und zu einem häresiographischen Kuriosum 
verkümmert. 

Die Häresiographen sprechen hier von der „abbasidischen Sfa" . In der Tat 
hatte al-Mançûr die Horäsäner als seine sVa angeredet7. Die neue Legitimation 
ist ihm auch gewiß schon bekannt gewesen. Zwar ist sein Briefwechsel mit 
an-Nafs az-zakïya, in welchem sich der Satz findet, daß Gott die Frauen den 
Onkeln nicht gleichgestellt habe, nicht über allen Zweifel erhaben8. Aber 
Rizäm b. Säbiq, der Überlebende des „Tages der Râwandïya", scheint schon 
so argumentiert zu haben9, und dann vor allem derjenige, auf den man die 
Theorie meist zurückführte, Abü Huraira ar-Räwandl, ein Mann aus Damas-
kus (also kein Horäsäner?)10, der in Bagdäd für die abnä' ad-daula Kolleg 
hielt. Er las mit ihnen ein K. Ahbär ad-daula, das etwa 1000 Blatt stark war 
und von dem Ibn an-Nadïm noch ein Fragment gesehen hat11. Es ist das älteste 
Werk dieser Art, das wir kennen, Beginn eines Genus proabbasidischer Ge-
schichtsschreibung, das in den nächsten zwei Generationen — häufig unter 
demselben Titel — sich sehr ausbreiten würde. Die Bücher enthielten nicht 
nur die Erfolgsgeschichte der Vergangenheit, sondern vermutlich, zumindest 
zu Anfang, auch Mahdï-Verheißungen12. Der von Durï herausgegebene Text, 
dessen Untertitel ahbar al-'Abbäs wa-wuldihï ja nur eine Umschreibung seines 
Inhalts ist, gehört in diese Serie13. Auch al-Haitam b. 'Adì (gest. 206/821 oder 

3 S. o. Bd. I 3 8 0 f. 
4 Coulson, Succession in the Muslim Family 108 ff.; History of Islamic Law 113 ff.; Conflict 

and Tensions 31 f.; auch Madelung in: Society and the Sexes 74 f., der allerdings den Zeitpunkt 
wohl früher ansetzen möchte. Weiteres zu dieser etwas vielschichtigen Entwicklung s. Kap. 
D 5 .1 . 

5 Dazu Nagel, Untersuchungen 108 ff. und Daniel, Khurasan, Index s. v.; auch oben Bd. II 293 , 
Anm. 61. 

6 S. o. Bd. I 2 6 9 ff. 
7 Tabar î III 430 , 15 f. 
8 Ib. III 211 , 8 f.; dazu oben Bd. II 295 (vgl. besonders D. Sourdel in: Prédication et propagande 

121 f.). 
9 Pseudo-Näsi' , Usül 35 f. § 53. 

10 Naubahtl 42 , 6fif.; Qâdï Nu man, Urgüza 205 v. 2021; Madelung in EI 2 IV 838 a. 
11 Fthrist 120, apu. ff. und 257 , 18 ff., wo er allerdings nur als ar-Räwandi genannt ist. 
12 Dazu Nagel, Untersuchungen 11 f., der allerdings von dem Werk des Abü Huraira nichts weiß. 
13 Einl. 13 ff.; dazu Sharon, Black Banners 233 ff. 
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207/822) hat darüber geschrieben14, ebenso Madä'inl15, später - und schon 
mit größerer Distanz — al-Gähiz16. Daß wir von Abu Huraira's Werk über-
haupt wissen, verdanken wir dem Umstand, daß dieser in derselben Moschee 
unterrichtete wie Saibânï und letzterer wegen der dauernden Störungen das 
Feld räumte. Saibânï (132/749-189/805) scheint damals noch recht jung 
gewesen zu sein; das Ereignis fällt wohl in die fünfziger Jahre. Abü Huraira 
hat angeblich schon für al-Mansür gearbeitet17. 

Unter al-Mahdï beteiligten auch hier die Dichter sich an der Propaganda; 
vor allem ein Vers des Marwän b. Abï Hafsa ist berühmt geworden18. Und 
natürlich mußten Hadïte herhalten. Sie waren recht unverblümt und sind von 
den einheimischen Spezialisten später wieder ausgejätet worden19. Am ein-
fachsten machte es sich al-Musaiyab b. Zuhair ad-Dabbl (gest. 175/792 oder 
176/793), der Polizeichef von Bagdad, der von Mançûr persönlich über die 
Kette der Abbasiden das Wort des Propheten überlieferte: ,,'Abbäs ist mein 
Testamentsvollstrecker (wast) und mein Erbe"2 0 . Die MahdT-Verheißung war, 
so stellte man jetzt fest, von dem Propheten an 'Abbäs ergangen: „Der MahdT 
wird aus d e i n e r Nachkommenschaft (hervorgehen und) die Erde mit Gerech-
tigkeit und Billigkeit erfüllen, so wie sie vorher mit Gewalt und Unrecht erfüllt 
war" 2 1 . Die Gegenseite versuchte dies dadurch zu diskreditieren, daß sie dieses 
Hadït (in einer noch eindeutigeren Variante) von dem notorischen Fälscher 
und Ketzer M u t i b. Iyäs vorbringen ließ. Ga'far, der Bruder al-Mahdïs, soll, 
als er davon hörte, seine Hose geöffnet und, nach unten zeigend, gesagt haben: 
„Wenn mein Bruder Muhammad der MahdT ist, dann ist der da der qä 'im min 
ài Muhammadl"22. 

14 Dazu Nagel, Untersuchungen 13 ff. 
15 Zu seinem K. ad-Daula vgl. Rotter in: Oriens 23-24 /1974/128 ff. 
16 In seinem K. Imämat Bant l-'Abbäs, das vermutlich auch noch unter dem charakteristischen 

Titel K. al-Mträt umlief (vgl. Werkliste X X X , nr. 5 0 - 5 1 ; dazu Pellai in: SI 15/1961/24 und 
BEO 30/1978/154) . Vgl. auch die Namen, die Gähiz in Bayän I 335, 1 ff. gibt. 

17 Qâdî Nu'män, Urgüza 205 v. 2021. — Saibânï hörte bereits mit 14 Jahren bei Abü Hanïfa, in 
dessen Straße er dann zusammen mit Abü Huraira wohnte. 

18 Ag. X 89, 7 ; J a b a n III 539, 5; vgl. Mas'üdl, Murüg VI 257, 2 ff./IV 180 nr. 2464. Dazu Nagel, 
Rechtleitung 307 f. 

19 Vgl. etwa Qâdî 'Abdalgabbär, Mugrit X X 2 130, 6 ff. (wo ebenso wie 113, 13 der Name 
Râwandïya verschrieben ist); Sadraddïn aç-Sadr, al-Mahdï (Teheran 1358), S. 190 ff.; besonders 
ausführlich Suyüfl, La'äll I 429, - 4 f f . ; dazu van Vloten in: Z D M G 52 /1898 /220 ff.; Nagel, 
Untersuchungen 32 und vor allem Rechtleitung 304 ff.; Sharon, Black Banners 94; Kister in 
C H A L I 362 f. 

2 0 T B XIII 137, 7 ff.; eine ausführlichere Fassung bei Muttaqï al-Hindï, Kanz XII 280 nr. 1649. 
Ein Kuriosum findet sich bei Suyüfl, La'äli I 435, 6 ff., wo man 'Amr b. 'Ubaid von Mançûr 
überliefern läßt, vermutlich in Erinnerung an seine angebliche Audienz (s. o. Bd. II 287ff.) . 

21 Pseudo-Näsi', Usül 36, 5 f. 
2 2 Sinngemäß etwa: „der, der aufsteht aus dem Geschlecht des Propheten"; Ag. XIII 287, 1 ff. 
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1.2.2 Die Ketzerverfolgung 

Die Räwandlya hatte sich die Hörner abgestoßen; sie war zur staatstragenden 
Kraft geworden. Extremisten gab es anderswo. Ende der fünfziger Jahre 
versuchte die abbasidische Obrigkeit in Ostiran zum erstenmal, al-Muqanna' 
aus dem Weg zu räumen1; kurz darauf, i. J. 162, ging sie in Gurgän gegen 
sog. Muhammira, „Rotröcke" vor2. Der Kalif, der als der Mahd! angetreten 
war, gab sich Mühe, seinem Image zu entsprechen. Er „erfüllte die Erde mit 
Gerechtigkeit", indem er die Gefängnisse leerte3 und zum erstenmal wieder 
Appellationsgerichtshöfe einrichtete4; Bassär hat darauf in Lobversen ange-
spielt5. 'Ubaidalläh al-'Anbarï stellte ihm in seinem Brief vom Jahre 159 vor 
Augen, daß das Ende der Zeiten nahe sei, und riet ihm deshalb, sich mit 
klugen Beratern zu umgeben, um allen Mißständen zu steuern6. Man notierte, 
daß er Moscheen restaurieren und von allen nachträglichen Zutaten reinigen 
ließ; die Maqsüra wurde entfernt und die Kanzel auf die zu Lebzeiten des 
Propheten übliche Form reduziert7. Er tat vieles zum Wohle der Pilger; er ließ 
Brunnen und Wegezeichen an der Pilgerstraße anlegen und machte Schenkun-
gen in Mekka und Medina8. Zugleich hielt er — als erster, wie man sagte — 
die Theologen (mutakallimün) dazu an, sich mit den „Ketzern" auseinander-
zusetzen9; als Mahdï hatte er den Auftrag, die Religion rein zu erhalten. Diese 
Theologen kamen wahrscheinlich aus den verschiedensten Lagern; Bücher 
gegen die zanädiqa kennen wir von dem kufischen Sf iten Hisäm b. al-Hakam 
ebenso wie von dem vermutlich der Ibädlya nahestehenden Baçrier al-Açamm 
oder dem „Gahmiten" und Mu'taziliten Dirär b. 'Amr10. Die „Sekten" rückten 
zusammen im gemeinsamen Kampf nach außen. 

Leider wissen wir nicht, wer diese zanädiqa jeweils waren. Aber es hat doch 
den Anschein, daß der Kalif in ihnen Wegbereiter jenes Extremismus sah, 
dessen Gesicht nun vor allem síitisch war. Zur ersten Verfolgung kam es 
bezeichnenderweise in Aleppo i. J. 163, als er dort gerade die Nachricht vom 
Tode des Muqanna' erhielt; der muhtasib 'Abdalgabbär mußte sich um die 

1 Zu ihm Daniel, Khurasan 137 ff.; Meier in: WI 21/1983/151. Er war aus der Räwandlya des 
Rizäm b. Säbiq hervorgegangen (Sahrastânï 115, 1 f./299, 4f.). 

2 Sadighi, Mouvements 225 ff.; Laoust, Schismes 75; Daniel, Khurasan 147. 
3 Tabarî III 461, 10ff.; Azdï, Ta'rïh al-Mausil 236, 7 f. Diese Amnestie betraf auch Christen, 

z. B. den jakobitischen Patriarchen (Michael Syrus, Chronik XII 1/übs. Chabot III 3 b). 
4 Azdï 255, —7 ff.; Mu'arrig as-Sadüsí, Nasab Qurais 12, 6 f. Die mazähm-Gerichtshöfe kamen 

aus sasanidischer Tradition (Morony, Iraq 85 f.). Zu dieser Art der Gerichtsbarkeit vgl. 
allgemein den Überblick bei J. S. Nielsen, Secular Justice 4 ff.; auch oben Bd. II 158 f. 

5 F. 'Umar, Buhüt 292 f.; auch Dannhauer, Qädi-Amt 96 ff. 
6 Wakf, Ahbär II 106, 1 ff.; auch Lassner, Shaping 30. Dazu oben Bd. II 157. 
7 labari III 483, 12 ff. und 486, 9 ff.; Azdl 240, 5 f. und 248, 10 ff. 
8 labari III 483, 7 ff. und 486, 3 ff.; dazu F. 'Umar in: Arabica 21/1974/139 f. und Buhüt 214 

sowie S. A. Al-Rashid, Darb Zubaydah 18 ff. 
9 Ya'qûbï, Musäkala 24, 6 f.; Mas udì, Murüg VIII 293, 7f. /V 212, 6 f. 

10 Werkliste IV c nr. 3 - 4 , XIII nr. 24 und XV nr. 3 5 - 3 8 . 
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Angelegenheit kümmern, und eine Anzahl „Ketzer" wurde gekreuzigt11. Ein 
paar Jahre später ging es dann im Irak weiter, zuerst 16612, dann besonders 
heftig 167 und schließlich 169, schon unter seinem Nachfolger al-Hâdî13. Das 
Amt des Ketzerrichters (sähib az-zanädiqä) wurde eingerichtet. Der muhtasib 
'Abdalgabbär wechselte seinen Titel; auf ihn folgte i. J . 167/783 'Umar al-
Kalwädl, nach dessen Tode i. J . 168 Muhammad b. 'Isä, genannt Hamdöya. 
Auch unter Härün blieb der Posten weiter besetzt14. 

Wir sind auf Einzelheiten bereits an anderer Stelle eingegangen15. In der 
Hauptstadt handelte es sich in erster Linie um eine Säuberung des Beamten-
apparates. Viele kuttäb stammten aus Küfa; das hatte sich, solange der Kalif 
im nahegelegenen Hâsimïya residierte, von selbst ergeben. In Bagdad waren 
sie von ihrem ursprünglichen Milieu isoliert; da lag es nahe, sie darauf zu 
durchleuchten, wieweit sie bereit waren, sich „orthodox" zu verhalten. Ihr 
Stand wurde generell verdächtigt, im Koran Widersprüche zu entdecken und 
Prophetentraditionen für reinen Schwindel zu halten16. Im einzelnen war 
natürlich viel Verleumdung im Spiel; Antiintellektualismus breitete sich aus 17. 
Solange der Wesir Abü 'Ubaidalläh Mu'äwiya die Verwaltung leitete, hielt er 
seine schützende Hand über seine Leute; aber dann wurde sein eigener Sohn 
denunziert und hingerichtet18. Sein Nachfolger Ya'qüb b. Däwüd, Wesir seit 
163, de facto seit 161 an der Macht, dachte enger; er ist bezeichnenderweise 
von „ketzerischen" Dichtern wie Bassär b. Burd oder 'Ali b. Halli angegriffen 
worden, und beide haben dafür gebüßt19. Andererseits blieb ein Mann wie 
Faid b. Abï Sälih, den eine sfitische Quelle später als zindtq bezeichnet20, 
unangefochten im Amt; er hatte bei Ibn al-Muqaffa' gelernt und war seit 166 
Sekretär21. 

Die breite Bevölkerung sah die Vorgänge wohl mit Zustimmung. Intellek-
tuelle, die sich von iranischen Ideen anstecken ließen, fanden bei Kaufleuten, 
die das Hadxt pflegten, wenig Mitleid. Die Manichäer hatten selber weitge-
spannte Handelsbeziehungen unterhalten; schon darum bestand kein Grund, 

" Tabarï III 499, 8 ff. 
12 So nach Azdï, Ta 'rib al-Mausil 247, 15. 
13 Dazu Vajda in: RSO 17/1938/183 ff.; F. 'Umar, al-'Abbäsiyün al-awâ'il II 140f. und in: Arabica 

21/1974/140 ff. Zu al-Hädl vgl. Moscati in: Studia Orientalia (Soc. Or. Fenn.) 13/1946, nr. 4, 
S. 7 f. Sehr allgemein auch Joel Kraemer in: Festschrift Nemoy 167 ff., vor allem 176 ff. 

14 Vgl. die Belege in meinem Tailasäti des Ibn Harb 11, Anm. 32. 
15 S. o. Bd. I 416 ff. 
16 Gähi?, Damm ahläq al-kuttäb, in: Rasä'il II 192, 7ff. 
17 Der Besitz eines unverständlichen Buches mochte ausreichen, um verdächtigt zu werden (vgl. 

Ag. XVIII 187, 16 ff.). 
18 Vajda in: RSO 17/1938/188 f.; Sourdel, Vizirat I 100 f.; Chokr, Zandaqa 99 ff.; dazu oben 

Bd. II 7 und 16. 
19 Vajda 189; 'Umar in: Arabica 21/1974/148 f.; dazu Bd. II 6. 
20 'Uyün ahbär ar-Ridä I 70, pu. f. Dies mag allerdings nur eine Verwechslung mit Yazïd b. al-

Faid sein (s. o. Bd. I 445). 
21 Sourdel, Vizirat 111 ff. Zur Rolle des kätib allgemein vgl. Mottahedeh in: Abhath 29/1981/ 

25 ff. 
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sie irgendwie zu unterstützen. Man fühlte sich unterwandert und nahm an, 
daß auch der Kalif aus dieser Erkenntnis heraus gehandelt habe. Man erzählte 
sich, daß al-Mahdï, als er einen zindïq, der nicht widerrufen wollte, enthaupten 
und ans Kreuz schlagen ließ, zu seinem Sohn Müsä, dem späteren al-Hâdï, 
gesagt habe: „Mein lieber Sohn! Wenn du einmal ans Ruder kommst, dann 
laß bei dieser Bande22 nicht locker! Denn das ist eine Sekte ( f irqa) , welche die 
Menschen äußerlich zum Guten aufruft, zur Abkehr von Unmoral ζ. B. oder 
zum Weltverzicht und zum jenseitsorientierten Handeln. Dann bringt sie sie 
dazu, aus Vorsicht vor Sünde und Laster den Fleischgenuß für verboten zu 
halten, besondere rituelle Waschungen vorzunehmen und Tiere nicht zu töten, 
schließlich sogar zwei (Prinzipien) zu verehren, nämlich Licht und Finsternis. 
Nachher erklärt sie dann die Heirat von Schwestern und Töchtern oder die 
Waschung mit Urin für erlaubt oder gar die Entführung kleiner Kinder von 
den Straßen, damit diese vor dem Irrtum der Finsternis zur Rechtleitung des 
Lichtes gerettet würden. Errichte darum für sie den Galgen (al-hasab) und 
zücke das Schwert gegen sie, erwirb dir damit die Nähe Gottes, der keinen 
Genossen kennt! Denn ich habe deinen Vorfahren 'Abbäs im Traume gesehen, 
wie er mich mit zwei Schwertern umgürtete und mir befahl, die Dualisten zu 
töten"23. 

1.2.3 Das Religionsgespräch mit dem Patriarchen Timotheos und das 
Verhältnis zu den Christen 

Eigenes theologisches Profil gewinnt al-Mahdï noch am ehesten in den Berich-
ten, die wir von christlicher Seite über ein Religionsgespräch erhalten, das er 
i. J . 165/781 oder kurz darauf mit dem nestorianischen Patriarchen Timo-
theos I. führte. An der Tatsächlichkeit dieser Begegnung ist wohl nicht zu 
zweifeln. Timotheos, der immer selber erzählt, also vielleicht nachher ein 
Gedächtnisprotokoll anfertigen ließ, nennt zwar dabei ebenso wie in seinen 
zahlreichen Briefen den Kalifen niemals mit Namen, sondern spricht nur von 
dem „König". Aber er bemerkt en passant, daß dessen Sohn an einem Heerzug 
gegen die Byzantiner teilgenommen habe und nun vor Konstantinopel stehe1. 
Das bezieht sich auf die Kampagne des Jahres 165, auf die al-Mahdï seinen 
Sohn Härün, der noch in jugendlichem Alter war, mitgeschickt hatte2. Auch 
daß Timotheos selber über das Gespräch berichtet hat, scheint durch einen 

22 Der Berichterstatter ergänzt: „Gemeint sind die Manichäer (ashäb Maní)". 
23 Tabarl III 588, 8 ff.; übersetzt bei Vajda 190 und 'Umar in: Arabica 144. Zu den zwei Schwertern 

vgl. Goldziher in: Der Islam 12/1922/198 f. = Ges. Sehr. V 469 ff. 
1 Vgl. den syrischen Text in: Woodbrooke Studies II 156/übs. 83 f. 
2 EI2 III 232 b. Zur Frage der Datierung vor allem Bidawid, Lettres du patriarche nestorien 

Timothée l, S. 63; auch vorher 32 f. und 60 f. 
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Hinweis in einem Brief gesichert3. Die Frage ist nur, ob seine Darstellung den 
Verlauf der Diskussion richtig wiedergibt und ob jene nicht später von zweiter 
Hand überarbeitet und ergänzt worden ist. Die syrische Fassung ist ziemlich 
spät überliefert, und es gibt neben ihr noch zwei arabische Versionen4. Als 
Dokument ist der Text also mit Vorsicht zu benutzen5. 

Timotheos war damals noch nicht lange Patriarch; er war Ende 779 gewählt 
worden. Den Kalifen rühmt er als „großen Philosophen"6; er hat später für 
ihn unter Mitarbeit des Abü Nüh al-Anbârï7 die Topik aus dem Griechischen 
über das Syrische ins Arabische übersetzt8. Etwa gleichzeitig mit dem Reli-
gionsgespräch hat er bei Hofe auch mit einem „aristotelischen Philosophen" 
über den Gottesbegriff und die Trinität gestritten; es sieht so aus, als sei ein 
mutakallim gemeint9. Dieses Thema ist auch von al-Mahdl angeschnitten 
worden; der Text des Dialogs beginnt in der arabischen Fassung gleich mit 
der Bemerkung des Kalifen, daß jemand, der so gelehrt sei wie Timotheos, 
doch nicht glauben könne, daß Gott sich eine Frau genommen und mit ihr 
einen Sohn gezeugt habe10. Aber es bleibt nicht bei diesem Ton; der Kalif hat 
wohl schnell eingesehen, daß er damit den Christen nicht gerecht wurde. 
Andere Dinge treten in den Vordergrund: die Vorhersagen vom Auftreten 
Muhammads und, damit verbunden, der Vorwurf an die Adresse der Christen, 
die Schrift gefälscht zu haben, um diese Vorhersagen aus der Welt zu schaffen11, 
ihr Anspruch, das Alte Testament zu abrogieren und dennoch selber nicht 
durch den Koran abrogiert zu werden12, die Kreuzesverehrung13 und die 
Abschaffung der Beschneidung14. Timotheos kann seinerseits darauf hinweisen, 
daß der Koran im Gegensatz zum Evangelium nie durch "Wunder bestätigt 
worden sei; darin sahen die Christen damals wohl ihr schlagendstes Argu-
ment15. 

3 Ib. 33. Die Briefe sind weiterhin behandelt in der Dissertation von Th. R. Hurst, The Syriac 
Letters of Timothy l (727 — 823). A Study in Christian-Muslim Controversy (PhD Cath. Univ. 
of America, Washington 1986). 

4 Die erste ist ediert und übersetzt von H. Putman, L'Eglise et l'Islam sous Timothée I (Beirut 
1975), die zweite von Caspar in: Islamochristiana 3/1977/107 ff. Allgemein vgl. Säkö in: 
Islamochristiana 10/1984/282 und Watt, Muslim-Christian Encounters 63 f. 

5 Daß der Kalif häufig nur in der Rolle eines Stichwortgebers auftritt, hat dabei weniger zu 
bedeuten; seine Position verbot es ihm, mehr zu tun als Fragen zu stellen. 

6 Bidawid 17. 
7 Zu ihm s. o. Bd. II 469. 
8 Bidawid 35 und 37; Putman 106; Peters, Aristoteles Arabus 21. Zwar wird in diesem Text 

wiederum der Adressat nicht namentlich erwähnt, sondern nur als „der König" bezeichnet, 
und immerhin hat Timotheos auch mit Härün persönlich verkehrt (Bidawid 21 und 37; auch 
77); aber es spricht doch vieles dafür, daß al-Mahdl gemeint ist. 

9 Bidawid 32f. ; ausführlich dazu Hurst 35 ff. 
10 Putman 214. 
" Ib. 238 ff. und 271 ff. 
12 Ib. 262 ff. 
13 Ib. 251 ff. 
14 Ib. 231 ff. 
15 Ib. 242 f. 
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Wie schnell die Muslime in diesem Punkte Abhilfe schufen, geht aus einem 
Dokument hervor, das kaum mehr als ein Jahrzehnt jünger ist. Anlaß dazu 
war ein Wandel in der außenpolitischen Lage. Seit der Kampagne des Jahres 
165/781-2 waren die Byzantiner gezwungen, dem Kalifen Tribut zu zahlen. Im 
Innern waren sie durch den Bilderstreit gespalten. So kam es, daß i. J . 174/ 
790 der jugendliche Konstantin VI. seine Mutter Irene, die neben ihm die 
Regentschaft geführt hatte, verdrängte und sich von ikonoklastischen Trup-
peneinheiten zum Autokrator proklamieren ließ; er stellte die Tributzahlungen 
ein. Härün, der mittlerweile selber Kalif geworden war, drohte ihm in einem 
ausführlichen Schreiben mit Krieg, wenn er nicht weiter die „Kopfsteuer 
entrichte". Es war abgefaßt von einem hohen Staatsbeamten, der bereits das 
Vertrauen al-Mahdïs genossen hatte und nun unter dem Barmakiden Yahyä 
b. Hälid diente: von Abü r-Rabf Muhammad b. al-Lait al-Hatïb, einem maulä 
der Umaiyaden, der seine Genealogie angeblich bis auf die Achämeniden 
zurückführte und vielleicht schon durch seine Familientradition auf den Se-
kretärsberuf vorbereitet worden war. Der Text ist vollständig erhalten, jedoch 
bisher von der Forschung kaum beachtet worden. 

Er wurde aufgezeichnet von Ibn Abi Tähir Taifür (gest. 280/893) in seinem K. 
al-Mantür wal-manz,üm\ hiernach ist er abgedruckt bei Safwat, Gamharat 
rasati al-'Arab III 252 — 324 und bei Ahmad Farld Rifai, 'Asr al-Ma'mün II 
188 ff. Separat herausgegeben wurde er von As'ad Lutfl Hasan unter dem Titel 
Risälat Abi r-Rabf Muhammad b. al-Lait ilä Qustanïtn malik ar-Rütn (Kairo 
1355/1936); dieser hatte den Text vorher bereits in seinem K. al-lsläm (Kairo 
1350/1932) berücksichtigt. Auch der Qädl 'Abdalgabbär hat den Text gekannt 
(vgl. Tatbtt dalä'il an-nubüwa 77, 5 ff.); an der Echtheit besteht wohl kein 
Zweifel. Behandelt hat ihn bisher nur D. M. Dunlop in der Gedenkschrift für 
Paul Kahle (In memoriam P. Kahle 106 ff.); kurz erwähnt wird er von Kister in 
CHAL I 355, von Shboul in: Festschrift Hussey 116 f. und von M. Chokr in 
seiner Dissertation (Zandaqa 141 f.). Zum Autor vgl. Ibn an-Nadlm, Fihrist 
134, 14ff. > Safad!, Wäft IV 379f. nr. 1925 > Kahhäla, Mu'gam XI 197. Bei 
Qädl Abdalgabbär erhält er den Beinamen al-kätib al-Qurast (Tatbtt 77, 9); 
nach Ibn an-Nadlm hieß er noch al-Faqth. Daß er ein Sohn von al-Lait b. Abi 
Ruqaiya gewesen wäre, der für Omar II. die Kanzleigeschäfte führte und 
außerdem Klient der Umm al-Hakam bt. Abi Sufyän, also der Umaiyaden war 
(Gahsiyärl, Wuzarä' 53, 2 f.), ist wegen des großen Zeitabstandes nicht sehr 
wahrscheinlich. Seine enge Beziehung zu al-Mahdl geht hervor aus dem Pro-
tokoll einer Besprechung des Kalifen mit seinen Beratern, das aber angeblich 
erst nach dessen Tode, i. J. 170/787, aufgezeichnet wurde Çlqd I 191 ff., vgl. 
dort 192, 12f.; 204, 5 und 209, ult.); dazu, mit etwas anderer Sicht, Nagel, 
Rechtleitung 126 ff. Wenn wir Ya'qübl glauben wollen, so hat al-Mahdl ihn 
nach Ya'qüb b. Däwüd sogar zum Wesir ernannt (Ta'rth II 483, —6 f.; dazu 
Sourdel, Vizirat l l l f . ) . Die ebenda (II 553, 4f.) bewahrte Nachricht, er sei 
noch unter Ma'mün, also nach 204/819, zum Stellvertreter des Gouverneurs 
von Küfa eingesetzt worden, ist ganz isoliert; er müßte danach sehr alt geworden 
sein. 

Härün hat seine Kriegsdrohung bekanntlich wahr gemacht. Jedoch tat er dies 
erst, als Konstantin im Gefolge innerer Zwistigkeiten i. J. 181/797 von seiner 
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Mutter wieder gestürzt worden war16. Sein Schreiben faßt sich in dieser 
Beziehung ohnehin kurz17; was es im wesentlichen enthält, ist eine — den 
juristischen Bestimmungen entsprechende — voraufgehende Einladung, den 
Islam anzunehmen. Härün unterstellt dazu, daß der Basileus unter dem Einfluß 
seiner geistlichen Berater, der „Bischöfe", stehe und deswegen die Wahrheit 
nicht erkenne; er liefert ihm eine ausführliche Anleitung, wie er mit ihnen auf 
der Basis des Evangeliums über die Trinität und die Gottessohnschaft Christi 
diskutieren solle18. Zu Anfang aber häuft er Beweise dafür, daß Muhammad 
der wahre und der letzte Prophet gewesen sei. Dazu zitiert er Vorhersagen aus 
dem Alten und dem Neuen Testament: Jesaia 21. 6 — 9 z. B., wo nach musli-
mischem Verständnis von einem Propheten die Rede zu sein schien, der auf 
einem Kamel reitet19, und natürlich Joh. 14.26, wo das Auftreten des Parakleten 
verheißen wurde20. Beide Texte waren auch von al-Mahdï schon gegen Ti-
motheos ins Feld geführt worden21. Neu aber ist, daß Härün nun auch Wunder 
Muhammads nennt, von deren Tatsächlichkeit er den Kaiser zu überzeugen 
versucht. 

Er geht das Thema noch etwas zaghaft an. Daß Muhammad einen Baum 
zu sich herangerufen oder ein Schakalwolf mit ihm gesprochen habe, wird nur 
im Vorübergehen erwähnt; es ließ sich ja nicht mehr verifizieren und stand 
zudem nicht im Koran22. Einen größeren Raum nimmt die Behauptung ein, 
daß dort, in der Offenbarung, den Muslimen zu einem Zeitpunkt, als sie noch 
schwach waren, der zukünftige Sieg vorhergesagt worden sei23. Im Zentrum 
aber steht der „Sternschnuppenmythos": die „Feuerbrände" (suhub), die man 
am Himmel sieht, dienen dazu, die vorwitzigen Teufel zu steinigen24. Jedoch 
wird dies nicht nur als allgemeine Erklärung eines immer wieder auftretenden 
Phänomens verstanden; vielmehr soll es sich auf ein Ereignis zu Lebzeiten 
Muhammads beziehen, das die Offenbarung des Korans begleitete25. Damals, 
so werden wir ergänzen dürfen, hat es einen besonders auffälligen Sternschnup-

16 Vgl. EI2 III 334 a. Dies ist dann auch der Terminus ante quem für das erwähnte Schreiben. 
17 Safwat, Gamhara III 321, ult. ff. 
18 Ib. 301, - 4 ff. 
19 Ib. 309, - 4 ff.; das Zitat ist stark verkürzt, so daß der Eindruck entsteht, als ob das Auftreten 

des Kamelreiters mit dem Fall von „Babel" und dem Sturz der Götzenbilder (Is. 21.9) zusam-
mengegangen sei. Zur Rolle dieser Vorstellung in der muslimischen Folklore vgl. jetzt Haar-
mann in: WI 28/1988/215 ff.; Weiteres s. u. Kap. D 4.1. 

20 Ib. 309, 3 ff., wobei παράκλητοξ als abmad interpretiert wird. Die weiteren Belege (310, 1 ff.) 
stammen alle aus dem AT. 

21 Ed. Putman 27 § 134ff./übs. 243 und 23 § 104ff./übs. 238. 
22 Ib. 272, - 5 ff.; zu diesen Wundern vgl. Text X X V 18. 
23 Ib. 286, 3 ff., vor allem auf der Basis von Sure 38/11. Schon Ibn 'Abbäs soll hierin eine 

Prophezeiung des Sieges von Badr gesehen haben (Ibn Qutaiba, Ta'wtl musk.il al-Qur'än 273, 
11 f.); vgl. auch Tabarï, Tafsir 2XXIII 130, 5 ff. 

24 Ib. 281, 11 ff. unter Berufung auf die Verse 67/5, 15/16 ff., 37/6 ff., 72/8 f. usw.; auch vorher 
279, 6 ff. Zum „Mythos" allgemein vgl. Eichler, Dschinn, Teufel und Engel im Koran 30 ff.; 
zur Kritik bei Ibn al-Muqaffa' bzw. in dem ihm zugeschriebenen manichäischen Traktat s. o. 
Bd. II 31. 

25 Ib. 264, 1 f. 
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penfall gegeben26; um ihn auch außerhalb des Korans nachzuweisen, hätten 
die Gelehrten später, wie der Qâdî 'Abdalgabbär meint, die „Bücher der Perser" 
zu Rate gezogen27. Der Prophet aber kannte die „Bücher der Perser" nicht; im 
Higäz gab es keine Astronomie, und er konnte nicht einmal lesen28. Er war 
illiterat (ummT)29 und hatte niemanden unter den Weisen der Buchreligion, 
der sein Lehrer hätte sein können30. Wenn er also im Koran von diesem 
Ereignis spricht, so kann er seine Kenntnis nur von Gott haben. Das ist unser 
ältester Beleg für diesen später so selbstverständlichen Beweis seiner Wahr-
haftigkeit; in Haruns Staatsschreiben halten wir die früheste Apologie von 
Muhammads Prophetentum in Händen. Der Sternschnuppenfall ist aus der 
Rolle des Paradebeispiels allerdings bald verdrängt worden; man hatte fest-
gestellt, daß wenn nicht der bewußte Sternschnuppenfall, so doch zumindest 
die im Koran dafür gegebene Erklärung sich schon in vorislamischer Poesie 
fand31. 

Wer ist nun der Autor dieser Schrift? Gewiß nicht Härün; er ließ schreiben. 
Aber auch Muhammad b. al-Lait ist zuerst einmal nur für die Form verant-
wortlich; an dem Gedankengang haben wahrscheinlich auch theologische 
Berater Anteil gehabt. Es ist verführerisch, in ihnen Mu'taziliten zu sehen; der 
Text atmet diesen Geist. Er soll von einem Mu'taziliten, Mu'ammar vielleicht, 
dem Basileus überbracht worden sein32. Wir sahen, daß Açamm die Wunder-
tätigkeit des Propheten in ähnlicher Weise definierte33. Das Gotteslob zu Beginn 
des Textes arbeitet mit Formeln, die der Mu'tazila gut angestanden hätten34; 
Gott ist allen menschlichen Eigenschaften so fern, daß man selbst Freude ihm 
nicht zusprechen kann35. Der Polytheismus — gemeint ist wohl der Trinitäts-
glaube der Christen — wird widerlegt durch den Nachweis der Ordnung in 
der Schöpfung; nur ein einiger Gott kann sein Haus so verwalten36. Gerade 
hier allerdings bietet sich ein Indiz dafür, daß man dem Stilkünstler Muham-
mad b. al-Lait37 doch nicht alle Kompetenz für den Inhalt absprechen sollte. 

26 Vgl. Bagdad!, Usül ad-din 182, 10 f.: einige Wahrsager sollen sich deswegen bekehrt haben. 
27 Tatbït ΤΙ, pu. f., wohl unter Anlehnung an Gamhara 279, 1 ff. Zum Omencharakter eines 

starken Sternschnuppenfalls s. o. S. 17 und Bd. I 102 f.; auch Halm, Das Reich des Mahdi 76. 
28 Gamhara 269, 9 ff. und 265, 11 ff. 
29 Ib. 274, 5 ff. 
30 Ib. 270, 10 ff. 
31 Gabi?, Hayawän VI 272, ult. ff.; dazu unten S. 411. Allgemein zu diesem Punkt auch Halïmï, 

al-Minhäg fi su'ab al-ïmân I 285, ult. ff. 
32 Qâdï 'Abdalgabbär, Tatbtt 77, 8 f. Philosophen sind schon in der Antike häufig als Gesandte 

eingesetzt worden (vgl. Matthews in: Clover/Humphreys, Late Antiquity 41 ff.). 
33 S. o. Bd. II 405. 
34 Gamhara 253, 1 ff. 
35 Ib. 307, - 4 f. 
36 Ib. 255, 7 ff. 
37 Ibn an-Nadlm nennt ihn noch einmal unter den bulagä' (Fihrist 139, 19). Er schrieb für den 

Wesir Yahyä b. Hälid ein Buch über adab (ib. 134, 18 f.) und für Ga'far b. Yahyä eine Anleitung 
zur eleganten Schrift ('Iqd IV 195, 13 ff.; wahrscheinlich ist sein K. al-Hatt wal-qalam gemeint, 
vgl. Fihrist 134, 18). Zu erhaltenen Prosastücken von seiner Hand vgl. Safwat, Gamhara III 
183 ff. 
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Er hat nämlich ein K. al-Ihlïlaga ft l-i'tibär geschrieben38. Das „Buch von der 
Myrobalane" aber, das wir als sï'itisches Apokryphon kennenlernten39, enthielt 
eben jenen teleologischen Gottesbeweis, auf den wir hier stoßen; man hat in 
diesem Zusammenhang auch immer von i'tibär, „(die Welt) zum Beispiel 
nehmen" gesprochen40. Muhammad b. al-Lait also könnte derjenige gewesen 
sein, der für dieses ebenso wie für andere, verwandte Apokrypha die Vorlage 
geliefert hat4 1 . Sein Beiname al-Faqïh verrät, daß er doch nicht allein das 
Handwerk der Sekretärskaste beherrschte42. 

Die dialektische Situation, in der der Text steht, ist an diesem streckenweise 
noch gut abzulesen. M u h a m m a d kann, so heißt es, nicht bloß Zauberei getrie-
ben haben, als er Wunder wirkte; denn sonst ließen sich auch die Wunder J e s u 
in Zweifel ziehen (272, apu. ff.). Wenn seine „Zeichen" im Koran erwähnt 
werden, so sind diese keine späteren Zusätze; denn auch das E v a n g e l i u m ist 
nicht verändert worden (296, 10ff . und 297, 7ff . ) . Das tahrtf besteht darum 
nur in einer falschen Auslegung, nicht in direkten Eingriffen in den Text (309, 
l f . ) . Die Trinität wird mit dem Beispiel der Sonne zurückgewiesen: Licht und 
Strahlen sind nur Teile der Sonne, nicht mit ihr identisch (304, 7ff . ) . Das ist 
die muärada zu einem bekannten christlichen Vergleich, der auch von T i m o -
theos herangezogen wurde (ed. Putman 8 § 11/übs. 215) . 

Die außenpolitischen Spannungen, aber auch zunehmende Juridifizierung des 
islamischen Denkens dürften Abü Yüsuf damals dazu veranlaßt haben, in 
seinem K. al-Haräg, das er für Härün verfaßte, die Sonderbestimmungen für 
Schutzbefohlene ins Gedächtnis zu rufen, die unter der Bezeichnung surüt 
'Umartya bekannt geworden waren4 3 . Abü Yüsuf ist i. J . 182/798, ein Jahr 
nach der Absetzung Konstantins VI. gestorben. Allerdings ließ der Kalif diese 
Vorschriften erst ein Jahrzehnt später, 191/806, in die Tat umsetzen; die ahi 
ad-dimma wurden angewiesen, andere Kleider zu tragen als die Muslime4 4 . 
Härün war in der Zwischenzeit in heftige militärische Auseinandersetzungen 
mit Nikephoros I. verwickelt gewesen, der i. J . 802 auf die Kaiserin Irene 
gefolgt war4 5 . Auch viele Kirchen ließ er niederreißen, zuerst im Grenzgebiet, 
später sogar in Basra und anderswo46. Bereits 183/799, zum Weihnachtsfest, 
hatte er einen hochgestellten Quraisiten, der zum Christentum übergetreten 

38 Ib. 134, 17. 
39 Oben Bd. I 452 und II 487. 
40 Weiteres dazu unten Kap. C 6.2. 
41 Ibn an-Nadlm sagt, daß er auch mutakallim gewesen sei (134, 16). Zu seinem Radd 'alä z-

zanädiqa s. u. S. 31 f. 
42 So auch Chokr, Ζandaqa 141. 
43 Haräg 279ff./übs. Fagnan 195 ff. und 213 ff.; dazu jetzt Ferré in: Islamochristiana 14/1988/ 

93 ff. 
44 Tabarï III 713, Iff.; AzdT, Ta'rtb al-Mausil 311, ult. 
45 Vgl. dazu Canard, La prise d'Héraclée in: Byzantion 32/1962/345 ff. = Byzance et les musul-

mans, nr. XVIII. 
44 EI2 III 233 b; Putman, Timothée I 136 ff.; Fiey, Chrétiens syriaques 49. Daß die Situation sich 

nachher wieder beruhigte, erklärten sich die Christen durch die Intervention von Härüns 
Leibarzt Gibrïl b. Bahtlsü' (Marl b. Sulaimän, Patriarcbengeschichte 63, 11 ff. GISMONDI). 
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war, in Raqqa hinrichten lassen; dieser war sogar entfernt mit ihm verwandt47. 
Allerdings bedarf es zur Erklärung dieses Falles keiner politischen Gründe. 
Vorher, in der Zeit der Barmakiden, war wie unter al-Mahdl von Druck noch 
nicht viel zu spüren gewesen, zumindest nicht in den oberen Rängen. Auch 
die surüt 'Umartya waren ursprünglich ja eher zum Schutz der Muslime als 
zur Diskrimination der Andersgläubigen eingeführt worden48. 

Auf weitere Einzelheiten kann hier nicht eingangen werden. Z u gewissen 
antichristlichen M a ß n a h m e n al-Man$ürs vgl. Fiey in: Chrétiens syriaques 2 6 f.; 
zur Lage der Christen unter a l -Mahdl ib. 30 ff. und Moscat i in: Orientalia 15 / 
1 9 4 6 / 1 6 7 ff. sowie F. ' U m a r in: Arabica 2 1 / 1 9 7 4 / 1 4 5 f. Über die damals erfolgte 
Zwangsbekehrung der (vermutlich melkitischen) Tanüh in Syrien vgl. jetzt 
I. Shahid, Byzantium and the Arabs in the Fourth Century 4 2 2 ff. 

1.2.4 Das Verhältnis zur St'a und das Erstarken der Sunniten 

Die Lücken, die in dem Verwaltungsapparat durch die Verfolgung der zanädiqa 
entstanden, mußten durch vertrauenswürdigere Elemente gefüllt werden. Der 
Wesir Ya'qüb b. Däwüd dachte diese bei den Zaiditen zu finden; noch war 
die Sia nicht ganz diskrediert. Aber es nutzte nicht viel, daß er sie überall zu 
Beamten machte1; sie verweigerten sich, und 169/786, nach dem Regierungs-
antritt al-Hâdïs, kam es zu der Revolte des Hasaniden Husain b. 'All im 
Higäz, die mit dem Massaker von Fahh endete2. Den übrigen Gruppierungen 
der Sfa hatte al-Mahdl schon vorher nicht getraut; er hatte sich von einem 
Polizeioffizier eine Liste ihrer Namen zusammenstellen lassen3. Vor allem das 
sabb as-saihain, das sich unter den Räfiditen breitgemacht hatte, gefiel ihm 
nicht4. Müsä al-Käzim war von Medina nach Bagdad beordert und eine 
Zeitlang in ehrenvollem Arrest gehalten worden, anscheinend im Haus des 
Rabf b. Yünus; erst als er stillzuhalten versprach, kam er wieder frei. 

T B XIII 27 , 15; T a b a r l III 533 , 9 ff. M a n hatte allerdings Gewissensbisse (vgl. 
T B 30 , 20f f . > Ibn Tülün, as-Sadarät ad-dahabtya 89, - 5 f f . ) . Wenn Ibn 
Tnaba, 'Umdat at-tälib 196, 13 die Haft in die Zeit des H ä d l verlegt, so ist 
dies wohl ein Mißverständnis. M ü s ä soll im übrigen beim Tode al-Hädls an 
dessen Mutter Haizurän ein Beileidsschreiben gerichtet haben (Bihär XLVIII 
134 f. nr. 7 : datiert auf Donnerstag, 7 . R a b f II 1 7 0 / 6 . Oktober 786) . Er war 
vielleicht schon als junger M a n n einmal im Irak gewesen; Saqlq al-Balhï will 

47 Die Christen sahen darin ein Martyrium, das sie mit einer Heiligenlegende ausschmückten 
(vgl. Dick in: Muséon 74/1961/109ff.) . Auch Theodor Abü Qurra erwähnt das Ereignis (vgl. 
Griffith in: JAOS 105/1985/57). 

48 Dazu jetzt, allerdings mit Bezug auf Syrien und Palästina während der Umaiyadenzeit, A. Noth 
in: JSAI 9 /1987/290 ff. 

1 Gahsiyârï, Wuzara 158, 15 ff.; auch Tabarl III 508, 2 ff.; Sourdel, Vizirat 106 und 108. 
2 EI2 II 744 f. s. v. Fakhkh und III 615 ff. s. v. Husayn b. 'Alt. 
3 S. o. Bd. I 318 f. 
4 S. o. Bd. I 311. 
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ihn i. J . 1 4 9 / 7 6 6 in Qädislya gesehen haben (Bihär XLVIII 80ff . nr. 103). Sein 
jetziger Aufenthalt hat in der s f itischen Überlieferung kaum eine Spur hinter-
lassen. [Dazu eingehender nun Kohlberg in EI 2 VII 645 f. und 647 a.] 

Die Sunniten waren die Gewinner. Seitdem Bagdad bestand, hatte der Kalif 
nicht über sie hinweggehen können, und es wurden ihrer immer mehr. Im 
Gegensatz zu den Sfiten kamen sie aus allen Ecken des Reiches. Schon al-
Mansür hatte sunnitische Gelehrte aus Damaskus, vornehmlich Qadariten, in 
den Irak geholt. Wir wissen, daß al-Mahdï zumindest einen von ihnen, 'Abd-
arrahmän b. Täbit b. Taubän, in seinen eigenen Dienst übernommen hat; er 
hat ihn mit der ihm so wichtigen Appellationsgerichtsbarkeit betraut5. Aller-
dings erhielten auch die Qadariten nicht ganz freie Hand. Wer ihren Ideen 
folgte, konnte bei Hofe in ein schlechtes Licht geraten6; al-Mahdï hat sogar 
einige medinensische Gelehrte wegen dieses Vorwurfes nach Bagdad zitiert7. 
Er zog zu Anfang seiner Regierung Ibn al-Mägasön in seine Nähe, den 
medinensischen Juristen, der zum qadar-Problem eine vorsichtige Haltung 
vertrat und mit seiner Mahnung zur Ehrfurcht vor dem Wort der Schrift, zu 
spekulativer Zurückbehaltung und zur Abkehr von allem intellektuellen Ge-
zänk (gadal) vielleicht der Meinung des Kalifen Ausdruck verlieh8. Die Tra-
ditionisten waren mit ihm zufrieden; sie meinten, er hätte gut zum Wesir 
getaugt9. 

Ibn al-Mägasün's Karriere machte Schule. Eine Audienz oder gar Anstellung 
bei Hofe war der Traum jedes Gelehrten; daß man einen Preis dafür zahlte, 
hat man erst später gemerkt. Es kam zu einem direkten Run nach Bagdad; 
zahlreiche Traditionarier und Juristen aus Küfa oder Basra sind, wie wir im 
einzelnen nachweisen konnten, dorthin ausgewandert. Manche von ihnen, der 
küfische Murgi'it Abü Mu'äwiya z. B. 1 0 , haben bei Hofe mit ihrem Wissen 
Furore gemacht oder sind, ohne dies vielleicht immer zu merken, vom Kalifen 
zu religionspolitischen Zwecken ausgenutzt worden. 

Die Entwicklung hatte zwei gewichtige Konsequenzen. Der Braindrain 
führte erstens zu einer geistigen Verarmung und Provinzialisierung der alten 
Zentren; Basra und Küfa haben mit dem Beginn des 3./9. Jh's ihre Rolle 
ausgespielt. Dadurch aber, daß die Religionsgelehrten ihr Milieu wechselten, 
kam es zweitens zu einer Nivellierung der bisherigen lokalen Gegensätze. 
Weder lohnte es sich für einen Barrier, sich in Bagdad als Qadariten, noch für 
einen Küfier, sich dort als Murgi'iten aufzuspielen. Manchmal empfahl es sich 
wohl auch nicht; man hatte in der Hauptstadt dafür nicht viel Verständnis. 

5 S. o. Bd. I 104; auch S. 129. 
6 labari III 490, 3 f. 
7 S. o. Bd. II 688 ff. Nagel hat hieraus direkt auf eine antiqadaritische Stimmung am Hofe al-

Mahdïs schließen wollen (Rechtleitung 109f.). 
8 Dazu näher Bd. II 692ff.; dort auch zur Frage, ob die zugrundeliegenden Fatwäs in Medina 

oder Bagdad entstanden sind. 
5 TH 223, 1. 

10 S. o. Bd. I 216 ff. 
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Mehrfach hat sich uns herausgestellt, daß muhadditün, die in ihrer Heimatstadt 
als Vertreter einer bestimmten Richtung bekannt waren, in Bagdad niemandem 
dadurch aufgefallen sind11. Der Schmelztiegel der Metropole hat Orthodoxie 
geschaffen. Natürlich war man auch jetzt nicht einer Meinung, im Gegenteil; 
die Konkurrenz nahm ja nur zu. Aber es war nicht mehr der alte Gegensatz 
der „Sekten", an dem man sich profilierte, sondern ein Gegensatz der Methode: 
muhadditün und mutakallimün beginnen nun um die Gunst der Kalifen zu 
streiten. Ebenso wie die Pluralität, die in Bagdad entstand, nach innen die 
Suche nach gemeinsamen Normen, eben nach Orthodoxie förderte, stellte sie 
nach außen hin die Muslime vor die Frage, wie sich Islam am besten darstellen 
lasse. Der kaläm hat da in der Folgezeit für einige Jahrzehnte besser abge-
schnitten als das Hadït; er wirkte nützlicher und weltoffener, da rationaler. 
Daraus erklärt sich der Erfolg der Mu'tazila. 

11 S. o. Bd. I 129 und II 73 f. 
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1.3 Der Aufstieg der Mu'tazila 

Allerdings ist der Mu'tazila dieser Erfolg nicht in den Schoß gefallen. Sie hat 
ihn zudem eine Zeitlang mit anderen teilen müssen. Al-Mahdl hat in den 
mutakallimün gewiß noch nicht mehr gesehen als Wachhunde gegen die 
Ketzerei; keiner von ihnen wurde an den Hof gezogen. Das geschah erst unter 
Härün, als die Barmakiden in den ersten anderthalb Jahrzehnten von dessen 
Kalifat Gelehrte aller Art um sich versammelten. Der endzeitliche Geist war 
verflogen. Zwar wurde Härün immer noch, wie sein Bruder al-Hädl, von den 
Dichtern als Mahdï apostrophiert1; aber seine Macht bedurfte dieses Impetus 
nicht mehr, und Yahyä b. Hälid bemühte sich, dem jungen Kalifen stattdessen 
die Fülle der ihn umgebenden Kultur vor Augen zu führen. Diese Periode 
geistiger Weite wirkte auf das theologische Gespräch ungemein befruchtend; 
man lernte zudem Toleranz oder zumindest gute Manieren. 

Die Barmakiden waren die ersten, die erkannten, was ein Weltreich wie das 
der Abbasiden sich schuldig war la. Wenn Ga'far b. Yahyä, der Sohn des 
Wesirs, das Papier im Irak einführte2, so hat dies symbolische Bedeutung; 
Kommunikation war alles. In gewissem Sinne waren die disputationes, die 
jetzt am Hofe stattfanden, ein Versuch, zu einem übergreifenden Konsens zu 
kommen — private Konzilien gewissermaßen. Die Themen wurden wahr-
scheinlich von den Barmakiden selber vorgegeben; man konnte sich bezeich-
nenderweise vorstellen, daß in ihrer Gegenwart wie an einem Musenhof über 
die Liebe diskutiert worden sei3. Ausgeschlossen aus ihrem Kreis blieben nur 
die „Ketzer"; Muhammad b. al-Lait, der Sekretär des Wesirs, hat einen Radd 
'alä z-zanädiqa geschrieben4. Den Mu'taziliten gewährten sie Schutz; sie haben 

1 Vgl. etwa Ag. XIII 142, 12 und Abü l-'Atähiya, Dlwän 674 nr. 297 ν. 2; weitere Belege bei 
'Umar, Buhüt 219 ff. Zu dem Titel al-halJfa al-mardt, der anfangs auf einigen Münzen noch 
begegnet und gewiß die Erinnerung an ar-ridä min äl Muhammad wecken sollte, vgl. jetzt 
Bonner in: JAOS 108/1988/79ff. ; er wurde nur lokal gebraucht und bald wieder aufgegeben. 

11 Dazu jetzt H. Kennedy, The Barmakid revolution in Islamic government, in: Festschrift Avery. 
2 Maqrïzî, Hitat I 91, - 8 f. 
3 Dieser fiktive Text begegnet an mehreren Stellen: bei Mas'üdl (Murüg VI 368, 1 ff./IV 236 ff. 

nr. 2565 - 2578), bei Ibn al-'Arabï ('Awäsim II 86, 3ff.), verkürzt bei 'Abbäs al-Qumml, Kunä 
I 174, 11 ff. und sonst häufig in Auszügen; vgl. dazu Giffen, Theory of Profane Love 142 f., 
Bell, Love Theory 109 und unten S. 70 sowie 372. Die Unechtheit erhellt u. a. daraus, daß die 
Zuschreibungen häufig schwanken (vgl. den Kommentar zu Text XVII 57, XVIII 23, X I X 17 
und XXII 161 f.). Von Grunebaum hat zudem festgestellt, daß nahezu alle dort vertretenen 
Ansichten auch im Dlwän des 'Abbäs b. al-Alinaf zu belegen sind (Kritik und Dichtkunst 
72ff.). Der Redaktor ist unbekannt. Man könnte an den Dichter und Theologen an-Näsi' al-
akbar denken; auch von ihm ist eine Charakteristik der Liebe überliefert (Text X X X I 66), 
und Mas'üdl hat seine Schriften recht gut gekannt. J. Scott Meisami, die den Passus kürzlich 
eingehend behandelt hat (in: JRAS 1989, S. 252ff.), möchte die Kluft zwischen Faktum und 
Fiktion dadurch überwinden, daß sie auf den Kontext bei Mas'üdl hinweist. Dort ist nämlich 
unmittelbar danach von der Liebesaffäre zwischen dem Barmakiden Ga'far b. Yahyä und 
'Abbäsa, der Schwester Härün ar-Rasld's, die Rede; der Sturz der Wesirsfamilie wird damit 
in das Gesamtthema „Liebe" einbezogen. 

4 Ibn an-Nadlm, Fihrist 134, 17; zu ihm s. o. S. 24. Allerdings hat er offenbar auch die 
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ζ. Β. den Dichter Kultüm b. 'Amr al-'Attâbï, der wegen seiner mu'tazilitischen 
Ansichten bei Härün angeschwärzt worden war, wieder in Gunst gebracht5. 
Aber sie waren deswegen nicht unbedingt selber Mu'taziliten; auch die Christen 
sind von ihnen gegen Übergriffe geschützt worden6. Die Mu'tazila stand noch 
nicht so sehr im Vordergrund, wie dies aus späterer Sicht scheinen mochte. 
Zwar ist Mu'ammar damals nach Bagdad gekommen7; aber er war noch jung. 
In Bagdad selber hatte die Schule noch keinen rechten Rückhalt. Bisr b. al-
Mu'tamir pflegte Beziehungen zu Yahyä b. Hälid's Sohn Fadl8, wurde aber 
offenbar von dem Vater nicht zu den Gesellschaften herangezogen; damals 
war möglicherweise auch noch niemand auf ihn aufmerksam geworden9. Im 
Vordergrund des Interesses standen anscheinend Leute aus Küfa; dort war 
ohnehin die Theologie damals am weitesten entwickelt. Und von dort kam 
dann neben dem Sfiten Hisäm b. al-Hakam und dem Ibäditen 'Abdallah b. 
Yazïd jemand, der der Mu'tazila zumindest sehr nahegestanden hat und mit 
dem wir jetzt von der historischen zur systematischen Darstellung übergehen 
wollen. 

1.3.1 Dirar b. 'Amr 

Abü 'Amr Dirär b. 'Amr al-Gatafänl war ein echter Araber, Angehöriger der 
'Abdallah (ursprünglich 'Abdal'uzzä) b. Gatafän1, und offenbar weit herum-
gekommen. Er dürfte nämlich gemeint sein mit jenem Dirär, der in den 
fünfziger Jahren die Lehre der „Gahmïya" nach San'ä' brachte2. Sicher ist, 
daß er gegen Ende seines Lebens noch eine Reise in die Gazïra machte; dort 
holte er sich eine Furunkulose (damämtl), an der er mit etwa 70 Jahren starb3. 

Alchimisten widerlegt, auf die man vermutlich nicht ganz verzichten wollte; Razi hat darum 
später gegen ihn geschrieben (BTrünT, Fihrist kutub ar-Räzt 17 nr. 172; Mohaghegh, Failasüf-
i Raiy 123f.). 

5 Gahsiyärl, buzara 233, 8 ff.; zu ihm s. u. S. 100 ff. 
6 Michael Syrus, Chronik III 1. 10. Dazu Sourdel, Vizirat I 179 f. 
7 Ya'qübT, Musäkala 25, —4f.; auch oben S. 26. 
8 S. u. S. 108. 
9 Wenn Ibn al-'Arabï in seiner Liste von Teilnehmern allein acht Mu'taziliten aufzählt, darunter 

auch Bisr b. al-Mu'tamir ('Awäsim II 84, 8ff.), so ist dies offensichtlich aus dem „Symposion" 
über die Liebe erschlossen. Man erkennt es daran, daß der Sfit Abü Mälik al-Hadramï als 
Härigit betrachtet wird (s. o. Bd. I 349). 

1 Ibn Hazm, Gambata 249, 1 ff.; 'lqd VI 437, ult. ff. 
2 Unter dem Gouverneur Yazïd b. Mançûr (also einem Sohn des Kalifen), der zwischen 153 und 

159 die Provinz Jemen verwaltete (RäzT, Ta'rth San'ä' 393, ult. f.). 
3 So nach 'lqd, a . a . O . ; dagegen haben Ibn Hazm, a . a . O . , und vor allem Hayawän IV 137, 

3ff., wo dies am genauesten steht, tis'tn statt sab'tn. Die Furunkel, an denen er starb, gab es 
im Irak außerhalb der Gazïra nicht; es muß sich also um eine besondere Art gehandelt haben. 
Der arabische Übersetzer des Dioskurides gibt mit dummal das griechische δοθιήν wieder, 
welches „kleines Blutgeschwür" bedeutet (Materia Medica III 83 = Bd. II 100, 1 WELLMANN/ 
arab. 279, —5 DUBLER. Ich verdanke diese Angabe M. Ullmann). 



1 Dirar b. 'Amr 33 

Wenn er tatsächlich noch Wäsil b. 'Ata' erlebt haben sollte, wie der Qätji 
"Abdalgabbär behauptet4, so wäre er in seiner Jugend vermutlich auch in Baçra 
gewesen. Unmöglich ist die Begegnung nicht; die Gatafän hatten sich in dieser 
Stadt ebenso wie in Küfa niedergelassen5, und später hat er vielleicht eine 
Zeitlang dort unterrichtet, bevor Asamm das Kolleg der Mu'taziliten über-
nahm6. Der Lehrstuhlwechsel vollzog sich wohl nach 170, als er selber nach 
Bagdad ging. Abü 1-Hudail hat in seiner Jugend erlebt, wie er nach Basra 
kam7 ; das dürfte in die Zeit zwischen 160 und 170 fallen. Wenn $afadï also 
meint, er sei um 230 gestorben8, so ist das gewiß zu spät. Man wird seine 
Lebensspanne zwischen 110/728 und 180/796 ansetzen dürfen. Im Kreise der 
Barmakiden wäre er dann, ähnlich wie Hisäm b. al-Hakam, schon recht alt 
gewesen. 

Man muß sich hüten, ihn mit anderen Personen seines Namens zu ver-
wechseln. In Adabwerken taucht immer wieder einmal ein Dirär b. 'Amr b. 
Mälik ad-Dabbl auf, der in die Gähillya gehört und am Tage von Qurnatain 
getötet wurde9. Die Traditionarier nennen daneben vor allem einen Dirär b. 
'Amr al-Malatï, der in Basra bei Hasan al-Baçri und Yazld ar-Raqâsï studiert 
hatte und insofern nur ein oder zwei Jahrzehnte älter war als unser Theologe10. 
Von diesem hat man kein Hadït überliefert; er war dem Genus auch nicht 
sonderlich gewogen11. Er war qädt12·, vermutlich hat er das Amt in Küfa 
ausgeübt. Zwar haben auch die Juristen später nicht mehr von ihm Kenntnis 
genommen; aber immerhin hat er eine Abhandlung über den Freitagsgottes-
dienst und wohl auch einen Traktat über das Testament geschrieben13. Er war 
mit Abü Yüsuf bekannt; dieser soll ihn einmal dafür gerügt haben, daß er 
beim Opferfest schon zu schlachten anfing, bevor noch das Festgebet gespro-
chen war. Die Antwort, die man ihm in den Mund legte, zeigt, daß er auch 
später noch Sympathien besaß; er erscheint darin im Vergleich zu dem staats-

4 Fadl 163, - 4 > Ibn Abï 1-Hadïd, SNB VI 273, 10f.; auch Bagdad!, Farq 16, 7 f . / 22 , 4. 
5 Ibn Duraid, Istiqäq 276, 2ff. Abü 'Ubaida hat als Baçrier ein K. Ma'ätir Gatafän geschrieben 

(Ibn an-Nadîm, Fihrist 59, apu.). 
6 So nach der allerdings isolierten und etwas problematischen Angabe bei Malati, Tanbtb 31, 

9ff . /39 , 3 ff.; dazu oben Bd. II 395 f. Bei Abü 1-Mu'Tn an-Nasafï erhält er geradezu die Nisbe 
al-Baçrî (Tabsirat al-adilla I 51, 10). 

7 Text X V 29, f. 
8 Wäfi XVI 365, 3 f. 
9 Zu ihm Kister in: Arabica 15/1968/156 ff. und meine Angaben in: Der Islam 44 /1968 /5 . 

10 Zu ihm und seinem Sohn 'Abdallah b. Dirär vgl. Mtzän nr. 3952 und 4391. Überlieferungen 
von ihm bei Ibn al-Mubärak, Gihäd 144 nr. 178; Asad b. Müsä, Zubd 78 nr. 70; Ibn Abï d-
Dunyä, Maut 45 nr. 70 KINBERG; Suyüfl, La ali II 135, 13 ff.; 399, - 4 ff.; 457, 4 ff. Ihr Inhalt 
zeigt, daß an eine Identifikation mit dem Mu'taziliten gar nicht zu denken ist. Massignon 
gründet Passion 2III 223, Anm. 10/III 211, Anm. 265 wohl nur darauf seine Behauptung, daß 
die Diränya Schüler des Yazld ar-RaqäsI gewesen seien. 

11 Mîzân II 23, 5 ff.; dazu unten S. 51 f. 
12 MJzän nr. 3953. 
13 Werkliste XV, nr. 5 3 - 5 4 . Im Titel des K. al-Harä'it (nr. 55) ist auf die Beutel angespielt, in 

denen der qädt seine Akten aufbewahrte; jedoch wissen wir über den Inhalt dieser Schrift 
nichts. 
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treuen Oberqâdï als ein Kritiker der Obrigkeit14 . Ein anderer Kollege aller-
dings, Sa'îd al-Gumahï, der vor seinem Tode i. J . 1 7 4 / 7 9 0 längere Zeit in 
Bagdad qädi auf dem Ostufer war 1 5 , erklärte ihn für vogelfrei, weil er ein 
„Ketzer" sei. Es half nicht viel; denn Dirär verkehrte damals schon im Palaste 
der Barmakiden. 

Das Ereignis fällt in die Zeit zwischen 170/786 und 174/790; vgl. im einzelnen 
dazu Der Islam 44/1968/6 f. Ich halte an dieser Datierung auch gegen Madelung, 
Qäsim 40 fest. Daß Gumahï schon 174 starb und nicht erst zwischen 194 und 
196, wie Madelung aufgrund von Wakf annimmt, wird bei FasawT I 165, —6 f. 
bestätigt. Wenn man behauptete, daß er 17 Jahre Richter gewesen sei, so 
errechnete sich dies daraus, daß er i. J . 157 zum erstenmal einen Posten erhalten 
hatte (Wakf III 264, apu. f., wo wulliya zu lesen ist statt wulida). Im übrigen 
ist die Überlieferung über ihn stark gestört. Manche der von Madelung her-
vorgehobenen Schwierigkeiten bleiben weiter bestehen, und es kommen sogar 
neue hinzu. Die qädi-Liste bei Hallfa b. Haiyäf, Ta'rth 750, 3 ff. erweckt den 
Eindruck, als sei er erst nach Abü Yüsuf, aber noch während des Kalifats von 
Harun ar-Rasld gestorben, also zwischen 182/798 und 193/809. Seine erste 
Ernennung i. J . 157 würde noch in die Zeit des Mançûr fallen; bei Wakf 
dagegen heißt es, daß erst al-Hädl ihn zum qädi machte, also mehr als ein 
Jahrzehnt später, 169/785 oder 170/786 (vgl. III 264, - 5 , wo doch wohl Müsä 
<(b.y al-Mahdi zu lesen ist). 162/779 war er Unterstatthalter in Mekka (FasawT 
I 150, 11 f.), 173/789 qädi in Gurgän (wenn Madelung mit seiner Konjektur 
des Textes bei SahmT, Ta'rth Gurgän 173, ult. f. recht hat). Man muß sich also 
fragen, ob Gumahl überhaupt zu dem angenommenen Zeitpunkt in Bagdad 
gewesen ist. 

Der Anlaß für sein Verdikt lag angeblich darin, daß Çirâr die Frage offen 
gelassen hatte, ob Paradies und Hölle schon geschaffen seien (Ibn Ragab, Ahwäl 
al-qubür 143, 12ff.; Dahabl, Siyar X 545, 6f . ; dazu unten S. 53). Jedoch ist 
auch hier in der Überlieferung manches durcheinandergeraten. Während Ibn 
Ragab sich für seine Darstellung auf Ibn Hanbai beruft, heißt es anderswo 
nach einem Eigenbericht desselben, daß dieser bei dem Ereignis persönlich 
Zeugnis abgelegt habe (Mizärt nr. 3953); das ist, wenn unsere Chronologie 
stimmt, nahezu unmöglich. Dahabl spricht im übrigen an einer Parallelstelle in 
den Siyar (X 545, — 6 ff.) nur von anonymen Zeugen. In einem weiteren, oben 
bereits zitierten Bericht überliefert er nach einem gewissen Hanbai, den wir 
nicht identifizieren können (545, 5 ff.). Daß Ibn Hanbal's Neffe Hanbai b. Ishäq 
gemeint sein könnte, scheitert wieder an der Chronologie; auch dieser starb 
erst 273/886. Im übrigen heißt es dort, Pirär sei von den ashäb al-hadit 
verprügelt worden und habe sich bis zu seinem Tode verborgen halten müssen 
(545, 6f.) . Der Berichterstatter soll Dirär in Bagdad besucht haben, als ihn 
bereits der Schlag gerührt hatte. Das verträgt sich nicht ganz mit der Nachricht 
bei Gähiz, wonach Dirär nicht am Schlagfluß, sondern an einer Furunkulose 
gestorben sei. — Dirär als zindtq auch bei DärimT, Radd 'alä Bisr al-Marisi 
193, 7 ff./548, 11. 

14 Qädi 'Abdalgabbär, F adi 245 , 6 ff.; Fihrist 214 , pu. ff. 
15 Vgl. Sälih al-'Ali in: M M T I 1 8 / 1 9 6 9 / 5 0 f. 
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1.3.1.1 Dir ars Rolle als Theologe. Seine Werke 

Daß ein Mu'tazilit aus Köfa kam, erregte Verwunderung1. In der Tat wird 
Dirär mit der mu'tazilitischen Gemeinde, die damals noch vornehmlich in 
Baçra saß, kaum engeren Kontakt gehabt haben. Ob es Hasan b. Dakwän, 
dem Abgesandten Wäsils, in Küfa gelungen war, einen Kreis zu gründen, der 
in die nächste Generation weiterlebte, wissen wir nicht; er hat jedenfalls keine 
Spuren hinterlassen2. Zwar scheint Dirär von Wäsil viel gehalten zu haben3. 
Vor allem glaubte er an die manzila baina l-manzilatain; er hat sogar ein Buch 
darüber geschrieben4. Aber schon Ka'bï betonte, daß dies nicht ausreiche, um 
einen Mu'taziliten aus ihm zu machen5. Dirär war in vielem eher Gahmit; das 
lag in Köfa auch näher. Er gehört in den Kreis des Abü Hanïfa. Nur kam er 
eben mit seinen gahmitischen Anschauungen der Mu'tazila sehr nahe und hat 
sich in manchem auch von Gahm deutlich distanziert. Daß die Mu'tazila 
nachher nichts mehr von ihm wissen wollte, rührt allein daher, daß er nicht 
mit der von Basra ausgehenden qadaritischen Tradition übereinstimmte; Abü 
1-Hudail und Bisr b. al-Mu'tamir haben ihn deswegen exkommuniziert. Die 
späteren Systematiker wußten dann nicht mehr so recht, ob sie ihn gegen das 
Verdikt der Schule weiter als Mu'taziliten rechnen oder lieber als Haupt einer 
selbständigen Dirärlya einordnen sollten. Letzteres ist insofern berechtigt, als 
nicht nur seine Einstellung zum qadar, sondern auch seine Ontologie über 
Generationen hinweg von Theologen verarbeitet wurde, die nicht zur Mu'tazila 
gehörten. Davon später noch etwas mehr. 

Daß Dirär ursprünglich nicht Distanz zur Mu'tazila hielt und wahrscheinlich 
auch von seinen Zeitgenossen im Irak als Mu'tazilit angesehen wurde, geht 
daraus hervor, daß manche seiner Schüler, vor allem Abü Zufar, weiter als 
Mu'taziliten galten (s. u. S. 61 f.). Ibn an-Nadîm weiß von den Bedenken, die 
man innerhalb seiner Schule gegen Dirär hegte, rechnet ihn aber nur, ähnlich 
wie Asamm oder Hisäm al-Fuwatl, unter die Einzelgänger und „Neuerer" bei 
den Mu'tazilicen (Fihrist 214,1 f. und apu. ff.). Ebenso verfährt vor ihm Pseudo-
Näsi', d. i. wohl Ga'far b. Harb, in seinen Usül an-nihal (55, 14f.). Für 
NaubahtT, der ja auch ein Insider war, gehört Dirär mit Wâçil und 'Amr b. 
TJbaid zu den usül al-Mu'tazila, den Kirchenvätern sozusagen (Firaq as-St'a 
11, pu. f.). Daß Außenstehende so urteilten, verwundert ohnehin nicht; so etwa 
Malati (Tanbth 31, 6ff./38, ult. ff.), QummT (Maqälät 12, 4), Mufïd (s.o. 
Anm. 5); PazdawT (Usül ad-dtrt 12, 1); DahabT (Mizän nr. 3953). Ibn ar-Rëwandl 
geht in seiner Polemik von der Schulzugehörigkeit Dirärs aus; Haiyäf verwirft 
sie wie nach ihm sein Schüler Ka'bT und beruft sich dazu auf Verse des Bisr b. 
al-Mu'tamir (Text XVII 5; vgl. auch seine Reaktion Text XXII 227, g). Der 

1 Cambara und 'Iqd, a. a. O. Dirar erhält die Nisbe al-Kufi z. B. bei Ibn Hazm, Fisal III 22, 17 
und Abü Ya'lä, Mu'tamad 101, 9. 

2 S. o. Bd. II 315 f. 
3 Er hat dem Grammatiker Qufrub zwei Verse über "Wäsils lutga mitgeteilt, die offenbar positiv 

gemeint sind (Gähiz, Bayän I 21, pu. ff.; anonym auch Mubarrad, Kämil 923, pu. f.). 
4 Werkliste nr. 17. 
5 Maqälät 75, 4 f.; dagegen Mufïd , Awä'il al-maqälät 6, 3 ff./iibs. Sourdel 252. 
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Q â d î 'Abdalgabbâr verhält sich natürlich ebenso ablehnend (Fadl 391, 13 f.). 
Als eigene Gruppe begegnet die Dirârîya ζ. Β. bei dem Mu'taziliten MaqdisT 
(V 146, 6), bei Hwärizml (Mafätih al-'ulüm 20, 4), bei Pazdawl {Usui 241, 15 
und 242, 4; im Gegensatz zu 12, 1), bei Bagdädi (Farq 201, l l f f . / 2 1 3 , ult. ff.), 
bei Sahrastänl (63, 6f f . /142, I f f . ) oder bei Ibn Taimlya (Furqän baina l-haqq 
wal-bätil, in: Magmü'at Fatäwä XIII 99, - 4 f f . ) . Vgl. dazu auch Der Islam 44/ 
1968/10 f. 

Es kann nicht leicht gewesen sein, Dirär zu verdrängen. Er war sehr „gefragt"6 , 
und sein geistiges Erbe war gewaltig. Es machte ihm Spaß, „Argumente 
aufzustellen und Bedenken aufzuhellen"7, und er hinterließ mehr Schriften als 
irgendein Theologe vor oder nach ihm bis in die Zeit der ersten Scholastiker 
Gubbâ'ï und Ka'bï. Wahrscheinlich hat er sich mit seinen Traktaten gegen 
„Freidenker" und „Ketzer" dem Staat zur Verfügung gestellt8; aber er schrieb 
auch für das einfache Volk, für alle „Muslime, die mündig sind" und darum 
ihren Verstand gebrauchen können9. In seinen letzten Jahren verkehrte er in 
den besten Kreisen; aber er schrieb auch an (oder über?) die Süfís, wer immer 
dies zu seiner Zeit sein mochte10, und er verheiratete seine Tochter mit einem 
Angehörigen der Banü Aslam, die bei den standesbewußten Gatafän als un-
geschliffene Tölpel Çilg) galten11. Im Kreise der Barmakiden kam er mit dem 
Res gälütä und dem Obermöbad zusammen12; das brachte ihn vielleicht darauf, 
ein Werk in zehn Kapiteln gegen die Angehörigen fremder Religionen (ahi al-
milal) zu verfassen13. Vor allem die Christen hat er als Gegner entdeckt14; der 
christliche Theologe 'Ammâr al-Basrï hat von ihm Notiz genommen15. Er 
polemisierte gegen die „Sektierer" (ahi al-ahwä')16, gegen Murgi'iten17, Häri-
giten18 und extreme Sfiten aller Art19; selbst die Gahmiten ließ er nicht aus20. 
Seine mu'tazilitischen Brüder dagegen hat er verschont; er fühlte sich offenbar 
doch mit ihnen solidarisch. Bemerkens werter weise reflektierte er sogar über 
sein eigenes Handwerk, in einem K. Ädäb al-mutakallimm, das vielleicht wie 

6 Ibn Hazm, Oamhara 249, 3. 
7 So seine eigene Formulierung in 'Iqd VI 219, 2. 
8 Werkliste XV, nr. 3 5 - 3 8 ; vgl. dazu auch Text 36. 
9 Ib. nr. 27. 

10 Ib. nr. 34. H a t er hierin vom Märtyrertum gehandelt? Er sah dies nämlich positiver als die 
meisten späteren Mu'taziliten; die Blutzeugen handelten nach seiner Ansicht aus echter 
Begeisterung, nicht nur aus Pflichtgefühl und Durchhaltevermögen (vgl. Text XVII 55). 

11 Ibn Hazm, Gamhara 249, 2 f.; zum Verhältnis zwischen Gata fän und Aslam vgl. Ibn Duraid, 
Istiqäq 285, 3 f. 

12 Kassï 259, 4 f. 
13 Werkliste nr. 39. 
14 Ib. nr. 40. 
15 S. u. S. 38 und 220; dazu S. 275. 
>6 Werkliste nr. 28. 
17 Ib. nr. 18, 20, 31. 
18 Ib. nr. 3 0 - 3 2 . 
19 Ib. nr. 33 und 24 - 25. 
20 Ib. nr. 19. 
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die späteren Schriften über adab al-gadal von den Umgangsformen in der 
disputatio handelte21. 

Zum erstenmal beobachten wir bei ihm, wie antikes und islamisches Denken 
zusammenstoßen. Er hat über den Koran gearbeitet, in einem K. Tafstr al-
Qur'än und einem K. Ta'wtl al-Qur'än, die identisch gewesen sein mögen und 
vermutlich nicht einen vollständigen Kommentar abgaben, sondern nur strittige 
Fragen behandelten22. Ebenso aber hat er sich mit Aristoteles auseinanderge-
setzt; er verfaßte eine Widerlegung des Stagiriten „bezüglich der Substanzen 
und Akzidenzien"23. Wahrscheinlich hat er den Mund etwas vollgenommen; 
was wir über seine Ontologie erfahren, läßt kaum darauf schließen, daß er 
von Aristoteles viel verstanden hätte. Er spricht in seinem eigenen Systém von 
„Akzidenzien"; aber er benutzt das Wort ganz anders als Aristoteles. Hätten 
wir nicht den genannten Buchtitel, so könnten wir nicht einmal sicher sein, 
daß das Wort 'arad, mit dem er operiert und das später unangefochten 
„Akzidens" heißt, auch damals schon unter dieser Bedeutung bekannt war. 
Aber es begegnet ja bereits in Muhammad b. 'Abdallah b. al-Muqaffa's 
Übersetzung der Kategorienschrift24 und bei Sïbawaih25. 

1.3.1.2 Seine Ontologie 

Dirär mag von Aristoteles gerade das gewußt haben, was in der Kategorien-
schrift zu lesen stand; Ansatzpunkt ist der Philosoph für ihn gewiß nicht 
gewesen. Wenn Dirär von Akzidenzien redet, so vermutlich, weil die Sl'iten in 
Küfa immerzu von Körpern sprachen. In der Sfa verband sich das mit 
Anthropomorphismus; das paßte ihm nicht. Er hat zwei Schriften gegen die 
musabbiha verfaßt1 und auch mit ihnen diskutiert; von einem dieser Streit-
gespräche erzählt interessanterweise sein basrischer Schulgenosse Asamm. Es 
zeigt, wie roh die küfischen Vorstellungen sein konnten — oder wieweit man 
sie in Baçra verzerrte: der Küfier, ein Gelehrter, wie es heißt, soll sich von 
Dirär zu dem Eingeständnis haben verleiten lassen, daß man Gott sogar auf 
der Straße treffen könne2. Dirär vertrat demgegenüber eine strikte theologia 
negativa. Die Eigenschaften Gottes haben nur scheinbar positiven Sinn; „Gott 
ist wissend" heißt in Wirklichkeit „Er ist nicht unwissend" usw.3. Das sind 

21 Ib. nr. 51. Zu adab al-gadal vgl. jetzt L. Miller, Islamic Disputation Theory (PhD Thesis 
Princeton 1984), S. 46 ff. und 141 f.; auch unten Kap. C 8.2.2.2. 

22 Ib. nr. 46 —47. Dâwûdï hat Dirär unter die Korankommentatoren aufgenommen (Tabaqàt I 
216 nr. 212). Aber er reproduziert nur den Artikel aus Dahabîs Mïzân, in dem von einem 
Tafsir gar nicht die Rede ist. In der Handschrift ist hier eine Lücke; wahrscheinlich sollten 
dort die beiden Titel aus dem Fihrist eingetragen werden, den Dâwûdï in extenso benutzt hat. 

23 Ib. nr. 8. 
24 11, 6ff. D Ä N I S P A Z Ü H (mehrfach). 
25 Kap. 5, I 8. Allgemein zu dem Begriff vgl. jetzt F. Rahman in EIran II 271 ff. 

1 Werkliste nr. 2 —3, wenn beide Titel nicht dasselbe Werk bezeichnen. Daneben ein K. at-
Tauhtd (nr. 1). 

2 Text XV 25. 
3 Text 23 - 24. 
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„Namen", wie sie im Koran vorkommen; man darf sie nicht in Analogie zu 
Irdischem verstehen. Darüber hat Dirär eine eigene Schrift verfaßt4; der Ne-
storianer 'Ammâr al-Basrï hat sich eine Generation später mit seiner These 
auseinandergesetzt5. 

Es scheint, daß Dirär mit dieser Kautele a l l e Aussagen, die im Koran über 
Gott gemacht werden, akzeptierte; so könnte Abü 1-HudaiI dazu gekommen 
sein, ihn wegen seiner Meinung zum göttlichen Z o r n zu kritisieren (vgl. Werk-
liste X V , Widerlegungen a 1). Allerdings war der Z o r n , als Gegensatz zum 
Wohlgefallen, auch eines jener göttlichen Attribute, denen die theologische 
Spekulation sich a m frühesten zuwandte (s. u. Kap. D 1.3). Daß Text 2 4 
„hörend" und „sehend" besonders hervorhebt, hängt wohl nur damit zusam-
men, daß der D o x o g r a p h von der späteren Unterscheidung zwischen Wesens-
und Tateigenschaften ausgeht. 

Gott ist kein Körper, und die irdischen Dinge sind es auch nur in eingeschränk-
tem Sinne. Jedenfalls haben sie keine eigene Wirkkraft; Dirär hat nicht nur 
gegen Aristoteles, sondern auch gegen die ashäb at-tabä'i' geschrieben, die 
Alchimisten und Naturphilosophen, die mit der Vorstellung von Elementar-
qualitäten operierten und den Dingen eine selbständige „Natur" zusprachen6. 
Zwar gibt es Körper; wir nehmen sie ja mit unseren Sinnen wahr. Aber dieses 
sensualistische Axiom, mit dem noch Asamm in Basra sich begnügt hatte, war 
Dirär nicht differenziert genug. Denn was wir wahrnehmen, ist gar nicht der 
Körper selber, sondern seine Eigenschaften, und diese Eigenschaften sind 
Akzidenzien. Nur sie machen den Körper aus; außer ihnen gibt es nichts. Der 
Körper ist also nur ein Bündel von Akzidenzien7; man kann auch von „Teilen" 
(ab'äd) sprechen8. Letzteres ließ sich, als die Mu'tazila kurz darauf unter 
basrischem Einfluß auf Atomismus einschwenkte, leicht mißverstehen; aber 
Atomismus ist hier nicht gemeint9. Zwar sind die Akzidenzien wie die Atome 
nur „einander benachbart"10; sie gehen nicht ineinander über11. Aber sie haben 
eben selber gar nichts Geformtes; sie sind offenbar nur Eindrücke, die man 
von einem Körper erhält. 

Sie haben darum für sich auch keine Existenz; sie bestehen nur im Körper. 
Sie „treten nur vereint in die Existenz"12; indem sie zusammengefügt werden, 
fangen sie an zu entstehen und begründen damit einen Körper13. Könnten sie 

4 Werkliste nr. 4. 
5 Masa il 154, ult. ff. 
6 Werkliste nr. 9. Zu den ashäb at-tabai' s. o. Bd. II 39 f. 
7 Text 1, a; 3, b; 9 und in zahlreichen Sekundärquellen (vgl. den Kommentar zu Text 2). 
8 Text 1, d, m — η; 2, a; 8, b. Vgl. aber Text 18; dazu unten S. 46. 
9 Text 3, a - b. Die Nachricht bei Nazwânï, al-Gauhar al-muqtadir 64, apu., wonach Pirär -

wie Mu'ammar — an sechsseitige Atome geglaubt habe, ist isoliert und vermutlich ein 
Mißverständnis. 

10 Text 2, a; 3, d. Dieser Begriff mag erst aus dem Atomismus Abü 1-Hudail's übernommen 
worden sein. 

" Text 3, e. 
12 Text 1, f. 
13 Text 1, a — b, e — g. 
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für sich existieren, so gäbe es Farbe als solche, ohne Bezug zu einem farbigen 
Körper14; aber das hat man ja noch nie gesehen. Nun ist da allerdings zu 
unterscheiden. Konstitutiv für einen Körper sind nur diejenigen Akzidenzien 
oder Eigenschaften, ohne die er nicht bestehen kann15. Daneben gibt es andere, 
die sekundär zu ihm hinzutreten; sie finden den Körper bereits vor, er ist ihr 
Träger16. Dirär hat von ihnen anscheinend gesagt, daß sie dem Körper „in-
härieren"17; von den Grundakzidenzien dagegen läßt sich eher behaupten, daß 
sie sich in den Körper „verwandeln"18. Letztere treten häufig in Gegensatz-
paaren auf: Kälte und Wärme, Feuchtigkeit und Trockenheit, rauhe oder 
weiche Oberflächenbeschaffenheit, Schwere und Leichtigkeit, Belebtheit und 
Unbelebtheit. Ein Bestandteil dieser Gegensatzpaare ist immer an einem Körper 
vorhanden; er kann dann gegen den andern ausgetauscht werden19. Aber dieses 
Wechselspiel der Alternativen ist nur bequemes Anschauungsmittel dafür, wie 
Veränderung zustandekommt; für den Aufbau des Körpers ist es nicht we-
sentlich. Statt „Schwere und Leichtigkeit" kann man ja auch „Gewicht" sagen, 
statt „Wärme und Kälte": „Temperatur" usw.20. Es gibt im übrigen Grundge-
gebenheiten des Körpers, die in mehr als zwei Varianten vorkommen: die 
Farben, die Geschmäcke21. Andere hat Dirär offenbar gleich vereinfacht: die 
„Gesundheit" (sihha) z. B., mit der er vielleicht generell das Funktionieren 
eines Körpers meinte — obwohl er auch da hätte sagen können: Gesundheit 
und Krankheit, Funktionieren und Versagen22. Überdies aber kennen wir 
Gegensatzpaare, die durchaus nicht unentbehrlich sind, Wissen und Nichtwis-
sen z. B., die beide einem Körper fehlen können, ohne daß er deswegen in 
seinem Wesen geschädigt wäre23. 

Nur die Grundakzidenzien hat Dirär als „Teile" bezeichnet24; 'arad und 
ba'd sind also nicht deckungsgleich. Mindestens zehn von ihnen müssen 

14 Text 1, h. 
15 Text 1, c. 
16 Text 8, a; auch Bagdad! , Usül ad-dtn 46, ult. f. 
17 Vgl. Text 1, b mit Kommentar. 
18 So wird man wahrscheinlich Text 7, a verstehen müssen. Der Zusatz , den Hagür l nach Ka'bî 

bringt (vgl. den Kommentar) , sagt mir nicht viel. Dirärs Schüler H a f j al-Fard hat dazu eine 
Begründung geliefert, welche As'arT ausführlich wiedergibt (Text X V 49). Jedoch kommt dabei 
eigentlich nicht mehr heraus, als daß dies durch Gottes Allmacht geschieht. 

19 Text 1, c und m. 
20 Dirär hat nur das erstere Beispiel (1, c; 2, a). 
21 Text 1, c; 2, a; 3, a. 
22 Text 1, c. Die Stelle ist isoliert und zudem mit einer philologischen Crux belastet (vgl. den 

Kommentar) . „Funktionieren" hat gegenüber „Gesundheit" den Vorteil, daß es sich von allen 
Körpern aussagen läßt. An sich brauchte man sich nicht unbedingt daran zu stoßen, daß Dirär 
mit diesem „Akzidens" in den Bereich des Belebten übergeht; er sieht da keinen prinzipiellen 
Unterschied (s. u.). Aber da unmittelbar zuvor „Leben und T o d " , d. h. Belebtheit und Unbe-
lebtheit, als Grundakzidenzien genannt sind, fragt man sich doch, was „Gesundheit" dann 
noch soll. 

23 Text 1, d. 
24 Ib. 
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zusammenkommen, damit ein Körper entsteht25. Sie bestimmen sein Gesicht; 
wenn die Hälfte oder mehr ausgetauscht werden, wenn er also plötzlich nicht 
mehr warm, sondern kalt, nicht mehr feucht, sondern trocken, nicht mehr rot, 
sondern schwarz usw. ist, ist er nicht mehr derselbe26. Wenn ihm einer dieser 
Grundbestandteile ganz genommen wird, hört er auf zu existieren, und auch 
die anderen Akzidenzien sind dann nicht mehr vorhanden27. Solange sie 
dagegen zusammen den Körper bilden, können sie mit ihm auf Dauer bestehen. 
Das muß nicht sein; denn wir sahen ja, daß sie durch ihr Gegenteil ersetzt 
werden können. Aber sie haben damit prinzipiell einen Seinsüberschuß gegen-
über den Sekundärakzidenzien; letztere bestehen immer nur einen Augenblick 
lang28. Schmerz also oder Handlungsfähigkeit, die als solche nicht-konstitutive 
Sekundärakzidenzien genannt werden29, haben entgegen dem Anschein keine 
Kontinuität. 

Wir wissen nicht, wieweit Dirär dies im einzelnen durchdacht hat. Die 
wenigen doxographischen Resümees, die wir haben, sparen vieles ganz aus 
und sind auch in dem, was sie sagen, nicht immer eindeutig. Da ist ζ. B. das 
Problem der Bewegung. Es sieht nicht so aus, als habe Dirär Bewegung und 
Ruhe als eine Grundgegebenheit jedes Körpers angesehen. Vielmehr entsteht 
Bewegung so, daß beim Austausch eines der Grundakzidenzien Bewegung in 
den Körper mit eindringt und ihn insgesamt in Bewegung versetzt30. Wie man 
sich das vorstellen soll, ist nicht ganz klar. Gibt es für Dirär so etwas wie 
bewegte Schwere, etwa beim Fall? Oder dringt Bewegung mit der Belebtheit 
in einen vorher toten Körper ein? Der Vorgang ist auch in umgekehrter 
Richtung möglich: Ruhe wird einem Körper mitgeteilt, wenn ein Akzidens 
ausgetauscht wird31 — so vielleicht, daß ein warmer Körper erkaltet und damit 
erstarrt. Man kann allen Ernstes fragen, ob Bewegung für Dirär überhaupt 
ein Akzidens war. Wahrscheinlich hat der Text recht, der dies bejaht; aber es 
dürfte sich dann schon um ein Sekundärakzidens gehandelt haben, das dem 
fertigen Körper inhäriert32. 

Weitere Deutungsschwierigkeiten sind darin begründet, daß man mit anderen, 
späteren Systemen verglich. A b u 1-Hudail, der seinen Atomen ebensowenig eine 
separate Existenz zuerkannte wie Dirär den „Teilen", abstrahierte neben ihnen 
aus dem konkreten Ding noch das Akzidens „ Z u s a m m e n s e t z u n g " (talif) oder 

Text 3, c. 
26 Text 1, o - p . 
27 Text 1, m - η; auch k — 1. 
28 Text 8 mit Kommentar. 
29 Text 1, d. 
30 Text 1, q. 
31 Ib., r. 
32 Text 2, c. Dort heißt es auch dementsprechend, daß die Bewegung von dem K ö r p e r ausgeht, 

sich am Körper ereignet. Aber das darf man nicht pressen; die Formulierung orientiert sich 
an einem fremden Modell (vgl. den Kommentar). Wichtiger ist schon, daß Bewegung hier als 
Handlung (fi'l) verstanden wird und nicht als Eigenschaft, was die Grundakzidenzien ja alle 
sind. 


