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27 Anton Heinen Islamic Cosmology A study of as Suyüti s al Hay a as sunniya fi l hay 3 a
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32 Stefan Leder Ibn al Gauzi und seine Kompilation wider die Leidenschaft 1984 XIV 328 S
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33 Rainer Osswald Das Sokoto Kalifat und seine ethnischen Grundlagen 1986 VIII 177 S
34 Zuhair Fathalläh Hrsg Der Diwan des c Abd al Latif Fathalläh 1984 1196 S arab Text In

zwei Teilen

35 Irene Fellmann Das Aqräbädin al QalänisI Quellenkritische und begriffsanalytische Unter
suchungen zur arabisch pharmazeutischen Literatur 1986 VI 304 S

36 Hei ene Sader Les Etats Arameens de Syrie depuis leur Fondation jusqu ä leur Transformation
en Provinces Assyriennes 1987 XHI 306 S franz Text

37 Bernd Radtke Adab al Mulük 1991 XII 34 S dt Text 145 S arab Text
38 Ulrich Haarmann Das Pyramidenbuch des Abu Ga c far al ldrisl st 649/1251 1991 XI u

VI 94 S dt Text 283 S arab Text
39 Tilman Nagel Hrsg Göttinger Vorträge Asien blickt auf Europa Begegnungen und Irrita

tionen 1990 192 S

40 Hans R Roemer Persien auf dem Weg in die Neuzeit Iranische Geschichte von 1350 1750
1989 X 525 S

41 Birgitta Ryberg Yüsuf Idris 1927 1991 Identitätskrise und gesellschaftlicher Umbruch
1992 226 S

42 Hartmut Bobzin Der Koran im Zeitalter der Reformation Studien zur Frühgeschichte der
Arabistik und Islamkunde in Europa 1995 XIV 590 S dt Text

43 Beatrix Ossendorf Conrad Das K al Wädiha des c Abd al Malik b Habib Ed und
Kommentar zu Ms Qarawiyyin 809/49 Abwäb at tahära 1994 574 S dt Text mit 71 S arab
Edition 45 S Faks

44 Mathias von Bredow Der Heilige Krieg gihäd aus der Sicht der malikitischen Rechtsschule
1994 547 S arab Text 197 S dt Text und Indices

45 Otfried Weintritt Formen spätmittelalterlicher islamischer Geschichtsdarstellung Un
tersuchungen zu an Nuwairi al Iskandaränis Kitäb al Ilmäm und verwandten zeitgenössischen
Texten 1992 X 226 S dt Text

46 Gerhard Conrad Die qudät Dimasq und der madhab al Auzä c i Materialien zur syrischen
Rechtsgeschichte 1994 XVIII 828 S

47 Michael Glünz Die panegyrische qasida bei Kamäl ud din Ismä c il aus Isfahan Eine Studie
zur persischen Lobdichtung um den Beginn des 7 /13 Jahrhunderts 1993 290 S

48 Ayman Fu äd Sayyid La Capitale de l Egypte jusqu ä l Epoque Fatimide Al Qähira et Al Fustät



49 Jean Maurice Fiey Pour un Oriens Christianus Novus 1993 286 S franz Text
50 Irmgard Farah Die deutsche Pressepolitik und Propagandatätigkeit im Osmanischen Reich

von 1908 1918 unter besonderer Berücksichtigung des Osmanischen Lloyd 1993 347 S

51 Bernd Radtke Weltgeschichte und Weltbeschreibung im mittelalterlichen Islam 1992 XII
544 S

52 Lutz Richter Bernburg Der Syrische Blitz Saladins Sekretär zwischen Selbstdarstellung
und Geschichtsschreibung 1998 452 S dt 99 S arab Text

53 Fritz Meier Bausteine I IH Ausgewählte Aufsätze zur Islamwissenschaft Hrsg von Erika
Glassen und Gudrun Schubert 1992 1 und II 1195 S III Indices 166 S

54 Festschrift Ewald Wagner zum 65 Geburtstag Hrsg von Wolfhart Heinrichs und Gregor
Schoeler Band I und II 1994 Bd 1 Semitische Studien unter besonderer Berücksichtigung der
Südsemitistik XV 284 S Bd 2 Studien zur arabischen Dichtung XVTI 641 S

55 Susanne Enderwitz Liebe als Beruf Al c Abbäs Ibn al Ahnaf und das Gazal 1995 IX 246 S
dt Text

56 Esther Peskes Muhammad b c Abdalwahhäb 1703 1792 im Widerstreit Untersuchungen
zur Rekonstruktion der Frühgeschichte der Wahhäbiya 1993 VII 384 S

57 FCörian Sobieroj Ibn Hafif as Siräzi und seine Schrift zur Novizenerziehung 1998 IX
442 S dt Text 48 S arab Text

58 Fritz Meier Zwei Abhandlungen über die Naqsbandiyya I Die Herzensbindung an den
Meister II Kraftakt und Faustrecht des Heiligen 1994 366 S

59 Jürgen Paul Herrscher Gemeinwesen Vermittler Ostiran und Transoxanien in vormongoli
scher Zeit 1996 VHI 310 S dt Text

60 Johann Christoph Bürgel Stephan Guth Hrsg Gesellschaftlicher Umbruch und Historie
im zeitgenössischen Drama der islamischen Welt 1995 XII 295 S

61 Barbara Finster Christa Fragner Herta Hafenrichter Hrsg Rezeption in der islami
schen Kunst 1999 332 S dt Text Abbildungen

62 Robert B Campbell ed A c läm al adab al c arabi al mu c äsir Siyar wa siyar dätiyya
Contemporary Arab Writers Biographies and Autobiographies 2 Bde 1996 1380 S arab

Text

63 Mona Takieddine Amyuni La ville source d inspiration Le Caire Khartoum Beyrouth
Paola Scala chez quelques ecrivains arabes contemporains 1998 230 S franz Text

64 Angelika Neuwirth Sebastian Günther Birgit Embalö Mäher Jarrar eds Myths
Historical Archetypes and Symbolic Figures in Arabic Literature Proceedings of the Sympo
sium held at the Orient Institut Beirut June 25th June 30th 1996 1999 640 S engl Text

65 Türkische Welten 1 Klaus Kreiser Christoph K Neumann Hrsg Das Osmanische Reich
in seinen Archivalien und Chroniken Nejat Göyüng zu Ehren Istanbul 1997 XXIII 328 S

66 Türkische Welten 2 Cabbar Settar Kurtulu Yolunda a work on Central Asian literature
in a Turkish Uzbek mixed language Ed transl and linguistically revisited by A Sumru
Özsoy Claus Schönig Esra Karabacak with contribution from Ingeborg Baldauf
Istanbul 2000

67 Türkische Welten 3 Günter Seufert Politischer Islam in der Türkei Islamismus als symbo
lische Repräsentation einer sich modernisierenden muslimischen Gesellschaft Istanbul 1997
600 S

68 Edward Badeen Zwei mystische Schriften des Ammär al Bildisi 1999 146 u 122 S arab
142 S dt Text

69 Thomas Scheffler Halene Sader Angelika Neuwirth eds Baalbek Image and Monu
ment 1898 1998 1998 XIV 348 S engl u franz Text

70 Amidu Sanni The Arabic Theory of Prosification and Versification On hall and naim in Arabic
Theoretical Discourse 1988 XHI 186 S

71 Angelika Neuwirth Birgit Embalö Friederike Pannewick Kulturelle Selbstbehauptung



72 S Guth P Furrer J C Bürgel eds Conscious Voices Concepts of Writing in the Middle
East 1999 XXI 332 S engl dt franz Text

73 Türkische Welten 4 Suraya Faroqhi Christoph K Neumann eds Glorious Table Prospe
rous Home Studies in Ottoman Food and Housing In Vorbereitung

74 Bernard Heyberger Carsten Walbiner eds Les Europeens vus par les Libanais ä
l epoque ottomane 2002 VIII 244 S

75 Türkische Welten 5 Tobias Heinzelmann Die Balkankrise in der osmanischen Karikatur Die
Satirezeitschriften Karagöz Kalem und Cem 1908 1914 1999 290 S dt Text 77 Abb 1
Karte

76 Thomas Scheffler ed Religion between Violence and Reconciliation 2002 XIV 578 S
77 Angelika Neuwirth Andreas Pflitsch eds Crisis and Memory in Islamic Societies 2001 XII

540 S

78 Fritz Steppat Islam als Partner Islamkundliche Aufsätze 1944 1996 2001 XXX 424 S 8
Abb

79 Patrick Franke Begegnung mit Khidr Quellenstudien zum Imaginären im traditionellen
Islam 2000 XV 620 S 23 Abb

80 Robert Schick Islamic Monuments in lerusalem Im Druck

81 Thomas Scheffler Der gespaltene Orient Orientbilder und Orientpolitik der deutschen So
zialdemokratie von 1850 bis 1950 In Vorbereitung

82 Türkische Welten 6 Günter Seufert Jacques Waardenburg eds Türkischer Islam and
Europa 1999 352 S dt und engl Text

83 Michael Glünz Randlinien mit Herzblut gezogen Text Form und Bedeutung in der
persischen Gazal Dichtung des 15 Jahrhunderts Im Druck

84 Türkische Welten 7 Angelika Neuwirth Judith Pfeiffer Börte Sagaster eds The Ghazal
as a Genre of World Literature The Ottoman Ghazal in its Historical Context In Vorbereitung

85 Türkische Welten 8 Barbara Pusch Hrsg Die neue muslimische Frau Standpunkte
Analysen 2001 326 S

86 Türkische Welten 9 Anke von Kügelgen Inszenierung einer Dynastie
Geschichtsschreibung unter den frühen Mangiten Bucharas 1747 1826 2002 XU 518 S

87 OlafFarschid Islamische Ökonomik und Zakat In Vorbereitung

88 Jens Hanssen Thomas Philipp Stefan Weber eds The Empire in the City Arab Provincial
Capitals in the Late Ottoman Empire 2002 X 378 S 71 Abb

89 Angelika Neuwirth Thomas Bauer eds Migration of a Literacy Genre Studies in Ghazal
Literature In Vorbereitung

90 Axel Havemann Geschichte und Geschichtsschreibung im Libanon des 19 und 20
Jahrhunderts Formen und Funktionen des historischen Selbstverständnisses 2002 XIV 341 S

91 Hanne Schönig Schminken Düfte und Räucherwerk der Jemenitinnen Lexikon der
Substanzen Utensilien und Techniken 2002 XI 415 S 130 Abb 1 Karte
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VORWORT

Die vorliegende Veröffentlichung ist nicht geradlinig entstanden
Im Jahre 1961 sandte mir H Ritter den Film eines häresiographischen
Textes den F Sezgin in Bursa gefunden hatte es handelte sich um jene
Handschrift in der das erste der beiden hier edierten Fragmente das
Anfangskapitel eines Buches des Mu c taziliten c Abdalläh b Muhammad
an Näsi 3 gest 293/906 durch die Abschrift eines verhältnismäßig
wertlosen späteren häresiographischen Werkes orthodoxer Provenienz
ergänzt worden war Damals entging mir die Verschiedenheit der beiden
zusammengefügten Teile sie waren ziemlich geschickt miteinander
verbunden und der Film ließ sekundäre Kriterien wie etwa die Färbung
des Papieres nicht erkennen Ich schloß darum aus der späten Abfassung
des hinzugefügten Teiles dessen Abhängigkeit von Sahrastäni unmit
telbar zutage lag auf eine irrtümliche Zuschreibung an den frühen
mu c tazilitischen Autor So blieb der Film liegen bis mich H Ritter
nach erneuter Prüfung des Sachverhaltes auf die Bruchstelle in der
Handschrift aufmerksam machte diese war in der Tat wenn man
einmal von ihr wußte auch im Film nicht zu übersehen schon allein
wegen des abweichenden Schriftduktus beider Stücke 1966 begann ich
darum erneut mich mit dem Text zu beschäftigen 1967 sprach ich
darüber auf dem 27 Internationalen Orientalistenkongreß in Ann Arbor
Ein Aufenthalt an der Amerikanischen Universität in Beirut 1967 68
gab mir Zeit das Fragment abzuschreiben und zur Edition fertigzu
machen in Tübingen kam im Winter 1968/69 die Einleitung hinzu

Als ich im Begriff stand die Publikation für den Druck freizugeben
wies mich H Daiber Heidelberg in einem gelegentlichen Gespräch
darauf hin daß Näsi 3 auch in G Graf s Geschichte der christlichen arabischen
Literatur erwähnt werde ihn in christlicher Umgebung zu suchen nach
dem die muslimische Überlieferung kaum mehr als seinen Namen
bewahrt hatte war mir nicht eingefallen In der Tat waren wie sich
bald herausstellte umfangreiche Exzerpte aus einer zweiten häresio
graphischen Schrift in der Widerlegung durch einen koptischen Autor
des 13 Jh s erhalten geblieben der Zufall hatte es gewollt daß NäsP



X VORWORT

gleich zwiefach in einem Genus seiner Schriftstellerei die Jahrhunderte
überlebte das seinen muslimischen Biographen überhaupt nicht erwäh
nenswert erschienen war Es lag nahe auch diesen Text noch heranzu
ziehen A Böhlig Tübingen und S Wild Beirut waren mir bei der
Beschaffung eines Films der einzigen Handschrift Kairo Patriarchat
Copte behilflich Flüchtige Durchsicht ergab daß das Werk trotz seiner
Unvollständigkeit und der stark verderbten Überlieferung unsere Kennt
nis der islamischen Häresiographie erheblich erweitert ebenso wie das
Bursaer Fragment erhält es seinen besonderen Quellenwert dadurch daß
Näsi 3 s wissenschaftliches Oeuvre von der Nachwelt kaum zur Kenntnis
genommen worden ist Dies war Anlaß genug die bereits abgeschlossene
Publikation noch einmal aufzunehmen und um die Kairiner Exzerpte
zu erweitern

Die Edition kann bei beiden Werken nicht den Anspruch erheben
den Text völlig wiederhergestellt zu haben vor allem das Kairiner
Unicum war im einzelnen so verderbt daß trotz aller Konjekturen sich
der Sinn mancher Stellen nicht erschloß oder nur mit großen Bedenken
als erschlossen gelten konnte Naheliegende Verbesserungen wurden
um die Lektüre nicht allzu sehr zu erschweren in den Text genommen
andere weniger gut gesicherte werden im kritischen Apparat vorge
schlagen Näheres dazu findet sich in den beiden Handschriftenbe
schreibungen unten S 56 ff und S 120 f Der Belegstellenapparat
bietet nur eine Auswahl der Parallelen besonders berücksichtigt wurden
dabei die Maqälät al Islämiyin des As c ari da in der Ritter schen Edition
die ganze spätere Überlieferung bereits aufgearbeitet ist Für den ersten

Text der sich hauptsächlich der Imamatsfrage widmet wurden dem
Charakter dieser Problemstellung entsprechend zudem die Firaq as Si c a

des Naubahtl verglichen auf die erweiterte Fassung dieses Werkes im
K al Maqälät wal firaq des Sa c d b c Abdalläh al Qumml wurde nur dann
verwiesen wenn diese sich in ihrem Sondergut mit den Angaben des
Näsi 3 berührt Fernerstehende Belege blieben unberücksichtigt nur
im Apparat des zweiten Textes K al Ausat ist gelegentlich auf Stellen
verwiesen die weniger durch ihre Übereinstimmung als durch ihren
Kontrast den Zusammenhang erhellen

Als weitere Verständnishilfe möge man die Inhaltsübersichten der
Einleitung auffassen S 25 ff und 61 ff Eine systematische Erfor
schung der beiden Texte ist mit ihnen nicht beabsichtigt eher ist in



VORWORT XI

ihnen mit gewissem Zufall das zusammengestellt was sich bei längerer
Beschäftigung mit dem Text und beim Vergleichen der Parallelen ergab
Es ging dabei um ein doppeltes Ziel zuerst sollte hervorgehoben werden
was sich in NäsPs Traktaten an Neuem findet zum zweiten aber sollte

und dies gilt vor allem für das K al Ausat auch Nichtarabisten
und denen unter den Arabisten die der muslimischen Sektengeschichte
fernerstehen der Zugang zum Text erleichtert werden Das führte zu
einer gewissen Verlagerung der Akzente das Kapitel über die Christen
und ihre Sekten aus dem K al Ausat sowie der Schlußabschnitt über die
antiken maqälät wurden unverhältnismäßig ausführlich behandelt da
hier mit gelegentlichem Interesse der Theologen und der Philosophiehi
storiker zu rechnen ist sie sollen durch eine Übersetzung der wichtigsten
Passagen und eine Zusammenfassung der anderen weniger wesentlichen

in die Lage versetzt werden den Wert das Textes abzuschätzen und
gegebenenfalls sich in gezielter Frage bei einem Orientalisten Rat zu
holen Je mehr der Text nur noch für den Islamisten von Interesse war
desto stärker trat dieser Aspekt der Übersicht zurück ein Arabist wird
es ohnehin vorziehen das Original zu lesen Da es darum ging den Text
zugänglich zu machen und in seiner Struktur und gegebenenfalls auch
seinen Abhängigkeiten zu erschließen mußte eine kritische Stellung
nahme zu seinem Inhalt und ein detaillierter Vergleich mit der histo
rischen Wirklichkeit unterbleiben die Intention dieser Übersichten ist
nicht historisch sondern philologisch Dem Leser sollen jene ersten
Schritte die der Herausgeber zum Verständnis des Textes tun mußte
leichtgemacht werden damit er umso schneller über sie hinausgelangen
kann

Dank gilt all denen die an der Entstehung des vorliegenden Buches
ihren Anteil hatten Einige von ihnen sind zu Anfang dieses Berichtes
bereits genannt andere traten in der letzten Phase der Arbeit hinzu
Tübinger Kollegen die mir durch ihren Rat Probleme des Textver
ständnisses erleichterten H D Altendorf A Böhlig und W Müller
halfen bei der Interpretation des Kapitels über die Christen II 17 51
W Haase M Schramm und M Ulimann bei den komplizierten Fragen
der antiken Überlieferung II 166 209 A Spitaler beriet mich bei der
Anlage des Reimindex S 155 ff und stellte mir großzügig aus seinen
umfangreichen Sammlungen weitere Belege zur Verfügung Mein
verehrter Freund Ihsän c Abbäs von der Amerikanischen Universität



XII VORWORT

Beirut las trotz großer eigener Belastung eine Korrektur der arabischen
Texte und steuerte zahlreiche Verbesserungen und Konjekturen bei
ebenso seine Schülerin Frl Wadäd al Qädi M A W Ende überwachte
den Druck in Beirut und las eine weitere Korrektur Frau B Schäfer half
bei der Zusammenstellung des deutschen Registers Ihnen allen bin ich
stärker verpflichtet als dies in den gelegentlichen Fußnoten zum
Ausdruck kommt Zu danken habe ich schließlich dem Direktor des
Orientinstitutes der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft in Beirut
Herrn Dozenten Dr Stefan Wild der das Manuskript zur Veröffentli
chung annahm und ihm damit zu einem schnellen und sauberen Druck
verhalf
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I

LEBEN UND WERK DES NÄSP

Abü l c Abbäs c Abdalläh b Muhammad b c Abdalläh b Mälik
al Anbäri mit dem Beinamen Ibn Sirsir vornehmlich aber bekannt
als an Näsi 3 der Ältere an Näsi 3 al akbar gelegentlich auch an NäsP
al kabir ist nach dem übereinstimmenden Zeugnis der Quellen i J
293/906 gestorben Über sein Geburtsjahr verlautet nichts Er stammte
wie auch aus seiner Nisbe hervorgeht aus Anbär einem alten Stapelplatz
am linken Ufer des Euphrat ungefähr 12 Parasangen westlich von
Bagdad vgl Le Strange The Lands of the Eastern Caliphate 65 f Lange
Zeit hat er in Bagdad gelebt er preist in einem seiner Gedichte das Dair
at Ta c älIb ein Kloster nahe der Stadt in dessen lieblicher Umgebung
die Bürger ihre Freizeit zu verbringen pflegten vgl Säbusti Diyärät 26

11 ff Er hatte Zugang bei Hofe wir erfahren daß er mit Ismä c Il b
Bulbul hingerichtet 278/891 dem Wesir al Mu c tamid s korrespon
dierte vgl Ibn Rasiq c Umda II 113 10 f In späteren Jahren hat er
vielleicht durch Kritik verärgert vielleicht aber auch nach der Macht
übernahme al Mu c tadid s 279/892 durch seine Beziehungen zu
Ismä c il b Bulbul kompromittiert den Irak verlassen und sich nach
Ägypten zurückgezogen wo damals die Tülüniden herrschten er hat
das Land bis zu seinem Tode nicht mehr verlassen

Biographische Quellen Ibn an Nadim Fihrist ed Fück in Muhammad Shafi
Presentation Volume 73 ult ff Ta rik Bagdäd X 92 f Mas c üdi Murüg ad dahab VII
Ü8 ff Ibn al Gauzi Mu ntaz am VI 57 f Sam c änl Ansäb 551a s v NäsP Qifti Inbäh
ar ruwät II 128 f Abü t Taiyib al Lugawi Marätib an nahwlyln 85 12 ff Ibn Halli
kän Wafayät al a c yän II 277 ff Ibn Tagribirdi an Nugüm az zähira III 159 Ibn
Katir Bidäya XI 101 Ibn Hagar al c AsqalänI Lisän al Mtzän III 334 Ibn al c Imäd
Sadarä ad dahab II 214 f Suyüti Husn al muhädara Kairo 1299 I 322 15 ff u a

Der vollständige Name findet sich nur bei Ibn an Nadim und von daher über
nommen bei Ibn Hagar Sirsir war offenbar der Beiname des Großvaters wie aus
Sam c äni s Namensform hervorzugehen scheint allerdings steht dort Sarsar statt
Sirsir 551a 12 Beides ist als laqab gleichermaßen ungewöhnlich Sirsir ist dabei
häufiger und auch früher belegt es findet sich bereits bei Ibn an Nadim ebenso bei
Ibn H azm Fisal IV 194 pu Ibn Hallikän versteht darunter einen Vogel etwas
größer als eine Taube und fügt hinzu daß diese Tiere im Winter als Zugvögel nach
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Ägypten herüberkämen und sich dann in großer Zahl am Strand von Damiette fänden
Wenn er meint daß sie aus der türkischen Steppe sahrä D at Turk stammen so mag
dies zutreffen denn gedacht ist offenbar wenn wir eine Angabe bei Wehr Wörterbuch
423 beiziehen dürfen an die Wildente und sie findet sich überall in Asien Wehr
bringt das Wort in der Dialektform sarsir fa c lll statt ff Iii im syrischen und ägypti
schen Dialekt vgl die Beispiele bei Ramadan c Abdattauwäb Lahn al c ämma wat
tatauwur al lugawl Kairo 1967 S 364 es ist wie er hinzufügt auf Ägypten beschränkt
Dazu scheint zu passen daß die arabischen Nationalwörterbücher es nicht verzeich
nen auch Damlr erwähnt es nicht in seinem Hayät al hayauiän Daß Ibn Hallikän
es versteht mag damit zusammenhängen daß er lange Zeit in Kairo und Alexandrien
zu Hause war Jedoch taucht zugleich die Frage auf wie der Großvater Näsi 3 s den
man eher nach Anbär im Irak zu versetzen geneigt ist einen solchen laqab erhalten
konnte Da liegt es denn nahe Sam c änl s abweichende Lesung Sarsar in Erwägung
zu ziehen sarsar ist nach Angabe der Lexika ein Kraut das am Boden wuchert Jedoch
ist diese Lesung isoliert Zudem läßt sich der Beiname Sirsir zumindest ein zweitesmal
noch belegen und anscheinend wiederum in irakischer Umgebung Abü Sa c Id ar Räni l
ein Gegner Abü Hanifa s war als Sirsir al Madani bekannt vgl öähiz Bayän I 148
ult Entscheidend aber ist daß es in Bagdad eine Gegend gab die man Dar Sirsir
nannte vgl Yäqüt Mu c gam al buldän s n damit ist das Wort eindeutig für den
Irak belegt

Zum Beinamen an Näsi D bringt schon Ibn an Nadim unter Berufung auf eine
häufiger benutzte schriftliche Quelle das K al Ahbär ad däliila fl t ta nh eines Abü
1 Qäsim al Higäzi das ihm im Autograph vorlag eine Notiz des Muhammad b
c Abdalläh Ibn al Gunaid ar Räzi gest 348/958 vgl Kahhäla Mu c gam al mu D allifin
10/207 der zufolge Ibn Sirsir ihn sich als junger Mann bei einer theologischen Dis
kussion erwarb Er hatte sich so gewandt im Sinne der Mu c tazila geäußert daß ein
angesehener Saih ihn aufs Haupt geküßt und sich sehr schmeichelhaft über den jungen
Nachwuchs näsP 2 ausgelassen habe Ibn Sirsir habe an diesem Kompliment großen
Gefallen gefunden da sei der Ausdruck an ihm haften geblieben Fihrist 74 5 ff

1 Der Druck hat ar Ra 3 y Auf die richtige Lesung der Nisbe hat mich S Wild
aufmerksam gemacht Er verweist mich dazu auf die Stellen Sam c äni Ansäb 245a
12 Ibn Mäkülä Ikmäl IV 132 2 ff Tabari III 2510 20 ff Aus den beiden ersten
geht hervor daß Abü Sa c Id den ism al Walid b Katir trug vgl auch DahabI
Mustabih 299 4 und 331 14 desgleichen vermutlich Mizän al iHidäl IV 345 nr
9398 wo Muzani statt Rani Der Passus bei Tabari verrät daß ein Angehöriger der
kufischen Rechtsschule der Abü Sa c id seine Sympathien für die medinensische
Schule übelnahm ihn in einem Schmähgedicht als Höllenhündchen namens
Sirsir apostrophierte Jedoch besagt dies wohl nicht daß Sirsir nun der Name eines
Höllenhundes wäre Vielmehr ist wie auch die drei aus dem Higä D zitierten Verse
nahelegen 2511 2 ff Sirsir als Eigenname eben in der Bedeutung Wildente
vorgegeben die Schmähung besteht darin daß Abü Sa c id Sirsir als Hündchen
Diminutiv als Deteriorativ aus der Hölle bezeichnet wird Vgl Nachträge

2 Daß man an näsi als Gegensatz zu as sälif dem Angehörigen der älteren
Generation gebrauchte bezeugt die Stelle bei Färäbi K al Hurüf 144 7 f
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Fück Ibn al Gunaid mag diese Deutung sehr wohl noch von an Näsi 0 selbst oder
von einem seiner Zeitgenossen haben das gibt ihr einiges Gewicht sie klänge
sonst zu stark nach einer aitiologischen Legende Sam c änl erklärt viel zwangloser

weil er sich in einer bestimmten Dichtungsart mit Neuem hervortat li annahü
nasa a fifannin min as si c r 551a 10 Das muß schon bald die übliche Interpretation
geworden sein denn der Name Näsi D ist als Dichterepitheton durchaus nicht selten
Da ist ein gewisser Ismä c Il an NäsP l von dem Nuwairl einige zum Sprichwort er
starrte Verse bewahrt Nihäyat al arab III 114 11 ff einer davon auch bei HusrI
Zahr al ädäb 270 6 zwei weitere Verse offenbar theologischen Inhalts vgl Ta c älibi
Timär al qulüb 649 6 f Und da ist vor allem jener Näsi 3 dessentwegen Abdalläh
b Muhammad später immer wieder als der Ältere unterschieden wurde Abü
1 Hasan c Al b c Abdalläh b Waslf al Hallä 3 an Näsi 3 as sagir oder al asgar gele
gentlich auch an Näsi al muta 3 ahhir so Ibn as Sagarl Hamäsa 268 ult Imämit und
Schüler des Abü Sahl Ismä c il b C A1I b Naubaht 237/851 311/923 an die zwei
Generationen jünger als sein Namensvetter 271/884 366/977 vgl Kahhäla Mu c gam
7/142 und die dort angegebenen Quellen Dazu Ibn an Nadlm Fihrist 176 21 f und
178 2 f Flügel Yäqüt Irsäd V 235 ff Ibn Hallikän Wafayät III 51 Ibn Katir
Bidäya XI 101 c Abbäs Iqbäl Hänadän i Naubahti 105

An Näsi 3 al akbar scheint wie sich einer Bemerkung Ibn an Nadim s
entnehmen läßt zu den kuttäb gehört zu haben Fihrist 167 20 Flügel
wo mit Fück ZDMG 90/1936/319 c Abdalläh statt Hibatalläh zu lesen
ist Ihrem Ideal entsprechend war seine Bildung weit und umfassend
sie reichte von Logik und Theologie bis zur Medizin hinzu kam ein
beträchtliches dichterisches Talent Originalität ist ihm offenbar nie
schwergefallen er hatte wenig Respekt vor ehrwürdigen Autoritäten
Die Kritik hat ihn darum ebensowenig geschont er hatte keine gute
Presse

Gerühmt wurde er solange er mit seinen Ideen verbreiteten An
schauungen Ausdruck verlieh Er hat die Logiker ashäb al mantiq
widerlegt vgl Tcfrih Bagdad X 92 16 offenbar sogar in Gedichtform
vgl Sam c änl Ansah 551a 13 und noch eine Generation nach seinem

Tode hat sich der basrische Philologe Siräfi darauf berufen als er i J
320/932 vor dem Wesir Ibn al Furät sein berühmtes Streitgespräch mit
Abü Bisr Mattä b Yünus dem Lehrer des Färäbl führte konnte er

1 Ist er identisch mit dem bei Ta c älibi Yatimat ad dahr I 458 4 genannten Näsi 0
al ausat Es ließe sich dann sogar daran denken daß wir in ihm einen Sohn
an NäsPs vor uns haben der Yatima Vers wird in einer andern allerdings späten
Quelle einem Ibn an NäsP al akbar zugeschrieben s u S 159 an Der Beiname
hätte sich dann also nur vererbt Allerdings bleibt fraglich ob man aus dem in allen
anderen Parallelen nicht bezeugten Ibn so viel herauslesen darf

i
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behaupten daß die Aristoteliker bis zu diesem Zeitpunkt den Argumen
ten Näsi 3 s nichts hätten entgegensetzen können Tauhidi Muqäbasät 82

15 ff Yäqüt Irsäd III 119 12 ff Margoliouth Wie Näsi 3 mit
ihnen verfuhr läßt sich jetzt aus einer Bemerkung in seinem K al Ausat
ablesen 178 übersetzt und kommentiert unten S 150 vgl auch
S 102 ff Es scheint daß er wie nach ihm Siräfi vom sprachlichen
Befund des Arabischen ausging vielleicht hat er ähnlich wie jener die
Meinung vertreten daß in manchen Punkten die Kategorien der einhei
mischen Grammatik dem arabischen Denken angemessener seien als
die Prinzipien der fremden griechischen Logik x

Wer ihm in dieser Skepsis gegenüber allzu starker Betonung des
antiken Erbes zustimmte mochte auch in einem anderen Punkte mit
ihm einig sein in seiner Kritik an dem Philosophen al Kindi Kindi
kurz nach 256/870 gestorben war um einiges älter als Näsi 3 als dieser
ihn angriff scheint er zwar noch unter den Lebenden gewesen zu sein
genoß jedoch bereits das Ansehen eines weisen Mannes wenngleich
wie Näsi 3 nicht ohne Spitze bemerkt unter Leuten die sich derlei
Zumutung gerne gefallen ließen wa sirta haklman c inda qaumin idä mru un
balähum gami c an lam yagid c indahum c andä Die Kritik traf Kindi an
einem schwachen Punkt er hatte zu beweisen versucht daß Yünän
der Stammvater der Griechen ein Bruder Qahtän s gewesen sei mit
seiner gesamten Nachkommenschaft sei er damals aus Südarabien aus
gewandert Gestützt wurde diese gewagte These die Kindi durchaus
nicht allein vertrat von einigen etwas isoliert stehenden Traditionen
ähäd jedoch konnten diese wohl kaum über die Tendenz hinweg

täuschen es ging darum griechischem Denken eine arabische Wurzel
zu geben Näsi 3 hat in einer langen Qaside seinen Spott an dieser Kon
struktion ausgelassen er sagt dabei ganz offen wie er sie verstand
willst du Ketzerei mit der Religion Muhammad s verbinden
a taqrinu ilhädan bi dini Muhammadin vgl Mas c üd Murüg ad dahab II

242 ff Wie Kindi ist ihm das antike Erbe bekannt aber stärker
als er wahrt er zu ihm Distanz

1 Ibn Hazm der viel für die griechische Logik übrig hatte ist ihm deswegen
nicht sehr gewogen er nennt ihn einen Schwätzer und Dummkopf Taqrlb li
hadd al mantiq 43 15 und 133 6
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Vielleicht erklärt sich daraus auch seine Kritik an der Medizin
Muhammad b Zakariyä 3 ar Räzi gest 313/925 hat an ihr Anstoß
genommen und sie in einer eigenen Schrift widerlegt K ar Radd c alä
n Näsi 0 fi naqdihi t tibb Fihrist 299 28 Flügel und Qiftl Tcfrih al
hukamä 3 273 18 Vielleicht ging es um den Wissenschaftscharakter der
ärztlichen Kunst hier standen Näsi 3 wie wir jetzt aus seinem K al Ausat
wissen 203 206 s u S 116 f zahlreiche Argumente aus der Tradition
zu Gebote die Medizin hat es zu sehr mit individuellen Einzelfällen zu
tun als daß man für sie allgemeine Gesetze aufstellen könnte Zwar läßt
sich aus den uns erhaltenen Fragmenten des Werkes nicht ablesen daß
er sich mit diesen Gedanken identifiziert hätte aber selbst wenn er dies
nicht getan hat so mochte doch schon das bloße Referat das immerhin
Gegenargumente anscheinend nicht zu Wort kommen ließ den Leuten
vom Fach Anstoß genug gewesen sein Dort dagegen wo man auf dem
Vorrang des arabischen Erbes insistierte mochte solche Einschränkung
griechischer Errungenschaft angenehm in den Ohren klingen

Ungnädig reagierte man jedoch sobald Näsi D in solcher Weise
auch mit der eigenen Tradition den arabischen Wissenschaften
verfuhr Die Prinzipien der Grammatik usül an nahw kritisierte er mit
Gedanken die er der Theologie entnahm Qifti Inbäh ar ruwät II 128
7 f Ibn Hallikän Wafayät II 277 ult f es mag um die Anwendung
des Analogieschlusses qiyäs und andere gemeinsame Probleme gegangen
sein An Halil s metrischem System fand er einiges auszusetzen weil es
spätere metrische Formen etwa beim Madid nur gezwungen und will
kürlich entgegen dem tatsächlichen Usus der Dichter erklärte Mas c üdi
Murüg VII 88 6 ff 2 Er mühte sich stattdessen die Regeln der Vers
kunst durch Analogie herzuleiten ohne sich der Kreise und Merkwörter
des großen ersten Grammatikers zu bedienen Q,iftl Inbäh II 128 9 f
Ibn Hallikän II 278 1 f Und die Dichter der Vergangenheit versuchte
er dort wo sie originell gewesen waren mit Eigenem zu überspielen

1 Argumente dafür daß die Medizin keine Wissenschaft sei sammelt noch der
Qädl c Abdalgabbär gest 415/1025 vgl sein K Tatbit dalä il an nubüwa 620 5 ff
Schon Gähiz hatte ein K fi naqi at tibb geschrieben vgl Pellat Inventaire in Arabica
3/1956/177 nr 170

2 S Wild macht mich auf die Übersetzung der Stelle bei G Weil Grundriß und
System der altarabischen Metren S 48 aufmerksam Zum Problem des Madid vgl ib
50 Anm 1
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Sam c änl 551a 14 Der Philologe al Marzubänl gest 384/994 hat
sich über all dies recht gallig geäußert alle Welt habe er angegriffen
Logiker Dichter und Metriker überall habe er Neues einführen wollen
Viele Gedichte habe er geschrieben aber nur wenig sei dabei heraus
gekommen Ein Wirrkopf mutahauwis sei er gewesen immer nur auf
Originalität bedacht Ta rik Bagdad X 92 19ff Sam c äni 551a 14 ff
Ibn al öauzl hat es ihm später nachgesprochen Muntazam VI 57 18 ff
er hatte sowieso für die Theologie wenig übrig umso weniger dann für
jemanden der die Prinzipien des kaläm in die Grammatik hineintragen
wollte

Zweierlei mochte den Eindruck der Konfusion verstärkt haben
Zum ersten die Tatsache daß NäsP sich durchaus nicht von allem
Früheren distanzieren wollte er mochte darum wenn er sich zu Altem
bekannte denen die allem Neuen abhold waren inkonsequent erschei
nen Als Däwüd b Halaf der Begründer der zähiritischen Rechtsschule
und wesentlich älter als er gest 270/884 ihn wegen seiner metrischen
Prinzipien tadelte hat er in einem Rechtfertigungs und Schmäh
gedicht sich ihm gegenüber als Gefolgsmann Halll s dargestellt obgleich
er dessen Metrik doch mißbilligte Marzubäni Muqtabas 61 13 ff
Abü t Taiyib al Lugawi und von ihm abhängig Suyüti versetzen ihn
unter die Anhänger des Sibawaih und eines Ahfas wahrscheinlich des
mittleren der selber Schüler Sibawaih s war gest 215/830 oder 221
835 Marätib an nahwiyin 85 12 ff Muzhir II 409 17 An direkte
persönliche Beziehung ist da wohl kaum gedacht aber zugleich ist
bewiesen daß NäsP bei aller Eigenwilligkeit den Kreisen der Gram
matiker nicht ganz fernstand sich sogar in eine bestimmte Schule
einordnen ließ Hinzu kam dann ein zweites Näsi 3 hat seine gramma
tischen Werke vor seinem Tode nicht mehr vollenden können im ein
zelnen sind also seine Ideen der Umwelt unbekannt geblieben Muzhir
II 409 18 Diejenigen allerdings unter seinen Zeitgenossen und seinen
Nachfahren denen sie zugänglich waren sparten nicht mit dem Lob
Mubarrad gest wahrscheinlich 285/898 mit dem er befreundet war
vgl Husri Zahr al ädäb 530 3 meinte daß sein Wissen würde es

einmal in weiterem Kreis bekannt werden von dem keines andern
übertroffen werde Muzhir II 409 18 f Mas c üdl scheint die Kritik an
Halll s metrischem System gutzuheißen Murüg VII 88 4 ff Und
Qift der offenbar Gelegenheit hatte einige Werke einzusehen
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bewunderte seinen Scharfsinn und sein eigenständiges Urteil igtihäd
die Ansicht Marzubäni s lehnt er ohne einen Namen zu nennen als
ungerecht ab Inbäh II 128 9 ff

Blieb noch die Theologie Näsi 3 hat Hadit überliefert Abü 1 Qäsim
Sulaimän b Ahmad at Tabaränl 260/874 360/971 angesehener
Traditionsgelehrter aus Isfahän und Muhammad b Halaf b al Mar
zubän al Ahbäri gest 309/921 vgl Ibn Hagar Lisän al Mizän V 157
haben von ihm übernommen vgl Sam c änl Ansäb 551a 17 Mit
letzterem 1 hatte er offenbar auch gesellschaftlichen Kontakt vgl
To 0 rili Bagdad X 93 3 ff Jedoch bezeugt schon der Umstand daß
unter allen biographischen Werken einschlägiger Art nur der Lisän
al Mizän des Ibn Hagar ihn erwähnt III 334 den umstrittenen Cha
rakter seiner Überlieferungen Hadit war nicht seine Stärke er war
ein mutakallim Auch hier aber hatte man einiges an ihm auszusetzen
Der Bagdader Theologe Abü c Abdalläh Muhammad b Zaid al Wäsiti
gest 304/816 7 von Ibn al Murtadä in die zehnte tabaqa der Mu c tazi

liten die Schülergeneration des Abü Häsim aufgenommen Tabaqät
110 17 umschrieb einmal das Non plus ultra an Unwissenheit als
kaläm zu betreiben nach Näsi 3 Fiqh nach Däwüd az Zähiri und Gram
matik nach Niftawaih Fihrist 172 18 f Flügel Das war an sich
gegen Niftawaih 244/858 Safar 323 Jan 935 gemünzt er war
Zähirit und Schüler des Näsi 3 vgl Fihrist 81 28 Flügel Marzubäni
Muqtabas 344 12 f Aber auch über letzteren ist damit einiges verraten
Es war offenbar möglich seine Theologie mit der Zugehörigkeit zur
zähiritischen Rechtsschule zu verbinden Näsi 3 s Auseinandersetzung
mit Däwüd b Halaf später noch von dessen Sohn fortgesetzt dieser
schrieb ein K ar Radd c alä Ibn Sirsir Fihrist 217 27 f hat sich vielleicht

in der Tat nur auf metrische Fragen bezogen Und noch mehr
Niftawaih verfaßte ein Buch gegen die Verfechter des halq al Qur än
also die Mu c taziliten Fihrist 82 4 Flügel und der bekannte Hanbali t
Barbahäri hat über ihn das Totengebet gesprochen vgl QiftI Inbäh
I 178 2 danach ist Fihrist 81 ult Flügel zu verbessern Darin scheint
doch impliziert daß wer sich der Theologie des Näsi 3 anschloß auch
den Hanbaliten genehm war oder zumindest leicht den Übergang zu

1 Vgl zu ihm jetzt auch M Fleischhammer in Studia Orientalia in memoriam
Caroli Brockelmann Halle 1968 S 81 ff
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ihnen finden mochte Das ist erstaunlich insofern als Näsi 3 selber Mu c
tazilit war Ibn an Nad m Fihrist 73 ult ff Fück und Ibn al Murtadä
Tabaqät 92 pu ff ordnen ihn so ein 1 Aber Wäsiti s Urteil zeigt schon

wie seine Schulgenossen über ihn dachten Ibn al Murtadä moniert
zwar nur gewisse Weitschweifigkeit der Rede Tabaqät 93 2 ihm lag
ja daran Gegensätze zu verdecken und den Kreis der Schule möglichst
weit zu ziehen Ibn an Nadim hingegen gleichfalls Mu c tazilit aber
ohne jene Rücksicht kolportiert den Verdacht er sei Dualist gewesen
oder versteckter zindiq Fihrist 74 4 Fück und 338,12 Flügel Das war
ein Klischee dessen sich die Schule seit den Zeiten ihres Ursprungs gern
bediente es verriet wie gerne man ihn losgeworden wäre Näsi 0 ist mit
seinen Ansichten bei seinen mu c tazilitischen Zeitgenossen durchge
fallen Fihrist 74 3 Fück vielleicht hat er deswegen schließlich Bagdad
verlassen vgl Ta rih Bagdäd X 92 ult nach Marzubän

Berechtigt war der Vorwurf der zandaqa nicht jemand der eine
lange Q aslde auf den Propheten dichtet s u und Kindi Ketzerei
vorwirft wird nicht gerade ein Dualist oder Manichäer sein Ausgerech
net der orthodoxe Ibn Hagar hat Näsi 3 später gegen diese Denunziation

in Schutz genommen vgl Lisän al Mizän III 334 8 f Beim augen
blicklichen Stand der Uberlieferung fällt es uns schwer festzustellen
wo sie im einzelnen ansetzen konnte meist genügte dazu eine Kleinig
keit vielleicht schon ein objektives Referat dualistischer Lehre Und
häufig setzte sie auch gar nicht am einzelnen an kuttäb die sich mit
antiker Philosophie und Wissenschaft abgaben waren vielen von vorn
herein verdächtig man war sich dessen bewußt daß die griechische
Philosophie ebenso zum Vehikel der Kritik am arabisch islamischen
Kulturideal werden konnte wie es zuvor der Manichäismus gewesen
war vgl dazu Watt Muslim Intellectual 32 f

Über Näsi 3 s allgemeine theologische Ansichten sind wir nun vor
allem durch den zweiten der hier edierten Texte einigermaßen gut
orientiert die hierfür wichtigen Passagen sind im Anhang S 123 ff
in kommentierter Übersetzung zusammengestellt Daß Näsi 3 von der

1 Die Erklärung liegt anscheinend wie aus einer Geschichte im Ta nh Bagdäd
VIII 374 16 ff hervorgeht in Näsi s und Däwüd az Zähiri s eigentümlicher Lehre

vom Koran zu ihr s u S 128 f Auch die Nachricht daß Niftawaih sich gerade
gegen das halq al Qiir än wandte wäre damit am besten eingeordnet
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Lehre der Mu c tazila ausgeht steht danach außer Zweifel wie sie leugnet
er den Anthropomorphismus tasbih und verteidigt die Handlungs
freiheit s u S 123 und 137 wie sie geht er aus von der Weisheit Gottes
und vertraut auf deren Vereinbarkeit mit den Schlüssen des menschlichen
Verstandes S 129 ff Von Nazzäm übernimmt er die Vorstellung von
der menschlichen Seele mitsamt den Beweisen für ihre Existenz vgl
S 133 ff wahrscheinlich auch den Glauben an die natürliche Eigen
kausalität der Körper S 135 f von Gähiz und den sogenannten ashäb
al ma z ärif die Skepsis gegenüber einer vorgegebenen Verpflichtung zu
rationaler Gotteserkenntnis S 140 f

Aber er ist kein bloßer Epigone die Lehre seiner Schule daß man
allein mit dem taqlld nicht selig werden könne vgl dazu meine Erkennt
nislehre des Icl 45 ff hat er wie viele andere in die Praxis umgesetzt Von

Nazzäm trennt er sich in seiner Ablehnung des aj/ßÄ Prinzips vgl
S 130 Die Vorstellungen der ashäb al ma c ärif zu ihnen vgl Erkenntnis
lehre 132 ff hat er differenziert die Erkenntnisse sind ihm nicht schlecht
hin notwendig man kann sie sehr wohl nachträglich noch rational
begründen S 141 f An einer Stelle die Unterscheidung zwischen
Wesens und Tateigenschaften betreffend distanziert er sich von der
Mu c tazila insgesamt und bezichtigt sie des Irrtums S 127 an einer
andern S 132 betont er ebenso auffällig seine Übereinstimmung Von
seinen Zeitgenossen spricht er nicht Daß er Argumente der ashäb al
ma c ärif übernimmt versetzt ihn in die Nähe des Bagdäder Mu c taziliten
Ahmad b c Al as Sataw gest 292/910 zu seinen Ansichten vgl
Erkenntnislehre 332 es entfernt ihn zugleich von dem etwas jüngeren
Abü c Ali al Gubbä 3 gest 303/915 6 zu dessen Lehre auch sonst
Abweichungen deutlich werden vgl S 94 Gerade letzteres kann
sich verhängnisvoll ausgewirkt haben Gubbä 3 bestimmt mit seinem
Sohn Abü Häsim später die Haltung der basrischen Schule der Qädi
c Abdalgabbär nennt in seiner Summe gerade diese beiden immer wieder
als seine Kronzeugen

Trotz näherer Kenntnis der aristotelischen Überlieferung s u S
100 ff ist Näsi 3 doch nicht von der Philosophie her bestimmt er
übt sofort Kritik wenn ihm der Glaube gefährdet scheint etwa in der
Lehre von der Beseeltheit der Himmelskörper S 152 ff Daß er Aristo
teles Piaton oder Dorotheos zitiert ist weniger Zeichen seiner Abhän
gigkeit als seiner Belesenheit Das gleiche gilt für seine Kenntnis
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christlicher Schriften nach einer syrischen Quelle nestorianischer Her
kunft die ihm wohl schon in arabischer Übersetzung vorlag zitiert er
einen ausführlichen Katalog christlicher Sekten s u S 70 ff er ist
besser orientiert als alle anderen muslimischen Häresiographen Dennoch
widerlegt er auch die Christen und was uns an direkten persönlichen
Lehren bei ihm begegnet hat weder zu ihnen noch zu den Philosophen
Beziehung Es ist wiederum nur auf dem Hintergrund der islamischen
Theologie verständlich

Da ist zuerst seine Auffassung vom radikalen Anderssein Gottes
welche As c ari als einziges da wohl individuellstes Merkmal seiner
Theologie ausführlich referiert s u S 124 f und welche wir nun auch
im zweiten der hier edierten Texte belegen können Näsi 3 glaubt an
keinerlei analogia entis es besteht keine Ähnlichkeit zwischen Gott und

der Welt weder substantiell noch akzidentiell noch auch und das ist
verwunderlicher in Bezug auf eine Relation Irdische Dinge zwar
lassen sich zusammenbringen wenn sie sich in einer Relation gleichen
wenn sie etwa beide sinnlich wahrnehmbar sind oder beide kontingent
Gott aber hat selbst in dieser Beziehung nichts mit ihnen gemein ob
gleich doch im Gegensatz zu einer Ähnlichkeit in der Substanz oder
in einem Akzidens hier sein Wesen nicht direkt tangiert wäre In diesem
Punkt scheint Näsi 3 radikaler in seinem tanzlh als selbst Philosophen wie
Ibn Sinä Wenn man Ibn Sinä vergleicht so fragt man sich ob Näsi 3
nicht mit der Auswahl seiner Beispiele kontingent und sinnlich
wahrnehmbar die Antwort präjudiziert hat Der Philosoph argumen
tiert mit anderen Parallelen wenn Gott um veränderliche Dinge weiß
und um ihren Wandel in der Zeit so affiziert ihn diese Veränderlichkeit
nicht sondern bleibt außerhalb seiner wie die Relation zwischen links
und rechts außerhalb eines Objektes bleibt und es selber nicht verändert
vgl Averroes Tahafut at Tahafut trsl S van den Bergh I 275 ff und

Kommentar zur Stelle II 151 ff Er hätte Näsi 3 vermutlich entgegnet
daß Gott aus anderen Gründen nicht sinnlich wahrnehmbar ist als
deswegen weil dann eine Relation zu ihm entstünde Aber Näsi ist
konsequent er versteht auch das göttliche Wissen nicht als Relation zu
den Dingen denn er ist von Ewigkeit her wissend mächtig lebendig
hörend und sehend vor der Existenz aller Dinge des Relatums
auf das sich solche Eigenschaften beziehen könnten s u S 125 Ibn
Sinä glaubt an die Ewigkeit der Welt Näsi 3 nicht für Ibn Sinä ist eine
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Relation zu den Dingen vorgegeben für Näsi 3 entsteht sie erst mit der
Schöpfung Darum ist auch eine Analogie die auf sie sich bezieht für
Näsi 3 nicht akzeptabel ein Mensch ist wissend weil er zu einem gewis
sen Objekt in Beziehung tritt Gott nicht

Damit bleibt als einziges Prädikat das Gott mit der Welt gemeinsam
hat der Begriff anders die Welt ist auf reale Weise anders als Gott
und Gott ist auf reale Weise anders als die Welt s u S 124 Alle anderen
Aussagen über Gott meinen nicht dasselbe was sie bedeuten wenn sie
auf den Menschen angewandt werden Das kann dann aber nur heißen
daß allein Gott die veritative Bedeutung für sich in Anspruch nimmt
inbezug auf den Menschen dagegen Wörter wie wissend und weise
mächtig und handelnd erhaben und groß hörend und
sehend nur in übertragenem Sinne anwendbar sind Nur Gott ist im

eigentlichen Sinn eins denn nur bei ihm ist dies nicht rein numerisch
gemeint sondern auch so daß zu ihm nichts Vergleichbares existiert
Ebenso verdient das was wir auf Erden lebendig nennen nur im
tropischen Sinn dieses Prädikat in Wirklichkeit heißt lebendig daß
man unbeschränkt handlungsfähig sei und so kann es wiederum nur von
Gott prädiziert werden s u S 126 Eine ganze Reihe von Aussagen
die Eigenschaften und Handeln des Menschen angehen haben damit
für Näsi 3 nur noch reinen Als ob Wert selbst Ding und existent
ist nur Gott im eigentlichen Sinn Wie nun allerdings die Dinge wenn
sie ihre Eigenschaften ja selbst ihre Dingheit nur übertragen besitzen
dennoch auf veritative Weise anders sein sollen hat bereits As c ari nicht
verstanden vgl Mag 501 4 ff er hat ja auch in einem nicht mehr
erhaltenen Werk gegen Näsi 3 s Auffassung von den göttlichen Attri
buten polemisiert vgl Ibn c Asäkir Tabyin kadib al muftari 129 4
Unvereinbar war beides nicht denn gerade durch die rein tropische
Bedeutung menschlicher Attribute war die reale Verschiedenheit zu Gott

begründet und diese reale Verschiedenheit ließ sich durchaus auf
veritative Weise ausdrücken Mitverantwortlich für die Konfusion war
die Äquivozität des Terminus haqlqatan von Näsi 3 als Gegensatz zu
magäzan übertragen gebraucht heißt sowohl realiter als auch in
veritativer Bedeutung

Mochte diese Reduktion aller Analogie auf bloße Metaphorik grund
sätzlich dem tanzih der Mu c tazila entgegenkommen so widersprach sie
doch auch in manchem ihrem System Bei den Begriffen Ding und
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Seiendes maugüd hatte sie sich in ihrer Mehrheit damals schon
anders entschieden nicht nur daß man beide nicht wie Näsi 3 im stren
gen Sinn allein auf Gott bezog man hatte den Terminus Ding sogar
auf das ens in potentia ausgedehnt das noch gar nicht real existierte
vgl Erkenntnislehre des Icl 192 ff Und weiterhin konnte ein Mensch

der nur in übertragenem Sinn noch handelnd fä c il genannt wurde
noch einen echten freien Willen haben wie die Mu c tazila behauptete
Näsi 3 muß es angenommen haben denn er wendet sich ausdrücklich
gegen die Möglichkeit daß das Handeln des Menschen wie die Gegner
der Mu c tazila behaupteten von Gott hervorgebracht sein könnte
s u S 137 In der Tat mußte wenn man das menschliche Handeln

nur als schwachen metaphorischen Abglanz des göttlichen verstand
dies nicht unbedingt auch für dessen Freiheit Konsequenzen haben
aber die Verknüpfung beider Gedanken lag doch nahe An einer Stelle
sah Näsi 3 selber sich gezwungen sein System zu durchbrechen der
Prophet und offenbar nur er spricht wirklich die Wahrheit sädiq
fi l haqiqa Maq 184 10 f diese Aussage ist nicht metaphorisch zu
verstehen wohl weil sonst auch die Wahrheit seiner Offenbarung
selber hätte in Zweifel gezogen werden können Was der Prophet aus
spricht ist ja zugleich Gottes Wort und der Koran ist entgegen der
üblichen mu c tazilitischen Lehre unter diesem Aspekt ungeschaffen
s u S 128

Näsi 3 zieht aus seiner Theorie eine interessante Konsequenz der
teleologische Gottesbeweis ist nicht schlüssig Denn er besteht in einem
rationalen Weiterschreiten von der Konstatierung planvollen Geschehens
zur Annahme eines mit Handlungsfähigkeit und Wissen begabten Wesens
Beim Menschen aber von dem zwar planvolles Geschehen ausgeht der
aber doch nicht im eigentlichen Sinne handelnd und wissend ist erweist
sich dies als falsch also läßt sich der Beweis auch für Gott nicht halten
s u S 125 Näsi 3 traf sich hier im Ergebnis mit seinem Schulkollegen

c Abbäd b Salmän Sulaimän allerdings war jener von etwas anderen
Prämissen ausgegangen vgl Maqälät 499 10 f und 3 f auch Erkennt
nislehre des Icl 388 Beide schränkten sie den qiyäs al gä ib c alä s sähid den

Schluß von der Anschauung auf das Transzendente den die Mu c tazila
im allgemeinen so sehr schätzte vgl dazu Logic in Classical Islamic Cul
ture S 34f empfindlich ein wer wie Näsi 3 die analogia entis ablehnte
konnte auch den Analogieschluß nicht bestehen lassen Sein Beweis
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allerdings war etwas voreilig setzte er doch seinerseits Analogie wieder
voraus wenn der Schluß vom Handeln auf die darin sich äußernde
Weisheit für Gott abgelehnt wurde weil er auch beim Menschen sich
als unmöglich erwies so war ja damit göttliches und menschliches
Handeln wiederum in Vergleich gebracht Fast hätte es nähergelegen
den teleologischen Gottesbeweis für gültig zu erklären eben weil man
nur bei Gott von seinem Handeln auf reale Eigenschaften zurück
schließen darf

Starke Abweichung von mu c tazilitischer Lehre zeigt sich schließlich
in Näsi 3 s Glaubensdefinition s u S 139 f Er schließt die Werke aus
denn die ersten Anhänger des Propheten glaubten an seine Botschaft
ohne doch schon viele Werke getan zu haben Allerdings ist Glaube
ebensowenig bloße Erkenntnis er ist Zustimmung Für Wahr Halten
tasdiq Diese Definition seit As c ari weit verbreitet war schon damals

nicht ganz neu vgl die Angaben Erkenntnislehre 112 Von denen die
sie vertraten kam Näsi 3 am nächsten vielleicht Bisr al Marlsi Gahmit
und mitverantwortlich für die Entfesselung der mihna zu ihm vgl Der
Islam 44/1968/30 f Aber dieser war obgleich der Mu c tazila in man
chem recht denkverwandt Determinist und neigte deswegen ohnehin
dazu die Werke etwas zurückzudrängen Näsi 3 ist trotz metaphorischer
Abschwächung des menschlichen Handelns kein Determinist und sein
Ausgangspunkt ist in der Tat ein anderer Die Argumente der ashäb
al ma c ärif des Gähiz etwa bewogen ihn die rationale Gotteserkenntnis

aus dem Spiele zu lassen s u S 140 das hieß zugleich daß Glaube
vor dem Islam solange er nicht sich an die Botschaft eines frülieren
Propheten knüpfte nicht möglich war Glaube setzt ein mit dem Augen
blick wo die ersten Anhänger des Propheten seine Mission hören und
sie akzeptieren ihre Werke sind damit soweit sie vor diesem Datum
liegen noch nicht vom Glauben erfaßt soweit sie aber nachher gesche
hen erst Folge seines Wirkens

Dieser Eingriff in das mu c tazilitische System zwingt Näsi 3 dann zu
weiteren Schritten Die Aufgabe der Werke bedeutet daß auch die
schweren Sünder deren Sünde ja nun den Glauben nicht mehr
unmittelbar betrifft das Paradies schauen werden wenn auch vielleicht
nach zeitlicher Höllenstrafe s u S 144 wiederum eine Überein
stimmung mit Bisr al Maris und der späteren as c aritischen Ortho
doxie Allerdings spürt man auch hier den andern Ansatzpunkt Gott
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wird wenn er einen Sünder zeitweise straft sie alle strafen s u S 144
immer noch denkt Näsr eher an Gottes Weisheit als an seine Allmacht
Daß aber Erkenntnis nicht mehr zum Glauben gehört bedeutet daß
theologischer Irrtum nicht ganz so schwer wiegt wie sonst soweit dieser
nicht etwas betrifft dem man aufgrund der Offenbarung zustimmen
müßte läßt er den Glauben unberührt und ist somit keine Ketzerei
Näsi 3 verwahrt sich sehr im Gegensatz zu vielen seiner Schulgenosen
deutlich gegen jedes takflr s u S 142 f

Das Bild das wir somit von ihm gewinnen ist das eines eklektischen
Mu c taziiiten der vorgegebene Ansätze verschiedener Provenienz über
nimmt sie aber dann in manchem zu persönlicher Anschauung weiter
entwickelt Vielleicht hat er als er den Gahmiten oder wie er
sagte den MurgPiten um Bisr al Marisi Konzessionen machte
aus dem Konsensus derer ausbrechen wollen die er gelegentlich al c ämma
min al Mu c tazila nennt der Bagdader Schule s u S 48 Die starre
Lohnethik seiner Schulgenossen ist ihm fremd geworden distanzierend
nennt er die welche sie vertreten al c Adliya s u S 93 Anm 1
Seine Lehre vom Koran s u S 128 kam Ideen entgegen wie
sie im Kreis um Ibn Kulläb entwickelt worden waren Ob sein
System in allem schlüssig war können wir nicht mehr entscheiden

gelegentlich etwa im Zusammenstoß der Glaubensdefinition und der
an anderer Stelle vertretenen natürlichen Ethik s u S 139 f und 145
meint man die Brüche zu sehen Seine mu c tazil irischen Zeitgenossen
haben sie gewiß als solche empfunden sobald außermu c tazilitische
Lehre anklang war für sie der innere Widerspruch evident Daher rührt
ihre Abneigung gegen NäsPs Theologie Zugleich wird verständlich
warum mit Gubbä 3 dem jüngeren Zeitgenossen NäsPs so entschieden
die Kritik an den ashäb al ma c ärif einsetzt man wußte nun wohin
ihre Lehren führen konnten

Die literarische Aktivität NäsPs scheint noch am wenigsten ange
fochten worden zu sein Aus seinem K Naqd as si c r zitieren Husri Abu
Haiyän at Tauhidi und Ibn Rasiq al Qairawänx Husri bringt in seinem
Zahr al ädäb daraus drei wortreich aufzählende Sinnbestimmungen der
Dichtung 631,4 633 1 die erste auch bei Tauhldi Basä ir wad dahä ir
II 273 2 ff mit Abweichungen die dritte in 18 Versen z T auch bei
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Ibn Raslq c Umda II 115 10 ff Tauhidi in seinen Basä 0 ir einen Passus
über poetische Motive II 260 4 ff und einen andern über Vorzüge
und Stilmittel des Dialogs in der Liebesdichtung II 619 8 ff Das
Buch scheint durchweg in Reimprosa abgefaßt gewesen zu sein und
brachte als Beispiele eigene Gedichte Auch die 22 Verse die bei Ibn
Raslq sich kurz vorher finden c Umda II 113 12 ff könnten daraus
entnommen sein allerdings läßt die Angabe Ibn Raslq s eher vermuten
daß sie ad hoc an den Wesir Ibn Bulbul adressiert wurden Zwei Ver
suche in der beliebten Rangstreitdichtung eine Mufähara baina d dahab
waz zugäg und eine Risälaß tafaddul as süd c alä l bid haben noch Suyüti
vorgelegen Zum Thema der letzteren hatte mit gleicher Tendenz
auch NäsPs Freund Muhammad b Halaf b al Marzubän zu ihm
oben S 7 in seinem K as Südän sich geäußert Suyüti hat beide mit
einem eigenen Werk zu korrigieren versucht vgl die Handschrift Berlin
Ahlwardt 8413 fol 242a 9 ff und Wagner Rangstreitdichtung 14 Eine
Definition der Liebe die Dailami in seinem K Q Atf al Alif al maPlüf
53 8 ff auf Näsi 3 zurückführt ist unbekannter Herkunft NäsP un

terschied in ihr zwischen einer Liebe zur Person nafs einer Liebe zur
äußeren Gestalt und einer Liebe die durch eine bloße Bewegung etwa
der Augen hervorgerufen wird Allerorten genannt aber nicht erhalten
ist eine Qaslde in der es Näsi gelang denselben Reimbuchstaben Nün
über annähernd 4000 Verse beizubehalten ein Lehrgedicht in welchem
er Religionen Sekten und Schulen im Spiegel der Ideen ihrer Anhänger
vorführte vgl Mas c üdi Murüg VII 89 1 ff vielleicht im Stile jener
Qaslde des Ma c dän as Sumaiti deren Rekonstruktion wir Ch Pellat
verdanken in Oriens 16/1963/99 ff Ihre Sprache wirkte philoso
phisch vergleichbar wohl jener die uns in einigen von ihm erhaltenen
Versen wider das tasbih begegnet vgl Fihrist 74 3 Fück und unten
S 123 f Neben dieser Nüniya war auch eine Däliya von ihm bekannt
c Amidi zitiert in seiner Ibäna c an sariqät al Mutanabbi aus ihr einige Verse
73 6 ff Ein Lobgedicht auf den Propheten und seine Vorfahren in

77 Versen ist in mehreren Handschriften erhalten Berlin 7541 Brit
Museum 1054 Alger 613 4 übernommen bei Ibn Katir Bidäya II 195
14 ff

1 Das bei Brockelmann GAL S 1/188 erwähnte K Tafdll as si c r geht offenbar
auf das Mißverständnis einer Stelle im Ta rih Bagdäd X 92 16 ff zurück
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Marzubäni zwar hat wie wir sahen oben S 6 auch an Näsi 3 s
poetischen Erzeugnissen nicht viel Gutes gelassen aber sie wurden
dennoch allenthalben zitiert Sein Nachlaß war vielleicht nicht allzu
umfangreich nach Ibn an Nadim füllten die Verse 50 Blatt Fihrist 167
20 Flügel wo wiederum mit Fück ZDMG 90/1936/319 c Abdalläh statt
Hibatalläh zu lesen ist Umso erstaunlicher ist es daß sich auch jetzt
noch bei flüchtigem Suchen in späteren Quellen fast 700 Verse zusam
menfinden es wäre also verhältnismäßig viel erhalten geblieben auch
dies ein Zeichen für NäsPs Beliebtheit In seinem Stil war er Kind
seiner Zeit Er gehörte wie Ibn Hallikän präzisiert zur tabaqa des
Buhtun gest um 284/897 und des Ibn ar Rüm Wafayät al a c yän II
277 5 mit ersterem war er offenbar befreundet vgl Husri Zahr al ädäb
530 3 Mit Vorliebe machte er Gedichte über Jagdvögel und Jagdgerät
einiges davon hat Kusägim in seinem K al Masäyid voal matärid bewahrt

vgl 67 4 ff 74 12 ff 80 5 ff 85 6 ff 92 6 ff 102 2 ff 148
5 ff 152 14 ff 180 15 ff 197 6 ff 225 ult ff 252 6 ff Bei man
chen dieser tardiyät notierte man stilistische Ähnlichkeit mit denen des
Abü Nuwäs vgl Ibn Hallikän II 278 6 f gelegentlich hat Näsi 3
hier meist zum Zwecke einer mu c ärada einfach Verse von Abü
Nuwäs übernommen vgl den Reimindex s v abihi unten S 156 f
Beziehung zu Abü Nuwäs verrät auch ein Gedicht in welchem Näsi 3
das Motiv aus dessen berühmter Beschreibung einer Trinkschale aufnahm

Husri Zahr al ädäb 740 7 ff und Ibn Higga al Hamawi Hizänat
al adab 177 10 ff ähnlich c AskarI Diwän al ma c äni I 312 11 f 2
Weitere Beispiele finden sich in Hamza al Isfahänl s Rezension des
Diwans vgl 147 7 f Wagner und bei Usäma b Munqid in seinem
K al Badi c S 169 18

Zur Kontrafaktur scheint Näsi 3 besonderes Geschick besessen zu
haben denn das ist doch wohl gemeint wenn Ibn Katlr von ihm sagt
daß er die Dichter abspiegelte käna yu c äkisu s su c arä Bidäya XI 101
5 ff Er tat dies natürlich um sie zu übertreffen und sich durch den
Vergleich mit ihnen in ein umso besseres Licht zu setzen alle Motive

1 Zum Terminus vgl Wagner Abü Nuwäs 361
2 Das Abü Nuwäs Gedicht ist übersetzt von H Ritter in Istanbuler Mitteilun

gen Heft 1 S 1 f Näsi D s Gegenstück ist übersetzt von Krackovskij vgl lzbrannye
Socinertija II 340 dort ist auch auf den Zusammenhang mit Abü Nuwäs hingewiesen
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welche die Dichter behandelten pflegte er abweichend zu formulieren
käna yaqülufi hiläfi kulli ma c nan qälat fihi s su c arä Ta rih Bagdäd X 92
18 In dieser Absicht hat er vielleicht sein K Naqd as si c r geschrieben
Daraus mag sich auch erklären daß Säbusti ihm zwei Verse zuschreibt
die sich ebenso im Diwan des c Abbäs b al Ahnaf finden Diyärät 27
3 ff einige andere Verse beginnen mit deutlicher Reminiszenz an
Ka c b b Zuhair s Bänat Su c äd vgl c Amidi al Ibäna c an sariqät al Muta
nabbi 73 6 ff Selbst an Abu Nuwäs hat er Kritik geübt vgl HusrI
Zahr al ädäb 322 16 f Wenn er auf seine eigene Poesie zu sprechen
kommt zeigt sich gesteigertes Selbstbewußtsein vgl die Verse bei Husri
630 16 ff und bei Ibn Rasiq II 113 12 ff Wie in der Theologie scheint
auch in der Poesie seine Leistung vornehmlich in kritischer gelegentlich
respektloser Annahme des Überkommenen bestanden zu haben Die
aus seiner philosophischen Bildung erwachsende Distanz zur eigenen
Kultur scheint ihm den Blick für die Schwächen der Tradition geschärft
zu haben dies verbindet ihn mit seinem Zeitgenossen dem Musiker
und Dichter c Ubaidalläh b c Abdalläh b Tähir al Huzä c I zu ihm vgl
GAL S 1 224 und Heinrichs Arabische Dichtung und griechische Poetik 38
In persönlicher Auswahl verbindet er die beiden Welten der arabischen
und der fremden Wissenschaften ohne sich einer von ihnen ganz
anheimzugeben in dieser Synthese beruht seine Originalität

Ein verbindliches Urteil über seine dichterischen Qualitäten kann hier nicht
gegeben werden es würde intensivere Beschäftigung und größeren Sachverstand
voraussetzen Jedoch ist als erster Anfang im Anhang S 155 ff eine Liste jener
Verse gegeben die mir im Laufe der Zeit bekannt wurden und auf die sich die obigen
kurzen Bemerkungen stützen





II

DIE HÄRESIOGRAPHISCHEN SCHRIFTEN

Es ist merkwürdig aber wohl auch bezeichnend daß sich von all
jenen Prosaschriften NäsPs derentwegen er sich das Mißfallen seiner
Zeitgenossen zuzog keine einzige in selbständiger handschriftlicher
Überlieferung erhalten hat Werke eines Wirrkopfs waren der Weiter
gabe nicht wert Wenn von seinen häresiographischen Arbeiten in dieser
Publikation nun gleich zwei wieder erschlossen werden können so
bedeutet auch dies nicht daß er etwa als Sektenhistoriker größeres An
sehen genossen hätte Beide sind vielmehr durch einen Zufall erhalten
beide nur in je einer Handschrift und beide zudem nicht selbständig der
erste Text ist zusammengeflickt mit einer häresiographischen Dar
stellung späterer Provenienz deren orthodoxer Charakter dem Leser
außer Frage stehen mußte und als deren Eingangskapitel das Näsi 3
Fragment seine häretische Eigenfärbung nahezu völlig verlor vgl die
Handschriftenbeschreibung unten S 56 ff der zweite aber wurde
von einem koptischen Christen des 13 Jh s as Safl Abü 1 Fadä 3 il Ibn
al c Assäl gest vor 1260 widerlegt und dazu auf den ersten 30 Folia
dieses Werkes ausführlich exzerpiert Was wir somit besitzen sind ein
Fragment und ein Exzerpt Ersteres war wohl schon in der späteren
Mamlukenzeit nur noch als Bruchstück erhalten s u S 58 Zu
letzterem hat zwar Ibn al c Assäl in der ersten Hälfte des 7 /13
Jh s in Ägypten noch das Original in Händen gehalten jedoch lag es
ihm vor in einer Abschrift des Yahyä b c Adi aus dem Jahre 311/923
Mit ihr kommen wir also kaum zwanzig Jahre über den Tod NäsPs
hinaus Damals wird er in Bagdad noch im Gespräch gewesen sein
Yahyä b c Adi hätte sich sonst vielleicht gar nicht um ihn gekümmert
Etwas später nennt ihn Mas c üdi gest 355/956 oder 356/957 unter den
Sektenhistorikern die er selber noch kennenlernte Tanblh 396 6 f
Aber seine Nachwirkung ist gering er wird in der häresiographischen
Literatur sozusagen nicht zitiert Der Verweis auf ein K al Maqälät
bei Ibn Hazm Fisal IV 194 pu f steht isoliert Maßgebend für die
Sektengeschichte werden zwei Autoren die beide eine Generation
jünger sind als Näsi 3 Abü 1 Qäsim al Ka c bi gest 317/929 oder 319/931

dessen K al Maqälät etwa beim Qädi Abdalgabbär in seinem Mugni

2
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bei Naswän al Himyari in seinem Sarh Risälat al Hür al c in und bei
Sahrastäni in seinem K al Milal wan nihal benutzt ist und Abü
1 Hasan al As c ari gest 324/935 6 mit seinen Maqälät al Islämiyin

Die beiden Bücher des Näsi 3 unterscheiden sich trotz gemeinsamer
Zielsetzung durch ihre Spannweite Das erstere beschränkt sich wie
in der Einleitung gesagt wird auf die usül an nihal allati htalafat fihä ahl
as salät die Ursprünge jener Sekten durch die sich die Leute des
einzig richtigen Gebetes d h die Muslime unterscheiden oder
bezüglich derer sie verschiedener Meinung sind das letztere dagegen

behandelt außer den Muslimen auch die Magier Juden und Christen
schließlich sogar Lehrmeinungen zu philosophischen naturwissenschaft
lichen und medizinischen Fragen In ersterem berichtet an Näsi 3 ohne
eigene Wertung in letzterem nimmt er selber mit z T ausführlichen
Bemerkungen Stellung

Schwierigkeiten bietet bei beiden Schriften der Titel Zu der ersten
ist da das Fragment den Anfang des Buches wiedergibt das ursprüng
liche Titelblatt erhalten Jedoch wirkt die Formulierung die sich dort
findet ausgesprochen vage Kitäb fihi usül an nihal allati htalafa sie fihä
ahl as salät Sie gibt sich mit der indeterminierten Form des Wortes
kitäb mehr wie eine Inhaltsangabe denn wie ein präziser Titel es ist
sehr wohl möglich daß sie einfach aus jenem oben zitierten Satz der
Einleitung herausgelesen ist Ein Name wie K Usül an nihal liegt danach
zwar nahe ist aber nicht sicher zu erweisen

Bei dem zweiten Werk stehen wir vor einem doppelten Problem
neben dem Titel von NäsPs Buch ist auch der von Ibn al c Assäl s Wider
legung zu bestimmen G Graf erschließt in seinem Referat GCAL II
390 393 den ersteren als K al Maqälät den zweiten als al Kitäb al Ausat
Er geht aus von zwei Belegen dem Eingangssatz von Ibn al c Assäl s
Exzerpt und dem Vermerk im Bücherverzeichnis des Abü 1 Barakät
Samsarriyäsa Ibn Kabar gest 1325 das dieser seinem Misbäh az ulma
beigegeben hat vgl W Riedel Der Katalog der christlichen Schriften in
arabischer Sprache von Abu l Barakät hrg und übs in Nachrichten der
Königlichen Gesellschaft der Wissenschaften Göttingen Phil Hist
Klasse 1902 Heft 5 Ein separates Titelblatt der Kairiner Handschrift
ist nicht erhalten hat vielleicht nie existiert Grafs Interpretation der
beiden vorliegenden Zeugnisse scheint jedoch alles andere als gesichert
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Die Kairiner Handschrift ist voll von Mißverständnissen und orthogra
phischen Fehlern s u S 121 das gilt auch für den uns hier interes
sierenden Satz Ich lese ihn folgendermaßen fa ahtasiru c alä ttfliqihi min
kitäbi c Abdillähi n NäsPi fi l maqälät wa huwa l Kitäbu l Ausat kalimätin
mutasaddiqatan und übersetze Auf der Grundlage seiner Abschrift
nämlich der des Yahyä b c Adi fasse ich von dem Buch des c Abdallah

an Näsi 3 über die Lehrmeinungen nämlich seinem K al Ausat Passagen
die den Anschein der Glaubwürdigkeit tragen kurz zusammen Hier
ist mehreres problematisch

1 das Pronominalsuffix in ta c liqihi Bei einem Bezug auf Yahyä
b c AdI wie er hier vorgeschlagen ist muß man in Kauf nehmen daß
Yahyä vorher nirgendwo genannt ist erst in Ibn al c Assäl s Einleitung
zu seinen eigenen Ausführungen fol 31b ist von ihm die Rede Jedoch
trägt Ibn al c Assäl s Arbeit den Charakter einer privaten Aufzeichnung
für seinen Bruder dem die Abschrift des Yahyä b c Adi gehörte und der
also über die Zusammenhänge Bescheid wußte s u S 61 f Erwägen
ließe sich ob man das Suffix nicht auf das nachfolgende kitäb beziehen
soll auf der Grundlage seiner Abschrift wäre dann auf der Grundlage
der Abschrift des Buches Daß es so seinem Bezugswort vorausginge
wäre nicht unbedingt ein Hindernis Jedoch scheint mir diese Lösung
die geringere Wahrscheinlichkeit für sich zu haben Daß man tefliq
mit Abschreiben Abschrift wiedergeben kann und nicht unbedingt
an eine kommentierte Fassung c allaqa im Sinne von mit Anmerkungen
versehen denken muß ist durch Handschriftenkolophone häufig
bezeugt schon das Kolophon zu der Ergänzung des ersten Näsi 3
Fragmentes benutzt eben diese Vokabel 1 Natürlich wäre schließlich
auch eine Lesung ta c liqatin statt ta c liqihi denkbar die Punkte des tä
marbüta werden in der Handschrift häufig vernachlässigt Wenn man
auch ta c liqa entsprechend einem im Hadit zu belegenden Wortgebrauch
wie oben ta c liq als Abschrift und nicht etwa als Glosse versteht
ergäbe sich ein guter Sinn

2 die Bedeutung von mutasaddiqa Die Lesung ist eindeutig aber
dennoch nicht verläßlich die Handschrift ist auch an klar punktierten
Stellen nicht selten verschrieben Die Bedeutung des Wortes wie sie in
der hier vorgelegten Übersetzung vorausgesetzt wird ist erschlossen

1 wäfaqa l faräg min ta c liqihi dazu Makdisi in BSOAS 24/1961/13
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die Wörterbücher kennen tasaddaqa nur als Almosen geben Erwägen
ließe sich eine Emendation in mutafarriqa Auch Graf scheint mit der
Schwierigkeit gekämpft zu haben in seiner Übersetzung des Titels
GCAL II 391 heißt es daß die Exzerpte nach Art eines Glossariums
angelegt seien Von der Sache her trifft das nicht zu das Buch an NäsPs
war ebenso wie Ibn al c Assäl s Auszüge nach Themenkreisen geordnet
Eine alphabetische Anordnung bei Näsi 3 wäre in der frühen muslimi
schen Häresiographie singulär daß aber Ibn al c Assäl sich die Mühe
gemacht hätte das Material umzuordnen ist bei der Eile die er zu
haben vorgibt in der Einleitung zu seinen eigenen Ausführungen fol
31b kaum anzunehmen und wird im übrigen auch durch die Analyse
des Textes s u S 61 ff widerlegt Es bleibt die Frage wie Graf zu
seiner Angabe kommt Ich finde keine andere Erklärung als daß er
munsarifa las statt mutasaddiqa und dies dann in allerdings mehr als
eigenwilliger Deutung in der zitierten Weise interpretierte

3 die Lesung von wa huwa und damit die Zuordnung des Kitäb
al Ausat Die Handschrift ist an dieser Stelle undeutlich am nächsten
läge wa nmw So hat auch Graf GCAL II 391 gelesen Er interpretiert
dies als wa numüw und übersetzt numüw mit Beigabe die Exzerpte
wären danach eine Art Beigabe zu Ibn al c Assäl s K al Ausat gewesen
Das läßt sich weder von der Wortbedeutung her numüw ist allenfalls

Zuwachs aber eigentlich nur Wachstum noch auch von der syn
taktischen Fügung her halten man sollte wa huwa numüw al Kitäb
al Ausat erwarten Graf selber scheint diese Lesung nur als verzweifelten
Ausweg gewählt zu haben in seinem früher erschienenen Catalogue de
Manuscrits Arabes Chretiens conserves au Caire Vatikanstadt 1934 schreibt

er also wohl wa summiya dort S 152 nr 418 1 Das ist vom
Befund her kaum zu halten würde aber wenn es richtig ist zu dem
selben Schluß führen wie unsere Lesung wa huwa daß nämlich das
Kitäb al Ausat nicht der Titel von Ibn al c Assäl s Erwiderung ist wie Graf
annimmt sondern der von Näsi 3 s Maqälätwerk Auch in Verweisen
auf seinen Traktat benutzt Ibn al c Assäl ebenso wie sein Bruder nicht
den Titel K al Ausat sondern spricht nur von einem Gawäb einer

Erwiderung vgl GCAL II 391
Eben diese Bezeichnung findet sich nun auch in dem zweiten Zeugnis

das wir für Ibn al c Assäl s Titelwahl haben dem Bücherverzeichnis des



TITEL 23

Abü 1 Barakät Gawabun wada ahü c an kalämi c Abdillähi n Näsi ifi l maqälät

wa huwa l Kitäb al Ausat ihtasara s Safiyu ba c da kalämihi wa agäba
c anhu agwibatan mufidatan li ta amrnulihä vgl Riedel S 661 Das
scheint direkt aus dem Vorspann des Textes abgelesen auch unsere
Lesung wa huwa wird dort bestätigt Der Bezug von wa huwa l Kitäb
al Ausat ist hier vollends unklar es ist da kalimätin mutasaddiqa ausge
fallen ist nicht mehr von der Aussage des Ibn al c Assäl eingefaßt wie
in unserem Text Aber auch so läßt es sich ohne Weiteres als Spezifi
zierung von NäsPs kaläm fi l maqälät verstehen daß kaläm statt kitäb
gebraucht wird zeigt daß wir in fi l maqälät keinen Bestandteil eines
Titels vor uns haben

Graf s Zuordnung würde uns zwingen auch kalimät mutasaddiqa auf
das K al Ausat zu beziehen und insgesamt zu übersetzen Auf der
Grundlage seiner Abschrift fasse ich einiges aus dem Buch des c Abdalläh
an Näsi 3 über die Lehrmeinungen kurz zusammen Dies ist das Mittlere
Buch 5 glaubwürdige Worte Man sollte aber dann eine kurze
Erklärung erwarten warum er ein Mittleres Buch schreibt doch
wohl im Gegensatz zu einem Ersten Buch oder Großen Buch
al kitäb al auwal oder al kitäb al kabir davon aber ist unter seinen

Schriften nichts bekannt Es scheint darum alles dafür zu sprechen den
Titel NäsPs Werk zuzuweisen Er wäre dann aus Graf s Geschichte zu
streichen Ibn al c Assäl s Widerlegung kurze Gelegenheitsarbeit die
sie ist hatte gar keinen besonderen Titel Dagegen ließe sich allenfalls
anführen daß Ibn al c Assäl zu Beginn seiner eigenen Ausführungen
fol 31b 13 Näsi 3 s Buch einmal K al Maqälät nennt aber dies ist

eine Bezeichnung für ein literarisches Genus die sich auf alle Schriften
häresiographischen Inhalts anwenden ließ

Zu fragen bliebe was der Titel al Kitäb al Ausat innerhalb von
Näsi 3 s literarischem Oeuvre bedeutet Wir besitzen keine Werkliste
unseres Autors die Notiz im Fihrist 73 f F ück bringt nur Angaben
zu seiner Person und zu seinem Namen Da scheint es nun von Bedeutung
daß er zu Ende der historischen Einleitung seines K Usül an nihal
S 22 11 ff davon spricht daß er bereits andere Schriften zur Ausein

andersetzung mit gegnerischen muslimischen Sekten verfaßt habe
Sollte er nach Art der Aristoteleskommentatoren die aristotelische
Tradition war ihm wie wir aus dem K al Ausat ersehen vgl S 105 ff
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sehr wohl bekannt den Stoff mehrfach dargestellt haben oder zu
mindest haben darstellen wollen Dann könnte dem K al Ausat fi
l maqälät in der Tat ein K al Maqälät al kabir oder ein Kitäb al Maqälät
as sagir entsprochen haben Es erhöbe sich dann die Frage wie das
Fragment des K Usül an nihal in dieses Schema einzuordnen wäre
Es ist in der Darstellung ziemlich breit angelegt vom Inhalt jedoch
schmäler konzipiert als das K al Ausat unter Ausschluß der außerisla
mischen maqälät NäsP vermeidet außerdem im Gegensatz zum K al
Ausat jede persönliche Stellungnahme s u S 25 Das schließt eine
Gleichsetzung mit dem Großen Buch mit einiger Sicherheit aus
Möglich dagegen bleibt die Identifikation mit dem Kurzkommentar
Da allerdings auch er nach dem erhaltenen Stück zu urteilen so kurz
wieder nicht gewesen wäre würde dies bedeuten daß das K al Ausat in
seiner ursprünglichen Form einen beträchtlichen Umfang besaß In
jedem Fall wird man vermuten dürfen daß das K Usül an nihal
eben wegen jener erwähnten Bemerkung später verfaßt ist als das
K al Ausat Es könnte sogar in die ägyptische Periode NäsPs fallen sofern
er in ihr überhaupt noch literarisch produktiv gewesen ist die Hand
schrift ist vielleicht im Mamlukenreich ergänzt worden s u S 58
dort also in Ägypten oder in Syrien hat man das Fragment damals
vorgefunden Das K al Ausat dagegen dürfte in Bagdad also vor
NäsPs Weggang nach Ägypten entstanden sein Yahyä b c Adi selber
in Bagdad lebend hätte es sonst wohl kaum als repräsentativ für die
antichristliche Polemik angesehen und für sich abgeschrieben Es ist
vielleicht auch in Spanien bekannt gewesen ein Zitat in Ibn Hazm s
Taqrlb li hadd al mantiq könnte aus ihm stammen s u S 150 f

Erwägen ließe sich schließlich ob der Titel K al Maqälät der in
dem oben S 19 genannten Zitat bei Ibn Hazm auftauchte und nun
nach der Neuzuordnung des Titels K al Ausat wieder verfügbar gewor
den ist nicht auf jenen Text bezogen werden sollte den wir provisorisch
K Usül an nihal nannten Jedoch ist hier eine Antwort nicht möglich

das Zitat ließ sich in die hier edierten Bruchstücke beider Werke nicht
einordnen Es ist sehr wohl möglich daß auch das K al Ausat fi l
maqälät einmal als K al Maqälät zitiert wurde und wenn es tatsächlich
einmal eine größere Fassung ein Kitäb al kabir gegeben haben sollte
so könnte auch dies gemeint gewesen sein



usül an nihal Einleitung 25

a Das K Usül an nihal
Der vorliegende Text gibt nicht nur bezüglich seines Titels zu Zwei

feln Anlaß sondern auch bezüglich der Autorschaft NäsPs Diese ist
nur auf dem Titelblatt bezeugt dort allerdings im gleichen Duktus wie
in der Handschrift selber Da spätere Zitate des Werkes fehlen werden
wir wenn wir seine Echtheit sichern wollen von seinem Inhalt her zu
schließen haben Es empfiehlt sich darum zuvor auf diesen näher ein
zugehen

Erhalten sind die Einleitung und das erste Kapitel Der Autor will
um der Kürze willen alle Polemik vermeiden S Y 5 ff Es geht
ihm um die Lehrunterschiede der ahl as salät das Gebet eint in seinen
Augen die Gemeinde über allen Meinungsstreit hinaus As c ari der
ebenso wie er sich auf den Islam beschränkt gebraucht die gleiche
Vokabel er nennt sein Buch Maqalät al Islämiyin wa htiläf al m u s allin
Noch mehr haben die beiden Autoren gemeinsam sie erklären in ihrer
jeweiligen Einleitung die Existenz der Sekten aus dem Trauma
der Geschichte Aller spätere Dissens beginnt mit dem Kampf um die
Herrschaft über die Gemeinde das Urproblem der islamischen Theo
logie ist die mas alat al imäma Zwar bleiben die ersten Kämpfe der
Streit zwischen Ansär und Muhägirün um die Nachfolge des Propheten
hier 3 12 1 und Abü Bakr s Bereinigung der ridda 13 ohne unmittel

bare Folge aber was unter dem dritten und vierten Kalifen sich abspielte
hat die Gemeinde auf immer gespalten die Politik der letzten Jahre
c Utmän s und dessen gewaltsamer Tod 16 c Ali s Auseinandersetzung
mit Talha und Zubair 17 22 und sein Feldzug gegen Mu c äwiya 23 24
schließlich das Schiedsgericht nach der Schlacht von Siffin und der
Auszug der Härigiten 25 27 As c arl allerdings ist in seinen Ausfüh
rungen wesentlich kürzer man meint zu spüren daß er ein bereits
überkommenes Schema referiert vgl eine Stelle wie Maq 2 9 13 wo
die ungeschickte Konstruktion des Satzes die Rückblende des histo
rischen Ablaufs und die Fülle der Anspielungen beim Leser genauere
Kenntnis des Zusammenhangs voraussetzen Seine Einleitung ist kaum
mehr als schmückendes Frontispiz er setzt im Folgenden mit seiner
Gliederung völlig neu an S 5,4 ff Näsi 3 dagegen berichtet breit unter

1 Die fettgedruckten Zahlen bezeichnen die Abschnitte des Näsi 3 Textes nicht
die Seitenzahlen
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eingehender Benutzung historischer Quellen vgl 7 8 9 12 und vor
allem seine Einleitung bildet mit dem ersten Kapitel eine enge Einheit
Er bleibt auch da beim Problem der imäma unter diesem Gesichtspunkt
handelt er erst einmal alle Sekten zusammen ab bevor er sie im ein
zelnen beschreibt

Dennoch ist auch er trotz größerer Konsequenz des Vorgehens
kaum originell Das Schema dürfte in seiner Betonung der Imamats
frage sl c itischen Ursprungs sein Auf si itische Quelle verweist bereits
die emphatische Segensformel bei Husain im Bericht über dessen Tod
S r i 11 f Lohnend aber ist vor allem ein Vergleich mit einem andern

Häresiographen mit Abü Muhammad an Naubaht in seinen Firaq
as i c a Auch dort findet sich die historische Einleitung nun der Version
des Näsi 3 sehr nahe Naubahti s Buch ist noch vor NäsPs Tode verfaßt
vor 286/899 vgl Madelung in Der Islam 43/1967/38 und es geht

seinerseits wie Madelung überzeugend nachgewiesen hat auf eine ältere
Quelle wahrscheinlich Hisäm b al Hakam s K Ihtiläf an näsfi l imäma
zurück vgl Der Islam 43/1967/40 ff Der Ursprung des Einleitungs
schemas wäre demnach in die Zeit des Härün ar Rasid zu setzen Die
sekundäre Stellung Näsi 3 s wird spürbar dort wo er Zusätze macht Er
übersieht da historische Widersprüche die Tradition daß C A1I dem
Abü Bakr erst nach sechs Monaten huldigte S n 3 ff steht neben der
andern daß er es sofort tat S u 11 f gelegentlich ist wie bei As c ari
die Reihenfolge des Geschehens durchbrochen der Passus S Y 18 ff
etwa gehört zu S 2 Zutat ist im Späteren vor allem eine gewisse
überscharfe Schematisierung Näsi 3 läßt jedem Sinnabschnitt eine Skizze

rasm folgen die ursprünglich vielleicht mit durchgehender Nume
rierung die behandelten Sekten noch einmal aufzählt vgl 14 21
26 usw kein anderer Häresiograph hat diese Erfindung übernommen
Sie hätte an sich dem Text größere Durchsichtigkeit verleihen können
Aber die Namen und ihre Reihenfolge stimmen in diesen Skizzen nicht
immer mit dem überein was im Text voraufgeht und daß auch die
historische Wirklichkeit weit entfernt ist wird wiederum gerade aus
einem Vergleich mit Naubahti sichtbar

Zu Anfang bei der Spaltung bis zum Ende von Abü Bakr s Kalifat
stimmen beide Autoren noch überein Da gibt es 1 die Ansär 2
die Muhägirün 3 Ali mit seinen Anhängern sie alle Partner im
großen politischen Spiel um die Nachfolge des Propheten und 4 die
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abtrünnigen Beduinen der ridda vgl 14 und Naubahti S 2 4 Aber
dann bei dem Dissens der Kamelschlacht weichen beide voneinander
ab Nasi 3 zählt 21

1 c Ali und seine Anhänger
2 die UtmänIya Talha Zubair Ä D isa und die syrische Ge

folgschaft Mu c äwiya s

3 die Hulaisiya 19 Leute wie c Abdallah b c Umar Sa c d
b Abi Waqqäs Muhammad b Maslama al Häritl und Usäma b Zaid
die jeden Krieg innerhalb der Gemeinde verabscheuten 1 Dies sind
die ashäb al hadlt und diejenigen welche zu jeder Zeit den Machthabern
folgen und den Kampf wider die Bösewichter unter den Muslimen ahl
äl bagy min ahl as salät für verboten erklären Zu dieser Zeit waren sie
als Hulaisiya bekannt weil sie nämlich sagten Sei in der Anfechtung
verborgen wie ein Teppich in deinem Hause kunfi l ßtnati hilsan

min ahläsi baitik Prophetenausspruch vgl Conc V 288 und 289 zur
Bedeutung vgl Lane Lexicon s v h l s und Goldziher Muhammed
Studien II 95

4 die Mu c tazila 20 Neutrale wie Abü Müsä al As c arI
Abü Sa c id Sa c d b Mälik al Hudri Abü Mas c üd c Uqba b c Amr al
Ansäri und Ahnaf b Qais die sich während dgr Kamelschlacht nicht
entscheiden können welche Partei eher recht hat Sie halten sich also
nur in diesem Falle abseits nicht generell wie die Hulaisiya Der Text
betont ausdrücklich die Beziehung zur späteren theologischen Schule
der Mu tazila Wäsil b c Atä und c Amr b c Ubaid sollen zu den Parteien
der Kamelschlacht eben diese Haltung eingenommen haben vgl auch
unten S 45

Die Hulaisiya ist neu der Name ist sonst nirgendwo belegt wahr
scheinlich von Näsi D ad hoc erfunden Jedoch ist die Trennung zwischen
ihr und der Mu c tazila bei Naubahti bzw dessen Quelle
vorbereitet vgl 5 2 8 und 8 10 Näsp hat nur stärker systematisiert
Nach der Schlacht von Siffln und dem Schiedsgericht rechnet er dann
sechs Parteien 26

1 4 wie oben

1 Vgl dazu etwa Ibn c Abdalbarr al Jstl z äb 77 4 ff und 1377 13 ff
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5 die Haswiya das einfache Volk aus Syrien und die Anhänger
Mu c äwiyas

6 die Härigiten 25 und 27
Naubahti trennt gar nicht so sehr zwischen den beiden Ereignissen

kann sich darum die Doublette der Gruppen 1 4 sparen Auch 5 bringt
er nicht sie ist ja nur schwer von 2 zu trennen vgl aber den Hinweis
Naubahti 6 10 Er schließt die Härigiten 6 unmittelbar an 1 4 an
S 6 1 ff Beide Autoren stimmen dann wieder darin überein daß

sie nun noch eine weitere Gruppe für Näsi 3 die siebte anschließen die
MurgPa 28 und Naubahti 6 7 ff Sie enthält sich des Urteils über die
Muslime ahl as salät und nimmt zum ihtiläf keine Stellung Diese
sieben Gruppen sind zur Zeit des Autors auf fünf zusammengeschrumpft
die c Utmäniya so wie er sie versteht ist in der Murgi 3 a aufgegangen
die Hulaisiya wohl weil ihr soviele ashäb al hadit anhingen in der
Haswiya Dies sind für den Autor die fünf Klassen asnäf, zum
Terminus vgl Maq 5 4 und Kulinl al Käji VIII 94 4 f unter
den islamischen Sekten von ihnen haben sich weitere Gruppen abge
spalten bis schließlich jene Zahl über 70 von denen eine berühmte
Tradition spricht erfüllt war 29 Der Autor will mit der Si c a beginnen
und auf sie die Härigiten die Mu c tazila die MurgPa und schließlich die
Haswiya folgen lassen 30 Allerdings hält er sich nicht daran die
Härigiten werden wie sich herausstellt an den Schluß gesetzt weil sie
sich in der Frage des Imamats gar nicht unterscheiden und es ihm sinn
voller schien sie gleich mitsamt all ihren anderen Ansichten im Zusam
menhang zu behandeln 115 Der Text ist wie wir schon hier erkennen
flüchtig geschrieben offenbar nicht noch einmal durchgearbeitet

Die Si c a wird wiederum wie bei Naubahti chronologisch behan
delt Näsi 3 projiziert dabei die spätere Unterscheidung zwischen Ima
miten gulät und Zaiditen zurück in die Zeit nach der Ermordung Ali s
es gab da so sagt er drei Gruppen

1 die welche an eine durch nass gesicherte ununterbrochene
Reihenfolge nasaq 1 im Imamat glaubten später im Text ashäb an nasaq
genannt 32

2 die Anhänger des c Abdalläh b Saba 3 die den Tod c AlI s nicht
wahrhaben wollten 33 und
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3 die Anhänger des Hugr b c Adi welche den Imäm nicht durch
nass sondern durch freie Wahl bestimmt lassen sein wollten die ashäb
al ihtiyär 34

Auffällig ist dabei die Nennung des Hugr b c Adi er spielt sonst bei
den Häresiographen keine Rolle Dasselbe gilt für Rusaid al Hagari
der zusammen mit c Abdalläh b Saba 3 aufgeführt wird rr 1 ff daß
auch er Zweifel am Tode c AH s äußerte erfahren wir sonst nur aus
sunnitischen biographischen Quellen wie dem Mizän al i c tidäl des Dahabi
II 51 f nr 2784 2 Beide Namen gehören zum Sondergut des Näsi 3

Die Imamate des Hasan und des Husain sind wie immer so auch
hier für die Sektengeschichte der Si c a unergiebig Erst nach dem Tode
Husain s wird wieder eine Spaltung notiert in diejenigen welche
Husain s Sohn C A1I Zain al äbidm anerkannten und die Kaisäniya
welche Muhammad b al Hanafiya vorzog 38 Beide werden dabei
zu den ashäb an nasaq gezählt der Begriff ist weiter als der der Imämiya
den Näsi 3 im Gegensatz zu seinem Zeitgenossen Naubahtx noch nicht

gebraucht wesentlich an der Reihenfolge ist nur daß sie durch nass
determiniert ist nicht aber in welcher Linie sie vor sich geht Die
welche bei der Nachkommenschaft des Husain und damit der Fätima
bleiben werden gegenüber der Kaisäniya welche auf die Nachkom
menschaft der Hanafitin ausweicht von Näsi 3 Fätimiya genannt
Um diese Fätimiya geht es zuerst einmal sie zerstritt sich darüber ob
Zain al c äbidln beim Tode seines Vaters volljährig war oder nicht
Abü Hälid al Käbuli in anderen Quellen unter seinem
Beinamen Kankar genannt verneinte die Volljährigkeit und verteidigte
das Imamat des Zain al c äbidln mit Hinweisen auf die Frühreife Jesu
der nach Sure 19/30 bereits in der Wiege sprach oder Johannes dem
nach Sure 19/12 schon als Knaben Urteilsfähigkeit hukrn gegeben
wurde 39 Auch dieser ihtiläf ist den anderen Häresiographen unbe
kannt Der Grund scheint klar zu Lebzeiten des Zain al c äbidln ist eine

1 Der Terminus findet sich sonst bei den Häresiographen selten vgl aber Mu
tahhar b Tähir al Maqdisi al BacP wat ttfrih V 126 5 f

2 Die si c itischen Berichte etwa bei Kissl Rigäl 71 ff oder bei Mufld Irsäd 171
4 ff sind im allgemeinen positiv sie schweigen über Rusaid s Extremismus und

schildern stattdessen sein Martyrium unter dem irakischen Statthalter c Ubaidalläh
b Ziyäd gest 67/686 das ihm von c Ali vorausgesagt worden sein soll Gähiz kennt
ihn als Überlieferer umstrittener historischer Berichte vgl seine Risäla fl l hakamain
in Masriq 52/1958/441 7
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solche Diskussion kaum vorzustellen man sah ja wie alt er war und
brauchte bloß zurückzurechnen Nach überwiegender Ansicht stand
er in seinem 23 oder 24 Lebensjahr als sein Vater i J 61/681 in Karbalä 3
fiel vgl etwa Ibn Sa c d V 156 ult und 164 8 f wegen Krankheit nahm
er am Kampfe selber nicht teil und wurde darum auch von den Siegern
geschont ib 157 1 Seine Volljährigkeit ist schon dadurch bewiesen
daß sein Sohn Muhammad al Bäqir der fünfte Imam nach der späteren
Zählung bereits vier Jahre vor der Katastrophe von Karbalä 3 57/677
geboren wird Volljährigkeit wird im allgemeinen mit der körperlichen
Reife erreicht vgl EI 2 s v Bäligh

Was sich nun tatsächlich hinter NäsPs Angabe versteckt ist schwer
zu sagen Es mag sein daß man später den Grund für Zain al c äbidln s
Überleben als anstößig empfand und ihn darum im Alter herabsetzte

von einem Minderjährigen ließ sich weniger noch als von einem
Kranken Hilfe für seinen Vater erwarten schon Ibn Sa c d weiß von
solchen Bemühungen Tabaqät V 164 9 f Ob allerdings Abü Hälid
al Käbuli etwas mit diesen Tendenzen zu tun hat ist mehr als fraglich
wir wissen nahezu nichts über ihn In den wenigen legendarischen Be
richten jedoch die sich etwa bei Kissi finden Rigäl 111 ff wird er
ebenso wie bei Näsi r o pu f mit Zain al c äbidin selber in Verbindung
gebracht vgl auch c Abbäs al Qummi al Kunä wal alqäb I 61 und
Saflnat al Bihär I 407 f er soll lange Zeit Muhammad b al Hanafiya
gedient haben und dann wohl erst kurz vor dessen Tode 81/700 1
zu Zain al c äbidln übergegangen sein den er als den wahren Imam
erkannte Kissi 111 11 ff 1 Das immer noch rätselhafte Umm al kitäb
bringt ihn mit dem esoterischen Kreis um den jungen Muhammad
al Bäqir in Verbindung vgl die Edition von Ivanow in Der Islam
23/1936 S 53 7 und die Übersetzung von Filippani Ronconi 121
Daran ist zumindest soviel interessant als auch dort an der Minderjäh
rigkeit des Imams kein Anstoß genommen wird Bäqir deutet seinem
Lehrer als Kind von fünf Jahren den geheimen Sinn der Buchstaben
des Alphabets vgl Ed 12 ff /Übs 5 ff Das erinnert an gewisse Frag
mente apokrypher Kindheitsevangelien vgl Irenaeus Adv Haer I 20
1 dazu Hennecke Schneemelcher 1 Neutestamentliche Apokryphen I 201 ff

1 Die Geschichte ist tendenzgefärbt sie soll Zain al c äbidln s Vorrang vor
Ibn al Hanafiya beweisen
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und wiederum fällt auf daß Abü Hälid nach NäsPs Angaben sich gerade
auf den koranischen Reflex dieser christlichen Überlieferung in Sure
19/30 berief Denkbar wäre somit daß es ursprünglich bei der von Näsi 3
referierten Lehre gar nicht um die Volljährigkeit des Zain al c äbidin
ging sondern um eine andere Auffassung von der Übertragung der
Imamatswürde sie wird dem Nachfolger nicht durch nass zuteil sondern
ist ihm von Geburt an eigen Ob Abü Hälid der anscheinend noch zu
Zain al c äbidin s Lebzeiten nach Kabul zurückkehrte vgl die Ge
schichte bei Kissi Rigäl 112 9 ff 1 eine solche Ansicht vertrat etwa
gar in seiner Heimat ist vorläufig nicht festzustellen sie ist vielleicht
erst später aufgekommen In den übrigen Quellen wird das Problem erst
im Zusammenhang mit Muhammad al Gawäd dem neunten Imam
behandelt er war beim Tode seines Vaters c Ali ar Ridä gerade sieben
Jahre alt Dort werden dann auch Johannes der Täufer und Jesus zum
Beweis bemüht vgl Naubahtl 74 3 ff und 76 8 ff Sa d b c Abdalläh
95 14 ff Näsi 3 hat demnach hier nicht seine Quelle mit Naubahtl
gemeinsam er hat eine Nachricht unsicherer Herkunft nachträglich

und anscheinend nicht besonders geschickt eingeordnet

1 Von Kabul ist dort zwar nicht die Rede jedoch geht gleichgültig wie legen
darisch die Geschichte auch immer sein mag aus der Höhe der erwähnten Reisekosten
hervor daß man ihm eine ferne Herkunft zuschrieb Abü Hälid scheint zudem in
Küfa gelebt zu haben vgl Qummi Kunä wa alqäb I 61 10 ff da wird ein Mann
aus Kabul nicht ganz so exotisch gewesen sein wie etwa in Medina Ich kann mich
darum Filippani Ronconi s Bedenken hinsichtlich der Namensform Umm al Kitäb
Übs S 121 Anm 1 unter Berufung auf Massignon in Handwörterbuch des Islam 596
nicht anschließen und halte die Lesung Käbull vorläufig für wahrscheinlicher als die
von ihm vorgeschlagene Lesung Käbill eine solche Nisbe ist in den einschlägigen
Werken nicht nachzuweisen Zwar ist Kabul erst i J 94/713 also im Todesjahr des
Zain al c äbidln von Qutaiba b Muslim erobert worden jedoch nennt schon A c sä
Hamdän hingerichtet nach dem Aufstand des Ibn al As c at i J 83/702 die Stadt

in einem seiner Gedichte vgl Yäqüt Mifgam al buldän s n Kabul und Makhül
b Abi Muslim der bekannte frühe syrische Rechtsgelehrte gest zwischen 112/730
und 119/737 und damit Zeitgenosse Abü Hälid s stammt aus ihr vgl DahabT Tad
kirat al huffäz I 107 7 Yazxd b al Muhallab 53/673 102/720 war Sohn einer
Kriegsgefangenen aus Kabul Farazdaq nennt ihn deswegen Käbul l vgl BakrT
Mu c gam mästa z gam IV 1108 s v Käbul Natürlich ließe sich auch an den Ort Kabul
bzw Käbül in Palästina denken vgl dazu Muqaddasi Ahsan al taqäsim 154 ult 162
9 186 9 dazu Übs Miquel 161 181 232 292 mit weiteren Quellen M V Guerin
Description de la Palestine Galilde I 422 ff Le Strange Palestine under the Moslems 467
usw aber der persische Name Kankar scheint eher zu Käbul in Afganistan zu
passen



32 DIE HÄRESIOGRAPHISCHEN SCHRIFTEN

Die Kaisäniya die er im Anschluß daran und ohne jede
Abwertung gegenüber der Fätimiya behandelt gliedert sich
wiederum in drei Gruppen

1 die welche an das Fortleben Muhammad s b al Hanafiya
glaubten 40 43

2 die welche nach seinem Tode seinem Sohne Abü Häsim das
Imamat zusprachen und von diesem schließlich zu c Abdalläh b Mu c ä
wiya dem Urenkel von c Ali s Bruder Ga c far b Abi Tälib übergingen
die Anhänger des c Abdalläh b Harb al Madä ni Harblya 45 x

3 die welche nach Abü Häsim s Tode sich den c Abbäsiden
anschlössen 46

So ist jedenfalls die Reihenfolge der Darstellung Die rekapitulierende
Zusammenfassung am Schluß von Abschnitt 46 stellt stattdessen 3 vor 2
jedoch legt die sprachliche Form der beiden Sätze S YM 9 f und
11 f die Vermutung nahe daß ihre Reihenfolge ursprünglich mit
derjenigen der Darstellung übereinstimmte und erst ein Abschreiber
2 und 3 miteinander vertauschte Daß auch hier wieder Naubahti
und Näsi 3 gemeinsame Quellen benutzen ist obgleich ersterer durchweg
komplizierter gliedert vgl S 23 16 ff kaum zu verkennen

Was über Gruppe 1 berichtet wird geht bei allen Häresiographen
auf das gleiche Klischee zurück Kronzeuge sind immer wieder Verse
des Kutaiyir gest 105/723 und des Saiyid al Himyari gest 173/789
Vor allem die des letzteren zeigen wie lange sich der Glaube an die
Wiederkehr des Muhammad b al Hanafiya noch hielt Saiyid al
Himyari ist erst 105/723 im Todesjahr des Kutaiyir geboren Muham
mad b al Hanafiya war damals schon 24 Jahre tot Saiyid al Himyari
hat sich angeblich noch von diesem Glauben zu der si c itischen General
linie wie sie Ga c far as Sädiq vertrat bekehrt Naubahti selber Anhänger

dieser Linie bewahrt den entsprechenden Vers taga c fartu bismi llähi
S 27 9 und Apparat zur Stelle und Marzubäni auch er Si c it berich
tet in seinen Ahbär su c arä as Sfa von einem Gespräch das der Saiyid
mit dem imämitischen Theologen Mu 3 min at Täq vor Ga c far as
Sädiq also doch im Einvernehmen mit diesem führte 84 9 ff Der

1 Naubahti hat stattdessen c Abdalläh b Härit und dementsprechend auch Hä
itlya 29 9 f
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räwi des Saiyid allerdings wies die ga c fartreuen Gedichte qasä id
Gcffariya die man ihm zuschrieb als imamitisches Machwerk zurück
Agäni VII 233 2 ff und Näsi D bringt bezeichnenderweise den Bekeh

rungsvers nicht Vielmehr behauptet er TS 6 f der Dichter habe
siebzig Jahre seit dem Tode Muhammad b al Hanafiya s also bis zum
Jahre 151/758 abgewartet und selbst dann noch hoffnungsvolle Gedichte
verfaßt Ga c far as Sadiq war damals schon drei Jahre tot er stirbt
148/765 Näsi 3 s Angabe stützt sich vermutlich auf ein Gedicht des
Saiyid das er kurz zuvor zitiert darin macht dieser es dem verschwun
denen Muhammad b al Hanaflya zum Vorwurf daß er siebzig Jahre
seinen Anhängern fernbleibe und damit ihre Moral untergrabe S rv
17 f Nach einer Bemerkung des Sa c d b c Abdalläh al Qumml ist es
geschrieben als sechzig Jahre bereits vergangen waren Maqälät wal
firaq 31 14 f Dies hat alle Wahrscheinlichkeit für sich man wird
kaum von vornherein das chiliastische Datum so weit hinausgeschoben
haben 1 Zugleich aber geht aus ihm hervor daß damals nach 141/758
also z Z des Kalifen Mansür die utopische Ideologie der Sekte in eine
Krise getreten war ob sie den Ablauf der siebzig Jahre noch hoffnungs
voll erlebt hat scheint nicht ganz sicher ist zumindest kaum noch zu
belegen Weder Naubahti S 26 f noch As c arl Maq 19 sagen etwas
darüber Saiyid al Himyarl hat jedenfalls auch nach diesem Datum
noch mehr als zwei Jahrzehnte gelebt Zeit sich zu Ga c far zu bekehren
blieb ihm somit genug selbst nach dessen Tode Ga c far war so sehr
zum Exponenten imamitischer Anschauung geworden daß man auch
später noch von taga c fara hätte sprechen können Ebensogut möglich
ist daß der Saiyid nachdem seine Hoffnungen zusammengebrochen
waren sich innerhalb der Si c a überhaupt nicht mehr auf eine bestimmte
Lehrmeinung festlegte

Wiederum bringt Näsi einiges Sondergut er hat offenbar seine
Quelle besser bewahrt als Naubahti oder gar As c ari Das gilt vor allem
für die Gedichte unter 5 Versen des Kutaiyir S 14 ff bewahrt er
als einziger den zweiten und zu einer langen Qaside des Saiyid al
Himyarl S yv ff bringt er allein 11 zusätzliche Verse 2 Allerdings

1 Möglich ist sogar daß wir bereits eine Neuauflage des Gedichtes vor uns
haben Dahabl überliefert dieselben Verse mit der Variante sittin statt sab r m Ta rih
III 295 9

2 Es handelt sich um die Verse 2 3 7 8 13 18 24 27 29



34 DIE HÄRESIOGRAPHISCHEN SCHRIFTEN

herrscht auch gerade hier in der Überlieferung besondere Verwirrung
einige von den Versen des Kutaiyir laufen im K al Agäni unter dem
Namen des Saiyid al Himyarl VII 245 umgekehrt werden Stücke
aus der langen Qaside des Saiyid dort Kutaiyir zugeschrieben vgl
Agäni IX 14 Vers 4 6 15 17 19 20 Andere Verse bleiben zwar mit
Saiyid al Himyarl verknüpft wechseln aber ihren Reim vgl Vers 28
und 30 die bei Kutubi Fawät al Wafayät I 34 13 f mit der qäfiya ä 3 u
auftauchen Ein weiteres Gedicht erscheint bei Näsi 3 zweimal zuerst
mit vier Versen und ausdrücklich Saiyid al Himyarl zugeschrieben
S rv 2 ff dann nur mit zwei von jenen vier Versen und ohne direkte

Namensnennung S r 8 f Neu sind einige Angaben Näsi 3 s über die
Geschehnisse bei der rag c a des Muhammad b al Hanafiya daß dieser
nach jenen 70 Jahren auf das Dach der Ka c ba herabkommen werde
um beim schwarzen Stein die Huldigung seiner Anhänger entgegenzu
nehmen ebensovieler wie es Kämpfer bei Badr gab und daß
schließlich seine verstorbenen Gefolgsleute aus dem Grabe auferstehen
werden um seiner Partei si c a zum Siege zu verhelfen S rv 6 ff der
ausführlichste Parallelbericht steht bei Sa c d b c Abdalläh al Qumml
Maqälät 30 ult ff

Verhältnismäßig isoliert scheint weiterhin der Abschnitt 43 aus
dem wir erfahren wie die Kaisäniya das Imamat Muhammad s b
al Hanaflya gegen andere innersi c itische Imamatsansprüche vertei
digte der Prophet hat c Ali geweissagt daß ihm nach seinem des Pro
pheten Tode ein Sohn geboren werde dem er seinen Namen Muham
mad und seine Kunya Abü 1 Qäsim verleihen wolle das trifft auf
Muhammad b al Hanaflya zu Andererseits weiß man wiederum auf
grund autoritativer Überlieferung daß der Mahdi Namen und Kunya
des Propheten tragen müsse niemand anders aber beide zusammen
tragen dürfe x Damit steht fest daß Muhammad b al Hanafiya der
Mahdi sein muß wer nach ihm noch einmal beide Namen vereint
entlarvt sich damit als Betrüger Vergleichbar sind einige Andeutungen
bei Sa c d b c Abdalläh der hier wie an anderen Stellen dem Sondergut
des Näsi 3 am nächsten kommt Maqälät 23 7 ff und 27 10 ff als Ansicht
des Kaisäniten Abü Karb ad Darir dazu auch die Überlieferung bei

1 Zum Verbot die Kunya Abü 1 Qäsim zu tragen vgl die Traditionen bei
Tahäwi Ma c äni al ätär IV 335 ff
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Dahabi Ta rih III 295 4 ff Saiyid al Himyari scheint sich lange
auf den genannten Beweis berufen zu haben vgl den Vers Agäni VII
234 2 Man mag sich fragen ob die Argumentation sich gegen einen
bestimmten späteren Prätendenten richtete Eine sichere Antwort läßt
sich nicht geben aber man mag an Muhammad b c Abdalläh an Nafs
az zakiya denken für den Mugira b Sa c id s u 39 Propaganda machte
und bei dem man sich gleichfalls auf seine Namensgleichheit mit dem
Propheten berief ohne allerdings die Kunya miteinzubeziehen vgl
Naubahtl 53 pu ff Sein Aufstand i J 145/762 fällt immer noch dies
seits jenes Datums 151/768 das wir allerdings mit gewissem Zweifel
für Saiyid al Himyari s Parusieerwartung errechneten oben S 33
aber an Nafs az zak ya hat wie wir wissen vgl Abü 1 Farag al Isfahäni
Maqätil at Tälibiyin 233 8 ff und wie auch Mugira s Einsatz zeigt
schon früher die Hoffnungen der Si c a auf sich gezogen

Die beiden anderen Gruppen der Kaisäniya welche die Parusie
erwartung der ersteren nicht mitmachten sind etwas unzusammen
hängend behandelt Näsi 3 beginnt mit einer Bemerkung über die Nach
folge des Abü Häsim 44 Es folgt ein kurzer Verweis auf die Har
biya 45 und ein nicht viel ausführlicherer auf die c Abbäsidenanhänger
die er Bukairiya nennt 46 Ein längerer selbständiger Einschub be
handelt sodann die Gliederung dieser abbäsidischen Si c a 47 54
danach kommt er noch einmal mit umständlicher Rekapitulation und
überflüssiger Wiederholung auf die Harb iya zurück 55 Wie vorher
so ist auch hier Näsi 3 seines Stoffes nicht Herr geworden

Zu Anfang des Abschnitts über die C abbäsidische Sl c a
will er auf den Unterschied zwischen zwei Gruppen hinaus die er als
Bukairiya und Hurairiya differenziert die Anhänger des C abbäsidischen
dä c i Bukair b Mähän zu ihm vgl Der Islam 47/1971/248 f und die des
Abü Huraira ar Rewandi der nach der Machtergreifung der c Abbä
siden z Z des Kalifen Mansür auftrat Beide Sekten namen sind
selten die Bukairiya findet sich offenbar nirgendwo die Hurairiya so
auch Naubahtl 42 6 wird gewöhnlich Rewandiya genannt Beide
unterscheiden sich durch ihre Imamenreihe die Bukairiten gehören
der Kaisäniya an die Rewanditen haben den kaisänitischen Ansatz
abgeworfen und eine rein C abbäsidische Imamenreihe angenommen

3
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Bukairiya 46

c Ali
I

Hasan
I

Husain
I

Muhammad b al Hanafiya
I

Abü Häsim

Hurairiya 47

al c Abbäs

c Abdalläh b al c Abbäs

C A1I b c Abdallah

Muhammad b c Ali b Abd
allah b al c Abbäs

I

Ibrahim b Muhammad
genannt al Imäm

I

Abü l c Abbäs c Abdallah b
Muhammad as Saffäh

I

Abü öa c far c Abdalläh b

Muhammad al Mansür

Näsi 3 ordnet sie beide von ihrem Ursprung her der Kaisäniya zu
S n 14 f er vertritt ausdrücklich die These daß eine historische

Abhängigkeit der Hurairiya von der Kaisäniya bestehe vi 16 ff
Darüber lagert sich nun eine zweite Gliederung 48 54 die offenbar

einer andern Quelle entstammt Sie ist stärker historisch ausgerichtet
betont auch den extremistischen Charakter der genannten Sekten vom
Unterschied der Imamenreihen ist nicht mehr die Rede Jetzt werden
drei Gruppen innerhalb der C abbäsidischen Sl c a unterschieden
die Muslimiya 48 Anhänger des Abü Muslim die Hidäsiya 49 52

Anhänger des Hidäs eines abtrünnigen dä c i des Muhammad b c Ali
b c Abdalläh b al c Abbäs vgl meine Übersetzung des einschlägigen
Passus in Der Islam 47/1971/246 ff und die Rizämiya 53 54 eine
Untergruppe der Hurairiya Anhänger eines gewissen Rizäm b Säbiq
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zu welchem Friedländer in JAOS 29/1908/118 f zu vergleichen wäre
Eine rein C abbäsidische Imamenreihe vertritt die Rizämiya wie bei
ihrer Herkunft von der Hurairlya zu erwarten Näsi 3 bringt den Stamm
baum dort noch einmal 53 wie vorher 47 Das gleiche dürfte für die
Muslimlya gelten jedoch gibt er dort keinen Hinweis Die Hidäsiya
dagegen gehört da Hidäs nach verbreiteter Ansicht von Bukair b Mähän
ausgesandt wurde vgl S r 6 f wohl noch zur Kaisäniya Da nun
aber gerade sie in der Mitte der Aufzählung steht ist deutlich daß das
Ordnungsprinzip von vorher nicht etwa nur verschwiegen wird sondern
einfach nicht mehr gilt Daß wir es mit einem neuen nur unvollkommen
angegliederten Stück zu tun haben geht auch daraus hervor daß hier
an einer Stelle rr ult von der Rewandiya die Rede ist die doch zuvor
Hurairlya hieß selbst die Schreibung weicht ab in 47 war der Name
defektiv geschrieben und dann weiter entstellt zu J in 49 dagegen
tritt ein Alif hinzu loijlJ Das Verhältnis zwischen Hurairlya 47
und Rizämiya 53 bleibt ungeklärt die Angaben über beide Gruppen
sind z T identisch Allerdings führt der zweite Passus weiter neben
zusätzlichem Material zur Theologie der Sekte der Imam hat nur
momentanes Allwissen dann nämlich wenn er gefragt wird 54 werden
vor allem Mahdi Verheißungen im Zusammenhang mit der Familie
des c Abbäs erwähnt 53 Man ist versucht sie unter Berücksichtigung
verwandter Stellen wie Naubahtl 43 4 ff und Sa c d b c Abdalläh al
Qummi Maqälät 66 3 als auf den Kalifen Mahdi gemünzt zu verstehen
jedoch bleiben die historischen Zusammenhänge im einzelnen noch zu
klären

Naubahti s Gliederung weicht ab er faßt die Rewandiya als Ober
begriff und macht von ihr die Abä Muslimiya die Rizämiya und die
Hurairlya abhängig 41 13 ff beide Näsi 3 und Naubahti geben sich
hier in der Unhistorizität der Anordnung nichts nach Einen Ansatz zu
historischer Darstellung macht Näsi 3 nur in seinem Abschnitt über
Hidäs 49 52 Dessen Ausführlichkeit fällt umso mehr ins Gewicht als
die Häresiographen üblicherweise nicht einmal Hidäs s Namen erwäh
nen nur die Historiker Tabarl etwa gehen auf ihn ein vgl dort II
1588 9 ff und 1640 15 ff Näsi 3 beschreibt ziemlich eingehend die
Theologie der Sekte schildert dann Stellung und Schicksal des Hidäs
und verbindet zum Schluß dessen Ansichten mit denen der Hurramiya
Hier ist dann auch einer der wenigen Punkte wo von Zeitgenössischem
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die Rede zu sein scheint heute seien die Anführer der Hurramiya
meistens Perser wer sich von ihnen zu den Arabern zähle gehöre jeden
falls nicht zu den Banü Häsim Allerdings legt der Inhalt der Bemerkung
den Verdacht nahe Näsi 3 habe selbst hier einfach die Aktualität einer
längst historischen Quelle übernommen wiederum könnte man von
dem Alibi für die Banü Häsim ausgehend an eine imämitische Vorlage
denken Zudem zeigt sich gewisse Unscharfe 48 werden die Hurramiten
mit den Anhängern Abü Muslims identifiziert hier 52 ist von zwei
Flügeln die Rede dem der Abü Muslim Anhänger im persischen Irak
Gibäl und dem der Hidäs Anhänger in Horäsän

Näsi 3 hat mittlerweile das chronologische Ordnungsprinzip mit
dem er begann die zwölfersl c itische Imamenreihe völlig verloren die
Generation des fünften Imams des Muhammad al Bäqir wird weder
hier noch später vgl S 40 gesondert behandelt Wenn Näsi 3 nun zur
Harbiya zurückkehrt so gibt ihm dies Gelegenheit eine Zeitlang einem
andern Kriterium zu folgen dem des doktrinären Extremismus gulüw
Die Lehre des c Abdalläh b Harb wird hier weitaus am ausführlichsten
behandelt als c Abdalläh b Mu c äwiya dem er sich angeschlossen hatte
im Gefängnis des Abü Muslim umgebracht wird soll Ibn Harb eigene
Theorien entwickelt haben Da ist die Lehre vom Heiligen Geist der
vom Propheten über C A1I Hasan Husain Muhammad b al Hanafiya
und Abü Häsim in c Abdalläh b Mu c äwiya einging und in ihm weiter
lebt bis dieser aus seiner Verborgenheit auf einem Berge bei Isfahän
wiederkehrt 56 wo zum Schluß auf ein Schmähgedicht des Saiyid
al Himyari verwiesen ist mit fünf zusätzlichen sonst nicht belegten
Versen da ist die Vorstellung von der Auferstehung in fremden Leibern
der Seelenwanderung also 57 und da ist schließlich der Glaube an
Offenbarungszyklen an die sieben Adame die immer wieder einen
neuen Aon daur einleiten 58 Manches neue und interessante Material
ist in diesen Abschnitten zusammengetragen diesmal auch recht syste
matisch dargeboten wie an anderen Stellen so hebt Näsi 3 auch hier
besonders die koranischen Belegstellen der Sektentheologen hervor

Die übrigen Kapitel über die gulät sind wesentlich kürzer Auf Abü
Mansür al c Igli wird nur verwiesen 59 Der Passus über Bayän b
Sim c än 60 benützt vielleicht die gleiche Quelle wie As c ari s Ausfüh
rungen zum Thema Maq 5 11 ff allerdings viel stärker gekürzt und
sicher über mehr Zwischenglieder vermittelt wiederum dienen wie
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vorher bei Hidäs Verse des Ma c dän as Sumaiti als Beleg vgl Der
Islam 47/1971/249 f Näsi 3 verkürzt in unzulässigerWeise die Imamen
reihe Bayän kann nicht wie hier angegeben den Heiligen Geist von
Husain erhalten haben es fehlen Muhammad b al Hanafiya und Abü
Häsim vgl Maq 6 1 f Der Bericht über Mugira b Sa c Id ist in seiner
Kürze sehr inhaltsreich jedoch fehlen alle Belege 61 In der Notiz
über Muhammad b Busair 62 vermißt man den Hinweis auf die
Beziehung zu Müsä b Ga c far as Sädiq vgl Naubahtl 70 5 ff Die
Hattäbiya wird flüchtig zum Schluß erwähnt 63 Das zusammenfas
sende Schema nennt außer diesen Gruppen zwischen Bayäniya und
Mugiriya noch die Hurramiya jedoch wird sie im Text an dieser
Stelle nicht behandelt Es mag sein daß eine Lücke vorliegt wahrschein
licher ist daß sich eine Reminiszenz an frühere Erwähnung eingeschli
chen hat 48 und 52 auch am Ende von 57

Manche dieser Sekten tauchen später in anderm Zusammenhang
noch einmal auf jedoch wird zuvor die Z a i d i y a behandelt Näsi 3
und Naubahtl stimmen hier wiederum in manchem überein und gehen
in anderm jeweils übereinander hinaus Auf Beziehung zur gleichen
Quelle deuten Parallelen wie Näsi 3 66 Naubahtl 48 7 14 und Näsi 3
67 Anfang Naubahtl 49 7 11 zur öärüdiya Näsi 3 68 Naubahtl
8 15 9 5 zur Batriya Sondergut des Näsi 3 dagegen scheinen die
ausführliche Begründung zu Abü l Gärüd s Imamatstheorie 67 zweite
Hälfte die merkwürdige Etymologie des Namens Batriya 68 S a
1 f und vor allem das ausführliche Referat zur Lehre des Sulaimän b
Garir 69 Nichts hören wir bei ihm über jenen merkwürdigen Inspi
rationsbegriff der öärüdiya den Naubahtl und seine Quelle wohl
aufgrund polemischer Folgerung ihr zuschreiben vgl 49 12 ff und
Madelung Der Imäm al Qäsim ihn Ibrahim 48 Auffällig ist daß Näsi 3
überall an drei Stellen t r 14 f st 18 i 11 den Namen des Zaidi
tenführers Hasan b Sälih b Haiy zu Hasan b Haiy verkürzt dasselbe
geschieht etwa bei Gähiz Tarbi c wat tadwir 46 ult f P ellat und bei
Ibn Hagar Lisän al Mizän III 80

Angeschlossen wird isoliert wie auch sonst die Kumailiya
welche sich von der gesamten Urgemeinde lossagte von der großen
Mehrheit weil diese C A1I nicht das Imamat zuerkannte von C A1I aber
weil er nicht dafür kämpfte 70 Die Gruppe der auch Bassär b Burd
angehört haben soll vgl Bagdad Farq baina l firaq 39 3 ff heißt sonst
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Kämiliya so etwa Maq 17 4 ff weil man sie von einem Abu Kämil
Mu c äd b al Husain an Nabhäni al Küfi 1 herleitete jedoch stimmt
Näsi 3 wenn er stattdessen einen Kumail b Ziyäd einführt und so seine
Sektenbezeichnung rechtfertigt mit Ma c dän as Sumaiti in dessen
häresiographischer Qaside überein vgl Oriens 16/1963/102 f Nau
bahti kennt die Gruppe nicht jedoch hat Sa c d b Abdalläh al Qumml
sie in seine Bearbeitung des Werkes eingefügt Maqälät wal ßraq 14
10 ff

Im folgenden 71 81 nimmt Näsi 3 die chronologische Gliederung
entsprechend der Reihe der Imame die er mit der Kaisäniya verließ
wieder auf Er referiert nun die Streitigkeiten um die Nachfolge
des Muhammad al Bäqir und des Ga c far as Sädiq Der Verweis
auf den ersteren ist dabei wahrscheinlich erst im Verlauf der hand
schriftlichen Überlieferung entstellt nach Husain sind Zain al c äbidin

und Muhammad al Bäqir ausgefallen vgl S M 3 das folgende
Muhammad in Z 4 wurde dann fälschlich auf den Propheten

bezogen Das neue Ordnungsprinzip führt zu Doubletten Mugiriya
71 und Hattäbiya 75 werden zum zweitenmal genannt diesmal

allerdings in der Tat nur mit ihrer Einstellung zum Imamat nicht in
bezug auf ihre Extremismen Der ganze Abschnitt zeigt starke Verwandt
schaft zu Naubahti und As c ari man vergleiche 71 mit Naubahti 53
16 ff 72 ohne die Randglosse Z 10 12 mit ib 54 10 f 75 mit ib 58
17 ff 79 mit Maq 28 9 ff 80 mit Maq 17 10 f Nasi 3 ist im allge
meinen wesentlich kürzer manchmal so kurz daß ein Textvergleich
kaum möglich ist jedoch bleibt kaum ein Zweifel daß alle drei Autoren
letztlich mit einer gemeinsamen Vorlage arbeiteten

Wiederum ist der Aufbau bei Näsi 3 nicht in allem konsequent
76 behandelt die gleiche Sekte wie 79 auch 74 und 78 gehören so zu
sammen Allerdings fällt bei der zweiten Doublette auf daß nur in
ersterem Abschnitt von der Nachfolge des Ga c far as Sädiq die Rede
ist in letzterem dagegen von der des Muhammad b Ismä c Il b 6a c far
77 78 Dieser Wechsel kommt etwas unvermittelt könnte aber doch

bei aller Nachlässigkeit von Bedeutung sein Diejenigen von denen hier
die Rede ist die Anhänger c Abdalläh s des ältesten Sohnes von Ga c far

1 Der vollständige Name findet sich bei Qädl c Abdalgabbär Tatbit dalä il an
nubüwa I 211 2
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as Sädiq mögen sich in der Tat z T aus der Ismä c il ya rekrutiert
haben wir wissen daß der Mahd c Ubaidalläh der Begründer der
Fätimidendynastie in einem Brief an die ismä G Ilitische Gemeinde im
Yemen seine Genealogie entgegen allem späteren fätimidischen und
ismä c ilitischen Usus selber auf eben diesen 0 Abdallah zurückführte vgl
H F Hamdäni On the Genealogy of the Fätimid Caliphs Kairo 1958 und
W Madelung in Der Islam 37/1961/69 f Sie hätten dann wenn wir
Näsi 3 s Bericht so interpretieren an Muhammad b Ismä c iPs Tod ge
glaubt ihn also nicht wie sonst die Ismä c iliten als Mahdi erwartet und
wären nach diesem Ereignis zu c Abdalläh übergegangen Allerdings
fügt Näsi 3 dann hinzu und das nimmt dieser Hypothese viel von
ihrer Wahrscheinlichkeit sie hätten sich nachdem auch c Abdalläh
schon bald starb Müsä b Ga c far angeschlossen wären also damit in
die Reihen der späteren Imämiya zurückgekehrt All dies müßte sich
außerdem ziemlich schnell hintereinander vollzogen haben Muhammad
b Ismä c il verläßt Madina spätestens nach dem Tode Ga c far s und ist
damit ebenso für uns wie für seine Anhänger nicht mehr greifbar vgl
Ivanow The alleged founder of Ismailism 157 f c Abdalläh aber stirbt
gleichfalls schon ungefähr 70 Tage nach seinem Vater vgl Madelung
in Der Islam 37/1961/44 1

Ähnlich ordnet Näsi 3 dann auch die Samtiya ein 77 wobei seine
Lesung des umstrittenen Namens mit der Naubahti s übereinstimmt
auch sie soll erst nach dem Tode Muhammad b Ismä c il s sich zu Mu
hammad dem jüngsten Sohn Ga c far s bekannt haben Allen anderen
Quellen ist diese Einzelheit unbekannt vgl etwa Maqälät 27 7 ff und
Naubahtl 64 15 ff 2 Sie scheint allerdings auch ziemlich belanglos
Muhammad b Ga c far versucht erst i J 200/815 6 also mehr als 50
Jahre nach dem Tode seines Vaters mit Abü s Saräyä den Aufstand
Sollte sie bedeuten daß auch Ismä c iliten sich damals anschlössen
Ein Regiefehler Näsi 3 s scheint auch hier näher zu liegen

1 Gruppen die c Abdalläh weiter als Imam verehrten und darum den Übergang
des Imamats von Bruder zu Bruder anerkennen mußten haben noch lange innerhalb
der I c a eine gewichtige Rolle gespielt vgl z B Ka c bi bei Qädi c Abdalgabbär
Mugni XX 2 181 1 f und Naubahtl Firaq as Si c a 93 5 ff Zum Problem vgl jetzt
W M Watt in Stud Isl 31/1970/293 ff

2 Zu berücksichtigen ist auch Saih al Mufid al Fusiil al muhtära II 89 13 ff
und 92 17 ff
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Von Ismä c iliya ist übrigens bei Näsi 3 nirgendwo die Rede er
spricht wie schon vorher von Hattäbiya 75 Naubahtl differenziert
da viel mehr oder zu viel er kennt neben einer Hattäbiya und einer
Ismä c iliya noch eine Mubärakiya zum Wert dieser Unterscheidung
vgl Madelung in Der Islam 37/1961/46 Beide aber zählen 6 Grup
pen und diese sind bis auf die genannten Unterschiede die Aufspal
tung der Hattäbiya bei Näsi 3 in Ismä c Iliya und Mubärakiya bei
Naubahtl und auf die doppelte Erwähnung der Anhänger des c Abdalläh
b Ga c far bei Näsi 3 identisch Naubahtl bezieht sie alle sechs auf
die Nachfolge Ga c far s Näsi 3 läßt die beiden letzten in seiner Einteilung
erst nach dem Tode des Muhammad b Ismä c il entstehen Daran schließt
er drei weitere Gruppen die sich nach dem Tode des Müsä b Ga c far
bildeten ähnlich wie Naubahti 67 4 ff Zuvor waren zwei Gruppen
im Zusammenhang mit der Nachfolge des Muhammad al Bäqir genannt
worden Dennoch zählt die Schlußzusammenfassung S S A 5 f nur 10
statt 11 Sekten Näsi 3 hat bemerkt daß er die Wäqifa zweimal an

führte 76 und 79 Gruppen die im Text einfach als firqa ohne
weiteren Namen geführt werden 78 und 81 muß er nun etikettieren
und so entsteht eine Müsä 3 ya jene ismä c ilitischen Anhänger des
c Abdalläh b Ga c far die sich später zu Müsä b Ga c far bekehrten 1 und
eine Sukkäklya die welche zweifelten ob Müsä gestorben sei oder
nicht Das verwirrt mehr als es klärt denn Müsä Iya ist später so bei
As c ari Maq 29 5 und wohl auch schon zu NäsPs Zeit gebräuchlich
für die normalen Anhänger Müsä s und Sukkäklya sind sonst gewisse
MurgPiten die der Selbstaussage daß man gläubig sei ein insä alläk
hinzugefügt sehen wollten vgl Madelung Der Imäm al Qäsim ihn
Ibrähim 236 f

Damit bricht NäsP seine Behandlung der Si c a ab c Ali ar Ridä
der achte Imam wird noch erwähnt im Zusammenhang mit der Qat c iya
der Keimzelle der späteren Imämiya aber von seinem Tod i J 203/818
und dem Dissens um seine Nachfolge über den Naubahti berichtet
72 7 ff hören wir hier nichts Stattdessen wird ausdrücklich betont

daß hiermit der ihtiläf bis zur Zeit in der das Buch geschrieben wurde

1 Ihren Doublettencharakter s o hat er auffälligerweise nicht erkannt oder
nicht als solchen gewertet Soll man dies als Indiz dafür nehmen daß seine Quelle
tatsächlich unter den Anhängern des c Abdalläh b Ga c far zwei Gruppen unterschied
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erfaßt sei S a 3 f Das klingt umso auffalliger wenn man As c ari
vergleicht er führt die Qat c iya weiter bis zum zwölften Imam und
vermerkt auch schon die gaiba Maq 17 10 ff Dabei sind Näsi 3 und
As c ari nur durch eine Generation getrennt

Es folgt das Kapitel über die Mu c tazila Die Gliederung ist
durchsichtig

Imamat Kalifat

b nicht notwendig
süfiyat al Mu c tazila

ein Kandidat
mag für den
Augenblick
der beste sein
muß es aber
nicht immer

bleiben

es hat gar
keine Schlacht
stattgefunden

Manches ist hier bis jetzt ohne Parallele Von den S ü f i s unter
den Mu c taziliten 82 83 wußte man bisher kaum etwas Gemeint sind
wie man zum Schluß erfährt Leute wie Fadl al Hadati Abü c Imrän
ar Raqäsi und Husain al Küfi Den ersteren hatte man sich gewöhnt
zusammen mit seinem Lehrer Ahmad b Häbit Hä 3 it als irrgläubigen
Anhänger des Nazzäm einzuordnen vgl die Angaben bei Haiyät
K al lntisär und bei Sahrastäni außerdem die Ausführungen von Nyberg
im Anschluß an seine Edition des K al lntisär S 211 und 222 f sowie
den Artikel von Pellat über Ahmad b Häbit in EI 2 Ibn al Murtadä
hat ihn schon gar nicht mehr in seine Tabaqät aufgenommen Hier dage
gen ist er ohne jeden einschränkenden Kommentar unter die Mu c tazila
subsumiert Abü c Imrän ar Raqäsi war bis jetzt ziemlich farblos nur

a imämat al fädtl
Dissens bezüglich der

Kamelschlacht

beide Parteien
der Kamelschlacht
haben ihren guten
Leumund verloren

b imämat al mafdül
r

Abü Bakr war nicht
der beste Kandidat
aber vorteilhafter
für die Gemeinde

beide haben einen
guten Leumund

solange sie einzeln
auftreten
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von Ibn al Murtadä kurz erwähnt Tabaqät 77 12 Husain al Küfl
ist überhaupt nicht sonst zu belegen

Näsi s Referat ihrer Imamatstheorie ist recht ausführlich Herr
schaft trägt immer die Versuchung zum Mißbrauch in sich Mißbrauch
aber führt zum Niedergang der religiösen Ordnung Einen Herrscher
abzusetzen spaltet die Gemeinde also ist es besser erst gar keinen zu
bestellen Der Prophet hat keinen Nachfolger für sich bestimmt das
unterscheidet den Islam von den anderen Religionen Man sollte darum
einen Führer oder Richter nur dann wählen wenn man einer Autorität
bedarf und ihn dann nur solange in seinem Amt belassen als man ihrer
bedarf Es ist wie beim Gebet man kann mit und ohne Vorbeter sein
Gebet verrichten wenn man aber sich einem Vorbeter anschließt so
doch nur für die Dauer des Gebetes Der Vergleich ist natürlich provo
ziert dadurch daß im Arabischen sowohl der Herrscher als auch der
Vorbeter mit Imäm bezeichnet werden Die These verrät Verwandt
schaft mit gewissen Gedanken die Zurqän der Nagdlya unter den
Härigiten zuschreibt vgl As c ari Maqälät 125 11 ff

Alle anderen Mu c taziliten haben eine Obrigkeit für dauernd not
wendig gehalten Dann aber stellt sich die Frage ob sie mit der histo
rischen Entwicklung einverstanden waren oder nicht Dies verkleidete
sich in das Problem ob jeweils der Beste afdal aus der Gemeinde
Kalif werden müsse und auch geworden war oder nicht Für die
erste Ansicht imämat al fädil entschieden sich c Amr b c Ubaid Sälih
b c Amr al Aswärl 1 Abü 1 Hudail Nazzäm Dirär b c Amr und Hafs
al Fard für die zweite imämat al mafdül Wäsil b c Atä 3 Bisr b Hälid 2
Bisr b al Mu c tamir und Abü Müsä al Murdär Schon von Anfang an
wäre also hier in der Differenz zwischen c Amr b c Ubaid und Wäsil
b c Atä 3 ein Gegensatz angelegt gewesen die Haltung in dieser Frage
gehört offensichtlich nicht zu den konstituierenden Merkmalen der
Mu c tazila

Die imämat al fädil wird grundsätzlich damit verteidigt
daß ebenso wie das Prophetenamt von dem vortrefflichsten aller Men
schen wahrgenommen wurde so auch das Herrscheramt als wichtigstes
nach ihm von dem besten aller Kandidaten verwaltet werden sollte

1 Zu ihm vgl Ibn al Murtadä Tabaqät 42 10 und 77 14
2 Vgl Ibn al Murtadä 42 11
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der Herrscher ist ja Lehrer mifaddib der Gemeinde und Lehrautorität
setzt Überlegenheit der Persönlichkeit voraus 85 Dann aber nuancieren
sich in der Beurteilung der einzelnen historischen Ereignisse die Meinun
gen Im Falle von A b ü B a k r und c U m a r bewies man deren
imbestreitbare Vorrangstellung damit daß hätten sie sich gegenüber
einem besseren Kandidaten durchsetzen müssen dies nur durch Gewalt
oder durch Pflichtvergessenheit der Wahlmänner hätte geschehen kön
nen davon aber ist nichts überliefert 87 in abweichender Formulie
rung und kürzer auch Naubaht 11 5 ff Zu diesem Punkt scheint es
keinen direkten Dissens innerhalb der Gruppe gegeben zu haben nur
daß c Amr b c Ubaid und Sälih al Aswäri hier nicht mehr genannt wer
den sie haben wohl nicht so explizit Stellung genommen Ähnlich ist
es beim Kalifat des c Utmän Die ersten sechs Jahre sind unum
stritten für die letzten sechs dagegen in denen sich seine Neuerungen
ahdät nicht mehr leugnen ließen enthielten sich Abü 1 Hudail und

Nazzäm jeder Stellungnahme da man nicht mehr eruieren könne wie
schwerwiegend diese Neuerungen waren Sie erklärten sich damit für
diese Zeit weder mit ihm solidarisch tawallä noch sagten sie sich von
ihm los tabarra a 88 so auch ganz kurz bei As c ari Maq 455 3

Diese letztgenannte Formel nun spielt auch in der Haltung zu c A 1 I
eine große Rolle denn hier ist der Dissens wesentlich weiter gespannt
Daß C A1I das Kalifat als bester unter den Kandidaten übernahm daran
besteht kein Zweifel denn angesehene Prophetengenossen leisteten ihm
den Treueid 90 Bei der Kamelschlacht aber sieht es anders aus hier
stehen Prophetengenossen einander gegenüber deren Leumund glei
chermaßen gut ist So haben Abü 1 Hudail und Nazzäm auch hier wie
vor ihnen schon c Amr b c Ubaid und Wäsil b c Atä 3 die hier also ent
gegen der Einteilung zu Anfang beide einig gewesen zu sein scheinen
sich der Meinung enthalten wuqüf die Nachrichten über die Motive
der Leute um Talha und Zubair sind zu widersprüchlich 89 Eine
der beiden streitenden Parteien muß Unrecht gehabt und damit ihre
Vertrauenswürdigkeit verloren haben man weiß nur nicht welche
So kann man sich beiden nur noch in Dingen anschließen wo einer von
ihnen auftritt nicht mehr da wo beide auftreten Man verglich dies mit
dem li c än wenn im Prozeß um die Vaterschaft eines Kindes Mann und
Frau reihum im Beteuern ihrer Aussage gegeneinander den Fluch aus
sprechen vgl Sure 24/6 ff auch da gilt deren Zeugnis nur solange
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sie es ohne den andern abgeben 90 Schärfer urteilten Dirär b c Amr
und sein Schüler Hafs al Fard man kann beiden in keinem Fall
mehr trauen auch nicht wenn sie einem einzeln gegenübertreten Es
ist wie wenn zwei gläubige Muslims in ein Haus einträten und man
dann von außen hörte wie einer von ihnen eine Formel krassen Unglau
bens spricht man aber beim Eindringen beide tot fände man könnte
sich auch da für keinen der beiden aussprechen weil man sich so viel
leicht mit einem Ungläubigen gemein machen würde 91 Der Unter
schied zwischen dieser radikaleren Haltung und der konzilianteren des
Wäsil und des c Amr b c Ubaid bzw ihrer Nachfolger die auch den
Ausdruck käfir durch das schwächere fäsiq ersetzen ist klar aber subtil
in den Referaten Naubahti s 11 16 ff und As c ari s Maq 457 1 ff
ist er verwischt Wollte man eine Stellungnahme vermeiden und trotzdem
beiden Parteien sein Vertrauen nicht versagen dann gab es nur einen
Ausweg man mußte die Kamelschlacht für ein Versehen erklären an
dem beide nicht schuld waren Das ist die Haltung des Hisäm al Fuwati
und des Qäsim b al Halll ad Dimasql 92 In dieser Form ist sie von
ihnen auch allerdings wiederum wesentlich kürzer im K al Intisär
überliefert 168 pu IT Nyberg Die As c ariya hat sich später gewisse
Elemente ihrer Theorie den Freispruch für Talha und Zubair zu
eigen gemacht vgl Bagdädi Usül ad din 289 12 ff

Es folgt in einer Art Appendix 93 ein Hinweis auf eine Lehre
mit der Dirär b Amr und Hafs al Fard allein standen das Imamat
kommt dem Besten zu wenn aber dabei ein Quraisit zu einem Nabatäer
in dem als dem Repräsentanten einer verachteten Klasse der Gegensatz

zu den Quraisiten besonders stark betont war in Konkurrenz steht so
sollte man den Nabatäer vorziehen denn er hat keine Hausmacht und
ist im Falle einer Verfehlung leichter abzusetzen Dadurch läßt sich
Blutvergießen wie es etwa bei der Absetzung des c Utmän geschah eher
vermeiden Auch hier ist das Referat NäsPs etwas ausführlicher und
klarer als das der anderen Quellen vgl im einzelnen meinen Aufsatz
in Der Islam 44/1968/3 f Interessant ist vor allem daß er obgleich
wie Naubahti Dirär b c Amr zu den Mu c taziliten zählend hier in der
Überschrift von einer bid c iyat al Mu c tazüa also von abtrünnigen Neuerern

1 Vgl auch ib 61 9 ff Zu Q,äsim ad Dimasqi über den wir sonst wenig
erfahren wäre Fihrist 61 14 ff Fück zu vergleichen
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unter der Mu c tazila redet das Faktum daß Dirär später von seiner
Schule ausgeschlossen wurde ist ihm also offenbar sehr wohl bekannt

Das Schema zu Ende von 93 ist unzureichend Erfaßt ist nur der
Dissens über die Kamelschlacht 89 93 nicht der über die imämat
al fädil schlechthin 85 93 dennoch sind die Namen derer welche da
z B als Anhänger einer ad hoc konstruierten c AmrIya genannt
werden dem Referat über das letztere Problem 85 entnommen Im
Grunde hatten beide Fragenkreise wenig miteinander zu tun der Unter
schied zwischen imämat al fädil und imämat al mafdül betrifft eigentlich
nur den Akt der Wahl Allerdings kommt der welcher sich für die
Herrschaft des Besten entscheidet kaum umhin auch dessen späteres
Verhalten immer wieder zu überdenken und zu rechtfertigen Die
Vertreter einer imämat al m af dül hatten mit der Interpretation
der Kamelschlacht offenbar nicht so große Schwierigkeiten

Von dieser These daß nämlich die Herrschaft durchaus nicht immer
vom Besten ausgeübt werden müsse ist nun im folgenden eingehender
die Rede Näsi 3 hatte ihre Anhänger vorher schon einmal kurz zu
Wort kommen lassen mit einem Beweis den alle von ihnen vor
brachten der Prophet sei gleichfalls der imämat al mafdül gefolgt er
habe etwa c Amr b al c Äs gelegentlich über Abü Bakr und c Umar
gestellt oder Zaid b Härita über Ga c far b Abi Tälib Da sei man dann
berechtigt zu sagen jeder könne die Herrschaft übernehmen sofern
man sich auf ihn einige und er die nötigen moralischen und religiösen
Qualitäten habe 86 Das galt wie wir sahen bereits als die Meinung
des Wäsil b c Atä 3 Sie ist auch später zu einer Zeit die Näsi 3 in seinem
Buch schon nicht mehr erfaßt noch vertreten worden etwa von den
beiden Ga c far Ibn Harb und Ibn Mubassir und von Iskäfi vgl Malätl
Tanbih 27 12 ff

Genau wie vorher bei der imämat al fädil wird nun auch hier wieder
im einzelnen differenziert Da ist zuerst Bisr b al Mu c tamir der C A1I für
den vortrefflichsten Mann der Gemeinde hielt Daß er nicht zur Macht
kam lag daran daß die Quraisiten ihn nicht mochten weil er mehrere
der ihrigen in den Feldzügen des Propheten gegen das heidnische Mekka
getötet hatte die medinensischen Prophetengenossen aber leisteten der
Wahl Abü Bakr s keinen Widerstand um eine Spaltung der Gemeinde
zu vermeiden Insofern war diese Wahl in der damaligen Lage auch die
bessere Lösung c Al verlor jedoch durch sie weder seinen Vorrang noch
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sein Vorrecht auf das Kalifat 94 Dieser Vorrang wird im folgenden
in einem langen detaillierten Vergleich mit anderen Prophetengenossen
begründet manche mögen in einzelnen Eigenschaften c Ali gleichgekom
men sein aber in der Kombination seiner Vorzüge übertraf er sie alle
95 Der dialogische Aufbau dieses Passus und seine Ausführlichkeit

lassen vermuten daß wir hier ein Exzerpt aus einer Originalschrift des
Bisr vor uns haben man könnte an sein K al Imäma denken das der
Fihrist erwähnt S 59 ult Fück Die realistische Anerkennung des
historischen Geschehens im Rahmen sl c itischer Theorie deutet auf
Verwandtschaft zur Zaidiya Allgemein si c itisch ist die Beurteilung der
Kamelschlacht Talha und Zubair waren Rebellen und im Unrecht 96
Hier ist Naubahti mit seiner Parallele 12 18 ff etwas ausführlicher

Da ist dann weiterhin eine Gruppe die Näsi 3 hier al c ämma min
al Mu c tazila die große Masse der Mu c taziliten nennt gemeint
ist wie sich nachher in dem zusammenfassenden Schema herausstellt
105 Ende die Bagdader Schule Sie ließen eine imämat al mafdül nur

zu wenn gewisse Befürchtungen die Herrschaft des besseren Kandidaten
verboten Das bezog sich wie wir erfahren wiederum auf das Kalifat
des Abü Bakr Man wollte sich zu seinem Vorrang nicht äußern war
also nicht so prosi c itisch wie Bisr b al Mu c tamir aber wenn es tat
sächlich zum Zeitpunkt seiner Wahl einen Bessern gab so mußten die
Wahlmänner an deren Integrität sich nicht zweifeln läßt bestimmte
Schwierigkeiten vorausgesehen haben die sie bewogen sich nicht für
ihn zu entscheiden Welcher Art diese Schwierigkeiten waren und wer
überhaupt jener Bessere hätte sein sollen das hätte sich nur in unmit
telbarer Augenzeugenschaft feststellen lassen die Überlieferung ist dazu

zu widersprüchlich Wer apodiktisch den Vorrang eines bestimmten
Prophetengenossen behauptet tut dies nur aus Unwissenheit 98

Ausführlich geht Näsi 3 schließlich auf c Abdarrahmän b Kaisän
Abü Bakr al Asamm ein Er zitiert ihn mit zwei verschiedenen
Ansichten einer die aus seinen Werken sich ergibt 99 102 und einer
zweiten die von seinen engsten Schülern überliefert wurde 103 104
Die erste ging davon aus daß Vorrang kaum je von Dauer ist es mag
durchaus sein daß jemand der an einem Tag der Beste scheint schon
am nächsten von jemand anders übertroffen wird aus einer imämat
al fädil kann somit über Nacht eine imämat al mafdül werden Diese
imämat al mafdül sollte man dann auch gutheißen denn es geht nicht
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an immer wieder jemanden abzusetzen 99 Abü Bakr und c Umar
waren nun in der Tat die besten unter allen Kandidaten nach ihnen
aber nicht c Utmän sondern c Abdarrahmän b c Auf weil er und nur
er in der sürä freiwillig auf das Kalifat verzichtete 100 C A1I regierte
dann überhaupt ohne Berechtigung denn eine Wahl fand nicht statt
und er mußte sich mit bewaffneter Gewalt gegen seine gleichrangigen
Mitbewerber durchsetzen 101 Mu c äwiya war darum mit seinem
Widerstand im Recht er war ja von c Umar ordnungsgemäß als Statt
halter von Syrien eingesetzt und von c Utmän im Amt bestätigt 102

Die zweite Theorie Asamm s klingt fast revolutionär Zwar mag die
Herrschaft in den Händen eines Einzelnen ruhen sie kann aber auch
in der Art eines Kondominiums wahrgenommen werden Jede Provinz
balad mag ihren eigenen Herrscher haben Bedingung ist nur daß

diese zusammenarbeiten Ähnlich war es ja schon im Urislam der
Prophet setzte überall dort wo seine Lehre Fuß gefaßt hatte selbständige
Sachwalter ein als er dann starb regierten diese in eigener Verant
wortung weiter 103 Zwar vereinten dann die ersten Kalifen Abü
Bakr c Umar und c Utmän die Macht in einer Hand aber es mag
durchaus einmal besser sein diese aufzuteilen Je größer der Macht
bereich desto schwerer ist es ihn zu überschauen der Herrscher kennt
seine Untertanen nicht mehr und fragt sie darum nicht mehr um Rat
er kann sie dann auch nicht mehr so kontrollieren j mihna 104

Dieses Referat ist bei weitem das ausführlichste das wir bis jetzt zu
Asamm s politischer Theologie besitzen 99 ist ganz ohne Parallele
zu 100 102 finden sich einige Andeutungen bei den Häresiographen
vgl den Apparat zur Stelle 103 104 gibt eine stark abweichende

Variante zu dem was sonst in den Sektenbüchern steht vgl dazu Gold
ziher in Der Islam 6/1916/173 ff und bringt zudem mehr Detail
vielleicht lohnt es ibäditische Herrschaftstheorien zum Vergleich heran
zuziehen vgl vorläufig Lewicki in EI 2 s v Ibädiya Engl Ed III 658 b
und Bosworth Sistan 88

Der Abschnitt über die Murgi a ist ziemlich kurz Wiederum
versucht Näsi zuerst einmal eine allgemeine Einstellung zu resümieren
Interessant ist dabei daß er ohne Namensnennung auf die vorher
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genannte Theorie der großen Masse der Mu c taziliten Bezug nimmt
die MurgPiten wandten sich gegen die These daß gewisse Befürch
tungen c illatun tuhäfu die Wahl eines imäm mafdül rechtfertigen könnten
Denn entweder gelten diese Befürchtungen den Gutbeleumundeten
ahl al c adäla dann ist es aber um deren Leumund geschehen Oder

sie gelten den Gesetzesbrechern ahl al fisq dann muß man diese eines
Bessern zu belehren suchen oder ihnen allenfalls Widerstand leisten 105
Das bringt einen kämpferischen vielleicht sogar revolutionären Zug in
die Lehre wie man ihn sonst bei der MurgPa kaum gewohnt ist genannt
werden in diesem Zusammenhang Gailän ad Dimasqi Abu Hanifa
und Gahm b Safwän Von einer Beziehung zur Mu c tazila kann bei
ihnen allen natürlich nicht die Rede sein wir müssen also annehmen
daß wenn Näsi 3 den Wortgebrauch der c ämmat al Mu c tazila anklingen
läßt er dies entweder nur um der Struktur der Darstellung willen tut
oder aber jener Wortgebrauch weiter zurückreicht 1 Der Passus ist ohne
Parallele

Die nächsten Kapitel bringen weitere Spezifizierung Abü Hanifa
bestand darauf daß der Kalife Quraisit sein müsse und stützte dies mit
Haditen 106 Gailän ad Dimasqi dagegen und seine Anhänger legten
darauf weniger Wert als vielmehr auf moralische und intellektuelle
Untadligkeit hierbei ist das subjektive Urteil der Gemeinde ausreichend
der gewählte Kandidat muß nicht imbedingt auch objektiv der beste
unter allen sein 107 Das Monopol der Qurais widerlegte man da mit
einem Ausspruch c Umar s I die Hadite welche Abü Hanifa vorbrachte
u a das berühmte al a imma min Qurais interpretierte man aus ihrem

Zusammenhang heraus restriktiv wenn diese tyrannisch auftreten und
die Gebote verletzen erfüllen sie nicht mehr die Bedingungen für das
Kalifat und man muß ihnen entgegentreten 108 Diese Lehre zuerst
auf die Schule Gailän s den Kern der Murgi a al MurgPafi l Mur
gpa z bezogen wird zum Schluß des Abschnitts auf den großen Teil

1 In dem zweiten hier edierten Text scheint mit Murgi D a eher eine spätere Gruppe
von Theologen wahrscheinlich die Deterministen um Bisr al Marisi gemeint zu
sein s u S 128 aber das gehört da an unserer Stelle ausdrücklich frühe Namen
genannt werden wohl nicht hierher

2 Man war sich auch in der späteren Tradition noch der Tatsache bewußt daß
es in der MurgPa verschiedene Strömungen gegeben bzw besser gesehen daß der
Name in der historischen Entwicklung mehrere Bedeutungen gehabt hatte Wie Näsi 3
von einer Murgi afi l Murgi D a so spricht schon Ibn Sa c d in der Biographie des Mu
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der MurgPiten und der Mu c taziliten ausgedehnt sie gewinnt an Inter
esse wenn man die Hinrichtung Gailän s unter Hisäm und Gahm b
Safwän s Teilnahme am Aufstand des Härit b Suraig gleichfalls gegen
Hisäm bedenkt Es scheint in der Tat auf spätumaiyadische Zustände
gezielt c Ali jedenfalls ist nicht gemeint er war wie seine drei Vorgänger
zu Recht Kalif Talha und Zubair führten keinen rechtmäßigen Auf
stand und bekehrten sich vor ihrem Tode 109 Den historischen Kon
text im einzelnen zu untersuchen scheint wie bei den mu c tazilitischen
Lehren so auch hier eine lohnende Aufgabe

Bei den ashäb al hadit hier als Haswiya bezeichnet
trennt NäsP nach Zentren In K ü f a vertraten Leute wie Wakl c b
al Garräh gest 197/812 as äfi c I gest 204/820 c Abdalläh b Nu
mair 1 und al Fadl b Dukain gest 219/834 eine prosi c itische Tendenz
indem sie c AlI vor c Utmän den Vorrang gaben Allerdings distanzierten
sie sich nicht von Talha Zubair c Ä isa oder Mu c äwiya sie stützten
sich auf Hadite welche die Vortrefflichkeit der sahäba schlechthin
bestätigten und überließen das Wissen darüber was nun eigentlich in
jenem Bürgerkrieg geschehen war Gott allein 110 In Basra und
Wäsit dagegen stellte man c Utmän über c Ali ihnen folgten dann
in der Rangliste die Mitglieder der sürä Kritik an Prophetengenossen
erlaubte man sich auch hier nicht III Der jeweilige Herrscher ist
wenn er nur Muslim ist in seiner Funktion anzuerkennen 112 NäsP
nennt bei dieser Schule Namen wie Hammäd b Salama gest
167/763 Hisäm b Sanbar 2 ad Dastuwä 3 gest 153/770 Hammäd
b Zaid gest 179/795 Yahyä b Sa id al Qattän gest 198/813 In

härib b Ditär Tabaqät VI 214 19 f von einer MurgPa al iilä denjenigen welche
das Urteil über C A1I und Utmän aufschoben Den Bedeutungswandel des Namens
zum erstenmal herausgearbeitet zu haben ist das Verdienst von W Madelung in
seinem Expose in Der Imam al Qäsim ihn Ibrähim S 228 ff Zur politischen Realität der
sogenannten Gailänlya vgl jetzt meinen Aufsatz in Studia Islamica 31/1970 269 ff
Zum späteren Ausgleich der hier auf Abü Hanifa und auf Gailän zurückgeführten
Standpunkte natürlich zugunsten des al a imma min Qurais vgl Ibn Qutaiba Ta wll
muhtalif al hadit 149 ff Übs Lecomte Divergences 111 f

1 So statt Abdallah b Nu c aim in der Handschrift
2 So statt Bisr in der Handschrift

4
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Bagdad vertrat man eine dritte Variante man verwarf das Kalifat
c Ali s er brachte nicht Herrschaft sondern Bürgerkrieg Angeführt
werden hier Yahyä b Ma c in gest 233/847 Abü Haitama Zuhair b
Harb an Nasä 3 gest 234/848 Ahmad b Hanbai gest 241/855 und
schließlich der von dem diese ganze Richtung in Bagdad ihren Ausgang
genommen haben soll ein Mann namens Ismä c il al öauzi den Näsi 3
als Imäm al Haswiya bezeichnet Für uns ist er im Gegensatz zu den
vorher Genannten kaum noch greifbar Wahrscheinlich handelt es sich
um Ismä c Il b Däwüd al Gauzi al Mihräql der von Mälik b Anas
gest 179/795 ebenso wie von Hisäm b Sa c d gest um 160/777 Su

laimän b Biläl at Taimi gest 177/793 und c Abdal az z b Muhammad
ad Daräwardl gest zwischen 186/802 und 189/805 überlieferte er
dürfte also nach 200/815 gestorben sein vgl Tcfrih Bagdad VI 247 und
Dahabi Mtzän al i c tidäl I 226 nr 869

Ihnen gliedert Näsi 3 eine sogenannte Walidiya an Anhänger des
Walid b Abän al KaräblsI Wie die Schule von Basra und Wäsit
setzten sie die Rangfolge der Kalifen mit ihrer historischen Reihenfolge
gleich Die Crux der Kamelschlacht interpretierten sie damit hinweg
daß sie den Begriff des igtihäd einführten wenn c Ali mit Talha und
Zubair kämpfte so heißt das nicht daß eine der beiden Parteien irrte
sondern Meinung stand Meinung gegenüber derart daß man sich mit
gleichem Rechte beiden anschließen konnte Daß in diesem igtihäd Blut
vergossen wurde tut nichts zur Sache denn es mag ja auch jemand in
freiem igtihäd einen Apostaten der über sein Vergehen Reue empfindet
ungeschoren lassen während ein anderer ihn trotzdem zum Tode verur
teilt und damit sein Blut vergießt 114 Dieser ingeniöse Ausweg wird
auch von As c ari ganz kurz erwähnt Mag 457 6 ff Dort aber ist er
Husain b c Ali al Karäbisi gest 248/862 zugeschrieben und das ist
wesentlich wahrscheinlicher Walid b Abän war wie wir wissen ein
Mu c tazilit vgl Ibn Tagribirdi an Nugüm az zähira II 210 Husain b
c Ali aber gehörte zu den ahl as sunna wal gamä c a vgl meine Gedankenwelt
des Muhäsibi 205 f und wäre somit auch nach Näsi 3 s Ordnung hier
völlig an seinem Platz Näsi D dürfte in seiner Quelle nur die Nisbe
al Karäbisi vorgefunden haben als Mu c tazilit hat er dann Walid b
Abän eher assoziiert als Husain b c Ali Das hieße aber zugleich daß
der Name Walidiya von ihm ad hoc erfunden worden wäre nach den
Erfahrungen die wir bis jetzt mit seinem Text gemacht haben wird uns
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dies kaum noch wundern Wenn im abschließenden Schema dann eine
Gauzlya nach jenem Ismä c il al Gauz auftaucht so wird man an der
Fiktivität auch dieses Namens nicht zweifeln

Zu dem Kapitel über die Härigiten bleibt nicht mehr viel zu
sagen es ist nur noch bruchstückhaft erhalten Näsi 3 hat es an den
Schluß gestellt weil sich die Ansichten der Härigiten zum Imamats
problem nicht unterscheiden und es zweckmäßig schien sie mit ihren
anderen Lehren zusammen zu behandeln 115 Näsi 0 gliedert nach
vier Hauptgruppen den Azraqiten Nagditen Ibäditen und Sufriten
116 auffällig gegenüber anderen Häresiographen ist vor allem das

Fehlen der c Agradiya Sie alle treten für die imämat al fädil ein Fädil
aber ist wer die Menschen zum gihäd aufruft und sich gegen die Anders
gesinnten erhebt Rang hat nichts mit Familien oder Stammesange
hörigkeit zu tun sondern nur mit Gottesfurcht 117 Näsi 3 erwähnt
dann kurz die Ansichten des Näfi c b al Azraq 119 sowie der Häzi
miya die sich aus seiner Bewegung entwickelte 120 und schließlich
die Bid c iya die wiederum von letzterer sich abspaltete 121 Was hier
zusammengetragen wird deckt sich im wesentlichen mit dem Material
das wir bei anderen Häresiographen finden vgl etwa Maq 86 f 96
3 ff 126 14 f Ibn Hazm Fisal IV 188 ff Naswän al Himyari Sarh
Risälat al Hür al c in 178 4 ff direkte Abhängigkeiten sind nicht fest
zustellen Im Kapitel über die Nagdiya 122 bricht die Handschrift ab

Wir können zusammenfassen Der Autor gehört nicht zu den ahl
as sunna wal gamä c a als solcher hätte er nie die ashäb al had it als Haswxya

bezeichnen können Er ist allem Anscheine nach Mu c tazilit das Kapitel
über die Mu c tazila ist unter allen das klarste ausführlichste und selb
ständigste Seine Ausführungen über die i c a zeigen starke Verwandt
schaft mit denen Naubahti s jedoch brechen sie im Gegensatz zu denen
des letzteren bereits mit dem Imamat des c Al ar Ridä gest 203/818
ab Der Aufstand des Muhammad b Ga c far as Sädiq i J 200/815 6 ist
schon nicht mehr erwähnt erst recht ist von dem Verschwinden des
zwölften Imams i J 260/873 nicht mehr Kenntnis genommen Das paßt
zu dem Befund bei der Mu c tazila die Darstellung geht nicht über die
Generation des Nazzäm gest 221/836 und des Hisäm al Fuwati
hinaus keiner von denen die Ibn al Murtadä in die siebente tabaqa
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aufnimmt weder Tumäma noch Gähiz noch Sahhäm noch einer der
beiden Ga c far wird genannt Das ist ein Abstand von zwei bis drei
Generationen bis zu Näsi 3 gest 293/906 Jedoch kommen wir ihm
wesentlich näher in dem Kapitel über die Haswlya Ahmad b Hanbai
113 stirbt 241/855 Karäbisi 114 gar erst 248/862 Damit wird es

trotz aller sonstigen chronologischen Differenz kaum angehen seine
Autorschaft die ja auf dem Titelblatt ausdrücklich vermerkt ist anzu
zweifeln

Für die merkwürdige Inaktualität seiner Darlegungen wird man
andere Gründe finden müssen Näsi s Ausführungen zur Si c a dürften
wie die Naubahti s auf das K Ihtiläf an näs fi l imäma des Hisäm b
al Hakam zurückgehen s o S 26 Hisäm aber hat Müsä al Käzim
wahrscheinlich nicht überlebt vgl Oriens 18 19/1967/115 Das
K al Imäma des Abü c Isä al Warräq das Naubahti vielleicht für die
spätere Zeit benutzt hat vgl Madelung in Der Islam 43/1967/47 f
hat Näsi 3 nicht vorgelegen Er hat also wie es bei Häresiographen nicht
selten geschieht seine Quelle einfach ausgeschrieben ohne sich um
Ergänzung zu bemühen daß er dabei einige ehemals aktuelle Verweise
ohne Änderung des Tempus übernahm etwa bei den Streitigkeiten um
die Nachfolge Müsä al Käzim s die bis heute die letzten sind vgl
S 42 f und wohl auch bei den Nachrichten über die Hurramlya s o
S 38 hat er nicht gemerkt oder es hat ihn nicht gestört

Ähnlich dürfte der Fall bei der Mu c tazila liegen Allerdings ist hier
wohl trotz einiger Übereinstimmungen mit Naubahti kaum an das
Buch des Hisäm b al Hakam zu denken Man könnte die Vermutung
wagen daß die späteren Mu c taziliten für die Imamatstheorie die ja als
einzige behandelt wird nicht mehr interessant waren selbst Mu c ammar
wird ja nicht erwähnt obwohl er doch noch in die früheste Zeit der
Schule gehört Das wäre dann vielleicht auch der Grund dafür daß
zwar Karäbisi zitiert wird 114 aber nicht seine ebenso orthodoxen
Zeitgenossen Ibn Kulläb und Muhäsibl Dennoch auch Mu c ammar
hat sich zum Problem der imäma geäußert vgl Naubahti 13 14 und
As c ari 457 1 ff und zumindest Gähiz hätte sich zu der Frage ob
fädil oder mafdül mit Gewinn beiziehen lassen vgl Pellat in Studia
Islamica 15/1961/23 ff Wiederum scheint also die Auswahl einer
älteren Quelle im Spiel zu sein Es geht darum wohl nicht an das
Abfassungsdatum des Buches genauer festzulegen Gewiß könnte man
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sich versucht fühlen es als Frühwerk zu deklarieren und in die
Zeit zwischen dem Tode Karäbisi s 248/862 und dem des Gähiz
255/868 9 vor dem Verschwinden des letzten Imams i J 260/873

zu datieren Jedoch würde man damit NäsPs Arbeitsweise verkennen er
treibt Sektengeschichte auf literarische Weise nicht nach Art der
Feldforschung er war abhängig von dem was ihm bereits fertig
formuliert vorlag

Literarisch sind auch viele der Sektennamen die er bringt sie
haben ordnende Funktion im Rahmen seines Buches brauchen aber
nicht dem wirklichen Sprachgebrauch zu entsprechen Manche sind
ad hoc erfunden die Hulaisiya s o S 27 die Gauzlya S 53 im
Falle der Walidiya ließ es sich schlüssig beweisen S 52 Das ist nur
eine andere Formulierung für die Tatsache daß Sektennamen im allge
meinen keine Selbstbezeichnung sind sie werden von außen angeheftet
Da sieht dann ein Häresiograph keinen Schaden darin im Interesse
einer übersichtlichen Gliederung weitere Namen hinzuzufügen Näsi 3
akzeptiert dabei und das ist für einen Mu c taziliten etwas ungewöhn
lich das Hadlt von den über siebzig Sekten des Islams vgl dazu
Seelye Moslem Schisms and Sects 2 ff mit weiteren Verweisen jedoch
scheint er sich kaum daran gehalten zu haben Es hätte ihm mehr syste
matische Arbeit abverlangt als er zu leisten imstande war Seine Glie
derung geht sozusagen von links nach rechts Si c a Härigiten mit
nachträglicher Änderung ihrer Position Mu c tazila MurgPa
Haswiya Die Mu c tazila kommt dabei in die Mitte zu stehen dahinter
mag sich Absicht verstecken Manche Sekten tauchen nicht auf Von
einer Dirärlya ist nicht die Rede wie etwa bei As c ari Mag 281 f
Dirär ist noch Mu c tazilit wenngleich innerhalb dieser Schule ein Au
ßenseiter s o S 46 Es fehlt die Qadariya ein Mu tazilit hätte den
Begriff ohnehin nur auf die ahl as sunna wal gamä c a anwenden können
vgl Oriens 18 19/1967/127 Ebenso die Gahmiya wohl weil dieser

Name von dem Kreis um Ibn Hanbai aufgebracht wurde öahm selber
ist genannt 105 1

1 Im K al Ausat taucht die Gahmiya einmal auf s u S 90 jedoch auch hier
im mu c tazilitischen Verständnis des Wortes als Vertreter eines absoluten Determi
nismus wie er uns bis jetzt nur von Gahm selber bekannt ist diejenigen welche von
den Hanbaliten als Gahmiten bezeichnet wurden Bisr al Maris z B heißen im
K al Ausat offenbar Murgpiten s u S 128
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Das Buch scheint ziemlich umfangreich gewesen zu sein nirgendwo
gibt es eine solch ausführliche Darstellung der Imamatstheorien Es
ist sehr flüchtig geschrieben Widersprüche und Inkonsequenzen sind
nicht ausgeglichen Quellen werden im allgemeinen die historische
Einleitung einmal ausgenommen nicht genannt an einer Stelle ist auf
die Bücher des Asamm verwiesen 103 Anleihen bei Hisäm b al Hakam
ließen sich vermuten s o ebenso ein Zitat aus einem Werk des Bisr
b al Mu c tamir vielleicht seinem K al Imäma s o S 48 Näsi 3 ist von
niemandem ausgeschrieben worden das macht seinen Wert aus Seine
Ausführungen über die politischen Theorien der Mu c tazila und der
MurgPa über die theologischen Ansätze mancher extremsl c itischer
Sekten u a sind in der Fülle ihres Details singulär Trotz vieler Parallelen
mit anderen Häresiographen die sich aus der Benutzung gemeinsamer
Quellen erklären ist unser Wissen um die frühe islamische Theologie
durch das vorliegende Fragment erheblich bereichert

Die Handschrift

Die vorläufig einzige bekannte Handschrift des Werkes befindet
sich in der Hara ioglu Bibliothek in Bursa unter der Nummer 1309
Das NäsP Fragment umfaßt die ersten 51 folia ab fol 52 folgt ein an
derer häresiographischer Traktat der seinerseits unvollständig ist
insofern er in seinem Inhalt unmittelbar an die Ausführungen des Näsi 3
anschließt und darum weder Titelblatt noch Anfang besitzt Beide Teile
sind in verschiedenem Duktus geschrieben Der Schreiber des zweiten
Teiles ist im Kolophon fol 162 b genannt Ahmad b Aqqus 1 al Harräni
er vollendete die Handschrift am 25 5a c bän 740/25 Februar 1340 Der
türkische Name des Vaters scheint darauf hinzudeuten daß er im Mam
lükenreich lebte Aq Qus begegnet verhältnismäßig häufig unter den
Namen etwa jener Mamlukenemire und beamten die Safadi in seinen
A c yän al c asr vgl GAL 2 2/40 S 2/28 erwähnt 2 Vielleicht können wir

1 Hier defektiv geschrieben üi Häufiger scheint die Pleneschreibung mit wäw

Vgl aber die zahlreichen Beispiele für verkürzte Schreibung bei Maqrlzl
Sulük I 1067 f Indices

2 Bei Maqrlzl Sulük II 194 ist unter dem Jahr 719 ein Ahmad b Aqqus al c Azizi
al Mihmandär verzeichnet jedoch war die Namenfolge wohl zu häufig als daß man
ihn mit dem Schreiber unserer Handschrift gleichsetzen dürfte
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Syrien als Entstehungsort des zweiten Teiles ansetzen dann wäre auch
die Nisbe al Harräni in die Überlegungen miteinbeschlossen

Der erste Teil der Handschrift ist sicherlich älter vom Duktus her
könnte man ihn vielleicht ins sechste Jahrhundert der Higra setzen
jedoch ist auch ein noch früheres Datum vor allem in Anbetracht
der Tatsache daß es sich eben um ein heterodoxes Werk handelt
durchaus möglich Die Schrift ist im allgemeinen klar ein geschwungenes
mittelgroßes Nashi Die Seite umfaßt je 17 Zeilen Auffällig ist daß
gelegentlich Wörter im Übergang von einer Zeile zur andern getrennt
werden vgl etwafol 44a 13 14 al ijnsän manchmal sind sie auch über
die Zeilenlänge hinaus ergänzt dann aber im allgemeinen mit erhebli
chem Abstand zum Zeilenende etwa 5a 6 6a 9 etc Der Text ist zu
Anfang reich vokalisiert jedoch scheint es sich schon in Anbetracht
der zahlreichen Fehler um spätere Zusätze zu handeln Randnotizen
stammen großenteils vom Schreiber selber etwa 15a 20a Sie sind
soweit sie zur Herstellung des Textes halfen in der Edition berücksich
tigt was darüber hinausgeht sind im wesentlichen Überschriften die
der ursprüngliche Schreiber der leichteren Überschaubarkeit wegen am

Rande noch einmal vermerkt hat Die Handschrift ist verbunden an
fol 1 30 ist fol 41 50 dann fol 31 40 und endlich fol 51 anzuschließen
Einige Blätter der Handschrift vor allem die ersten sind durch Wurm
fraß beschädigt Das Titelblatt trägt zwei verwischte Stempel und zwei
schwer lesbare Besitzervermerke 1 über die ich mich ohne Autopsie der
Handschrift nicht zu äußern wage Auf fol 2a findet sich ein Waqf
Stempel aus dem Jahre 1103/1692

Man wird fragen müssen wie beide Teile zusammengekommen sind
Denkbar wäre daß Ahmad b Aqqus selber der Schreiber des zweiten
Teiles den NäsP Text als Fragment vorgefunden und mit Hilfe einer
anderen ihm vorliegenden Quelle zu einem Buch vervollständigt hat
auch die fehlerhafte Vokalisation des ersten Teiles könnte dann von ihm
stammen Jedoch hat diese Vermutung vorläufig keine Stütze Die
Randglossen zweiter Hand jedenfalls die sich im ersten Teil fanden
stimmen im Duktus anscheinend nicht mit dem des Ahmad b Aqqus
überein Ungeklärt bleibt auch warum dieser nicht die ihm vorliegende

1 Einer von ihnen ist in dem mir vorliegenden Foto nur zum Teil erfaßt
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zweite Quelle vollständig abgeschrieben hat ein zusammenhängendes
Werk hätte ihm doch wertvoller sein sollen als eine Kombination von
zwei Bruchstücken Da liegt es dann näher anzunehmen daß ein fin
diger Buchhändler irgendwann die beiden Teile die ihm bereits als
Bruchstücke vorlagen des besseren Geschäftes wegen zu einem äußerlich
vollständigen Exemplar verbunden hat solche Praktiken waren vor
allem bei historischen Texten in der Mamlukenzeit nicht selten vgl
Haarmann Quellenstudien zur frühen Mamlukenzeit 129 Wie auch
immer es sich verhalten haben mag über den mu c tazilitisc hen Cha
rakter des ersten Teiles ist man sich wohl nicht mehr im klaren gewesen
man hätte ihm sonst kaum so viel Ehre angetan Oder sollen wir anneh
men daß der von uns bemühte Buchhändler bewußt die stärker kom
promittierenden Kapitel des Näsi 3 Textes entfernte und eben darum
nur der harmlose Abschnitt über das Imamatsproblem die Jahrhunderte
überdauerte

Der zweite Teil der Handschrift bleibt anonym nirgendwo
verrät sich der Verfasser des ergänzten Stückes Daß beide Fragmente
nichts miteinander zu tun haben erhellt aus den Doubletten die Nag
diya mit der Näsi 3 abbricht wird fol 53a noch einmal behandelt jetzt
unter einem neuen Namen c Ädiriya 1 das Imamatsproblem über das
wir bei Näsi 3 in erschöpfender Ausführlichkeit erfahren wird im zweiten
Kapitel des neuen Textes fol lila ff wiederum traktiert Die ortho
doxe Tendenz der Ergänzung steht außer Zweifel sie wird schon
deutlich an der abweichenden Nomenklatur die Mu c tazila wird nun
mit der Qadariya gleichgesetzt fol 66b der Terminus Haswiya taucht
nicht mehr auf Folgende Themen werden behandelt
fol 52a llla 1 Kapitel der Titel ist nicht mehr erhalten die Sekten

in der Reihenfolge Härigiten Sl c a Mu c tazila nach Schulen
aufgeteilt

fol lila 117a al fasl at täniß sarh madähib an näs fi nasb al imäma hal
huwa wägib wa hal tastaritu c ismat al imäm am lä

fol 117a 121a al fasl at tälit fi dikr firaq al Qarämita wal Bätiniya Er
klärung der Namen Bätiniya Qarämita Mazdakiya Ismä c iliya
Sab c iya

1 Weil sie Unwissenheit in juristischen Dingen zuerst nicht und dann später doch
entschuldigte
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fol 121a 122b al fasl ar räbi c fi kaifiyat da c watihim wa gadbihim
fol 122b 123a al fasl al hämis fi bayän masis al häga ilä kasf asrär mad

habihim

fol 123a 146a al fasl as sädis fi ta rih ibtidä 3 dacwatihim ausführliche
Liste der du c ät 136a wird Ibn Rizäm als eine der Quellen genannt

fol 146a 154a al fasl as säbi c fi sarh ba c d mä nuqila c anhum min al madähib
wa mäfassarü bihi l kitäb al c aziz 148b ff Widerlegung ihrer Lehren

fol 154a 157a al fasl at tämin fi dikr mutafalsifat al Isläm Ibn Sinä
Färäbi Kindl usw

fol 15 7a 162b hatm al kitäb über die a imma al mugtahidün Abü Hanifa
Säfi c i Däwüd az Zähiri usw zum Schluß Ibn Hanbai 159a
4 ff Glaubensbekenntnis der Rechtgläubigen al firqa an nägiya

162b schließt das Werk mit folgendem Explicit i U jj I u Uj

j I j memRandvermerk auf ebendieser Seite zufolge ist der gesamte zweite Teil
mit seiner Vorlage kollationiert worden

Der Autor ist also besonders stark an den Bätiniten interessiert
ausführlich berichtet er über die Geschichte der Qarmätenbewegung
in Kapitel 6 Aber er führt die Darstellung weiter bis zu Hasan b

as Sabbäh fol 144a und Rasidaddin Sinän fol 145a Das gibt uns
einen terminus post quem Sinän stirbt i J 588/1192 oder 589/1193
Dieser Ansatz wird durch eine weitere Beobachtung gestützt das erste
Kapitel des Textes trotz seines fehlenden Anfangs von allen das umfang
reichste ist zu seinem größten Teil wörtlich aus Sahrastäni s K al Milal
wan nihal ohne Eingeständnis dieser Abhängigkeit übernommen nur
gelegentlich schieben sich Nachrichten aus anderer Quelle dazwischen
Sahrastänl aber stirbt 548/1153 Das bedeutet daß der vorliegende
Text zwischen 600/1200 und 740/1340 dem Datum unserer Hand
schrift verfaßt sein müßte Man gewinnt nicht den Eindruck daß Ahmad
b Aqqus al Harräni das Werk eines Zeitgenossen abschrieb da ist
nichts von einem samä c Vermerk er hatte wie aus dem Kollationsver
merk erhellt eine schriftliche Vorlage Wir werden also noch einige
Zeit unter 740/1340 hinabgehen können Daß Rasidaddin Sinän erwähnt
wird spricht für syrischen Ursprung ein irakischer oder persischer Autor
hätte stattdessen vermutlich eher auf die weitere Entwicklung des
Alamüt Staates nach Hasan b as Sabbäh vor allem auf die große
Auferstehung unter Hasan II i J 560/1165 hingewiesen Aus Syrien
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oder Ägypten stammte ja auch wie wir mit einiger Sicherheit annehmen
konnten der Schreiber

Bevor wir jedoch über die Person des Autors eine Vermutung wagen
wäre ein letztes wichtiges Indiz zu erwähnen an mindestens zwei Stellen
fol 70b 6 und 159a 8 verweist er auf ein anderes seiner Werke einen
TcPrih kabir Damit schrumpft die Zahl der möglichen Verfasser stark
zusammen Dennoch ist es mir nicht möglich gewesen zu einem sicheren

Ergebnis zu kommen Man könnte an Dahabi denken Aber er stirbt
erst 748/1348 die Handschrift wäre also zu seinen Lebzeiten geschrieben
Zudem hören wir nirgendwo daß er ein häresiographisches Werk verfaßt
hätte vielleicht hätte er als enragierter Hanbalit sich auch gehütet
von Sahrastänl zu übernehmen der ein As c arit und mutakallim war und
über den er Sam c äni s Urteil kolportierte daß er ismä G ilitischer Tendenz

verdächtig sei vgl GAL S 1/762 Zu erwägen wäre ferner Ibn Abi
d Dam aus Hamät gest 642/1144 also mehr als ein Jahrhundert vor
Dahabi vgl GAL 2 1/423 f S 1/588 Er war in seiner Heimatstadt
säfi c itischer Qädi stand also von seinem madhab her Sahrastänl nahe
näher jedenfalls als Dahabi Von ihm stammt eine sechsbändige Ge
schichte der islamischen Völker bekannt als at Ta rih al Muzaffari da
dem Malik al Muzaffar Mahmüd von Hamät gewidmet vgl GAL
a a O und er verfaßte auch ein K al Ibära fi l firaq al islämiya von
dem sich Auszüge in einer Istanbuler Handschrift erhalten haben vgl
Ritter in Der Islam 18/1929/51 Aber gerade diese Ausszüge scheinen
nicht zum Befund unserer Handschrift zu passen Sie sind offenbar
alphabetisch angelegt nach den Namen der einzelnen Häresiarchen 1
das ist in dem vorhegenden Werk nicht der Fall Und selbst wenn man
dies auf das Konto des Exzerptors setzte es werden Namen genannt
die in unserem Text anscheinend gar nicht vorkommen Also werden
wir auch diese Möglichkeit verwerfen müssen 2

1 Das Ordnungsprinzip wird in dem Ritter schen Referat dadurch verschleiert
daß Ritter nur die suhra bringt so steht Nazzäm am Anfang statt Ibrähim b
Saiyär an Nazzäm Jedenfalls liegt keine Ordnung nach sachlichen Gesichtspunkten
vor

2 Ein Zitat aus dem genannten Werk findet sich auch im neunten Band von
Safadi s Wäfi bil wafäyät in der Biographie des Ismä c il b Ga c far as Sädiq Ms
Topkapi Sarayi Ahmet III 1966 fol 39b Es stimmt ziemlich nahe mit unserem
Text überein fol 144a im Zusammenhang mit Hasan b as Sabbäh Aber die Über
einstimmung besagt nichts beider Quelle ist wohl Sahrastänl wo 150 2 ff Cureton
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Die größte Wahrscheinlichkeit hat vorläufig vielleicht Nuwairi für
sich Er stirbt 732/1332 also vor dem Datum der Handschrift ein
umfangreiches Geschichtswerk ist als letzter Teil seiner Niliäyat al arab
beigegeben Zudem zeigt er sich sehr gut unterrichtet über die Geschichte

der Qarmäten als Näzir al gais in Tripoli mußten ihm auch die Ge
schehnisse um Rasldaddln Sinän geläufig sein Allerdings hören wir bei
ihm wiederum nichts davon daß er sich in einem besonderen Werk mit
Sektengeschichte befaßt hätte und die Passagen über die Qarmäten las
sen sich nicht vergleichen da sie obgleich bereits de Sacy in der Ein
leitung zu seinem Expose de la religion des Druzes sich darauf stützte
bis heute noch nicht im Druck zugänglich sind Man wird also die
endgültige Lösung der Frage zurückstellen müssen genauere Untersu
chung wird in jedem Fall von den Bätiniya Kapiteln auszugehen haben

b Das Kitäb al Ausat

Bei dem zweiten Werk dem K al Ausat bedarf man eines Echt
heitsbeweises nicht die Autorschaft NäsPs ist in zahlreichen persönlichen
Bemerkungen in denen er sich durch qäla c Abdallah einführt wie auch
in dem einleitenden Satz seines Epitomators und Kritikers Ibn al c Assäl
s o S 21 unzweifelhaft bezeugt Der koptische Gelehrte hatte das

Buch in der Abschrift des berühmten Yahyä b c AdI gest 364/974 von
seinem Bruder Abü 1 Magd ar Rasid ausgeliehen und davon nach seiner
Gewohnheit einiges exzerpiert Als er es zurückgab sprach ihn sein
Bruder auf die darin enthaltene Polemik gegen die Christen an und gab
seiner Verwunderung darüber Ausdruck daß Yahyä b c AdI das Werk
zwar abgeschrieben sich aber nicht um die Widerlegung der vorgetra
genen Invektiven gekümmert habe Ibn al c Assäl nimmt Yahyä in
Schutz dieser habe ja die Angriffe des Abü c Isä al Warräq ausführlich
zurückgewiesen in zwei Bänden und 350 Kapiteln s dazu unten S 70
da brauchte er sich mit NäsPs Argumenten nicht mehr abzugeben
Vielleicht sei aber auch zu berücksichtigen daß seine Abschrift aus dem
Muharram des Jahres 311 April 923 stamme Yahyä b c Adi war damals
noch sehr jung seine meisten Werke seien erst nach 351 entstanden

wiederum der gleiche Wortlaut steht Im übrigen scheint Safadl auch vor dem Zitat
schon aus Ibn Abi d Dam zu referieren zu diesen Ausführungen aber findet sich in
unserem Text überhaupt kein Gegenstück
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Um seinen Bruder zufriedenzustellen beschließt Ibn al c Assäl selber in
aller Kürze und unter Rückgriff auf Yahyä b Adi 5 s großangelegte
Schrift gegen Abü c Isä al Warräq das Buch zu widerlegen vgl dazu
fol 31b 32a So ist uns sein Exzerpt als Vorspann seiner eigenen Aus
führungen erhalten geblieben Vollständig ist Näsi D s Text darin nur in
seiner Kritik an der christlichen Lehre wiedergegeben 43 51 Ibn
al c Assäl nimmt sie in seiner eigenen Stellungnahme fol 32a 50b hier
nicht mehr ediert Punkt für Punkt wieder auf An allen übrigen Stellen
ist mit erheblichen Kürzungen zu rechnen daraus erklärt sich der
schnelle Wechsel der Themen und manche stichworthafte Ausdrucks
weise

Von der Einleitung ist nichts erhalten Das erste Exzerpt 2 verweist
bereits auf Früheres Aus welcher Gruppe mit dem wa ammä lladina
ra au minhum ausgesondert wird bleibt unklar vermutlich sind
Dualisten oder Manichäer gemeint vgl 3 wo auf die Manichäer rück
verwiesen wird Von ihnen wird berichtet auf welche Art sie bewiesen
daß die Welt in der Zeit entstanden sein müsse das Referat benutzt dabei
den milieuechten Terminus tina für Materie vgl etwa auch Sa c adyä
Amänät 31 16 ff statt des bei den Philosophen üblichen mädda

Die Markioniten 3 werden wie in islamischen Quellen üblich
in ihrer manichäisierenden Spätform dargestellt statt des Gegensatzes
zwischen dem guten und dem gerechten bzw bösen Gott wie ihn
Markion selber vertrat gehen sie von jener Dreiprinzipienlehre aus
die zum erstenmal bei Megethius begegnet zwischen dem Guten und
dem Bösen steht o xiaoc, der Mittlere der nun meist mit dem Ge
rechten gleichgesetzt wird so etwa in syrischen Quellen bei Theodor
bar Köni Liber Scholiorum II 304 4 ff und bei Barhebraeus vgl Patro
logia Orientalis 13/253 f kern Die islamischen Texte übersichtlich
zusammengestellt von Vajda in Arabica 13/1966/1 ff und 113 ff be
nutzen hier häufig wie Näsi 3 den Terminus mu c addil etwa Ausgleicher

in dem sowohl das Vermitteln als auch das Gerechtsein c adl
Gerechtigkeit mitschwingt Im Folgenden aber weicht Näsi 3 von

ihnen ab mit einem kurzen Abriß des Mythos dieser Markioniten der
sich in Andeutung auch bei Ibn an Nadlm Fihrist 339 14 ff Flügel
und bei Sahrastäni Milal 195 12 ff Cureton in seinem größeren
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Kontext aber nur in christlichen Quellen etwa bei Eznik von Kolb
übs bei Harnack 2 Markion 375 ff und bei Agapius in PO 7/512 ff

findet Gott habe den Messias den Sohn des Lichtes gesandt um die
Menschen vom Irrtum oder vielleicht von der Finsternis zu erlösen
da habe ihn der Satan getötet und Gott ihn mit dem Blute seines Sohnes
zurückkaufen müssen Gott und Satan hätten das Abkommen geschlos
sen zusammen die Menschen zur Gefolgschaft aufzurufen wer dann
einem von ihnen folge gehöre diesem damit zu

Der Passus ist leider an entscheidender Stelle verderbt vV 10 Häresiogra
phische Nachrichten zu und Polemiken gegen Markion sind Legion sie sind zusam
mengestellt bei Harnack 2 Markion dort S 384 ff der Text des Ibn an Nadlm im
Anschluß daran S 386 f der des Sahrastänl In der syrischen Literatur beginnen
die Angriffe mit Afrahat vgl die Bemerkungen in seiner dritten Demonstratio Patro
logia Syriaca I col 115 f und Efrem vgl vor allem seine Prose Refutation s Bd I
S Ii ff und Bd II S xxiii ff bzw cxvii ff Mitchell auch die Hymnen Contra
Haereses passim Die syrischen Belege sind von Harnack noch nicht erfaßt zahlreiche
Verweise finden sich jetzt bei Vööbus History of Asceticism I 45 ff Zur Lehre des
Megethius vgl Harnack 165 ff Der Terminus mu c addil etwa bei Sahrastänl 195 10
Cureton Qädl c Abdalgabbär Mugnl V 17 14 hat stattdessen muiawassit Daß der
mifaddil mit dem Messias al masih Christus gleichgesetzt wurde bringen die
islamischen Quellen vor allem mit einer iranischen Untergruppe der Markioniten
der Mähäniya zusammen vgl Qädl c Abdalgabbär Mugni V 18 6 f Markioniten
finden sich z Z des Ibn an Nadlm im 10 Jh vor allem in Horäsän vgl Fihrist 339
18 f Flügel Jedoch ist dies für unseren Zusammenhang wahrscheinlich weniger
wichtig NäsPs Überlieferung ist wohl rein literarischer Art

Die Nachricht über die Siyämiyün die Faster unter den Dua
listen 4 sagt nicht viel aus zu vergleichen wäre Qädl c Abdalgabbär
Mugni V 18 8 ff und Sahrastänl 197 2 f Die Lehrdifferenzen der
Dualisten über die talio 5 über das Handlungsvermögen istitä c a
also die Willensfreiheit 6 und über die Erlaubtheit der Speisen 7
werden nirgendwo sonst erwähnt

Kurz wie diese Angaben sind auch die über die Magier d h die
Zoroastrier 8 Der Streit um die Qualität des leeren Raumes 9
klingt beim Qädl c Abdalgabbär an Mugnl V 71 14 f ebenso der über
das Weiterleben Satans am Ende der Zeiten 10 Mugni V 71 2 ff

Die Darstellung der jüdischen Religion ist bis auf eine
kurze Bemerkung 11 verloren erhalten ist nur NäsPs Widerlegung
12 16 Alle Polemik dreht sich um die Frage ob die Tora die
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abschließende Offenbarung ist oder nicht Ein Jude der Abrogation seines
Gesetzes zuließe könnte sich nicht mehr dagegen wenden daß man das
Neue Testament oder andere Schriften vorzieht Daß dieses Gesetz aber
nicht abrogiert werden könne ist schwer zu beweisen Die Juden ver
suchten es mit dem Argument Abrogation sei gleichbedeutend mit dem
Eingeständnis Gott habe den Menschen nicht das befohlen was für sie
am besten aslah sei Das berührte sich vielleicht bewußt in der Wahl
des Terminus aslah mit einer Theorie des Nazzäm Und Näsi 3 widerlegt
es ähnlich wie er auch Nazzäm widerlegte vgl dazu unten S 130
niemand vermag rational Gottes gesetzgeberische Möglichkeiten zu
erkennen sonst bedürfte es ja keines geoffenbarten Gesetzes Mit Gottes
Weisheit aber ist es durchaus zu vereinbaren daß er sein Gesetz neuen
veränderten Bedingungen anpaßt 12 Leicht abweichend dann der
folgende jüdische Einwand Abrogation bedeute göttliche Sinnes
änderung badä auch er wohl wieder als argumentum ad hominem
gemeint die Lehre vom badä 3 üblicherweise den Si iten vorgeworfen
vgl As c ari Mag 39 4 ff verstieß für mu c tazilitisches Verständnis

gegen das tauhid Der Gedanke an sich allerdings war wie viele Versatz
stücke dieser dialektischen Diskussionen wesentlich älter schon die
Markioniten hatten ihn vorgebracht um die Identität Jahwes mit dem
Gott des Neuen Testaments zu widerlegen vgl Tertullian De idolatria
cap 5 Näsi 3 läßt sich von dem Terminus nicht schrecken 1 Gott kann
durchaus einmal etwas tun was früheren Entschlüssen widerspricht
sterben lassen nachdem er Leben verlieh usw 13 Diese Antwort war
schon nicht mehr neu denn er rechnet bereits mit einem jüdischen
Gegeneinwand badä 0 Sinnesänderung beziehe sich ohnehin nicht aufs
Handeln sondern nur auf Gebote die ein für allemal verbindlich fest
gelegt sind Näsi 3 verweist hier einfach auf den gegenteiligen Sprach
gebrauch 14 Im übrigen haben die Juden immer Abrogation einiger
ihrer Gesetze angenommen 15 2

1 Über den Unterschied zwischen badä 3 und nash handelt später im Zusammen
hang der usiil al fiqh Abü 1 Husain al Basri in seinem Mu tamad I 398 f vgl auch
Fritsch Islam und Christentum 134 Das Problem scheint im islamischen Bereich zum
erstenmal greifbar vorläufig in der Diskussion zwischen dem Mu c taziliten Nazzäm und
dem Juden Manasse ed Tritton in Isl Studies Karachi 1/1962 nr 2 S 60 ff
Manasse meint auch da daß Abrogation der göttlichen Weisheit widerspreche
Nazzäm repliziert daß beides nichts miteinander zu tun habe

2 Beispiele vgl Fritsch ib
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Ahnliche Ausführungen finden sich später bei Bäqilläni Tamhid 184 ff McCarthy
Ihr Hintergrund ist in einem Aufsatz von R Brunschvig in Homenaje Mill s Valli
crosa I 225 ff erschlossen der Rabbanit Sa c adyä meint Abrogation mit rationalen
Gründen für unmöglich erklären zu können der Karäer Qirqisäni dagegen glaubt
daß die Frage rational nicht entschieden werden könne und nur das Zeugnis der
Schrift die Aufhebung eines Gesetzes verbiete ib S 237 ff

Ein zweiter Streitpunkt wird nur ganz kurz berührt Nach jüdischer
Auffassung wird die Wahrheit einer Religion nicht durch die Wunder
ihres Stifters bewiesen sondern durch gesicherte Überlieferung von
seinem Prophetentum vgl Brunschvig ib 236 f für Sa c adyä Über
lieferung aber wird gesichert weder durch rationale Überlegung qiyäs
noch durch äußere Veranlassung oder Zwang habar mahmül c alaihi
näqilühu in v 7 f vgl Bäqilläni Tamhid 169 10 ff sondern durch
die unübersehbare Zahl derer die sie freiwillig weitergeben Tamhid
173 1 ff Das trifft auf die Juden zu nicht dagegen die Muslime viele
von ihnen sind zu ihrem Glauben mit dem Schwert gezwungen worden
Näsi 3 setzt dagegen das alte Argument der Skepsis das ihm schon von
Nazzäm her vertraut war die große Zahl schützt nicht vor Irrtum
16 vgl dazu Festschrift Spies 185 f

Es folgt der zentrale Abschnitt über die Christen 17 51 Näsi 3
unterscheidet zwischen Monotheisten und Trinitariern jedoch ist von
den Monotheisten unter denen er wie sich herausstellt s u S 81
subordinationistische Gruppen wie die Arianer versteht in dem uns
erhaltenen Exzerpt nicht die Rede alles Interesse gilt der historischen
Bedeutung entsprechend den Trinitariern Sein Expose ist so klar und
objektiv daß eine Übersetzung lohnt

17 Was die Trinitarier angeht so behaupten gewisse Leute die
Theologen unter ihnen Folgendes Der Schöpfer ist drei Hypostasen
uqnümät eine oücna gauhar Vater Sohn und Heiliger Geist die

oüaia ist die Hypostasen auf verhüllte Weise x Sie behaupten unter ihnen
sei der Vater die Ursache des Sohnes und des Geistes ohne daß er ihnen
dem Wesen nach vorausgehe vielmehr seien sie zusammen mit ihm und

1 Magmüman alviyjxaTixcoc syr ak da b remzä vgl Bäbai De unione 25 ult
Vaschalde
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ihm gleich Den Sohn nennen sie das Wissen des Schöpfers und
den Geist sein Leben Dies ist das worin die Allgemeinheit al gamä c a
die Orthodoxie mit Ausnahme derer die wir noch erwähnen werden

übereinstimmt

18 Dann aber weichen sie voneinander ab Die Allgemeinheit sagt
Der Sohn ist der Logos er hat Wohnung genommen in einem ganzen
und vollkommenen Menschen av0pco7ro c teXsio der aus dem Samen
der Jungfrau Maria ohne Beilager geschaffen wurde Sie behaupten das
Innewohnen hulül des Logos in diesem Menschen vollziehe sich nur
durch den Willen masarra süSoxi nicht durch die ouaia noch durch
Zusammensetzung tarkib oder durch Vermischung imtizäg oder
Verschmelzung ihtilät oder Übergang von einem Ort an den andern
denn jede dieser drei selbständigen Wesenheiten 1 ist unbegrenzt und
kann nicht den Ort wechseln Sie behaupten dieser Mensch sei nur
Sohn genannt worden wegen der Sohnesfunktion dessen der 2 in ihm

Wohnung nahm wie auch das Eisen Feuer genannt werde wenn Feuer
ihm innewohne

19 Sie sagen Christus ist ein Name der für die beiden oütnai
zusammen und für die beiden Personen sahsain zusammen gilt nicht
nur für eine und die beiden Personen sind in der Christusnatur masi
hlya eins Sie behaupten ihrer beider Wirken fi r l svspysia sei eins
und ihrer beider Wille masarra sei eins Alles was über Christus aus
gesagt wird wenden sie an unter drei verschiedenen Gesichtspunkten
Von dem einen behaupten sie er passe speziell auf den Menschen aber
nicht auf Gott wie z B die Geburt das Essen und Trinken die Kreuzi
gung der Tod die Grablegung und die Himmelfahrt sie sagen
Dies alles gilt speziell für den Menschen Und wenn man sie fragt ob
Christus gestorben gekreuzigt und begraben worden sei ob er gegessen
und getrunken habe so sagen sie Ja unter dem Gesichtspunkt seiner
Menschennatur näsüt Sie sagen Der zweite Gesichtspunkt paßt
auf Gott wie z B die Aussage der Urewige der nicht sterben wird
und wenn man zu ihnen sagt Ist denn nicht der Christus der gestorben
ist eben der welcher nicht gestorben ist und der der gekreuzigt wurde
eben der welcher nicht gekreuzigt wurde und der der zur Welt kam

1 al qä ima Es ist wahrscheinlich al aqänlm Hypostasen zu lesen
2 Wörtlich wegen der Stellung des Sohnes der
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nachdem er vorher nicht war eben der welcher von Ewigkeit war
dann antworten sie Ja unter dem Gesichtspunkt seiner Menschennatur
so aber ist er unter dem Gesichtspunkt seiner Gottnatur lähüt
Von dem dritten Gesichtspunkt aber behaupten sie er passe auf Gott
und den Menschen gemeinsam wie z B das Wundertun das Auferwek
ken der Toten und das Wandeln auf dem Wasser sie behaupten dies
seien Werke Gottes im Menschen wie das Feuer im Eisen wirke

20 Sie erkennen alle früheren Propheten an die Tora und das
Evangelium das Alte und das Neue Testament 1 das Buch des Apostels
Paulus Paulusbriefe und die Apostelgeschichte sie glauben an
Lohn und Strafe im Jenseits und an die Auferstehung des Leibes
Sie vertreten die Gerechtigkeit Gottes und die Lehre daß das Hand
lungsvermögen vor dem Tun im Menschen vorhanden sei 2 einige
Leute ausgenommen von denen wir noch sprechen werden

Meinungsverschiedenheiten konstatiert Näsi 3 also unter den Tri
nitariern dem historischen Sachverhalt entsprechend erst in der
Ghristologie Was er aber hier als Lehre der Allgemeinheit referiert
18 20 ist leicht nestorianisch gefärbt Die beiden Naturen sind ob

gleich sie in Christus eine Einheit bilden in ihren Idiomata deutlich
voneinander geschieden Aussagen lassen sich nicht von einer auf die
andere übertragen So hatte es schon Johannes Damascenus für die Ne
storianer notiert Ilepl aipsaecov 81 Migne Patrologia Graeca 94 S 740
Z 2 7 im arabischen Bereich tut dies etwa der Zaiditenimäm al Qäsim
b Ibrahim in seinem Radd c alä n Nasärä vgl RSO 9/1921 23/317 2 ff
Fragen ließe sich ob nicht auch der Terminus masarra Wohlgefallen
Wille mit dem hier der Modus der Vereinigung des Innewohnens
umschrieben wird aus nestorianischem Bereich übernommen ist

Er greift an sich über diesen hinaus Man findet ihn schon in den arabischen
Bibelübersetzungen Matth 11 26 häkadä känat al masarratu quddämaka o a oötox
eüSonta eyevETO e j TCpoa0 v aou vgl Levin Griech arab Evangelien Übersetzungen 18
ult Matth 6 10 takünu masarratuka kamä fl s samä i wa c alä l ard
0sXy j dc gou Levin 8 10 f 3 Der Begriff eüSoxta Wohlgefallen spielte seit jeher
entsprechend der Szene bei der Taufe Jesu vgl Lc 3 22 eine Rolle wenn von der

1 Eine merkwürdige Doublette Oder ist mit den alten und den neuen Büchern
etwas anderes als AT und NT gemeint

2 D h sie glauben an die Willensfreiheit s u S 91
3 Die Kenntnis dieser beiden Stellen und damit einen wesentlichen Ansatz zum

Verständnis des Problems verdanke ich M Ullmann Tübingen

5
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Zeugung des Sohnes durch den Vater die Rede war das übertrug sich dann unmerk
lich auf die Inkarnation sie geschieht cüSoxta toö rax rpd vgl z B den Passus in
den Tropaia von Damascus einem orthodoxen Text aus dem 7 Jh in Patrologia
Orientalis 15/1927/194 1 zur Vorgeschichte vgl Bethune Baker Introduction to the
Early History of Christian Doctrine 194 f und die Stellen bei Lampe Patristic Greek
Lexicon 563a vor allem unter/ Im Arabischen finden sich parallele Stellen bei dem
Melkiten Eutychius in seinen Annalen ed Cheikho in CSCO Bd 50 I 162 6 f

fa htagabat al kalimatu l häliqatu bi insänin mahlüqin halaqathu li nafsihä bi masarrati llähi
l äb uja mu 0 äzarali r rühi l qudsi oder in seinem K al Burhän ed Gachia in CSCO
Bd 192 I 68 17 f fa ttahada l kalima bi insänin mahlüqin halaqahü li nafsihl
bi masarrati llähi l äbi war rühi l qudsi Das Syrische sagt an solchen Stellen c am sebyänä
d äbä wa d rühä mit Willen des Vaters und des Geistes so etwa der Nestorianer
Bäbai in seinem Liber de Unione ed Vaschalde in CSCO Bd 61 S 58 24 1 Für
Nestorius aber gewinnt in der Nachfolge des Theodor von Mopsueste der Terminus
besonderes Gewicht eine vollkommene Einheit der beiden Naturen in Christus ist gar
nicht möglich sondern eben nur eine willentliche Einheit evcocnc xa r eüSoxtav
hadyütä sebyämtä im Syrischen vgl Bethune Baker Nestorius and His Teaching 93 f
und L Abramowsky Studien zum Liber Heraclidis 213 und 151 nach Liber Heraclidis
55 16 ff Bedjan auch Lampe 563a g Die Prosopa werden getauscht Gott wird
Mensch und der Mensch wird Gott vgl Grillmeier in Scholastik 36/1961/347 f
von Gott her erklärt sich dies als süSoxia ib 349 Der Vorgang selber aber heißt
oi ce öai baitäyütä Abramowsky Liber 151 und 156 f oder svobojaii c müryä
ib 162 Innewohnen Wohnungnehmen svoiai xoct eü8oxia i entspräche genau

jenem hulül bil masarra das bei Näsi 3 auftaucht Allerdings sollte man nicht ver
schweigen daß der TtpocrtöTrov Begriff der bei Nestorius im Zentrum steht vgl Abra
mowsky Liber 185 ff und 206 f von Näsi 3 gar nicht weiter hervorgehoben wird er
findet sich als sahs einmal w 6 Zudem scheinen spätere nestorianische Texte
man vergleiche etwa die Glaubensbekenntnisse im Synodicon Orientale ed Chabot

Paris 1902 den eüSoxia BegrifF kaum besonders zu betonen Im arabischen Bereich
fand ich einen Beleg nur in der Patriarchengeschichte des Nestorianers c Amr b
Mattä nazala min as samä i ahadu l aqänlmi l muqaddasati wa huwa uqnümu l bv nüwati
bi masarratihl hiya masarratu abihi id lam yufäriqhu Ahbär batärikat al Masriq 45 ult
GisMONDi Hier werden die beiden Versionen kombiniert die suSoy ta der Sohneshy
postase und des Vaters sind eins Elias von Nisibis gest nach 1049 bewahrt die
nestorianische Vorstellung benutzt statt masarra jedoch ridä und maspa in seinen
Magälis mit dem muslimischen Wesir al Husain b C A1I al Magribi den er vermut
lich nicht mit allzu speziell christlichem Vokabular abschrecken wollte spricht er
von hulül al ittihäd wa hulül ar ridä wal masVa al kämila vgl die Edition von
Cheikho in Masriq 20/1922/113 5 auch Fritsch Islam und Christentum 122 Jedoch
mag sich bei intensiverem Suchen und größerem Sachverstand wohl mehr finden
lassen

1 Interessant ist auch der Gebrauch von masarra in der Hs Paris Arabe chretien
82 fol 100b offenbar wieder in melkitischem Kontext das was gut und angenehm
ist für den Menschen erschafft Gott aufgrund seiner masarrajzu Soxia die Heimsu
chungen und Prüfungen dagegen aufgrund seiner siyäsa Herrschergewalt die
Sünden kommen zustande durch seine tahliya s yxaTaXenjji



AL KITÄB AL AUSAT DAS CHRISTENTUM 69

Näsi D beschränkt den Begriff nicht auf den Willen das Wohlgefallen Gottes
Derart gebraucht er ihn noch an den Stellen Af 5 und A 11 an letzterer in monothe
letischem Zusammenhang der Wille des Logos vereint sich mit dem Menschen vgl
auch unten S 77 Sonst aber ist auch der menschliche Wille gemeint So schon in
der Aussage w 8 die ebenfalls oben übersetzt wurde masarratuhumä der Wille
Gottes und des Menschen Ähnlich y 11 im Zusammenhang mit den Melkiten
für sie ist Christus eine Hypostase mit zwei Willen und zwei Aktivitäten Der
Wortgebrauch ist nur aus christlichem Zusammenhang verständlich einem Muslim
mußte er merkwürdig in den Ohren klingen Wille war für ihn iräda oder masfa
aus masarra hörte er gewiß eher Freude heraus als Wohlgefallen oder gar Willen

Weiteres zur Terminologie gauhar oüata syr iistyä oder itiitä aber auch
püm c syr kyänä zu den syrischen Pendants vgl Bethune Baker Nestorius and His
Teaching 212 ff Die beiden griechischen Begriffe gehen bekanntlich in der theolo
gischen Diskussion ineinander über wie Näsi 0 gibt auch Abü c Isä al Warräq in seinem
Radd c alä n Nasärä sie mit einem einzigen Pendant eben gauhar wieder vgl A Abel Le
liure pour la refutation des Irois secles chreliennes xlii Anm 1 und Glossar s v Qunüm/uqnüm
pl aqänim so S VI 14 oder uqnümät/quniimät so S V 13 bzw V10 ündaTacit
syr qnömä Sahs npoGomov syr parsöpä Zusammensetzung tarklb aövösat
nicht durch Zusammensetzung entspricht ctüvOetoi bzw äauvQs rco mit dem die

nestorianische Christologie die Tatsache umschreibt daß Menschennatur und Gött
lichkeit in Christus keine direkte Einheit eingehen vgl Lampe Patristic Greek Lexicon
252a Näsi 3 bringt charakteristischerweise den Begriff tarklb später mit den Kyril
lianern und den Jakobiten zusammen V 16 und A 15 Vermischung imtizäg
und Verschmelzung ihtilät xpacns bzw auY/uaiq beide Begriffe stehen schon im
Chalcedonense nebeneinander vgl Denzinger Enchiridion Symbolorum nr 300 S 107
5 f Im Syrischen entsprechen muzzägä vgl Nestorius Liber Heraclidis 119 13 Bedjan

und hultänä vgl Vööbus History of the School of Nisibis 249 Anm 12 Ubergang von
einem Ort zum andern intiqäl min makänin ilä makän ASTä6am I k tötcou hc T07rov
Der Terminus z uhür sjutpavsia syr gelyänä vgl Theodor bar Könl Liber Scholiorum
34 1 den Abü c Isä al Warräq ziemlich häufig benutzt vgl Abel Liure pour la refu
tation Glossar s v taucht bei Näsi 3 überhaupt nicht auf Zum Beispiel von Eisen und
Feuer vgl etwa Johannes Damascenus De fide orthodoxa III 15 bei einem feurig ge
machten Messer bleiben die Naturen des Feuers und des Eisens erhalten Im Syrischen
vgl etwa Bäbai De unione 62 17 ff Vaschalde im Arabischen Eutychius von
Alexandrien Annalen I 159 16 ff und 164 10 ff Cheikho Abü c Isä al Warräq
polemisiert gegen den verwandten Vergleich mit der Kohlenglut Radd II cxxiv ff
S 63 ff Abel

Dieser nestorianische Hintergrund bietet sich uns als Kriterium um
NäsPs Darstellung mit anderen Exposes christlicher Lehre die zu seiner
Zeit bereits vorlagen zu vergleichen Nicht immer ist in den Widerle
gungen zu den einschlägigen Texten vgl unten S 87 f ein solches Exposd
vorausgeschickt Aber wenn dies geschieht so sieht jenes doch meist
anders aus als bei Näsi 3 Der Zaidit al Qäsim b Ibrähim gest 246/860 1

1 ar Radd c alä n Nasärä ed und übers di Matteo in RSO 9/1921 23/304 ff
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und der abtrünnige Mu c tazilit Abü c Isä al Warräq gest 247/861 1
an die hier in erster Linie zu denken ist legen sich nicht auf eine
bestimmte Konfession fest vielmehr stellen sie die drei östlichen Kirchen
ihrer Zeit gleichberechtigt nebeneinander für Q äsim b Ibrahim
vgl RSO 9/1921 23/316 9 ff für Abü c Isä vgl Abel xxiii ff Nach
ihnen vor allem nach der Darstellung des Abü c Isä richtet sich auch
die gesamte spätere Häresiographie der Qädi c Abdalgabbär Ibn
Hazm Sahrastäni

Näsi 3 hingegen läßt nun eine ausführliche Liste christlicher Sekten
folgen in die er auch Jakobiten und Melkiten aber eben nicht die
Nestorianer einschließt Diese Liste steht in der islamischen Literatur
einzig da hier ist Material ausgebreitet das wir in ähnlicher Ausführ
lichkeit nur in christlichen Quellen finden Unter den muslimischen
Autoren scheinen nur zwei Vergleichbares gebracht zu haben deren
beider Werke aber nicht mehr erhalten sind Abü c Isä al Warräq in
seinem K Maqälät an näs wa htiläfihim und ein gewisser Ahmad b Mu
hammad al Qahtabi in seinem Iladd c alä n Nasärä Abü c Isä war wie
bereits gesagt ein halbes Jahrhundert älter als Näsi 3 über seine Sekten
liste berichtet er selber in einer Schlußbemerkung zu seinem Radd c alä
n Nasärä welche uns Yahyä b c AdI in seiner Widerlegung des Werkes
bewahrt hat vgl Abel Livre pour la refutation S vi nach Ms arabe Paris
167 fol 247a der Text selber ib im Anmerkungsanhang hinter S lxxxi
und noch ein zweitesmal jedoch kürzer im ersten Teil dieses gleichen
Werkes dem Traktat über bzw gegen die Trinität vgl Abel vi f
nach Ms arabe Paris 167 fol 8a der Text wieder im Anhang Qahtabi s
Katalog ist mit zahlreichen Verschreibungen bei Ibn an Nadim er
halten Fihrist 342 8 ff Flügel Über diesen Autor wissen wir nahezu
nichts er ist mit Sa c id b al Bitrlq gest 328/939 zusammengetroffen
vgl Sezgin GAS 1/387 2 und war wenn wir Flügel s Kommentar zur

1 ar Radd alä n Nasärä bereits mehrfach oben zitiert Teiledition bei A Abel
Le livre pour la refutation des trois sectes chretiennes Brüssel 1949

2 Die von Sezgin herangezogene Belegstelle Fihrist 293 16 f spricht zwar nur von
einem Ibn al Bitrlq der das Buch über die Phrenitis des griechischen Arztes
Alexander von Tralles gest 605 für QahtabI übersetzte Jedoch geht es wohl nicht
an diesen mit dem frühen Yahyä b al Bitrlq gleichzusetzen wie dies Dunlop in
JRAS 1959 S 146 nr 9 und nach ihm mit gewissem Zweifel Ullmann in Die
Medizin im Islam 86 tun Bei Sa c d b al Bitriq handelt es sich um niemanden anders
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Stelle folgend ihn mit dem bei Isfarä 0 ini at Tabsir fi d din 120 15 ff
und 121 6 ff genannten Ahmad b Muhammad al Qa htabi gleich
setzen ein Mu tazilit der z Z des Gubbä 3 gest 303/915 6 lebte
und die Seelen Wanderung vertrat Er dürfte demnach etwas jünger
gewesen sein als Näsi 3 Näsi 3 steht zeitlich zwischen Abü c Isä und
Qahtabl

Bevor wir auf mögliche Abhängigkeiten und Beziehungen eingehen
seien hier zuerst die Namen so wie sie sich bei Näsi 3 finden im einzelnen
identifiziert und in ihren Zusammenhang eingeordnet Verglichen
wurden dazu jeweils in Auswahl die griechischen Quellen von denen
diese gesamte häresiographische Tradition ihren Ausgang nimmt hier
vor allem das Panarion des Epiphanius ed K Holl in Die griechischen
christlichen Schriftsteller Nr 13 und deutlich von diesem abhängig
der zweite Teil Ilspi oupecrscov der IItjy yv xjew des Johannes Damas
cenus in Migne Patrologia Graeca Bd 94 S 675 ff sodann die orien
talische christliche Tradition im Syrischen etwa die Angaben des Phi
loxenos von Mabbug gest 523 Exzerpte in Patrologia Orientalis Bd 13
S 248 ff oder der große Ketzerkatalog des Theodor bar Köni Ende
des 8 Jh s in seinem Liber Scholiorum Bd II 298 ff später auch die
Chronik des Michael Syrus gest 1199 ed und übers J B Chabot
oder Barhebraeus gest 1286 vgl die Exzerpte in PO 13 S 252 ff
im Arabischen etwa Agapius K al c Unwän in PO 5 7 8 11 die
Chronik von Se c ert in PO 4 5 7 13 oder der auf den frühen Marütä von
Maipherkat zurückgehende Ketzerabschnitt im Misbäh az zulma des Abü
1 Barakät gest 1325 vgl PO 20/682 ff zu Marütä vgl Harnack in
Texte und Untersuchungen NF IV 1b Leipzig 1899 schließlich die Anga
ben bei Abü c Isä und im Fihrist 1

W Müller Tübingen macht mich auf den ausführlichen Häresienkatalog im
Qalementos dem Kompendium der äthiopischen Pseudoklementinen aufmerksam
Der Text geht auf eine arabische Vorlage zurück Jedoch gibt das R6sumd von Grabau t
in Revue de l Orient Chrdtien 18/1913/70 nur die Namen ohne die zugehörigen

Lehren sie aber sind so verderbt daß man diesen Überlieferungszeugen vielleicht
vorläufig aus dem Spiel lassen sollte

als den bekannten christlichen Historiker Eutychius der auch zur Medizin einiges
publiziert hat vgl zu ihm GAL 2 1/154 f S 1/228 Zirikli A c lärn 3/144 Kahhäla
Mu z gam al mu allifin 4/221

1 Für zahlreiche Anregungen und Starthilfen bin ich Herrn Doz Dr H D
Altendorf Tübingen zu großem Dank verpflichtet
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a die A ttoctto X ixoi vgl Epiphanius cap 61 Ed Holl Bd
II 380 ff Johannes Damascenus nr 61 PG 94 S 713 Apostöliqü
übersetzt als slihe mqaddse 1 bei Theodor bar Köm II 309 16 ff hier

Sallhiya 2

b die AyysXixoi Epiphanius 60 Joh Dam 60 malakäye bei Theo
dor bar Köni 309 12 ff hier Malä D ikIya

c die Nikolaiten NixoAoütou Irenaeus I 26 Epiphanius 25
Joh Dam 25 bei Michael Syrus als Niqüläitü umschrieben Text
103c 5 bei Näsi 3 vom Arabischen her neugebildet als Niqälüsiya im
Druck des Fihrist 342 15 als verschrieben in den Hss manchmal
unpunktiert

d die Adamiten ASajziavoi Epiphanius 52 Joh Dam 52 bei
Theodor bar Köni umschrieben als Ädämyänü 306 21 ff hier ara
bisiert als Ädamiya

e die Novatianer oder Katharer Ka0apol Epiphanius 59 Joh
Dam 59 bei Ephrem Syrus als Qatare umschrieben Adv Haer XXII
4 7 S 79 16 bei Theodor bar Köni 308 ult ff und Barhebraeus
in PO 13/256 f dagegen als Qatarü Q 3 t r w in unserem Text

wohl Qatarünlya 3 zu lesen 4 Der Name war dem Abschreiber nicht
mehr verständlich die Handschrift hat Qj y rüniya der Fihrist weiter
verderbt c n züniya oder c runiya 342 16 und Apparat zur Stelle Die
hybride Bildung Qatarünlya statt etwa Qatarlya erklärt sich wohl aus
der Übernahme des abschließenden ü in der syrischen Namensform
bei Theodor und Barhebraeus in dem sich die griechische Endung

spiegelt Denkbar wäre allerdings auch der Einfluß einer griechischen
Nebenform KaOccpiavoL

1 Sic man erwartet Slihäye
2 So allerdings erst nach Konjektur die Hs hat sallha Ist es von Bedeutung

daß diese Form mit der bei Theodor bar Köni übereinstimmt Ich habe mich für
eine normale Verschreibung entschlossen Die bei N 7 isP zu den einzelnen Gruppen
vermerkte Lehre stimmt soweit hier nicht anders vermerkt jeweils mit der in den
christlichen Quellen angegebenen überein

3 So eher als Qatarünlya syrisches aspiriertes L wird im Arabischen der Aus
sprache entsprechend meist mit o wiedergegeben vgl etwa den Titel 5jj ILojjo
bei c Amr b Mattä Patriarchengeschichte 23 13

4 Christlich arabische Quellen scheinen normalerweise nur Novatus zu nennen
ohne den Sektennamen Katharer so etwa die Chronik von Se c ert vgl PO 4/219
und Agapius vgl PO 7/527 pu ff
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f eine Nafsäniya so auch Fihrist 342 16 wohl nach syr napsänäye
gebildet und damit Übersetzung von griechisch Die hierbei
berichtete Lehre daß nicht nur der Leib sondern auch die Seele sterblich
sei und erst am Jüngsten Tag zusammen mit ihm auferweckt werde
paßt zu Tatian vgl M Elze Tatian und seine Theologie Göttingen 1960
S 88 er aber wird in der Tat von Irenaeus I 28 mit den sogenannten

unter den Enkratiten zusammengebracht Vermuten ließe sich
ebenso daß sich in der arabischen Form auf unvollständige Weise der
Name vrjTo uxÜTai spiegelt an den Johannes Damascenus unter Nr 90
seines Katalogs die gleiche Lehre knüpft er wäre im Arabischen ebenso
wie im Syrischen nicht mehr durch ein Wort wiederzugeben gewesen
Die Lehre von der Sterblichkeit der Seele ist übrigens nach Eusebius
Hist Eccl VI 37 zur Zeit des Origenes auch in Arabien vertreten
worden Origenes Diskussion mit Heraklides und seinen anderen Bi
schofskollegen geht an einer Stelle näher auf das Problem ein vgl
Scherer Entretien d Origene 55 und 69 ff Text 166 f

g die Ophiten Epiphanius 37 Joh Dam 37 von Theodor bar
Köni auch Hewyäye genannt 302 ult von Michael Syrus 105a 6
dagegen und Barhebraeus PO 13/252 pälhai hewyä bzw pälhai l hewyä
beides in der Bedeutung von Schlangenverehrer Die bei Theodor bar
Köni erhaltene Form ist bei Näsi 3 übernommen als Haiyiya in den Hss
des Fihrist unpunktiert im Druck 342 16 als H s biya verlesen Michael
Syrus bringt diese Gruppe mit Basilides zusammen offenbar verkörpert
sich für einen Großteil der syrischen Tradition den gut informierten
Theodor bar Köni ausgenommen in den Ophiten die Gnosis schlechin th

h die IspocxLrai Epiphanius 67 Joh Dam 67 bei Theodor bar
Köni 318 5 ff als Ir ä naqtäye verschrieben Die Form scheint in der
Überlieferung weiter verderbt worden zu sein der Fihrist hat D y q
täniya Näsi 3 mit zusätzlichem Fehler D y q zäniya Die Verschreibung
mag sich sekundär in der arabischen Überlieferung ereignet haben wir
hätten dann von der syrischen Form bei Theodor ausgehend ein ur
sprüngliches R n qtäniya anzusetzen Wahrscheinlicher wirkt jedoch
bei der relativen Übereinstimmung der beiden erhaltenen arabischen

Formen daß sich die beiden Verwechslungen um die es hier geht
r d und n y schon im Syrischen vollzogen haben j bzw J

oder vom Araber aus der syrischen Form verlesen wurden
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i die Mesallianer oder Euchiteil MacroaXwcvot Eu/J rai Epiphanius
80 Joh Dam 80 Theodoret von Cyrus Hist Eccl 218 220 usw aus
syr Msallyäne z B Theodor bar Koni 328 16 ff vollständige Samm
lung der griechischen und syrischen Quellen bei Kmosko in seiner Ein
leitung zum Liber Graduum Patrologia Syriaca I 3 S cxvi ff vor allem
S clxxii ff hier Musalliyäniya Sie tauchen auch bei Sahrastäni auf
im Kapitel über die Nestorianer 176 13 ff Cureton Qahtabi dagegen
hat sie nicht verzeichnet Näsi 3 unterscheidet entgegen der Tradition
zwei Gruppen Bei der ersten betont er wie üblich ihre enkratitische
Tendenz dann verweist er in plötzlicher Loslösung von der christlichen
Tradition und mit überraschender Parallele zu Muslimischem Gahm
b Safwän auf ihren Determinismus und geht schließlich auf ihre Lehre
ein daß seit dem Sündenfall der Satan im Leibe der Menschen wohne
und nur durch das Gebet daraus vertrieben werden könne ya ult IT
Letzteres ist etwas pleonastisch ausgedrückt an einer Stelle v 3
ist von den sayätin die Rede die sich im Menschen niederlassen zuvor
va ult f dagegen von dem Geheimnis sirr d i die Sünde Es liegt

nahe sirr das als solches in der gesamten Tradition etwa als xucj rfjpiov
oder als räzä nicht zu belegen ist in sarr Böses zu emendieren jedoch
wäre damit die Tautologie des Textes nur verstärkt Die zweite Gruppe
fällt auf durch eine sonst nicht überlieferte Lehre Die Menschennatur
Christi schaut auf die Gottnatur und weiß von ihr erkennt sie Diese
Gruppe weigert sich zu sagen 1 Christus ist fleischgewordener Gott
sondern behauptet er sei Mensch und nicht Gott Die Mesallianer
werden gelegentlich mit christologischen Gedankengängen in Verbin
dung gebracht vgl H Dörries in Wort und Stunde I 339 f diese
Lehre jedoch ist in der sonstigen Tradition anscheinend nicht zu
belegen

k die Valesianer OüaXrjcioi Epiphanius 58 Joh Dam 58 in
den von mir eingesehenen syrischen Quellen nicht zu belegen hier
Wälisiya genannt Der Fihrist bringt sie nicht

1 die Melkiten in den griechischen Quellen begreiflicherweise noch
nicht genannt aus syr Malkäye Drei Gruppen werden angekündigt
zweie nur sind offenbar in das Exzerpt des Ibn al c Assäl aufgenommen

1 So nach einer naheliegenden Konjektur
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vgl den Verweis auf di efirqatain al auwalatain die beiden ersten
Sekten am Schluß des folgenden Abschnittes s ult Die erste Gruppe
wird entsprechend der Herkunft von NäsPs Vorlage vor nestorianischem
Hintergrund gesehen sie stimmt mit den Nestorianern überein in der
Lehre von den Hypostasen weicht aber von ihr ab in der Christologie
Hier vertritt sie die Anschauung daß der Mensch in Christus sich mit
dem Logos vereint habe dergestalt daß eine Natur mit zwei Willen
masarratän und zwei Aktivitäten fi c län entstanden sei Christus hat

zwei Substanzen gauharän eine ewige und eine zeitliche aber nur eine
Hypostase Vor nestorianischem Hintergrund ist auch zu verstehen daß
nun offenbar als dritte der angekündigten Gruppen genannt wird

m die Qülürusiya Anhänger eines Qülürus hinter dem sich wie
auch die mit ihm verbundene Lehre beweist mit Sicherheit Kyrill von
Alexandrien verbirgt Seine Sekte ist wie ausdrücklich betont wird
älter als die beiden erstgenannten also nach dem in unserem Exzerpt
erhaltenen Bestand älter als die Melkiten und sie rief die Christen zur
Zwietracht ihtiläf auf v ult Von Kyrillianern Qürulliniste
spricht auch Theodor bar Köni 337 10 ff von einem madhab Qürullusi
Märi b Sulaimän in seiner Patriarchengeschichte 125 16 beide sind
Nestorianer 2 Auffällig ist die Metathese in der arabischen Namensform
Qülürus statt Qürülus oder Qürullus Sie findet sich anscheinend nicht
im Syrischen vgl Thesaurus Syriacus 3564 s n Christliche arabische
Autoren halten sich an die syrische Form etwa Märi b Sulaimän in
seiner Patriarchengesckickte 34 pu oder transkribieren direkt aus dem
Griechischen etwa Eutychius von Alexandrien Kürullus 157 21 und
Klrullus 157 16 Cheikho Einem muslimischen Autor dagegen sagte
der Name nichts Vielleicht hat sich bei Näsi 3 eine Kontamination mit
den Qlüryäne vollzogen die gleichfalls etwa bei Theodor bar Köni
genannt werden 328 13 ff den Kollyridianern welche einmal im

1 Wobei allerdings al firqatain aus dem al qarnalain der Hs konjeziert ist auwa
latain statt des korrekten üläyain gehört in die Eigenheiten der gesprochenen Sprache
vgl J Blau Grammar of Christian Arabic I 240 f 134 mit Anm

2 Von einer Beziehung zu Apollinaris von Laodizäa die nestorianische Autoren
sonst gerne konstruieren vgl für Nestorius selber L Abramowsky Liber Heraclidis
209 dazu Theodor bar Köni 340 5 f sagt NäsP nichts die Apollinaristen werden
erst viel später erwähnt s u S 80 Vielleicht ist allerdings von Bedeutung daß die
unmittelbar folgende etwas rätselhafte Gruppe n mit einem Teil ihrer Lehre den
Apollinaristen nahekommt
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Jahr der Maria kleine Kuchen xoXXupic opferten vgl auch Wellhausen
2 Reste arabischen Heidentums 41 E Glaser Alt jemenische Studien 58 T Fahd
Le pantheon de l Arabie Centrale 112 Anm 2 1

n eine schwer zu identifizierende Gruppe Ihre Lehre wird folgen
dermaßen beschrieben Sie behaupten die Substanz seiner Gottnatur
ma c büdiya 2 sei etwas anderes als seine Hypostasen zwar seien die drei

Hypostasen identisch mit der Substanz aber die Substanz sei etwas
anderes als sie Die Christen nennen sie Dualisten 3 weil sie ihrer Ansicht
nach zu der Substanz welche drei Hypostasen ist noch eine weitere
Substanz hinzufügten Sie behaupten Christus habe von Maria nicht
eine vollkommene Menschen natur empfangen sondern nur Seele
und Leib dann habe Gott den Logos in die Hypostase dieser Seele und
dieses Leibes gefügt Durch beides sei er dann Mensch geworden denn
der Mensch ist nach ihrer Auffassung nicht nur Seele und Leib Über
Tod und Kreuzigung Christi sagen sie dasselbe was auch die Kyrillia
ner sagen und stimmen mit ihnen in ihren Lehren überein Das erin
nert in der Christologie stark an die Lehre des Apollinaris von Laodizäa
jedoch wird er bei Näsi 3 getrennt behandelt s u S 80 Zudem scheint
die erste Hälfte nicht gut dazu zu passen Der Vorwurf daß die Substanz
als etwas Getrenntes also Viertes gezählt werde gehört zu jenen Wan
dermotiven deren sich die christologische Polemik immer wieder gern
bedient Der Jakobit Abü Rä 3 ita erste Hälfte des 9 J h wendet ihn
gegen die Melkiten und Nestorianer vgl seine vierte Risäla in CSCO
130 S 106 16 ff Bäqillänl übernimmt das Argument Tamhid 82 13 f
McCarthy Auffällig ist daß bei diesem Abschnitt ausnahmsweise
einmal zwei Namen erwähnt werden Beide allerdings helfen kaum
weiter der erste ist verderbt der zweite zu allgemein Aus dem ersteren
könnte man am ehesten die Audianer herauslesen etwa als c UbadIya
entsprechend einer im Arabischen geläufigen Form c Ubadäniya oder
als c AbdIya nach einem zu restituierenden c Abdai als dem syrischen
Namen des Stifters vgl Reallexikon für Antike und Christentum I 910 aber
was wir sonst über sie erfahren zeigt kaum Verwandtschaft vgl Real
lexikon ib an orientalischen Quellen etwa Theodor bar Köni 319 6 ff

1 Die Kenntnis dieser Stellen verdanke ich W Müller Tübingen
2 Der Terminus z B auch bei Sahrastänl 174 ult Cureton
3 So nach Konjektur die Hs hat t b w t h statt tanawiya



al kitäb al ausat das christentum 77

Barhebraeus in PO 13 259 f Agapius in PO 7/562 f Abü 1 Barakät in
PO 20/688 Auch Büliya wäre möglich die Anhänger des Paul von
Samosata zweite Hälfte des 3 Jh s oder aber die späteren Paulizianer
welche seit der Mitte des 7 Jh s nachweisbar vor allem im muslimi
schen Grenzgebiet in Armenien etwa auftraten zu ihnen vgl S Runci
man The Medieval Manichee 31 ff 1 Jedoch sah die Lehre des Adoptia
nisten Paul von Samosata ganz anders aus vgl die Referate bei
Epiphanius 65 Johannes Damascenus 65 Theodor bar Köni 310 8 ff
Philoxenos in PO 13 S 294 4 f Eutychius Annalen 114 4 ff und 126
11 ff C heikho Barhebraeus in PO 13 S 257 9 ff Abü 1 Barakät
in PO 20 S 687 5 ff Die Ansichten der Paulizianer allerdings bieten
gewisse Parallelen sie stellten neben den 0eö ercoupavio der die drei
Personen in sich vereint noch den Weltschöpfer und galten darum als
Manichäer also Dualisten vgl Petrus Siculus Historia Manichaeorum 12
6 ff G ieseler auch Scheidweiler in Byz Zs 43/1950/11 und Runci
man Medieval Manichee 50 Aber schon in ihrer Ghristologie weichen sie
ab der Leib stammt aus dem Himmel und geht durch Maria hindurch
dx Sia a toXyjvo 2 im übrigen waren sie Doketisten können also bezüglich
der Kreuzigung nicht dasselbe gesagt haben was auch die Kyrillianer
sagen Ihre übrigen Ketzereien vgl Runciman ib wären bei Näsi 3
gar nicht erwähnt Auch sie also sind wohl nicht gemeint Vielleicht ist
einfach Gairiya zu lesen da für sie die Substanz etwas anderes
gair war als die Hypostasen Der zweite Name Sulhiya könnte

etwas wie Versöhner bedeuten sollte auf die Kontamination zweier
verschiedener Lehren angespielt sein

o eine Ishäqiya Sie behauptete Christus sei zwei Hypostasen
nicht weil die Hypostase des Logos selber in Maria Wohnung genom
men habe sondern sein Wille iräda es habe sich also die Hypostase
des Menschen mit dem Willen des Logos verbunden nicht mit dem
Logos Die Lehre ist monotheletisch Auf welchen Isaak sie zurückgeht
ist schwer zu sagen Sahrastäni spricht von einem Mär Ishäq 175 5
C ureton aber dieser ist Melkit Sollte man an einen der beiden Isaak

1 N G Gersoian The Paulician Heresy New York Columbia University 1967
war mir nicht zugänglich

2 S u S 80
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von Edessa denken die beide im monophysitischen Sinne gedichtet
haben vgl zu ihnen Baumstark Geschichte der syrischen Literatur 146 f 1

p Von dieser Position geht aus ein gewisser Yamäni den zu iden
tifizieren mir gleichfalls nicht gelungen ist Er vertrat die Ansicht Der
Wille masarra hat sich mit dem Menschen vereint wie die Ishäqiya
sagte Jedoch behauptet er der Logos und sein Wille seien ein
unddieselbe Hypostase und er behauptete der Wille des Logos sei

das was geboren worden sei d h Licht vom Lichte des Logos im
Lichte wohnend 2 Zum ersten und einzigenmal in seiner Aufstellung
bringt Näsi 3 keinen Sekteimamen sondern führt den Verfechter dieser
Lehre persönlich ein qäla l Yamäni Das legt die Vermutung nahe daß
dieser Name für ihn oder für seine arabische Quelle noch etwas
bedeutete wir werden Yamäni also wohl ins 9 oder 10 Jh zu setzen
haben Für Qahtabi ist er dagegen schon zu einer Sekte erstarrt dort
ist von einer Yamäniya die Rede im Fihrist 342 14 verschrieben als
Tamäniya 3

q die Jakobiten vgl auch Joh Dam 83 sie unterscheiden sich
von den Nestorianern nur in der Christologie Folgt eine kurze Be
schreibung ihres Monophysitismus und eine Bemerkung daß sie mit den
beiden Gruppen der Malkiya so obgleich vorher doch drei ange
kündigt waren inbezug auf Tod und Kreuzigung übereinstimmen Am
Schluß ein Verweis auf den theopaschitischen Zusatz zum Trishagion
den sie von Petrus Fullo um 470 Patriarch von Alexandrien übernom
men hatten ayio dc0ava ro o crraupcoOeü St üjiat in der arabischen
Fassung etwa bei Abü Rä D ita Anfang 9 Jh anta l qaddüs Alläh dü
l qüwa lladi lä yamüt al maslüb dünanä vgl den Traktat in CSGO 130
S 73 11 f Zur nestorianischen Polemik vgl etwa Timotheos I 780
823 in seinem Brief an die Mönche des Klosters Mär Märön ed R
Bidawid in Studi e Testi 187 S 115 ff Polemik der Orthodoxie bei
Johannes Damascenus in De fide orthodoxa III 10

1 Wie mir G Troupeau Paris freundlicherweise mitteilt wird die Ishäqiya
auch in dem melkitischen K al Hudä genannt S 38 6 Fahed vgl GOAL II 94 ff

2 Der Text mag gegen Ende verderbt sein
3 G Troupeau vermutet die gleiche Gruppe in der Liste des Fihrist noch einmal

Z 10 unter der Form Y mäslya
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r die Julianisten Anhänger des Julian von Halikarnaß gest nach

518 auch Aphthartodoketen genannt Lülyäniste bei Theodor bar
Koni 341 24 ff Lüliyäniya bei Näsi 3 die Hs hat L w l bäniya der
Fihrist 342 14 M w l yäniya Die aus dem Syrischen übernommene
Verformung des Namens findet sich auch sonst im christlichen Arabisch
etwa bei Theodor Abü Qurra Rasä il 154 ult Bäsä vgl auch Lüliyänä
für Julian in der Chronik von Se c ert PO 5/299 Abü c Isä al Warräq
hat stattdessen die Form Ulyäniya ihm schließt sich Sahrastäni an
187 7 Da ist offenbar das erste l als Bestandteil des Artikels mißver

standen und eliminiert worden Näsi 3 berichtet daß die Julianisten
Armenier seien Daraus erklärt sich wohl auch der zweite von ihm ange
führte Name Ahrigüriya nach Gregor Illuminator der Armenien mis
sionierte Abü c Isä bringt ihn anscheinend in der Form Agrigärlya wobei
der Wechsel von ü zu ä sich wohl aus der ostsyrischen Lesung einer
westsyrischen Vokalisation mit Zqöfö erklärt g statt h könnte verschrie
ben ebensogut aber auch bloße Variante sein jedoch sind bei ihm beide
Sektennamen voneinander getrennt Beziehung zu Armenien wird bereits

in der früheren Tradition notiert so bei Theodor bar Köni 342 4
Sie sagt also bei Näsi 3 nichts über dessen eigene Zeit aus ebensowenig
wie später bei Barhebraeus vgl PO 13/264 vielmehr sollen die
armenischen Julianisten sich bereits im 8 Jh mit den Jakobiten denen
sie von der Lehre her sowieso nahestanden fusioniert haben vgl
Barhebraeus Chron Eccl I 299 ff Abbeloos Die doxographische Notiz
hebt obgleich prinzipiell mit den anderen Quellen übereinstimmend
ein bestimmtes Moment der Lehre schärfer heraus daß nämlich Adam
bereits zwei Naturen besaß eine unsterbliche die Gott ihm zuerst schuf
und eine vergängliche mit der er sündigte Gott vereinte sich dann in
Christus nur mit dieser ersten unsterblichen Natur nicht mit der sünd
haften zweiten Der Ansatz zu dieser Ausgestaltung findet sich etwa bei
Theodor bar Köni 341 28 ff Im Hintergrund steht natürlich I Cor 15
45 ff

s die Maroniten Hier fällt auf daß Näsi 3 nichts von ihrem Mono
theletismus verlauten läßt wie das etwa in der christlichen Überlieferung

1 Die gleiche Form anscheinend auch im K al Hudä 38 6 Ulyän für Julian
von Halikarnaß findet sich auch bei Abü 1 Barakät in PO 20/695 4 in der Über

setzung mißverstanden Mitteilung von G Troupeau Paris ebenso bei Eutychius
Annalen 126 6 Cheikho
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schon Theodor Abü Qurra tat vgl das Glaubensbekenntnis in Museon
72/1959/58 10 f später auch Barhebraeus vgl PO 13/264 oder Paulus
ar Rähib vgl den Text in Cheikho Vingt traites 29 1 f In Überein
stimmung mit der sonstigen muslimischen Tradition Qädi c Abdalgab
bär Mugni V 85 3 bringt er sie nur mit der üblichen letztlich auf
Valentinus zurückgehenden 1 monophysitischen Formel zusammen daß
der Sohn durch den Leib Mariens wie durch einen Kanal hindurchge
gangen sei es m a W nicht zu einer Schwangerschaft gekommen sei

Sta ctoj voc velut per tubum ak da b silönä vgl Philoxenos von
Mabbug in PO 13/248 dort auf Eutyches bezogen ka garyi 1 mcPi min
al mizäb im Arabischen wie Wasser durch eine Dachrinne fließt

t die Apollinaristen Anhänger des Apollinaris von Laodizäa
ÄTcoXXtvapioi Epiphanius 77 Joh Dam 77 ohne Sektennamen bei

Theodor bar Köm 326 9 ff und bei Barhebraeus PO 13/261 f bei
Agapius in PO 7/575 ff wo Apollinaris Abülinäriyüs und bei Märi
b Sulaimän Patriarchengeschichte 20 4 und 35 2 Fülinärls bzw Afü
linäris Afülinäristiya bei Näsi 3 in der Hs verschrieben zu Aqülitä
wistiya im Fihrist 342 15 Aqüliyäristiya ashäb Bulnäris bei Abü c Isä
Zur Lehre des Apollinaris vgl Reallexikon für Antike und Christentum I 520
ff Sie ist hier obgleich kurz doch mit interessanten Einzelheiten dar
gestellt die Hypostasen unterscheiden sich in ihrem Rang wie die
Sterne obgleich sie doch zu einer Natur gehören Der Vater ist unaus
sagbar und in seinen Eigenschaften unerfaßbar der Sohn und der Geist
sind aussagbar vgl dazu Agapius in PO 7/576 5 und Barhebraeus in
PO 15/261 f wo jeweils nur der Rangunterschied festgestellt wird
Es folgt die Lehre daß Christus nur Leib und Seele aapE und
von Maria empfing nicht dagegen den Verstand dihn madd c ä im
Syrischen vgl Theodor bar Köni 327 19 und Philoxenos in PO 13/248
voü im Griechischen Joh Dam S 728 10 sowie ein kurzer Verweis
auf die sinnliche Paradiesesvorstellung des Apollinaris 2 Singulär scheint
wiederum die abschließende Bemerkung daß nach Apollinaris im Para
dies auch der Sabbat geheiligt werde und Opfer dargebracht würden

1 Die Beziehung zu Valentinus bewahrt Agapius in PO 7/511 3
2 Wobei auch der Beischlaf nicht erst von dem Muslim Näsi 3 in Analogie zu

seinen muslimischen Vorstellungen hinzugefügt ist sondern sich schon in christlichen
Berichten findet vgl Agapius 576 ult und Marl b Sulaimän 20 4
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u die E jTU/iavidTc Anhänger des Eutyches Joh Dam 82
Üt ä kyäniste bei Theodor bar Köni 340 12 ff Eutyches selber wird
plene geschrieben Ütikä 340 15 Ütüka bei Philoxenos in PO 13/248

Ütähiya bei Näsi 3 und im Fihrist 342 15 ashäb Utah bei
Abu c Isä 1 Barhebraeus bringt Eutyches wider alle historische Wahr
scheinlichkeit mit dem Gnostiker Valentinus zusammen PO 13/262
Philoxenos von Mabbug berichtet von Valentinus eben jene Lehre die
hier mit Eutyches verbunden wird ib 248 Die Tradition in der beide
stehen erklärt warum nun auch Näsi 3 in seinem Katalog fortfahrt mit

v den Valentinianern Epiphanius 31 Joh Dam 31 ohne Sek
tennamen bei Theodor bar Köni 301 22 ff vgl vor allem 301 ult f
Wälintiya 2 bei Näsi 3 stark verschrieben vielleicht auch im Fihrist 342
15 B w 3 l n t r ya Den Abschluß in Ibn al c Assäl s Exzerpt bilden

w die Arianer Ariyüsiya bei Näsi 3 wie bei Abü c Isä Sie werden
hier als einzige Vertreter der sogenannten Monotheisten genannt
also derer die durch ihren Subordinationismus nach muslimischem
Verständnis die Einzigkeit Gottes anerkannten Sieben Gruppen hat
Näsi 3 aufgezählt aber Ibn al c Assäl hat sie alle bis auf diese eine wegge
lassen Zu den Arianern vgl auch Ibn Hazm Fisal I 48 8 ff

Aus diesem Befund ergeben sich folgende Schlüsse
1 Näsi 3 ist obgleich jünger als Abü c Isä al Warräq auch hier

nicht von diesem abhängig beide bringen die Namen ihrer Sekten
wenn sie einmal übereinstimmen in anderer Form vgl r Lüliyänlya
und Ulyäniya t Afülinäristiya und ashäb Bulnäris vielleicht auch
Ahrigüriya und Agrigäriya unter r Näsi 3 s Formen stehen dabei dem
Syrischen näher sie sind in Unkenntnis der griechischen Aussprache
übernommen /in Afülinäristiya gegenüber Bulnäris bei Abü Isä

2 QahtabI hat viele Namen jedoch nicht alle mit Näsi 3
gemeinsam Es entsprechen sich

c h Fihrist 342 15 f

1 342 8
1 Auch im Arabischen gibt es Varianten des Namens Agapius hat Ütlhl PO

8/417 2 Eutychius von Alexandrien ganz abweichend Aftlsiyüs I 161 13 Cheikho
die Hs Paris Arabe chr ien 234 in ihrer Häresiarchenliste fol 180b 181a ähnlich
Ütüsiyüs

2 Ein Araber müßte das natürlich Wäliyantlya lesen



82 DIE HÄRESIOGRAPHISCHEN SCHRIFTEN

O p 342 14q 342 9r v 342 14 f
Auffällig sind vor allem die Gruppen c h und o v Die erstere stimmt

in der Reihenfolge in beiden Quellen genau überein jedoch hat QahtabI
einige Namen mehr Bei der zweiten bringt QahtabI keine Zusätze
jedoch sind r und s vertauscht und q findet sich an ganz anderer Stelle
Diese Parallelen in Form und Anordnung legen es nahe direkte Abhän
gigkeit zu erwägen Die Zusätze bei QahtabI würden sich dann am
ehesten so erklären daß es sich um Sekten handelt die im Original des
Näsi 3 noch aufgezählt waren von Ibn al c Assäl aber dann in seinem
Exzerpt weggelassen wurden daß letzterer auch hier ausgewählt hat
ist durch die Ungeschicklichkeiten der Kürzungen bei l und m wo die
dritte Gruppe der Melkiten fehlt und bei w wo die übrigen sechs
Monotheisten ausgelassen sind bewiesen Die Umstellungen würden

auf Qahtabl s Konto gehen Schwieriger wäre aber zu erklären warum
QahtabI andere Sekten die sich im Exzerpt des NäsP Textes noch
finden etwa die wichtigen Mesallianer ausgelassen haben sollte Zudem
folgen die beiden verglichenen Gruppen in beiden Quellen jeweils anders
aufeinander was bei Näsi 3 am Anfang steht c h steht bei QahtabI
am Schluß Es wirkt danach doch wahrscheinlicher daß beide Autoren
auf eine gemeinsame uns nicht mehr bekannte Quelle zurückgreifen
konnten Näsi 3 hätte dann einige weitere Gruppen in dieses Schema
eingearbeitet

3 QahtabI scheint mehr noch als Näsi 3 auf Vollständigkeit be
dacht gewesen zu sein die Namen die er mit Näsi 3 gemeinsam hat
machen wenig mehr als ein Viertel seiner Liste aus Für seine Methode
erweist sich nun als aufschlußreich daß er Näsi 3 s Sekte q scheinbar aus
ihrem Zusammenhang herausgelöst und nach vorne gezogen hat Es
handelt sich nämlich um die Jakobiten sie stehen jetzt mitsamt den
Melkiten l bei Näsi 3 und den Nestorianern am Anfang des Katalogs
Das aber ist das Schema des Abü c Isä al Warräq er beschränkt sich ja
in seinem Radd c alä n Nasärä auf diese drei Gruppen Da liegt es nahe
zu fragen ob die Sekten die Abü c Isä in jenem Nachwort seines kontro
verstheologischen Werkes erwähnt s o S 70 und die er in seinem
K Maqälät an näs behandelte nicht auch von QahtabI genannt worden
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sind und in der Tat ist die Übereinstimmung verblüffend Es entspre
chen sich

Julianisten Ulyäniya Fihrist 342 9
Eutychianer ashäb Ütähi
Maroniten Fihrist 342 9
Sabellianer Sabäliya 342 9 verschrieben zu Säliya
Gregorianer Agrigäriya 342 10 Ag r c äniya 1
Makedonianer ashäb

Maqadüniyüs 342,10 Mäqädüniya
Apollinaristen
Arianer Ariyüsiya 342 9
Eunomianer ashäb

Ünämiyüs 342 11 verschrieben zu 3 r n än
müsiya

Photinianer ashäb Fütinüs
Paulikianer Büliya 342 11 verschrieben zu Nüliya 2

Qahtabi hat demnach zumindest zwei Quellen benutzt Er ist von
der Liste bei Abü c Isä al Warräq ausgegangen und hat dann einen
weiteren Katalog der offenbar auch Näsi 3 vorgelegen hat angefügt
Die abweichende Einordnung von und q erklärt sich also nicht so daß
Qahtabi zwei Sekten aus dieser zweiten Quelle nach vorn gezogen hätte
vielmehr hat er festgestellt daß sie bereits in seiner ersten Vorlage dem
K Maqälät an näs des Abü c Isä behandelt waren und sie hier dann
ausgelassen Andere Doubletten sind ihm nicht aufgefallen oder haben
ihn nicht gestört die Maroniten sind zweimal genannt 342 9 und
342 14 ebenso die Julianisten 342 9 als Ulyäniya nach Abü c Isä
342 14 als Müliyäniya nach der Näsi Quelle 3

1 G Troupeau möchte hier wegen der graphischen Schwierigkeit eher an die
Agarener Ayc pt vo denken Jedoch sind sie die Anhänger des Sohnes der Hagar
mit den Muslimen selber identisch vgl Johannes Damascenus nr 101 es fällt mir
schwer anzunehmen daß Qahtabi als Muslim hier der christlichen Nomenklatur so
sklavisch gefolgt sein sollte

2 In einer linguistischen Notiz macht Abü c lsä darauf aufmerksam daß grie
chisches 7c im Arabischen sich gar nicht wiedergegeben lasse es stehe zwischen V
und Darum werde der Name der Paulikianer manchmal als Büliya und manchmal
als Füllya umschrieben Ms Paris Arabe chreticn 168 fol 10b 9 ff Es ist danach
möglich daß er in der Liste des Qahtabi noch zwei weitere Male auftaucht als G w llya
in 342 11 und als c w liya in 342 13 jeweils verschrieben aus Füliya

3 Oder sogar ein drittesmal G Troupeau vermutet sie auch in der
Y w l f änIya 342 11 Daß der Name auch in der ursprünglichen Form mit
anlautendem y geläufig war wird nahegelegt durch die wiederum verschriebene

6
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4 Sahrastäni ist von Abü c Isä abhängig die Sekten die er nennt

stimmen in Auswahl und Namensform mit den bei Abü c Isä erwähnten
überein 173 12 f Ulyänlya Bulnärisiya usw Näsi 3 war ihm auch
hier völlig unbekannt Wieweit Ibn Hazm bei dem Fisal I 48 f wiederum
einige dieser Namen auftauchen Material von Abü c Isä übernommen
hat bleibt noch zu untersuchen

5 NäsP greift letztlich auf eine syrische Vorlage zurück dadurch
ist griechisches tc zu f gewandelt worden Afülinäristiya Diese Vorlage
war von einem Nestorianer geschrieben die Nestorianer sind deswegen
nicht als Sekte genannt sondern als Orthodoxie aufgefaßt von der sich
die anderen Lehren abheben s S v 10 für die Melkiten S a 14 für
die Jakobiten Die Hochkirche erscheint als Gruppe der Kyrillianer
Der Text ist also wohl im Irak oder in Persien entstanden darauf ver
weist vielleicht auch die Form Niqälüs für NixoXaos va 6 in der
griechisches o durch ostsyrische Lesung eines westsyrischen Zqöfö sich
in ä gewandelt hat Die Sekten sind nach systematischen Gesichtspunkten
angeordnet Da werden zuerst enkratitische Strömungen erwähnt diese
Reihe schließt ab mit den Mesallianern den ehizig aktuellen unter ihnen
Darauf folgen christologische Lehrdifferenzen sie sind unter nestoria
nischem Gesichtspunkt nach ihrem Extremismus geordnet von den
Melkiten hin zu den Monophysiten Unter den uns bekannten syrischen
Häresiarchenlisten zeigt keine direkte Verwandtschaft am nächsten
kommt noch der wesentlich ausführlichere Theodor bar Köni
Auch christlich arabische Kataloge weichen ab 1 besonders selten
scheinen Verweise auf die bei Näsi 3 eingehend genannten enkratischen
Gruppen Die bei Näsi 3 zugrunde liegende Quelle scheint objektiv be
richtet zu haben interne Polemik wird nicht laut Auch er selber hält
sich zurück Muslimisches schiebt sich nur an einer Stelle ein bei den
Mesallianern deren Determinismus mit dem des Gahm b Safwän ver
glichen wird Schon die Hervorhebung des Determinismus an sich steht
außerhalb der christlichen Tradition die Parallele zu Gahm hatte bei

Form Bülyänlya bei Abü 1 Barakät in PO 20/691 5 wo die Übersetzung statt der
Julianisten die Paulikianer assoziiert

1 Verglichen wurden neben den obenangeführten gedruckten Quellen auch
die Häresiarchenlisten in den Hss Paris Arabe 234 fol 180b 181a Arabe 235 fol
139a und Arabe 236 fol 270a b
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einem Mu c taziliten besonders abfälligen Klang Nun gehört der Ab
schnitt über die Mesallianer zum Sondergut des Näsi 3 s o S 74
Hatte sein Informant ihn gegen sie eingenommen Mesallianer gab es
bekanntlich zu seiner Zeit noch vgl die Belege bei Pognon Inscriptions
mandaites 206 Anm 1 Aber vielleicht ist das schon zuviel der
Hypothese

Erst jetzt schließt Näsi 3 seine Widerlegung an 43 51 Sie ist obgleich
vollständig erhalten verhältnismäßig kurz in einem Mittleren Buch
beschränkte man sich auf das Wesentliche Er unterscheidet zwischen
reinen Schriftgläubigen und spekulativen Theologen Mit den ersteren
hat er leichtes Spiel von all den begrifflichen Finessen die sie da zur
Erklärung der Trinität und der Inkarnation übernahmen findet sich
im Neuen Testament nichts das sind Termini der griechischen Philo
sophie Vielmehr lassen sich gewisse Schriftstellen er verweist auf Mk
20 17 gegen die Inkarnation auslegen von einer Sohnschaft ist auch
in Bezug auf andere Personen im Alten Testament etwa auf Israel vgl
Ex 4 22 die Rede Über das Evangelium hinaus aber kann man keine
weiteren Aussprüche Jesu heranziehen es gibt keine Sekundärüberlie
ferung wie etwa im H a dlt die dann durch einhellige Zustimmung der
Gläubigen itbäq ahl al milla sanktioniert werden könnte Im übrigen
findet sich weder in der Schrift noch in einer solchen Sekundärüberlie
ferung etwas darüber auf welche Weise nun die Inkarnation sich voll
ziehen solle 43

Gegenüber den spekulativen Theologen hält Näsi 3 sich gleichfalls
wenig mit Subtilitäten auf Er findet es merkwürdig daß sie Vermi
schung Verschmelzung usw ablehnen aber dennoch von Einheit der
Naturen in Christus reden wollen Einheit bedeutet doch daß die
vereinigten Dinge ihr Wesen verlieren gerade dies aber soll nicht der
Fall sein 44 Das trifft besonders diejenigen welche behaupten daß
Gott gekreuzigt worden und gestorben sei also die Monophysiten was
stirbt vergeht der ewige Gott aber kann nicht vergehen 45 Die
Nestorianer jedoch kommen mit ihrer Aufteilung der Aussagen auf die
göttliche und die menschliche Natur auch nicht weiter denn immer
noch stirbt Gott auf irgendeine Weise Sterben äußert sich sowieso nicht
umfassend sondern immer nur auf eine bestimmte scheinbar begrenzte
Weise so wie der Körper gerade versagt Das könnte dann bei Gott
ebenso der Fall sein Die Differenzierung hat nur Sinn wenn man damit
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meint daß jemand anders an Gottes Stelle stirbt aber von diesem Doke
tismus wollen die Christen ja nichts wissen 46 Auch die nestorianische
Zweinaturenlehre kann nicht darüber hinwegtäuschen daß beide in
Christus doch eine Einheit bilden sollen Christus aber stirbt also werden
auch beide vom Tod berührt 47

Damit verläßt Näsi 3 die Christologie und wendet sich wieder der
Lehre von der Trinität zu Wie soll der Vater Ursache sein Sohn und
Geist dagegen verursacht wenn sie doch völlig wesensgleich sind

Ursache und Verursachtes haben verschiedene Bedeutung es gibt
aber hier kein Kriterium für diese Unterscheidung wenn die Hypostasen
völlig übereinstimmen Näsi 3 gibt sich keine Mühe den 7tp6 7C07rov
BcgrifF zu verstehen er zieht gleich die tödliche Parallele zur Dahriya
die in ihrer Lehre von der Ewigkeit der Welt ebenfalls zwei ewige Enti
täten Gott und Welt in ein kausales Abhängigkeitsverhältnis zueinander
setzte 48 Ausführlich setzt er sich mit dem Versuch auseinander das
Verhältnis zwischen Substanz und Hypostasen durch die Parallele von
Substanz und Akzidenzien zu erklären auch weiß und schwarz seien
beide Farben Substanz verschieden nur inbezug auf Weiße und
Schwärze Akzidenzien Hier fühlt sich Näsi 3 in seinem Element
Substanzen unterscheiden sich in der Tat nur durch ihre Akzidenzien
aber doch weil die Akzidenzien unter sich und damit auch von den
Substanzen selber verschieden sind Dann muß man also in der göttlichen

Substanz fremde Teile annehmen oder der Vergleich stimmt nicht 1
Dieser hinkt sowieso noch aus einem weiteren Grund nach der christ
lichen Theorie müßten sowohl die Substanzen als auch die Akzidenzien
gleichzeitig übereinstimmen und verschieden sein 2 das ist aber entweder
ein logischer Widerspruch oder wiederum nur durch die Einführung
fremder Elemente zu erreichen Und schließlich stimmen zwei Farben

1 Der Passus ist wahrscheinlich verderbt Daß christliche Theologen sich gerade
gegen die Annahme von Teilen in Gott wehrten vgl etwa den Jakobiten Abü
Rä ita in CSGO 130 S 10 11 ff wird Näsi 3 bekannt gewesen sein

2 Näsi 3 denkt also offenbar nicht an eine einzige Substanz sondern an mehrere
gleichartige Substanzen die sich akzidentiell unterscheiden Die muslimische Polemik
legt manchmal den Christen diese Lehre direkt in dem Mund vgl Fritsch Islam und
Christentum 109 bei Abü c Isä al Warräq wird dem christlichen Gesprächspartner die
Distinktion zwischen einer universellen Substanz und partikulären Substanzen
zugeschrieben vgl Abel Livre pour la refutation xxvii



AL KITÄB AL AUSAT DAS CHRISTENTUM 87

in ihrer Farbhaftigkeit wie alle Sensibilia nur überein inbezug auf ein
wahrnehmendes Subjekt also durch eine Relation zu etwas anderm
Übereinstimmung wird überhaupt nur erreicht durch eine solche ge
meinsame Relation oder durch eine gemeinsame Eigenschaft beides
aber läßt sich auf Gott nicht anwenden 49 Näsi D benutzt hier einen
Gedanken den er in seiner eigenen Attributentheorie näher ausgeführt
hat s o S 10 Dieselben Argumente gelten auch gegen die welche
eine Rangstufung zwischen zweien der Hypostasen oder allen dreien
annehmen also etwa für die Arianer Denn wenn diese dann in ihrer
Substanz noch übereinstimmen sollen so kann der Vorzug des einen
vor dem andern nur durch ein zusätzliches Moment bedingt sein und
wiederum ist etwas Fremdes in die göttliche Natur eingeführt 50

Näsi 3 weiß daß eine neuere Richtung unter den christlichen Theo
logen Sohn und Geist mit bestimmten Attributen zusammenbrachte
in denen sie Eigenheiten iSio njTec der einzelnen Personen sah vornehm
lich dem Wissen und dem Leben er hatte bereits in seinem Expose oben
S 66 darauf hingewiesen Der Gedanke findet sich bei Theodor Abü
Qurra aber auch schon bei Johannes Damascenus vgl Abel Livre
fiour la refutation xxx und vor allem Wolfson in Harvard Theol Review
49/1956/8 ff mit weiterem Material Hier war die mu c tazilitische
Attributenlehre besonders nahe berührt umso stärker mußte man sich
zur Wehr setzen Näsi 3 häuft die Gegenargumente Es gibt mehr als
drei Attribute warum also nur Wissen und Leben Aber auch wenn
man bei diesen dreien bleibt so bricht der Vergleich doch sofort zusam
men wenn man die oben behandelten Details der Trinitätslehre sub
stantielle Einheit bei hypostatischer Verschiedenheit Unterscheidung
durch sich selbst nicht durch anderes usw an ihm zu exemplifizieren
sucht Eigentlich müßte die Substanz sich wie ein Genus oder eine Form
verhalten wie bei Personen die in ihrem Dasein fi innihä s u S 149
übereinstimmen und sich ansonsten unterscheiden aber das ist unver
ständlich Mit diesem Gedanken den er dann noch einmal dialektisch
abwandelt schließt Näsi s Widerlegung 51 An sich hätte sich hier
wo er zum erstenmal den Personbegriff aufnimmt über die rein logischen
Fingerübungen hinauskommen lassen

Um seine Argumente historisch einzuordnen müßte man die frühe
ren Texte gleicher Intention heranziehen die Widerlegungen des c Ali
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b Rabban at Tabari gest nach 240/855 des Qäsim b Ibrahim gest
246/860 des Abü c Isä al Warräq gest 247/861 2 des G ähiz gest
255/869 3 des Philosophen al Kindi gest bald nach 256/870 4 auch
die erhaltenen Fragmente aus dem K Awä il al adilla seines jüngeren
Zeitgenossen Abü 1 Qäsim al Ka c bI gest 317/929 oder 319/931 5 Vor
allem aber wäre die innerchristliche Diskussion oder die jüdische Pole
mik zu vergleichen manche vielleicht sogar die meisten Argumente
gehen weit in die Vergangenheit zurück Jedoch wäre dies Stoff für eine
besondere Abhandlung Hier müssen einige allgemeine Bemerkungen
genügen Näsi bringt keine Koranzitate damit weicht er etwa von
Qäsim b Ibrähim ab Auch mit Belegen aus dem Neuen Testament ist
er sparsam das setzt ihn in Gegensatz zu c AlI b Rabban Der Gedanke
daß die Christen ihre Schrift gefälscht haben tahrij bzw tabdil kommt
ihm gar nicht das unterscheidet ihn von Gähiz und vor allem von
seinen Nachfahren Ibn Hazm und öuwaini vgl Allard in der Einleitung
zu seiner Edition von Guwaini s ifä al c alil Beirut 1968 S 11 ff
Die Muhammad Verheißungen auf die man so häufig verwies läßt er
unerwähnt zu ihnen vgl etwa Fritsch Islam und Christentum 76 f Er
insistiert auf logischen Widersprüchen wenngleich er dabei nicht ganz
so formal vorgeht wie etwa Kind der einfach die Isagoge des Porphyrius

1 ar Radd c alä n Nasärä ed I A Khalifö und W Kutsch in MUSJ 36/1959/115
ff und später geschrieben das K ad Dln wad daula ed A Mingana Manchester
Kairo 1923 übersetzt von demselben unter dem Titel The Book of Religion and Empire
Manchester/London 1922

2 Bereits oben S 70 genannt
3 ar Radd c alä n Nafärä erhalten im Auszug eines c Ubaidalläh b Hassan und

ediert von J Finkel in Talät rasä D il Ii Abi z Utmän c Amr b Bahr al Gäftiz Kairo 1344
1926 S 10 ff französische Übersetzung von J S Allouche in Hesperis26/1939/123
ff Teilübersetzungen von J Finkel in JAOS 37/1927/311 ff und von Ch Pellat in
Arabische Geisteswelt Bibliothek des Morgenlandes S 141 ff Das Buch ist vor 232
849 verfaßt

4 Maqäla fx r radd c alä n Nasärä erhalten in der Widerlegung durch Yahyä b
c AdI hrg und übers von A Pörier in Revue de l Orient Ghretien 22/1920 21/3 ff
Vgl auch T de Boer in Orientalische Studien Th Nöldeke gewidmet I 279 ff

6 In der Widerlegung durch Ibn Zur c a ed P Sbath in Vingt traitesphilosophiques
Kairo 1929 S 52 ff Vgl auch den anonymen Traktat den D Sourdel in REI 34
1966/lff herausgegeben hat Eine Liste der frühen Texte gibt Qädl c Abdalgabbär
Tatbit dalä il an nubüwa 198 5 ff Das bei ihm erhaltene Material ist behandelt von
S M Stern in Journal of Theological Studies Oxford 18/1967/34 ff und 19/1968
128 ff
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zugrundelegt Seine Methode ist dialektisch am nächsten steht er damit
Abü c Isä al Warräq Wie dieser versucht er immer wieder seine Argu
mente den verschiedenen dogmatischen Positionen der Christen vor
allem in ihrer monophysitischen und ihrer dyophysitischen Ausprägung
anzupassen

Während er jedoch vorher in seinem Exposd den Nestorianern den
Vorzug gab kehrt sich hier das Verhältnis beinahe um er versucht die
Christen auf die monophysitische Lehre der Idiomatenkommunikation
hinzudrängen 1 Dies mag aus dialektischen Gründen geschehen die
Monophysiten waren leichter zu widerlegen Es mag aber auch damit
zusammenhängen daß Näsi 3 s Widerlegung wie die meisten anderen
aus dem Irak stammt dort hielten die Nestorianer seit Jahrhunder
ten die antimonophysitischen Argumente zur Polemik bereit Ein
Muslim brauchte sie nur zu übernehmen und auf ihre Urheber selber
auszudehnen bei der Subtilität der christologischen Differenzen war
dies so schwierig nicht Noch einmal würde sich also hier die These
bestätigen daß Näsi 3 s Abschnitt über die Christen vor nestorianischem
Hintergrund konzipiert ist

Direkte Abhängigkeiten von Abü c Isä oder einem andern der früheren

Autoren finden sich anscheinend nicht 2 Näsi 3 argumentiert strecken
weise wohl auf eigene Faust eigene theologische Ansichten fließen mit
ein Im Nachwirken scheint er wie auch sonst von seinen Vorgängern
überschattet Bäqilläni s Ausführungen in seinem Tamhid vgl dazu
Abel in Etudes Lövi Provengal I 1 ff weichen ab die des Qädi c Abdal
gabbär in seinem Mugni V 80 ff desgleichen Letztere sind im übrigen
viel umfangreicher hier haben wir es nicht mit einem Kitäb ausat
sondern mit einer Summa zu tun

Der Abschnitt über die muslimische Lehre ist stark gekürzt Manches
ist im Exzerpt nicht mehr verständlich vieles auch vom Abschreiber

1 Daß das Verfahren weit verbreitet war konstatiert Fritsch Islam und Christentum
117 f

2 Verwandtes klingt an in den breiten Ausführungen Abü c Isä s zu Kreuzigung
Tod und Grablegung I 26 S 9 ff Abel zu Gleichheit und Verschiedenheit S
xxvii ff zur Parallelisierung von Sohn und Geist mit den Proprietäten hässatäni
Wissen und Leben S xxx f hier nutq statt c ilm
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entstellt in christlicher Umgebung klangen die Angaben die Näsi 3 zu
seiner eigenen Religion machte fremd und stießen wohl auch nur auf
begrenztes Interesse Es mag sein daß Ibn al c Assäl deswegen manche
Namen des Originals unterschlagen hat allzu vieles bleibt anonym
Der Text ist nach Sachfragen geordnet nicht nach Sekten oder Häre
siarchen Parallelen finden sich darum vor allem in As c ari s Maqälät
Sie sind im Apparat der Edition vermerkt hier sei deswegen der Inhalt
nur in kurzer Übersicht mit gelegentlichen Erläuterungen dargestellt

52 65 I Attributenlehre
a Lehrdifferenzen innerhalb der Mu c tazila 52 Dirär b c Amr

53 Bagdader Schule der Mu c taziliten 54 Abü 1 Hudail Bei einzelnen
Attributen 55 sami c und basir 56 häliq 57 wähid übersetzt S 126

b grundsätzliche Unterschiede 58 nafy at tasbik die Mu c tazila
übersetzt S 125 59 die Kulläbiya vgl noch 181 60 die Anhänger

der wahren Lehre ahl al haqq d h Näsi 3 s eigene Auffassung über
setzt S 126

c Wesens und Tateigenschaften 61 die mu c tazilitische Auffas
sung von Näsi 3 abgelehnt übersetzt S 127 62 die Definition einiger

MurgPiten übersetzt S 128 63 der göttliche Wille als Wesens
und als Tateigenschaft

d der Koran Körper oder Akzidens oder keines von beiden
64 65

66 129 II Das menschliche Handeln und die
göttliche Gerechtigkeit

a die Freiheit des menschlichen Handelns 66 die Gahmiya abso
luter Determinismus 67 die MurgPa gemäßigter Determinismus
die Handlungen sind Schöpfung Gottes und Erwerb kasb des Men
schen 1 68 Variante dazu ohne kasb 69 weitere Annäherung an die

1 Gemeint sind wahrscheinlich Theologen wie Bisr al Marlsi Naggär usw
s u S 128 Sie wurden von Ibn Hanbai und seinem Kreis als Gahmiten bezeichnet

jedoch hat dieses Wort für Näsi 3 wie aus 66 hervorgeht noch seinen ursprünglichen
Klang
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mu c tazilitische Auffassung nach As c ari Maq 227 11 f die Lehre des
Sälih Qubba Schaffen Gottes meint bei den menschlichen Hand
lungen nur Benennen und Zählen nicht In die Existenz Verset
zen Gott schafft die Sünde nur indem er sagt was Sünde ist 70
Hisäm b al Hakam und die Rawäfid nicht die Handlungen sind von
Gott geschaffen sondern nur ihre Voraussetzungen asbäb dazu ist
wahrscheinlich unten 86 zu vergleichen 71 die Gabrlya 1 72 die
Mu c tazila 73 bekräftigende Stellungnahme des Näsi 3 zu ihrer Ansicht
übersetzt S 129 74 Position jenseits der Mu c tazila ahl al c adl und

selbst von ihr abgelehnt der Mensch schafft sein Handeln 2

b das Eingreifen Gottes 75 Lenkung tadbir 76 das Problem der
Vorherbestimmung des Glaubens der dargestellte Dissens ist wohl
innermu c tazilitisch vgl Der Islam 44/1968/8 77 der Unglaube
wiederum nur in mu tazilitischer Sicht zur ersten Hälfte des Passus
vgl oben 69 Lehre des Sälih Qubba

c das Handlungsvermögen istitä c a 78 Definition des Näsi 3
übersetzt S 133 79 80 punktuelles oder andauerndes 3 Handlungs

vermögen Die Mu c tazila 79 ging im allgemeinen zur Unterstützung
ihres Axioms der Willensfreiheit von einem andauernden Handlungs
vermögen aus das vor und während des entsprechenden Handelns
existiert Abü 1 Hudail allerdings vertrat die Meinung daß die istitä c a
nur vorher dazusein brauche wenn die Wirkung einmal einge
treten ist bedarf es der Ursache nicht mehr Die Murgi 3 a hingegen
80 zu ihrer Identität s o S 90 Anm 1 gestand nur ein Handlungs

vermögen zu das während des Handelns zu diesem hinzugegeben
wird mit dieser Formel war ihr Determinismus umschrieben 81 greift
offenbar wieder auf 79 zurück 4 nun unter Bezug auf das Spezialproblem

1 Ihr Name fällt im Text nicht stattdessen aber der Terminus igbär Sie wären
hier merkwürdig eingeordnet Näsi 0 durchbricht damit die Klimax seiner Anordnung

2 Wie wir aus einem Passus bei dem Seiten al Mufid gest 413/1022 erfahren
war dies später die Lehre der basrischen Mu c taziliten vgl Madelung in Le
Shi c isme Imämite S 24 Näsi hätte sich demnach der Bagdader Schule angeschlossen

3 Gemeint ist nicht unbedingt eine permanente Handlungsfähigkeit die der
menschlichen Natur wesenhaft inhäriert sondern nur ein Handlungsvermögen das
über einen bestimmten Augenblick hinaus währt

4 So obgleich von anderen Theologen die Rede sein soll qablahii wa ma c ahü
ist die mu G tazilitische Formel Vielleicht ist im Exzerpt zuvor einiges ausgefallen
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wie sich die Bekehrung eines Ungläubigen unter diesen Voraussetzungen
erkläre nach mu c tazilitischer Lehre trägt er schon als Ungläubiger das
Vermögen in sich zu glauben 82 wird dies von Näsi ohne Bezugnahme
auf diesen Sonderfall allgemein begründet übersetzt S 137 83 die
murgPitische Gegenposition da das Handlungsvermögen nur

während des entsprechenden Handelns existiert muß man anneh
men daß es sich zugleich auch auf das Gegenteil dieser Handlung
bezieht um das Phänomen der Bekehrung erklären zu können Daraus
ergibt sich die verwandte Frage ob die Befähigung etwas zu tun iden
tisch ist mit der Befähigung dasselbe zu unterlassen Die in 83 genannten
Theologen müßten sie eigentlich bejaht haben jedoch gab es andere
84 offenbar wiederum MurgPiten die sie verneinten Für die

Mu c taziliten 85 liegt das Problem anders vor dem Handeln ist die
Befähigung in jedem Fall ambivalent sonst gäbe es keine Freiheit
während das Handelns dagegen ließ sich durchaus vertreten daß dieses
nun durch seine Faktizität auch die Befähigung zu ihm determiniert
habe 86 bringt offenbar die Stellungnahme des Hisäm b al Hakam
zum Problem s o 70 87 Begründung der Bagdader Schule in welcher
Form das Handlungsvermögen auch während der Handlung noch
existieren muß obwohl diese dann ja schon geschieht und der Zeitpunkt
des eigentlichen Befähigtsems bereits verstrichen ist sie wirkt dann wie
der Lebensgeist ruh ohne den gleichfalls kein Tun geschehen kann
Das setzt voraus 88 daß der Sitz der Handlungsfähigkeit mahall
al qudra verschieden sein kann von dem des Handelns selber man
handelt z B mit der Hand Fähigkeit und Wille dazu aber wohnen im
Herzen Von anderen wird dies abgelehnt 89 Stellungnahme Näsi 3 s
dazu übersetzt S 133 90 die Beschaffenheit des Handlungsver
mögens ist es Bewegung oder Ruhe 91 über das Unvermögen
c agz ist man immer wenn man etwas nicht vermag unvermögend

92 eine Handlung kann getan werden lange nachdem man zu ihr
befähigt war darin besteht die Freiheit

d das aslah Prinzip tut Gott immer das Beste und in welchem
Sinn 93 einzelne Lehrmeinungen dazu mit abschließender Bemerkung
des Näsi 3 übersetzt S 130

Allerdings war in Abschnitt 79 die mu c tazilitische Haltung nur mit dem Terminus
baqä 3 umschrieben
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e die guten Werke 94 über das Verhältnis zwischen den irdischen
Werken und dem jenseitigen Lohn Bemerkung NäsPs dazu übersetzt
S 129 f 95 ist das Unterlassen tark eines Werkes ein Tun oder nur die
Negation eines Tuns Ist es gleichbedeutend mit dem Tun seines Gegen
teils mit Lehrmeinungen der Bagdader Schule und des Abü 1 Hudail
96 Ansicht Näsi 3 s zu letzterem übersetzt S 138 f 97 kann man
mehreres gleichzeitig tun Lehrmeinung dazu mit Stellungnahme des
Näsi 3 übersetzt S 138

f das Problem der Theodizee 1 der Sinn des Leidens von Kin
dern 98 101 Deutungen 99 Mu c tazila 100 Nazzäm 101 die Anhänger
der Seelenwanderung 102 105 die Möglichkeit der Entschädigung
ta c wid 102 Ausgleich des Leidens durch die Freuden des Lebens

103 Ansicht NäsPs dazu übersetzt S 132 104 die Anhänger des
Hisäm al Fuwati 105 die c Adliyün 1 2 Fortleben nach dem Tode
bei Tieren 106 Lehrmeinungen dazu

g die vorherbestimmten Dinge Unterhalt rizq und Todesgeschick
agal 107 Ansicht der c Adliya Mu c tazila zum Gebrauch des

Wortes rizq 108 wie verhält sich das göttliche Vorauswissen des Todes
termins zur Freiheit der Mordtat

h das göttliche Gebot amr 109 mu c tazilitische Distinktion zum
Wortgebrauch amr i c läm und amr ilzäm 110 Näsi 3 zum taklif bimä lä
ytflam übersetzt S 130

i ethische Bewertung von Verhaltensweisen III Freigebigkeit
und Geiz sind sie frei gewollt oder liegen sie in der Natur
112 abschließende Stellungnahme Näsi 3 s 113 Näsi 3 zu Tapferkeit und

1 Wieweit ein Unterschied zwischen dieser c Adl ya und der Mu c tazila besteht
ist vorläufig schwer zu sagen c AdlIya ist an sich häufig ein anderer Name für die
Mu c tazila dies aber im allgemeinen in nichtmu G tazilitischen Quellen vgl z B
Ibn c Abdrabbih c Iqd II 378 2 auch Safadl Wäfi bil wafayät Bd 9 s n Ismä c il
b C A1I as Sammän gest 445/1053 er war Mu c tazilit aus der Schule desAbüHäsim
und in Raiy als Saih al c AdlIya bekannt Wenn dagegen ein Mu c tazilit selber den
Begriff gebraucht besteht gewisse Wahrscheinlichkeit daß er eine näher bestimmte
Gruppe damit meinte zudem wird hier im gleichen Abschnitt auch der Name Mu c ta
zila noch genannt 99 dort allerdings mit Bezug auf eine andere Nuance des Problems
Vielleicht kann man aus dem Befund in 74 s o S 91 schließen daß die Bagdader
Schule gemeint ist jedoch bliebe dies weiter zu überprüfen
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Feigheit 114 zu Teuerung und Verbilligung 112 114 sind übersetzt
S 145 f

k das Problem des Unglaubens 115 man darf nicht ohne nähere
Erläuterung sagen Gott hat zum Unglauben Beistand geleistet oder

Kraft verliehen obgleich in der Tat er es ist der die Kraft dazu gibt
Gott schafft ja auch die Schwangerschaft 1 ohne daß man deshalb sagte
er sei jemand der schwängere einfach weil dies falsche Vorstellungen
aufkommen läßt

1 Gerechtigkeit und Gnade fadl 116 Gnade ist freiwillig
Entgelt gazä dagegen obligatorisch bitten kann man deswegen

nur um eine Gnade 117 alles Handeln Gottes ist Gerechtigkeit dagegen
nicht alles Gnade 118 Gnade hat bei Gott einen andern Sinn als beim
Menschen 119 Näsi 3 zum Verhältnis zwischen Entgelt und Gnade bei
Gott übersetzt S 131 120 Begründung zu 117 und Stellungnahme
NäsPs dazu übersetzt S 130 f

m Gnadenerweise Gottes und das Verhalten des Menschen dazu
121 hudä rechte Führung Definition NäsPs übersetzt S 139 122
ihsän Wohltun und ni c ma Huld ihr Verhältnis zur Heimsuchung
definiert von Näsi 3 übersetzt S 131 123 Dank sukr und Geduld
sabr 124 Gottvertrauen tawakkul Definitionen 125 Definition des

1 Die Übersetzung geht davon aus daß im Text statt des al hiyal der Handschrift
zweimal al habal und statt al muhil dementsprechend al mubbil zu lesen sei Diese

dreifache Konjektur gegen den eindeutigen Befund der Handschrift scheint gewagt
Sie läßt sich jedoch m E ausfolgenden Gründen rechtfertigen 1 Die Handschrift
ist auch an anderen scheinbar eindeutigen Stellen verderbt 2 Das Problem der
hiyal der Zauberkunststücke wird zwar von den mutakallimün im Zusammenhang
mit der Theorie des Wunders eingehend diskutiert vgl etwa Qädl Abdalgabbär
Mugnt XV 261 ff jedoch ist nie vorausgesetzt daß Gott diese Zauberkunststücke
schaffe Er schafft das Wunder die hiyal dagegen sind menschliches oder allenfalls
teuflisches Blendwerk 3 Das Partizip des zugehörigen Verbs lautet nicht muhil
oder muhaiyil sondern mufitäl vgl Mugnl XV 261 4 und 6 etc Muhil wäre allenfalls

jemand der etwas Denkunmögliches muhäl tut aber das ist wiederum eine Kategorie
die nur auf das Wunder zutrifft 4 al hiyal in Y 11 würde als Plural bei dem vorher
gehenden Verb statt käna eher das Femininum känat erfordern 5 Das Problem ob
man Gott da er die Schwangerschaft schaffe muhbil nennen könne wurde im kaläm
diskutiert vgl As c arl Mag 194 15 ff Näsi s Zeitgenosse Gubbä 3 hat sich bekannt
lich für eine positive Antwort entschieden vgl ib und Allard Attributs divins 116 und
184 f Das wurde jedoch offenbar als revolutionär empfunden Näsi 3 referiert noch
die communis opinio der Bagdader Schule
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Näsi 3 übersetzt S 132 126 das Gebet Ansicht der Mu c taziliten und
NäsPs selber übersetzt S 132 vgl auch 116 127 Ansicht der Mugbira
128 Ansicht der Vertreter des r/aA Prinzips vor allem des Nazzäm

n die Aussage Gott ist Wahrheit 129 Meinung NäsPs dazu
übersetzt S 127

130 158 III Glaube und Gotteserkenntnis
a der Glaube imän 130 Definitionen 131 Begründungen dazu

132 Stellungnahme NäsPs übersetzt S 140

b die Sünde 133 Bemerkung NäsPs zur Unterscheidung von
schweren und läßlichen Sünden übersetzt S 145 134 Näsi 3 über die
Absicht zur Sünde übersetzt S 145

c die Buße 135 verschiedene Arten Stellungnahme NäsPs über
setzt S 141 136 die Buße ergibt sich aus der Sündhaftigkeit eines Ge
schehens nicht aus dem Geschehen an sich es gibt auch ein gerechtes
Töten nur das sündhafte Töten ist verwerflich

d Frevelhaftigkeit fisq und Unglaube kufr 137 Näsi 3 zur
Frage aufgrund welcher Kriterien man jemanden als Frevler fäsiq
bezeichnen dürfe übersetzt S 143 138 Näsi 3 zum Begriff des Unglau
bens übersetzt S 142 f

e die Aussagewahrheit sidq 139 140 Definitionen und Begrün
dungen zu 140 vgl meine Erkenntnislehre des Ici S 70 ff

f Exkurs über sekundäre Verursachung tawallud wahrscheinlich
im Zusammenhang mit dem Problem der Gotteserkenntnis da auch
diese als durch unsere Spekulation sekundär verursacht angesehen
wird vgl Erkenntnislehre des Ici 290 ff 141 die Lehre des Sälih Qubba
so nach Maq 383 3 ff 142 die Lehre der Mu c taziliten 143 Zusatz

des Abü 1 Hudail 144 Lehre des Nazzäm 145 Stellungnahme des Näsi 3
übersetzt S 135 146 Kritik NäsPs an gewissen Anhängern der tawallud

Theorie welche die natürliche Wirkkraft tabi c a der Körper ablehnen
übersetzt S 135 f 147 Näsi 3 über Sinneswahrnehmungen übersetzt

S 135
g Erkenntnis und Unwissenheit 148 Näsi 3 über den Modus der

Gotteserkenntnis übersetzt S 141 f 149 zum Begriff des Nichtwissens
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gahl gibt es zu jedem Nichtgewußten ein spezielles Nichtwissen oder
sind sie alle in einem allgemeinen Nichtwissen aufgehoben 150 Stel
lungnahme NäsPs zu den vorgebrachten Lehrmeinungen übersetzt
S 146 f 151 seine eigene Lösung übersetzt S 147 f 152 154 Lehr
memungen zum Verhältnis zwischen Wissensakt c ilm und Wissensinhalt
ma c lüm können mehrere Wissensakte sich auf einunddenselben Inhalt

beziehen und kann umgekehrt ein Wissensakt mehrere Inhalte um
fassen

h der Wille 155 156 zum innermu G tazilitischen Dissens darüber
ob es neben Willensentschlüssen deren Ausführung sich aufschieben
läßt irädat taswif auch solche gebe die notwendig zu ihrem Ergebnis
führen Namen vgl Mag 415 6 ff 157 158 Stellungnahme NäsPs
übersetzt S 139

159 165

IV Die letzten Dinge
a die Seele 159 die Seelenlehre einiger Dahriten der Mensch

besteht aus Leib Seele und Geist er erfaßt die Dinge durch das was
ihnen in der Seele entspricht 1 160 Beweis des Nazzäm für die Existenz
der Seele vielleicht gegen Dirär b c Amr gerichtet vgl Der Islam
43/1967/261 f von Näsi 3 später aufgenommen s u 165 161 weiterer
Beweis von Näsi 3 zustimmend referiert übersetzt S 133 f 162 ergän
zende Beweisführung des Näsi 3 das Bleibende am Menschen ist die
Seele übersetzt S 134

b das Fortleben nach dem Tode 163 Leugnung des Jenseits
ma c äd durch die Säbier und viele Philosophen 164 Jenseitsvorstellung

der Christen 165 Näsi 3 über die Auferstehung des Leibes übersetzt
S 134 f

1 Die Trias Leib Seele Körper findet sich im Timaios 30 B von daher auch bei
dem Akademiker Antiochos von Askalon und bei Philo vgl P Boyance in Revue
des Etudes Grecques 76/1963/108 und Miscellanea Rostagni 49 ff Zum Topos öjzotov

vgl G W Müller Gleiches zu Gleichem Klassisch Philologische Studien Bd 31
er wird von den Doxographen gelegentlich auf die Pythagoräer zurückgeführt ib 3
findet sich aber auch sonst immer wieder bei den Vorsokratikern und in der jüngeren
Naturphilosophie auch im Zusammenhang mit der Erkenntnislehre Aristoteles über
nimmt das Prinzip in De anima II 5 418a 3 und III 4 429 30 f
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Hier scheint eine Zäsur was nun folgt entfernt sich mehr und mehr
von der islamischen Theologie und geht ein auf philosophische und
naturwissenschaftliche Fragen Allerdings müssen wir uns darüber im
klaren bleiben daß die hier gegebene Gliederung zugleich eine Inter
pretation ist die Handschrift kennt keine Absätze die drei Überschrif
ten die sich aus dem Original erhalten haben vgl S U und l ri
des arabischen Textes sind ebenso ungekennzeichnet und in den fort
laufenden Text einbezogen wie die übrigen Zäsuren Dennoch dürfte die
Struktur des vorangegangenen Kapitels im großen feststehen dies vor
allem deswegen weil sie sich offenbar dem mu c tazilitischen usül al hamsa
Schema anschließt Dabei vereint das zweite asl die Gerechtigkeit Gottes
c adl der Entwicklung der mu c tazilitischen Lehre entsprechend die

meisten Streitfragen auf sich auch das erste at tauhid scheint im Ori
ginal ausführlich behandelt gewesen zu sein Der dritte Grundsatz
al manzila baina l manzilatain weitet sich aus zu einer Diskussion über
die Möglichkeit des Glaubens erkenntnistheoretische Fragen dringen
ein Der vierte al wa c d wal wa c id zieht nicht mehr viel Material an
sich Einzelheiten der Eschatologie scheinen Näsi 3 nicht interessiert zu
haben Stattdessen schickt er einen Abschnitt über die Existenz der
Seele voraus ohne diese war ihm Auferstehung offenbar nicht denkbar
Der fünfte schließlich al amr bil ma c rüf wan nahy c an al munkar ist ent

weder im Exzerpt überschlagen oder schon von Näsi 3 vernachlässigt
worden

Diese ungleiche Gewichtsverteilung ist in der Sache begründet das
vierte und das fünfte Prinzip berühren sich zu eng mit dem zweiten
um noch viel Eigenes bewahren zu können Ähnlich verhält es sich auch
in den Maqälät al Islämiyin des As c ari Zwar ist dieses Buch als Ganzes
nicht sonderlich systematisch aufgebaut zu den vermutlichen Gründen
vgl Allard Attributs divins 59 ff aber das Mu c tazila Kapitel des ersten
Bandes S 155 278 ist auch hier nach den fünf Schuldogmen geordnet
vgl Allard ib 64 Wiederum umfassen Teil I und Teil II S 155 227

bzw 227 266 die meisten Fragen Teil IV dagegen füllt nur noch vier
Seiten 274 1 278 Teil V ganze sechs Zeilen S 278 7 12

As c ari s Maqälät bringen bis jetzt auch als einziges häresiographisches
Werk in größerem Maße vergleichbares Material Dennoch ist As c arl

1 Nicht 275 wie Allard a a O angibt
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nicht von Näsi 3 abhängig gelegentlich mag man annehmen daß die
gleiche Quelle benutzt wurde etwa unten in 167 über die zwei Arten
von Ursachen Auch mit diesem Teil seines Buches hat Näsi 3 also in
der Nachwelt keinen Eindruck hinterlassen Das bedeutet daß er als
Quelle für uns von einigem Wert ist Nazzäm s Beweise für die Existenz
der Seele vgl 160 f und seine Verteidigung der Astrologie s u 192
z B scheinen sonstwo nicht überliefert Vieles allerdings verliert an
Bedeutung durch die fragmentarische Kürze des Textes störend ist
zudem die Anonymität der meisten Lehren Bei einem systematischen
Vergleich des gesamten häresiographischen Materials wird sich gewiß
manches besser einordnen lassen Orientiert werden wir vor allem über
den Umkreis der Mu c tazila die ahl as sunna wal gamä c a die bei Näsi 3
als Haswiya figurieren müßten s o S 51 tauchen überhaupt nicht
auf Auch die Härigiten werden nicht genannt das Stichwort Murgi 3 a
bedeutet etwas anderes als sonstige Quellen auch Näsi 3 selber in seinem
K Usül an nihal s o S 50 normalerweise darunter verstehen

gemeint sind offenbar Deterministen um Bisr al Maris s o S 91 f
und unten S 128 Genau wie bei As c ari wird Ibn Kulläb gelegentlich
mit seiner Attributenlehre zum Vergleich herangezogen s o S 90 und
unten S 104 immer ohne Namensnennung er bediente sich ja der
gleichen dialektischen Mittel und theologischen Sprache wie die Mu c ta
zila Woher Näsi 3 seine Angaben bezog läßt sich vorläufig noch nicht
sagen daß er sie einer früheren schriftlichen Quelle entnahm dürfte
ziemlich sicher sein

Mit den folgenden Abschnitten geht Näsi 3 ganz über As c ari hinaus
Dieser will ja nur die maqälät al Islam iy in behandeln hier aber
werden nun vor allem antike Autoritäten zitiert Die Exzerpte haben
für uns Interesse als Beleg dafür was einem gebildeten muslimischen
Theologen des späten 9 Jh s an antiker Überlieferung geläufig war
für die Traditionsgeschichte dürfte vor allem wichtig sein in welcher
Form jene von Näsi 3 rezipiert worden ist Gerade diese zweite Frage
allerdings geht in ihrer Verzweigtheit über die Kompetenz eines Orien
talisten hinaus es ist darum im Folgenden wie schon bei dem Abschnitt
über die christliche Theologie s o S 65 ff gelegentlich in extenso über
etzt um einem Fachmann die Stellungnahme zu erleichtern Unwichtiges
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Dinge sind auch weiterhin nur zusammengefaßt Die Gliederung ist
wiederum nicht mehr als ein Versuch Fetzen eines größeren Zusam
menhangs sinnvoll zu ordnen im einzelnen mag auch Näsi 3 selber es
mit der Konsequenz nicht immer genau genommen haben

a zum Gebrauch philosophischer Begriffe
Näsi D scheint zu Beginn einige geläufige Begriffe definiert zu haben
die der Philosophie und der Theologie gemeinsam waren Da sind zuerst
Substanz und Akzidens nach Ansicht der Philosophen werden sie
auf die Dinge angewandt sobald diese sub specie ihrer realen Existenz
betrachtet werden Substanz ist das was in sich selbst Akzidens das
was durch etwas anderes besteht Solange etwas nur vorgestellt wird
ohne zu existieren gilt diese Unterscheidung nicht 166 Offenbar wird
hier also aristotelisch gesprochen allein die TtpwTT oüoria als solche
anerkannt Die Definition der Substanz ist weit verbreitet Hwärizml
hat sie mit direkter Zuschreibung an Aristoteles in das Logikkapitel
seiner Mafätih al c ulüm aufgenommen 143 6 van V loten Bezeichnend
ist allerdings daß er den mutakallimün eine andere Interpretation des
Begriffs zuschreibt ib 23 3 ff As c ari bringt die philosophische
Deutung mit den Christen zusammen Maq 306 15 f sie verlangte
ja sozusagen danach daß man sie auch auf Gott anwandte Die Muslime
haben sich davor immer gescheut vgl etwa Maq 155 4 für die Mu c ta
ziliten als die Karrämiten es später taten vgl Bagdad Farq 203 6 ff
ernteten sie einen Sturm des Entsetzens Zum Problem im allgemeinen
wäre vorläufig R Azar Der Begriff der Substanz in der frühen christlich
arabischen und islamischen Gotteslehre Dissertation Bonn 1967 zu vergleichen

dort vor allem S 128 ff
Eine weitere Bemerkung gilt dem Kausalitätsbegriff Man unter

scheidet zwischen Ursachen deren Wirkung gleichzeitig mit ihnen gege
ben ist und anderen die vor ihrer Wirkung schon vorhanden sind ohne
daß diese doch sofort eintreten müßte Ersteres Verhältnis findet sich bei
zwangsläufiger naturgesetzlicher Kausalität das zweite bei freiwilliger
Kausalität im ersteren Fall ist die Wirkung notwendig im zweiten nur
möglich 167 As c ari bringt diese Distinktion in stark übereinstim
mendem Wortlaut offenbar mit den Mu c taziliten zusammen Maq
389 2 ff sie spielte in der Diskussion um die Ewigkeit der Welt eine
große Rolle vgl etwa Gazzäli Tahäfut al faläsifa 74 ff D unyä

7
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b Epistemologie Zuerst eine kurze Bemerkung zum Wert
isolierter Prophetenüberlieferung habar al wähid vorausgesetzt daß
letztere von einem gutbeleumundeten Tradenten stammt hat sie Be
weiskraft in Fragen der juristischen Praxis fi l c amal nicht dagegen in
dogmatischen Dingen fi l c ilm 168 Diese Lösung war umstritten hat
sich jedoch auf die Dauer allgemein durchgesetzt vgl zum Problem
Der Islam 44/1968/43 ff Dann eine Diskussion über die Erkenntnis
nichtpräsenter verborgener Dinge mä gäba c annä was man nicht
unmittelbar vor Augen hat Die Dahriya meinte man erkenne derlei
nicht erkennen könne man nur etwas womit man Kontakt habe Das
erinnert an den Sensualismus den man häufig den Ketzern zuschrieb
vgl z B Kulin Käß I 78 7 weiteres Material Erkenntnislehre des Ici

258 ff im Zusammenhang mit der Sumaniya Man wehrte sich gegen
ihn mit der Bemerkung daß Verborgenes doch zumindest vorstellbar
mauhüm sei wenn man jemanden kennt wie er sitzt so kann man sich

auch vorstellen wie er aussieht wenn er steht nur ist das dann kein
Wissen 169 Daraus ergibt sich die Frage nach dem Verhältnis

zwischen Sinneswahrnehmungen und Verstandeserkenntnis Die Lehr
meinungen sind in schematischer Disjunktion nebeneinandergestellt
a die aristotelische Lösung jeder Verstandesinhalt ma c qül geht
auf eine Sinneserfahrung zurück b die platonische 1 Haltung
alles sinnlich Wahrnehmbare läßt sich auf Intelligibles zurückführen
und c eine vermittelnde Meinung keines von beiden lasse sich im
andern auflösen da mit jedem sich Dinge erkennen ließen die auch dem
andern nicht fernelägen 170 NäsPs Stellungnahme dazu 171 ist
unten S 146 übersetzt er gibt dem Verstand als der letzten entschei
denden Instanz den Vorzug

c Physik Näsi 3 beginnt mit Ausführungen zum Unendlich
keitsbegriff bei Aristoteles 172 sie sind übersetzt unten S 151 Auch
der nächste Abschnitt 173 referiert aristotelische Gedanken Sie
behaupten Werden und Vergehen vollzögen sich in der Substanz
Zuwachs und Minderung in der Quantität Translation und Veränderung
in der Qualität Dabei trennen sie zwischen Werden und Vergehen
und dem andern Sie behaupten Werden bestehe darin daß etwas eine

1 Beide Adjektive sind von mir zur Kennzeichnung hinzugesetzt im Text bleiben
die Lehren anonym
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vornehme Gestalt annehme nachdem es zuvor erbärmlich war wie
wenn etwas ein Mensch wird nachdem es ein Samentropfen war Ver
gehen aber bestehe darin daß es erbärmlich werde nachdem es zuvor
vornehm war wie beim Vergehen des Menschen wenn er zu Staub
wird Zuwachs sei Zuwachs eines Dinges in seinen Ausmaßen seiner
Aufmachung ziy oder seiner Zahl während es gleichzeitig in seiner
Form im aristotelischen Sinne bestehen bleibt Minderung sei dessen
Minderung ebendann während es gleichzeitig in seiner Form bestehen
bleibt Veränderung sei Übertragung seiner Qualität von einem Ort
an den andern Die zugrundeliegenden aristotelischen Begriffe yevecuc
xal cpOopx au CTi xat p0tcri 1 ipopa und äXXoicoati sind als Arten der Bewe

gung behandelt etwa Cat 14 15a 13 ff Phys V 2 225b 10 ff Met
XI 11 f 1067b 1 ff De gen et corr I 3 317a 32 ff Die letztgenannte
Stelle steht dabei offenbar am nächsten hier sind Werden und Vergehen
als Wandel zu einem höheren bzw niederen Grad der Realität inter
pretiert 318b 35 ff hier findet sich das Beispiel vom Entstehen des
Menschen aus dem Samen 319b 16 und hier ist auch bei den
anderen Arten der Veränderung auf Weiterbestehen der Form Wert
gelegt u7TO asvov ys tcoito 319b 13 Auffällig ist allerdings daß die
Translation popoc im Referat des Näsi D unter die Qualität subsumiert
wird Aristoteles redet immer von xeraSoXr xaiä totov so auch De
gen et corr 319b 32 2 Unaristotelisch ist schließlich auch die Definition
der Veränderung als Übertragung einer Qualität von einem Ort an
den andern

Eine kurze Bemerkung 174 weist schließlich darauf hin daß ge
wisse Leute Werden und Vergehen mit den Begriffen Verborgensein
kumün und Sichtbarwerden z uhür zu fassen suchten Es könnte an

Nazzäm gedacht sein zu ihm vgl Maq 327 5 ff und Der Islam 43/1967
241 ff vielleicht aber auch an irgendeine antike Theorie die mit der
Vorstellung des Xoy oq a epiiaxix6q arbeitete In den parallelen Referaten
As c ari s tauchen nur einmal die beiden Stichwörter kumün und zuhür

1 Statt aÖ n auch atistatt p0tci auch istcocri
2 Die Schwierigkeit ließe sich mit einer Konjektur lösen wat tanaqqul fi l makän

wat tagaiyurfl l kaiflya Da aber der Passus nicht ausdrücklich Aristoteles zugeschrieben
sondern mit einem anonymen za z amü eingeleitet wird ist es vielleicht ratsam ihn nicht
zu verändern In der näheren Ausführung des Themas wie sie im restlichen Teil des
Abschnitts gegeben wird taucht die popcc nicht mehr auf
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zusammen auf und genau dieses Beispiel zeigt wieweit die Palette der
der Möglichkeiten reichte Viele Ketzer mulhidün sollen angenom
men haben daß Farben Geschmäcker und Gerüche in der Erde im
Wasser und in der Luft verborgen latent seien durch Verlagerung
intiqäl und Verbindung zusammenpassender Gestalten askäl

würden sie dann in den Früchten sichtbar Zur Veranschaulichung der
Theorie zog man das Safrankorn heran das in einen Topf mit Wasser
geworfen zuerst einmal verborgen ist dann aber wenn es sich mit
Zugehörigem genährt hat in Farbe und Geschmack sichtbar wird
Maq 329 4 ff Der Zusammenhang dieser Gedanken bleibt im ein

zelnen noch zu untersuchen vgl vorläufig Der Islam 43/1967/256 ff

d Logik Die Auswahl der Beispiele ist von Interesse In allen
scheint es darum zu gehen daß mutakallimün sich von den gängigen
Vorstellungen der aristotelischen Logik distanzierten Da ist zuerst die
Definition des Denkunmöglichen Absurden muhäl Manche hielten
dafür daß es weder wahr noch falsch sei denn etwas das falsch sei
müsse auch wahr sein können und umgekehrt während Denkunmög
liches nie wahr sein kann Die Theologen dagegen hielten den Begriff
muhäl nur für weiter als den des Falschen würde jemand sagen Die
Welt ist ewig oder Zehn ist die Hälfte von fünf so wäre dies denk
unmöglich und falsch die Aussage NN sitzt dagegen ist wenn der
Betreffende in Wirklichkeit steht nur falsch aber doch Bezeichnung
eines möglichen Faktums und insofern nicht denkunmöglich 175
Es ist bezeichnend daß gerade die Ewigkeit der Welt unter die Denkun
möglichkeiten gezählt wird ein Philosoph hätte diese These allenfalls
für falsch normalerweise aber für wahr gehalten Wenn ein Theologe
sie unter die Absurditäten rechnete mochte er nicht mehr damit zu
frieden sein daß sie dann nach philosophischer Ansicht nur weder wahr
noch falsch sein sollte Zum Umkreis der Diskussion wäre As c arl Maq
387 7 ff zu vergleichen 1

1 Eine Beispielsammlung absurder Fragen aus dem theologischen Bereich etwa
Kann Gott sich selbst vernichten Kann Gott seinesgleichen schaffen usw findet
sich im zweiten Band eines K at Tanähl wat tahdid das der Zaidit al Mahdi li din
Alläh gest 404/1013 verfaßte Hs Sehit Ali Pa a 1580 fol lb ff vgl Sezgin GAS
1/569 Ich hoffe auf den interessanten Passus in Kürze einmal zurückkommen zu
können
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Ähnliche Meinungsverschiedenheit zeigt sich im nächsten Punkt
bei der Klassifikation der Fragen Die Logiker 176 unterschieden
zwischen mas alat hagr und mas D alal tafwid Unter dem ersten verstanden

sie Fragen mit eingeschränkter Antwortmöglichkeit Doppelfragen
also wo durch die Formulierung die Möglichkeit versperrt ist in der
Antwort über die vorgegebene Alternative hinauszugehen Beispiel

Steht Zaid oder sitzt er unter dem zweiten Fragen mit offener
Antwortmöglichkeit bei denen es dem Antwortenden überlassen ist
was er erwidert Beispiel Was ist der Mensch Dagegen erhoben
sich verschiedene Einwände 177 Bei einer Alternativfrage sei es den
noch dem Antwortenden überlassen auch mit dem Genus des von
der Alternative erfaßten Subjektes zu antworten 1 Umgekehrt sei man
bei einer offenen Frage wie Was ist der Mensch doch in seiner Antwort
auf das Genus Mensch eingeschränkt 2 Und schließlich nicht für
jede zweiteilige Frage gilt daß jeder ihrer Teile wirklich eine Alternative
ausdrückt Wenn jemand fragt Kann Gott sich selber schaffen oder
nicht oder Vermag Gott nichts 3 oder vermag er das nicht
so ist das zwar eine zweiteilige Frage aber die Alternative ist absurd
und verdient infolgedessen keine Antwort die sich auf sie beschränkt 4
Wiederum zeigen die Beispiele daß wir es bei den Kritikern mit Theo
logen zu tun haben Zu der Unterscheidung selber wäre die Parallele
bei dem jüdischen mutakallim Q irqisänl zu vergleichen übers von Vajda
in REJ 122/1963/16 er allerdings spricht von mas alat hasm restriktiver
Frage statt von mas alat hagr Daß NäsPs Terminologie offenbar die

1 Was ist gemeint Vielleicht ist an ein Beispiel gedacht wie Ist Zaid verstand
begabt oder nicht daraufließe sich einfach antworten Er ist doch ein Mensch
und insofern per se verstandbegabt

M a W man kann nicht sagen Er ist ein Stein
3 A yaqduru c alä lä saP am lä yaqduru c alaih Die Formulierung ist im Arabischen

deutlicher als im Deutschen die Stellung des lä läßt keinen Zweifel daran daß nicht
das Vermögen negiert wird sondern sein Objekt Eindeutiger wäre zweifellos die
Ubersetzung Vermag Gott ein Nichts zu schaffen oder vermag er das nicht
Jedoch wäre damit verwischt daß die Formulierung im Arabischen eigentlich nur
möglich ist bei saP und lä saP etwas und nichts darauf beruht die Uberzeugungs
kraft des Sophismas Vermag Gott einen Menschen zu schaffen müßte ebenso
explizit ausgedrückt werden wie im Deutschen a yaqduru an yahluqa insänan

4 Die Logiker hätten dies entsprechend der obigen Definition des Denkunmög
lichen wohl gar nicht als Frage im echten Sinne des Wortes gelten lassen
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geläufigere war geht aus dem Wortgebrauch bei Ibn Sinä hervor Sifä
VI al Gadal S 308 3 ff

Die Diskussion um die Abgrenzung zwischen kontradiktorischem
und konträrem Gegenteil 178 ist da offenbar auch für Näsi 3 selber
bezeichnend unten S 150 übersetzt Kurz berührt wird in 179 ein
iktilaf über die Allgemeingültigkeit indefiniter Aussagen Plato sagte
Die Aussage Der Mensch ist ein Lebewesen ist dem Allgemeinen c ämm
näher als dem Speziellen häss Aristoteles sagte Das gilt im Bereich
des Notwendigen Beim Möglichen aber gilt daß würde man sagen
Der Mensch kann schreiben 1 diese Aussage nur einen Teil der
Menschen einschlösse dies steht also dem Speziellen näher Da ist
Plato retrospektiv als Vorläufer des Aristoteles gesehen Dadurch daß
letzterer den Begriff der Siiva t einführt kann er schärfer differenzieren
nur wenn das Prädikat ein notwendig Zugehörendes umschreibt das
Genus oder die Differentia ist eine indefinite Aussage universell zu
werten wird aber nur ein proprium oder ein Akzidens ausgesagt so ist
sie eher partikulär Es fällt auf daß statt der üblichen philosophischen
Termini kulll und guz i die juristischen Begriffe c ämm und häss verwandt
werden sollte auch hier trotz der antiken Autoritäten der Umkreis
theologisch gewesen sein

Der Eindruck verstärkt sich wenn zu Ende von 182 noch einmal
auf die Diskussion zurückgegriffen wird Dort heißt es daß man nicht
sagen könne das Spezielle sei etwas anderes als das Allgemeine wenn
in der indefiniten Aussage das Allgemeine zugleich das Spezielle sei

und doch auch wieder nicht s u S 105 Das scheint auf eine Kritik
am Satz vom ausgeschlossenen Dritten hinzuzielen sie aber wird zuvor
mit theologischen Argumenten begründet Da heißt es bei manchen
Theologen offenbar Kulläbiten die Attribute Gottes und jedes andern
Trägers von Eigenschaften mausüf seien weder mit ihm identisch noch
von ihm verschieden noch Teil von ihm 2 andere behaupten dies zu
mindest von seinen Wesenseigenschaften Dann aber muß man den Satz
vom ausgeschlossenen Dritten zumindest erweitern Alles was nicht
das Ding selber ist ist etwas anderes als es oder ein Teil von ihm oder

1 Wörtlich Der Mensch ist ein Schreiber
2 Vgl meinen Aufsatz in Oriens 18 19/1967 dort S 109 ff
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eine seiner Eigenschaften 180 Manche scheinen Identität zwischen
zwei Dingen ganz für unmöglich gehalten zu haben 181

Dasselbe wird dann noch einmal am Beispiel der Zahlen demon
striert Sie sagen Von der Eins die ein Teil der Zehn ist läßt sich weder
sagen sie sei die Zehn noch sie sei sie nicht Denn die Zehn ist selbst
die Eins und die Neun wie könnte man also sagen die Eins sei nicht
die Zehn Und zudem Wenn die Eins von der Zehn unterschieden
werden muß um im positiven und im negativen Sinne P 1 über sie
die Eins ein Urteil abzugeben so bleibt uns überhaupt keine Zehn

mehr denn die Wesenheit existiert nicht mehr wenn einer ihrer Teile
nicht mehr existiert Also kann man über sie auch kein Urteil mehr
abgeben weder derart daß sie die Eins ist noch daß sie sie nicht ist

Andere sagen Die Aussage Die Eins ist ein Teil der Zehn hat nur
übertragene Bedeutung denn hier ist nicht eine Zehn zu der die Eins
in Relation stünde so daß man sagen könnte sie sei ein Teil von ihr
wie etwa der Vater zum Sohn und der Herr zum Knecht Daß etwas
zu etwas anderm in Relation steht gilt nur dann wenn beider Sub
stanzen c ainähumä derart für sich bestehen daß jedes vom andern
verschieden ist Aufgrunddessen sagen sie Es ist nicht richtig zu
sagen das Spezielle sei verschieden vom Allgemeinen wenn das Allge
meine zugleich das Spezielle ist und auch nicht ist und ebensowenig
der Teil sei verschieden vom Ganzen 182

e Astronomie Zu Anfang ein langer doxographischer
Abschnitt über die Beschaffenheit des Himmels und der Sterne 183
Aristoteles sagt Der Himmel ist ein fünfter Körper der nicht zu den

vier Elementen gehört Er behauptet daß die Gestirne wären sie Feuer
oder Luft nach oben steigen würden wären sie dagegen Wasser oder
Erde herunterfielen 2 Andere behaupten Die Sterne haben eine

1 lahü wa c alaihl Ich folge in der Übersetzung einem Vorschlag von M Ullmann
2 Vgl De caelo I 2 269a 17 f und 31 ff Aristoteles selber spricht nicht von einem

fünften Körper sondern vom ersten Körper npäxov aoi a Der Begriff TtejXTrTov
cröfia stammt aus der späteren doxographischen Tradition vgl allgemein P Moraux
Art Quinta Essentia in RE XXIV 1 1196 ff vor allem Sp 1226 Daß Näsi D beide
Begriffe verwechselt heißt nicht unbedingt daß er Aristoteles nicht gelesen habe
schon Ibn al Bitr q hatte den fünften Körper in seine Übersetzung der Meteorologie
hineingeschmuggelt 21 6 Petraitis ustuquss hämis Dasselbe gilt für die von
Badawi edierte arabische Version des Traktates De caelo 255 6 f irm hämis
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Feuernatur und bewegen sich nur nach oben es sei denn sie befinden
sich 1 in ihrer Welt der Welt des Feuers 2 Andere behaupten die
Himmelssphäre sei kalt und darum der Hitze der Sterne und der Sonne
entgegengesetzt Andere behaupten die Sterne seien Luken kuwä
in der Himmelssphäre und ihr Licht rühre allein daher daß die Son
nenstrahlen sich ausbreiten und dann in diesen Luken 3 sammeln
Andere behaupten die Sterne seien Stellen an der Himmelssphäre an
denen sich das Licht sammle das von den Erdenbewohnern 4 nach oben
steigt und die es dann aufnähmen Eben dies sagen sie auch von der
Sonne und vom Mond 5 Die Dualisten sagen Die Sterne sind Teufel
die unterhalb der Himmelssphäre angefesselt sind 6 Andere behaup
ten Die Sterne sind aus den Elementen zusammengesetzt Die Astro
logen jedoch unterscheiden solche mit Feuernatur mit Luftnatur mit
Wassernatur und mit Erdnatur 7 Gewisse Leute sagen Sie kleben
an der Himmelssphäre 8 Und andere Sie sind vielmehr zwischen Himmel
und Erde aufgehängt Doxographische Ausführungen zum gleichen

1 illä annahä ist Konjektur Möglich jedoch vom Sinn her weniger wahrscheinlich
ist auch li annahä weil sie sich befinden

2 Zu vergleichen mit der stoischen Lehre die Placita Philosophorum II 15 2 berich
tet wird vgl die arabische Übersetzung bei Daiber 197 Wesentlich an ihr ist wohl
daß die ewige Kreisbewegung von der Aristoteles ausging geleugnet wird Daraus
ergibt sich daß die Sterne ihrer Feuernatur wegen zu ihr vgl Epinomis 982A
sich auf das Empyreum zubewegen und dort zur Ruhe kommen

3 So in der Handschrift an beiden Stellen Wenn man sich entschlösse stattdessen
kurä Kugeln zu lesen so ließe sich an sphärische Konvexspiegel denken welche die
Strahlen der unter dem Horizont verschwundenen und darum selber für uns nicht
sichtbaren Sonne bündeln und auf die Erde werfen Ich verdanke diese Anregung
M Schramm Tübingen

4 S u S 111 Anm 1
6 Ist dies nur eine Uminterpretation der unten S 111 genannten stoischen Lehre

daß die Sterne sich von irdischen Ausdünstungen ernähren Die Formulierung ist an
beiden Stellen sehr ähnlich Oder sind Gedanken des Manichäismus gemeint vgl
etwa Widengren Mani 59 Von ihm ist ja im nächsten Referat die Rede

6 Eine manichäische Vorstellung der Mythos von den an den Himmel gefesselten
Archonten und ihrer Verführung durch die Lichtjungfrau vgl Skand Gumäräk Vifär
XVI 29 S 252 f de Menasce und Widengren Mani und der Manichäismus 60 ff
Das im Epiktet Kommentar des Simplikios dazu bewahrte Material ist behandelt von
I Hadot in Archiv Gesch Phil 51/1969/52 ff

7 Vgl die verwandten Gedanken bei Ptolemaios Tetrabiblos I 4 f
8 Vgl die Lehre des Anaximenes wonach die Sterne in den Himmel hineingesteckt

sind wie die Nägel 5jXot in den Schild Diels Kranz Vorsokratiker I 93 26 Anaxi
menes A 14
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Thema finden sich im Umkreis des Näsi 3 bei dem zwei bis drei Genera
tionen jüngeren Mutahhar b Tähir al MaqdisI Bad 0 wat ta rik II 19
2 ff und 20 10 ff Jedoch ist dieser von den Placita Philosophorum des
Pseudo Plutarch abhängig vgl Daiber Die arabische Übersetzung der
Placita Philosophorum 6 117 f und 197 mit Apparat zur Stelle eine
nähere Beziehung zu Näsi 3 s Text besteht nicht

Aus diesen allgemeinen Erörterungen über die Natur der Gestirne
ergab sich die Diskussion über ihre Beseeltheit Näsi 3 referiert die Mei
nung der Peripatetiker und greift selber in die Diskussion ein wie der
Christ Johannes Philoponos spürt auch er als muslimischer Theologe
wie in dieser Lehre die antiken Götter weiterleben 184 Der Abschnitt ist
unten S 152 ff übersetzt dort ist auch der Zusammenhang im einzelnen
dargestellt Es erhob sich nun die Frage wie die Theorie der Gestirn
seelen sich mit der Lehre vom unbewegten Beweger vertrage das Pro
blem beschäftigt die Aristoteles Forschung bis heute vgl P Moraux
Art Quinta Essentia in RE XXIV 1 dort vor allem Sp 1198 ff Für
Näsi 3 existiert es anscheinend nicht er stellt Referat neben Referat

Aristoteles sagt Die Himmelssphäre 1 bewegt sich nicht aufgrund ihrer
Natur noch auch durch die Seele die in ihr wohnt Denn was sich auf
grund seiner Natur bewegt strebt nur auf eines zu nämlich seinen
natürlichen Platz mustaqarruhü ol xewx toto s und wenn es dorthin

gelangt ist dann kommt es zur Ruhe die Himmelssphäre dagegen bewegt

sich immer Und was sich durch seine Seele bewegt das bewegt sich
nur aufgrund eines Willensaktes iräda ßoiiXvjcui oder wegen einer
Zornesregung gadab 0u x 6 oder einer Begierde sahwa eraOujjua
Was sich nun wegen einer Zornesregung oder einer Begierde bewegt
ist ruhig wenn diese abgeklungen ist und was sich aufgrund eines
Willensaktes bewegt kann zumindest zur Ruhe kommen und braucht
das was in ihm steckt nicht zu realisieren Bei der Himmelssphäre aber
verhält es sich nicht so Er behauptete die Himmelssphäre bewege sich
wegen der ihr zugehörigen Ursache welche sie fortwährend bewegt
nämlich dem Schöpfer nach seiner Ansicht dieser aber bewege sich
selber überhaupt nicht Nicht jedes Bewegende sei notwendigerweise

auch bewegt denn der Geliebte bewege den Liebenden ohne sich selber

1 al falak o oiipavöiGemeint ist das All überhaupt im besonderen dann die
Fixsternsphäre
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zu bewegen und der Magnetstein bewege das Eisen ohne selber sich
zu bewegen 185 Das beruht aufstellen wie De caelo II 3 286a 3 ff
und II 12 292a 18 ff auch 111,2 300a 27 ff Phys VIII 5 258b 4 ff
und vorher Met XII 6 f dort 1072b 3 auch das bekannte xivsi Svj

spc jisvov usw Die Unterscheidung von ßo iX7 cri 0u i o und sTuOujiia
ist De anima II 3 414b 2 entnommen die arabische Übersetzung 1
benutzt genau dieselben Vokabeln wie Näsi 32 Der Beweis für den
unbewegten Beweger ist erwähnt auch bei Maqdisi Bad 0 wat ta rih
II 15 1 ff wiederum in von Näsi 3 abweichender Form Auffällig ist
wie stark an unserer Stelle die Seele als bewegendes Element ausge
schlossen wird auch der freie Wille iräda oder ihtiyär auf dem man
sonst meist insistierte wird verworfen vgl zum Problem unten S 153
Sollte eine Interpretation im Sinne des Johannes Philoponos über
nommen sein Dabei wäre allerdings zu bedenken daß er die Gestirn
seelen ganz leugnete hier scheint ihre Existenz wenngleich nun ohne
alle Folgen immer noch angenommen

Eine christliche Variante des Systems begegnet dann sicherlich im
nächsten Paragraphen Ein Anhänger einer Offenbarungsreligion 3
sagt Die Bewegung der Himmelssphäre rührt nicht einfach so aus der
Existenz des Schöpfers daß sie von ihm verursacht und ihrer Ursache
verbunden wäre sondern insofern er sie aus freiem Willen bewegt
derart daß er diese Bewegimg wann immer er will wieder aufhören
lassen kann Deswegen dauert die Bewegung der Himmelssphäre auch
fort da weder ein natürliches Prinzip sie bewegt das nach seiner Welt
strebt weil es in dieser seiner Welt noch eine Seele die über
drüssig werden könnte noch eine Zornesregung oder eine Begierde
die erschlaffen könnten Wäre etwas Derartiges das bewegende Mo
ment so würde dies notwendig dazu führen daß sie zur Ruhe kommt
186 Wieder mag man hier an Johannes Philoponos denken Auffällig

wäre dann allerdings daß das Problem der Ewigkeit der Welt um das
es ihm doch vor allem ging gar nicht berührt wird vgl zur Fragestellung
vor allem den Traktat des Färäbi gegen Yahyä an Nahwi behandelt

1 Sie ist vielleicht fälschlich Ishäq b Hunain zugeschrieben s u S 149
2 Vgl auch Alexander von Aphrodisias Fi mabädi 0 al kull in Badawi Aristü c inda

l c Arab 254 11 f dort steht aber saug für E7u0u üa statt sahwa
3 Ba c d al milliyin so nach Konjektur
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und übersetzt von M Mahdi in JNES 26/1967/233 ff und den Artikel
von H A Davidson John Philoponus as a Source of Medieval Islamic and
Jewish Proofs of Creation in JAOS 89/1969/357 ff

f Astrologie Der Abschnitt sei insgesamt übersetzt
187 Die Astrologen munaggimün sind verschiedener Meinung bezüglich
der epco r/jaei masä il lat interrogationes 1 und der xaxapyai ihtiyärät
lat electiones 2 Einer von ihnen sagt Das ist dasselbe Beweis dafür
ist daß käme ein Mann zu uns und befragte die Sterne nach den
Aussichten seiner Heirat und wir sähen in den Sternen Glück für diese
Heirat dieser Mann unmöglich jemals anders als zu einem günstigen
Zeitpunkt heiraten könnte mag dieser nun eigens für ihn gewählt
werden oder nicht Er fügt hinzu Wir haben das ausprobiert es stimmt

188 Ptolemaios sagt Es gibt weder xaTapxoa noch epco r asi auf
dieser Welt sondern nur nativitates mawälid und revolutiones annorum
tahwil as sinin 3 Denn es ist undenkbar daß wenn jemand aufgrund

einer Wahl eine Reise macht oder heiratet und ihm in seinem Geburts
horoskop und im Wandel der Jahre eine schlechte Reise und eine
schlechte Heirat bestimmt sind dies nun in Ordnung käme dadurch
daß er wählt und befragt oder das worauf ein richtig gestelltes Ge
burtshoroskop hinweist dadurch aufgehoben würde 4 189 Doro
theos von Sidon 5 sagt Es ist undenkbar daß in einem richtig gestellten
Geburtshoroskop eine schlechte Reise und eine schlechte Heirat steht

1 Gemeint ist daß man die Sterne nach dem Gelingen einer bestimmten Aktion
befragt

2 Die Methode daß man für eine bestimmte Aktion entsprechend der Gestirn
konstellation den günstigsten Zeitpunkt wählt

3 Gemeint ist das genefhlialogische System das vom Geburtshoroskop ausging
die Geschicke des Menschen sind durch die Konstellation zur Zeit seiner Geburt
vorausbestimmt vgl dazu Ptolemaios Telrabiblos III 3 Für die revolutiones annorum
gibt es anscheinend kein griechisches Vorbild vgl zum Begriff G A Nallino in
Raccolta V 16

4 Vgl Nallino Raccolta V 10 f
6 Die Handschrift liest Das ist natürlich letzten Endes aus

verschrieben Da sich die Korruptele aber in vielen arabischen Werken findet und
sozusagen offiziell geworden ist wurde der Text hier nicht emendiert Vgl zu
Dorotheos die Arbeit von V Stegemann Die Fragmente des Dorotheas von Sidon Heidel
berg 1939 dort vor allem S 28 ff zu seiner Stellung bei den Arabern



110 DIE HÄRESIOGRAPHISCHEN SCHRIFTEN

während bei der Wahl das Gegenteil nämlich eine gute heraus
kommt 3

190 Einer von ihnen sagt Epojv/jCot, und xocTap /ai gibt es auf dieser
Welt gar nicht authentisch sind nur der Beginn der Dinge das Ge
burtshoroskop und dessen directio 1 zu Glück und Unglück Beweis dafür
ist daß wenn man zum selben Zeitpunkt Gutes und Böses Gesundheit
und Krankheit Leben und Tod Geben und Nehmen beobachtet dieser
Zeitpunkt schlechterdings nicht für jeden den solches trifft gelten kann
Gälte er aber nur für den einen und nicht für den andern so wäre auch
dies undenkbar weil jeder wie der andere zu beurteilen ist Er sagt
Wenn wir das sehen so erkennen wir daß das Geschick von Anfang
her bestimmt ist und daß es um nichts anderes geht als die directio zu
Glück bzw Unglück 2

191 Die Philosophen lehnen es insgesamt ab und halten es für
falsch daß die Gestirne die Seelen bestimmen Sie behaupten die Seele sei
die Ursache der Sphärenbewegung da könnten dann die Bestimmungen
der Sphäre sich nicht auf die vergänglichen Körper erstrecken
192 Nazzäm erlaubte die Astrologie Er sagte In ihr erweist sich daß
Gott um die verborgenen Dinge weiß

Zum größeren Zusammenhang des Abschnitts vergleiche man CA
Nallino in EI 3 s v Astrologie und in Raccolta V 1 ff Interessant für die
islamische Theologie ist die Nachricht über Nazzäm 192 daß die
Astrologie oder die Wahrsagerei ganz allgemein als Beweis für die gött
liche irpovota genommen wurde ist ein antiker Gedanke etwa in der
Stoa dort allerdings anders als bei Nazzäm verbunden mit dem Glauben
an das Fatum vgl von Arnim Stoicorum Veterum Fragmenta II 1187 1195
Cicero De nat deor II 12 mit Kommentar von A S Pease 578 f zur
Stelle auch Pohlenz Stoa I 106 f und 218 II 62 Im kaläm steht er
ziemlich isoliert Nazzäm s Onkel und Lehrer Abü 1 Hudail polemisierte
gegen die Astrologie ebenso sein Kollege Ga c far b Harb und später
al Gubbä i vgl die Angaben bei Qädi c Abdalgabbär Tatbit daWü

1 Vgl dazu Nallino Raccolta V 11 nach Ibn Abi r Rigäl Dorotheos hat die
eptOTTjaeti ausgeschlossen ihtiyärät und mawälld dagegen ineinsgesetzt

2 tasytr peai die Richtung der Planetenbahn vgl Nallino 11 ff und
Stegemann Dorotheos 127 f und vorher

3 Wiederum ist anscheinend wie in 188 das ptolemäische System gemeint viel
leicht in etwas weiterentwickelter Form Sind etwa zwei Quellen kontaminiert
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an nubüwa 538 apu ff und 640 pu ff Gähiz findet es erwähnenswert
daß ein Schwager Nazzäm s an die Sterne glaubte vgl Hayawän
I 148 6 f

g Meteorologie 193 Gewisse Leute behaupten die
aufsteigenden Ausdünstungen der Erdenbewohner 1 nährten die Sonne
den Mond und die Sterne in der Weise wie das Öl den Docht nähre
so daß er erhalten bleibt und nicht verzehrt wird Sie behaupten die
Sterne würden größer bzw kleiner und ihr Licht werde geringer oder
mehr je nachdem sie die Ausdünstungen der Erde von denen sie
sich nähren in sich aufnehmen 194 Die meisten Philosophen
mißbilligen dies und sagen Sonne und Mond und alle Himmelskörper
sind kein Element weder heiß noch kalt weder feucht noch trocken Sie
behaupten die Hitze welche wir von der Sonne verspüren sei nvr die
Hitze des Feuers welches sich unter der Sphäre befindet und die Son
nenstrahlen ließen sie zu uns gelangen Das erste wird in den Placita
Philosophorum als Lehre des Heraklit und der Stoiker überliefert II 17 4
vgl die arabische Fassung bei Daiber 201 dazu von Arnim SVF I
121 501 504 II 579 690 für Zeno Kleanthes und Chrysipp Das zweite
kommt der Ansicht des Aristoteles sehr nahe s o 183 und Meteor I 3
339b 16 ff mit der arabischen Übersetzung des Yahyä b al Bitrlq
18 8 ff Petraitis Allerdings redet er weniger von Feuer unter der
Sphäre als vielmehr von Luft die durch die Reibung der kreisenden
Sphären erhitzt wird vgl De caelo II 7 289a 20 ff auch die Rolle der
Sonnenstrahlen bleibt bei ihm unerwähnt 2

1 rutübät al ardlyln Ebenso wie an der Parallelstelle V 15 s o S 106
sind bei ardiyin auch hier deutlich zweimal die y Punkte gesetzt Allerdings hat der
Konsonanten ra m an beiden Stellen ebenso jeweils nur ein Häkchen so daß von daher
die Lesung aradin Erde sich rechtfertigen ließe der Plural könnte worin mich
M Ullmann bestätigt durchaus sinngemäß für den Singular stehen wenn man an die
sieben Erden die Klimata denkt Jedoch zeigt die Handschrift nicht wenige Fälle in
denen die Punktation der Absicht des Textes näher kommt als der Konsonanten rasm
schon in der unmittelbar folgenden Zeile sind die Wörter al fatila und tabqä zwar voll
punktiert aber jeweils nur mit einem Häkchen geschrieben Zudem fällt auf
daß im nächsten Satz von rutübat al ard die Rede ist da wird man doch fragen
müssen warum vorher der Plural aradin hätte gewählt sein sollen Vom Zusammen
hang her liegt die Lesung aradin gewiß näher die Stoiker deren Lehre hier referiert
wird s u dachten an den Dunst der vom Meer aufsteigt

2 Daß die Wärme durch die Sonnenstrahlen hervorgerufen werde ist bei Johannes
Philoponos stark betont vgl Böhm Johannes Philoponos 320 ff nach Contra Proclum
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195 Aristoteles sagt Donner und Blitz haben einunddieselbe Ur

sache nämlich daß eine Wolke an sich selber Feuer schlägt Die Augen
nehmen das was in ihr vorgeht vor dem Geräusch wahr dann erst
kommt das Geräusch Zu vergleichen ist Meteor II 9 369a 10 ff in
der arabischen Übersetzung des Ibn al Bitriq 80 ff Petraitis und Placita
Philosophorum III 3 14 in der arabischen Übersetzung 225 12 ff Daiber

weiterhin diesmal nicht unmittelbar von den Placita abhängig
Maqdisi Bad 3 wat ta rih II 33 4 ff Keine dieser arabischen Versionen
hat in ihrer Wortwahl direkt auf Näsi 3 eingewirkt

196 Aristoteles sagt weiterhin Daß Rauhreif Schnee Hagel
Platzregen Sprühregen und Tau sich unterscheiden hat folgende Ursa
che Wenn die Feuchtigkeit in einzelnen Partikeln munqati c atan herab
kommt nennt man das Sprühregen wenn sie in großen Partikeln herab
kommt ist es ein Platzregen Wenn der Dunst sich nicht sehr hebt weil
die in ihm befindliche aufsteigende Wärme zu gering und sein Feuch
tigkeitsgehalt zu hoch ist dann ist das Tau und wenn diesen Tau Kälte
trifft bevor er zu Wasser wird so ist das Reif Er behauptet der Dunst
steige nicht hoch solange kein klares Wetter sei und er verdichte sich
nicht wenn Wind herrsche er erhebe sich auch nicht sehr so daß es
auf den hohen Berggipfeln keinen Reif gebe Er sagt Wenn in einer
Wolke das Wasser gefriert wird das Schnee wenn der Dunst gefriert
wird er zu Reif Zu vergleichen wäre Meteor 19 12 in der arabischen
Übersetzung des Ibn al Bitriq 35 ff Petraitis Näsi 3 berührt sich hier
gelegentlich ziemlich eng mit Ibn al Bitriq vgl etwa 63 4 f mit 37
apu f Petraitis Jedoch ist auch diesmal die arabische Aristoteles
übersetzung nicht direkte Vorlage Näsi 3 bezeichnet Tau mit dem
Worte tall Ibn al Bitriq mit nadä z B 37 10 Petraitis

Aus dem folgenden Abschnitt 197 spricht wiederum der Theologe
Gott kann die Naturgesetze durchbrechen er kann plötzlich Regen
schenken wenn man ihn darum bittet und die Seeleute aus der Stur
mesnot befreien wenn sie ihn anrufen andererseits auch einen Bösewicht
an seiner Übeltat zugrundegehen lassen Manches ist uns davon so
geläufig geworden daß ein Laie darin Naturgesetzlichkeit walten sieht

14 und In Meteor 42 f auch Böhm 335 jedoch hat er die Lehre von der quinta essen
tia abgelehnt vgl Böhm 326 f
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so z B der böse Blick Dieses Stichwort schafft Übergang zum folgenden

Komplex der
h Physiognomik 198 Da gibt es Leute die nicht

davon abgehen 1 daß man den Charakter der Menschen aus ihren
Gesichtszügen erschließen könne Sie beobachten die Gemütszustände
Zorn und Zufriedenheit Freude und Trauer usw und schauen dann
darauf wie der Körperbau halq beschaffen ist Wenn sie dann
wieder ein Beispiel dafür sehen wie ein Mensch aussieht wenn

er in einem solchen Gemütszustand ist beurteilen sie es ebenso
und halten sich dann an diese Analogie ohne davon abzugehen
Aristoteles und seine Anhänger behaupten die Physiognomik gehe
beim Menschen so vor Sie gehe auch so vor daß sie Dinge aus
der Tierwelt als Parallele heranziehe wenn ein Mensch aussehe
wie ein Raubtier dann habe er auch einen solchen Charakter Wenn
er mit einem Raubtier und mit anderm Ähnlichkeit hat dann schauen
sie wo die stärkere Ähnlichkeit liegt und beurteilen ihn von dorther
wenn sich mehr er es vermischt fällt das Urteil dementsprechend
aus Er argumentierte damit daß die Seelenkräfte Gestalt annehmen
tahtaliqu entsprechend den Instrumenten und den Körpern welche

sie aufnehmen deshalb könne man auf die Verschiedenheit der Seele
schließen entsprechend dem was von ihren Kräften an den Körpern
sichtbar wird Zwei Texte bieten sich als Vorlage dieses Referates an
das pseudepigraphische Werk über Physiognomik das von Ibn an Nadim
erwähnt wird Fihrist 314 10 F lügel und der Abschnitt über firäsa in

1 Der Abschnitt beginnt wenn die von mir gewählte Gliederung richtig ist im
arabischen Text sehr abrupt man müßte das auf das Konto seines fragmentarischen
Erhaltungszustandes setzen Anders verhielte es sich wenn man sich entschlösse den
letzten Satz des vorausgehenden Abschnitts hierher zu setzen Dann ergäbe sich fol
gende Übersetzung Wenn jemand sich über etwas freut so stellen Leute die
nicht davon abgehen damit Experimente an Sie beobachten Jedoch scheint
es mir näherliegend den Satz bei dem vorherigen Abschnitt zu belassen Er gehört
dann mit zur theologischen Erklärung des bösen Blicks Wenn Gott jemandem mit
etwas eine Freude bereitet so stellt er ihn damit auf die Probe und wenn dieser
die Probe nicht besteht sich etwa undankbar dafür zeigt so kann ihm durch den bösen
Blick die Freude wieder zerstört werden Das Ganze wäre dann ein Versuch den
Glauben an den bösen Blick von seiner fatalistischen Komponente zu befreien und
in eine allgemeine Theodizee einzubauen Mu c tazilitische Äußerungen zum bösen
Blick Nazzäm Gubbä 5 etc sind zusammengestellt von Köbert in Der Islam
28/1948/116 ff
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dem pseudaristotelischen Sirr al asrär in zwei Rezensionen erhalten
vgl für die östliche Rezension Badawl al Usül al yünäniya lin nazariyät
as siyäsiya fi l Isläm S 117 ff 1 und für die westliche vorläufig die he
bräische Version übersetzt von T Gaster in JRAS 1908 S 148 ff
Letzteres ist jedoch mit Sicherheit auszuschließen der Vergleich mit
Tieren von dem Näsi 3 spricht findet sich in beiden Rezensionen nicht
Ausgeführt ist er dagegen in dem andern Werk den Ouatoyvwjj t x a die
in ihrer griechischen Fassung in den von R Förster herausgegebenen
Scriptores Physiognomici vorliegen Bd I Leipzig 1893 S 1 ff dort S 40
ff und in ihrer arabischen Version in einer Istanbuler Handschrift
erhalten zu sein scheinen vgl die Bemerkungen zum Inhalt bei T Fahd
La divination arabe 381 f 2 hieraus dürfte Näsi 3 übernommen haben
Zwar bleibt theoretisch immer noch die Frage ob er das Werk direkt
vor sich hatte oder es ihm etwa nur in der Zusammenfassung eines
früheren Doxographen zugänglich war jedoch wird sie vielleicht schon
durch den folgenden Abschnitt gelöst

Dort 199 folgt nämlich eine materialistische Variante dieser
Theorie die mit medizinischen Vorstellungen arbeitet die Seele folgt
der Natur so wie sie durch die Säftemischung prädisponiert ist der
bei dem die gelbe Galle überwiegt neigt zu Schärfe und Jähzorn Nur
der Verstand ist der Seele allein eigen auf ihn kann man darum auch
nicht von der cpucn her schließen Damit dürfte auf die galenische
Schrift O tl t odq toü cmjacctoi xpacrecriv al T jc Suvajxetc sTtovrat
Kühn IV 767 822 angespielt sein sie aber wird wiederum in der

Hunain schen Übersetzung Bearbeitung der pseudaristotelischen
Physiognomik erwähnt vgl Fahd ib 381 Anm 5 Diese Koinzidenz
legt nahe daß Näsi 3 die Schrift selber vor Augen gehabt hat 3

1 Zur Problematik des Textes vgl jetzt auch M Ullmann in Der Islam
46/1970/108 f

2 Eine große Rolle spielt dieses Moment auch in der Physiognomik des Neoso
phisten Polemon in ihrer arabischen Übersetzung herausgegeben von G Hoffmann
bei Förster I 99 ff zum Autor vgl RE XXI 2 Sp 1320 ff vor allem 1345 ff dort
sind mehr als 90 Tiere genannt deren Eigenschaften der Mensch besitzt wenn er
ihnen äußerlich ähnlich sieht ib S 171 ff

3 Der Titel der galenischen Schrift wird oft direkt schlagwortartig verwendet
vgl z B GildakI Anwär ad durarfi idäh al hagar wa lau tcfammalta qaula l fädil Gällnüs
anna ahläq an nafs täbi c atun li mizägi l badan Hs Berlin 4187 fol 3a 14 Ich verdanke
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Eine andere Gruppe hat daneben noch auf den Einfluß der Umwelt
hingewiesen erst wenn man alle diese Faktoren zusammen berück
sichtigt läßt sich Physiognomik recht betreiben 200

i Medizin Mehr noch als vorher bleiben hier die Lehrmei
nungen anonym Das erste Exzerpt 201 behandelt die Ansteckung
alle Krankheiten sind ansteckend wenn sie entsprechend günstige
Bedingungen vorfinden Begründet wird dies einfach mit der Erfahrung
Die Lehrmeinung ist in ihrer radikalen Einfachheit überraschend Ein
gläubiger Muslim hätte sie kaum ohne Bedenken akzeptieren können der
Prophet hatte in einem häufig zitierten Hadit die Ansteckung überhaupt
geleugnet 1 Aber selbst solche Ärzte die darauf keine Rücksicht nahmen

oder zu nehmen brauchten schränkten die Infektionskrankheiten auf
eine gewisse Zahl meist sieben ein vgl z B das Täbit b Qurra zuge
schriebene K ad Dahirafi c ilm at tibb 7 8 ff Subhi und Seidel in Archiv
für Geschichte der Medizin 6/1912/86

Der nächste Abschnitt 202 redet von ganz anderem Wenn ein
Mensch Wasser Feuer Luft die Erde auf der er wandelt und ähnliches
im Traume sieht so kommt das von den vier Elementen auf denen

seine Konstitution beruht Wenn er dagegen von Toten träumt und
von Gesprächen mit Tieren von frohen Nachrichten und Warnungen
vor unliebsamen Ereignissen so kommt dies von den unkörperlichen
Pneumata arwäh mufrada die zu seinem Genus gehören sie erscheinen
ihm in dieser phantastischen Gestalt und lassen ihn dies sehen weil
sie davon wissen 2 Die Traumgesichte werden hier also physiologisch
erklärt sie werden provoziert entweder durch die vier Elemente bzw
Primärqualitäten tabä i c welche die Körpersäfte bestimmen oder
durch die Pneumata wahrscheinlich jene drei die Galen unterschied
das 7iv U xa puct,xov ruh tabi c i das uvEÜjxa oraxov ruh hayawänl und das

diesen Hinweis wie auch vieles aus dem oben genannten Material zum röra Kapitel
der Freundlichkeit von M Ulimann Tübingen

1 lä Q adwä wa lä tiyarata fi l Isläm vgl Coric IV 72b Allerdings gab es auch
Aussprüche aus denen sich eine andere Haltung herauslesen ließ vgl den Text des
Nazzäm in Festschrift Spies 172 und 180 f Dazu jetzt auch Ullmann Die Medizin
im Islam 243 ff

2 li c ilmihä bihi Ist etwa stattdessen li amalihä bihi zu lesen weil sie auf ihn
einwirken Vorschlag von M Ullmann

8
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7tvsü /,a 4 u Z tx v r üh nafsäni 1 Galens eigene Klassifikation der Träume
weicht allerdings ab 2

Die folgenden Paragraphen behandeln Wert und Wissenschaftscha
rakter der Medizin 203 Einige frühe Denker qaum min al awä il
behaupteten die Medizin sei nutzlos da sie über Zahl und Beschaffenheit
der Krankheiten nicht Bescheid geben könne noch auch darüber
welche Medikamente und welche Diäten gerade auf diese passen Wenn
irgendein Medikament gut anschlage so sei dies reiner Zufall
204 Manche Leute sagen Die Medizin ist gültig von der Erfahrung
her nicht von der npÜT/ cpiAoacxpia her Wüßte nämlich ein Mensch auch
am besten von allen Bescheid über die Philosophie so wüßte er doch
nicht welche Eigenheiten die individuellen Einzeldinge von Form zu
Form haben Wie sollte er auch wo er doch mit seiner Erkenntnis noch
nicht einmal die universellen Formen erfaßt Die Medizin entstand
häppchenweise dann wurde sie gesammelt und theoretisch begründet
tukullima c alaihi Sie sagen Wenn die Dinge mit denen sie behandeln

wie etwa Skammonium und anderes auf der Basis einer gemeinsamen
Natur sich nur unterscheiden durch spezielle Eigenheiten die sie haben
und wenn die speziellen Eigenheiten die in den Dingen stecken nicht
erfaßbar sind dann ist auch die Wissenschaft davon die Medizin nicht
erfaßbar 205 Andere sagen Daß sie nicht erfaßbar ist liegt nicht
daran daß die speziellen Eigenschaften der Medikamente nicht erfaßbar
sind denn die Medikamente sind der Zahl nach begrenzt und bekannt
Was von ihnen gebraucht wird ist eben dadurch bekannt da kann
man auch dessen spezielle Eigenheit kennen Die Schwäche der medizi
nischen Wissenschaft ist begründet in der Verschiedenheit der Natur
der Menschen und ihrer Heimat Denn etwas an das sich die Byzantiner
gewöhnt haben und das sie dann heilsam finden mag genau das sein
was in Indien verderblich ist Wir haben viele Dinge gesehen welche die
Menschen früherer Jahrhunderte äl avoaJ il benutzten und die bei uns bei
den gleichen Krankheiten für die jene sie anwandten ihren Wert ver
loren haben 206 Andere sagen Die Medizin verliert ihren Wert

1 Auch für diese Erklärung bin ich M Ulimann zu Dank verpflichtet Vgl im
einzelnen G Sarton Galen of Pergamon 50 und den Artikel Pneumatische Ärzte in RE
Suppl XI 1097 ff vor allem 1103 Zur Praxis der Traumdeutung im Islam vgl
T Fahd in Sources Orientales II 127 fF

2 Vgl dazu Sarton ib 83 f
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durch die Astrologie Denn wenn die significatio daläla des Geburtsho
roskopes und des Wandels der Jahre auf Untergang fasäd deutet
dann hilft auch die Medizin nichts wenn sie aber auf Heil deutet dann
schadet diese Medizin nichts

Umstritten war offenbar vor allem das Problem wieweit sich Krisen
vorausberechnen lassen Von manchen Ärzten offenbar Dogmatikern
wurden sie mit den Mondphasen zusammengebracht sie sollen am 7
14 21 und 28 Tag des Monats auftreten 207 Andere widerlegten dies
aus der Empirie jemand der nicht gerade am Ersten des Monats krank
wird dürfte danach gar keine Krise haben offenbar weil sonst die
Entwicklungszeit bis zur ersten Krise sich verkürzte und damit die Regel
mäßigkeit des Ablaufs aufgehoben wäre Manchmal wird man auch
gerade am siebten Tage seiner Krankheit gesund das hat dann nichts
mit dem Monatsdatum zu tun sondern nur mit der Dauer der Krankheit
Diese Gruppe ging stattdessen von der galenischen Säftelehre aus Danach

ist wenn alle vier Säfte korrumpiert sind am vierten Tag mit der ersten
Krise zu rechnen denn jeder Saft reagiert auf die Krankheit mit einer
besonderen Fieberattacke Am vierten Tag hat die Krankeit noch nichts
von ihrer Stärke verloren und die Genesung des fünften Tages wirkt
sich noch nicht aus hier muß es darum zu einem heftigen Umschwung
eben einer Krise kommen Wenn allerdings immer noch Krankheits
materie 1 im Körper steckt muß man eine weitere Runde abwarten
208 Der Text bietet im einzelnen gewisse Schwierigkeiten 2

k Arithmetik 209 Einige von ihnen sagen Die Eins ist der
Ursprung der Zahl und ihr Anfang sie ist also keine Zahl Ihre
Gegner sagen Wenn die Eins keine Zahl ist dann ist auch die Zwei
keine Zahl denn aus einer Nichtzahl plus einer Nichtzahl kann keine
Zahl kommen Sie behaupten die Eins sei eine Zahl in gewissem Sinne
c adadun mä Man sagt auch Sie fällt nicht unter die Kategorien

Daß die Eins obgleich Ursprung der Zahlen dennoch selber keine Zahl
sei findet sich bei Aristoteles Met XIV 1 1088a 6 und X 6 1057a 4

1 mäddatu fasäd die materia peccans des Hippokrates Hinweis von M Ullmann
2 Das Problem ist ausführlich behandelt von Galen in seinem ÜEpl xpicrEjicov

7 i po v IX 769 ff K ühn Die Schrift wurde von Hunain unter dem Titel K Aiyäm
al buhrän übersetzt vgl Ullmann Die Medizin im Islam 43 nr 30 Jedoch findet
s ich in ihr kaum etwas unserem Text direkt Entsprechendes
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Nikomachos von Gerasa übernimmt das Dogma in seine Arithmetik
Introd arithm II 6 3 S 84 8 ff Hoche und II 7 3 S 86 15 ff

Näsi 3 mag diesen Text gekannt haben die auf seinen Zeitgenossen Täbit
b Qurra gest 288/901 zurückgehende arabische Übersetzung kommt
an den entsprechenden Stellen S 68 10 und 69 ult ff Kutsch seiner
eigenen Version des Gedankens ziemlich nahe Die Lehre ist auch bei
den späteren arabischen Mathematikern unbestritten vgl etwa das
Rechenbuch des Abü Zakariyä 3 Muhammad b c Abdalläh b Aiyäs
al Hassär eines magribinischen Gelehrten wohl des 6 /12 Jh s behandelt
von Suter in Bibliotheca Mathematica 3 Folge II 1901 S 12 ff dort
S 14 1 Die Frage hat einen metaphysischen Hintergrund es geht nicht
nur um die Eins als Zahl sondern daneben auch um das Eine als den
Ursprung alles Seienden Man spürt es wenn man dem Argument der
von Näsi 3 genannten Gegner nachgeht Dieses findet sich nämlich
bereits bei Gorgias in seiner Schrift über das Nichtseiende IIspl tou pj
övtos Diels Kranz Vorsokratiker B 3 dort aber eben ins Metaphysische
gewandt wenn man das Eine für nicht existent hält bzw halten muß
so kann das Sein auch nicht das Viele sein da letzteres sich nur aus der
Addition des jeweils Einen ergibt vgl Freeman Companion to the Pre
Socratic Philosophers 360 Daß die Eins Zahl in gewissem Sinn sei steht
ähnlich wieder bei Nikomachos sie ist toctov tl vgl die auf ihn zurück
gehenden Theologoumena Arithmeticae 18 1 ff Ast

Damit bricht das Exzerpt des Ibn al c Assäl ab Seine Widerlegung
die nun auf den nächsten 20 folia folgt konzentriert sich wie kaum
anders zu erwarten auf NäsPs Polemik gegen die Christen 43 51 sie
gibt also auch nur dafür textkritisch noch etwas her Gerade der letzte
Teil des Werkes wirft noch einmal zahlreiche Probleme auf Über seine

Quellen können wir bis jetzt nichts sagen auch wenn NäsP Namen
nennt etwa den des Aristoteles bringt er keine Originalzitate sondern
faßt zusammen Ob diese Zusammenfassungen sein eigenes Produkt
sind bleibt unklar das Vokabular und der Wortlaut der arabischen
Aristotelesübersetzungen auf die er sich hätte stützen müssen weichen
gelegentlich ab Der Zusammenhang scheint eher darauf hinzuweisen
daß er auf ältere doxographische Kompendien zurückgriff wo sie im
Griechischen wurzeln wird nur ein Fachmann entscheiden können Als

1 Ich verdanke alle diese Zitate W Haase Tübingen
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negatives Ergebnis läßt sich vorläufig nur festhalten daß die Plutarch
fälschlich zugeschriebenen Placita Philosophorum trotz mancher Berüh
rungspunkte weder in der vollständig erhaltenen Übersetzung des Qustä
b Lüqä gest um 300/912 1 noch in der fragmentarisch noch erhaltenen
älteren Übertragung 2 von Näsi 3 benutzt worden sind er hat zuviel
Sondergut

Interessant ist was Näsi 3 zitiert Die Metaphysik tritt zurück
im Vordergrund stehen Logik Naturwissenschaften und Medizin 3 Zu
den beiden ersten Gebieten zitiert er immer wieder Aristoteles auffällig
ist die relative Vertrautheit mit dessen De caelo mit De generatione et
corruptione und der Meteorologie Das paßt zu dem was wir auch sonst
erfahren Wir wissen daß Näsi s jüngerer Zeitgenosse Hasan b Müsä
an Naubahti gest nach 300/912 philosophisch interessierter mutakallim
wie er eine Epitome zu De generatione et corruptione verfaßte vgl Fihrist
177 17 Flügel Abü Häsim gest 321/933 hat das Buch zu widerle
gen versucht Fihrist 174 14 ebenso mit umstrittenem Erfolg den
Traktat De caelo vgl Qifti Ta rih al hukamä 3 40 5 ff Lippert
Schon Nazzäm s Aristoteleswiderlegung war von der Naturwissenschaft
ausgegangen vgl Gähiz Hayawän V 53 f Gähiz selber nennt an
einer Stelle Radd c alä n Nasärä 16 5 f die Logik den Traktat De
generatione et corruptione und die Meteorologie offenbar als repräsentativ
für das aristotelische Corpus Ein ähnlicher Befund bei Ibn Qutaiba
er beklagt sich in der Einleitung zu seinem Adab al kätib darüber
daß seine Generation sich mit dem Organon des Aristoteles seiner
Physik und mit dem Traktat De generatione et corruptione abgebe vgl
Lecomte in Melanges Massignon III 52 f Noch der Qädl c Abdalgabbär

1 Sie wäre für Näsi D wohl auch schon etwas spät gewesen
2 Sie ist benutzt in dem öähiz zugeschriebenen K ad Dalä D il wal i c ibär ed

Muhammad Rägib at Tabbäh Aleppo 1346/1928 und in dessen hauptsächlicher
Quelle dem K al Fikr wal i tibär des Christen Gibril b Nüh b Abi Nüh al Anbäri
der sein Buch zur Zeit des Mutawakkil verfaßte erhalten in der Hs Ayasofya 4836
fol 160a 187b Die Abhängigkeit des K ad Dal5 il von Pseudo Plutarch Aetius
wurde bereits von P Kraus erkannt vgl Jäbir II 337 Anm 4 der von ihm heran
gezogene Passus steht bei Gähiz S 76 Tabbäh und bei Gibril b Nüh fol 176b die
zugrundeliegende Übersetzung differiert eindeutig von der des Qustä b Lüqä vgl
Daiber S 203 Sie ist da wir mit Gibril b Nüh bis in die Zeit des Mutawakkil 232
847 247/861 hinabkommen zweifellos älter als letztere

3 Das dürfte auch im Original so gewesen sein es ist kaum anzunehmen daß sich
Ibn al c AssäI Ausführungen zur Metaphysik hätte entgehen lassen
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kritisiert ausführlich Aristoteles meteorologische und astronomische
Ansichten vgl Tatbit dalä il an mbüwa I 78 ff und 430 9 IT

Aus der pseudaristotelischen Literatur ist Näsi 3 der Traktat über die
Physiognomik geläufig ob im Original oder nur im doxographischen
Referat ist nicht zu entscheiden Wie bei den Originalschriften so fehlt
auch hier alles was mit Metaphysik zu tun hat weder die Theologie noch
der Liber de Causis auch er mit einiger Sicherheit damals schon vorlie
gend haben irgendeine Spur hinterlassen Kein Interesse zeigt Näsi 3
offenbar für die Biologie dies obgleich doch öähiz in seinem K al
Hayawän die Ergebnisse der aristotelischen Zoologie mitberücksichtigt
hatte Auch Politik und Ökonomik fehlen Unter den okkulten Wis
senschaften referiert er die Astrologie wohl weil er sie nach dem Vorbild
des Ptolemaios als Untergebiet der Astronomie betrachtete Nichts
dagegen sagt er über die Alchemie Sein Buch bezeugt die Breite seines
Wissens aber die Auswahl des Stoffes verrät wenn sie wirklich auf
sein Konto geht seine persönliche Position Dort wo ein Philosoph
der Metaphysik ihren Platz gegeben hätte treibt er kaläm trotz aller
Anleihen bei der Antike und ihren Wissenschaften ist Näsi 3 Theologe
geblieben Und wo die Naturwissenschaften sich zu sehr mit der Gnosis
verschwisterten hält er sich von ihnen fern wie allen Mu c taziliten gilt
ihm nüchterne Erkenntnis mehr als Geheimnis

Die Handschrift

Auch dieses Werk ist vorläufig nur in einer einzigen Handschrift
bekannt Diese trägt den Charakter einer Sammelhandschrift Ibn
al c Assäl s Exzerpte und seine Widerlegung stehen in ihr an erster Stelle
Sie wird im Koptischen Patriarchat in Kairo unter der Nr 370 aufbe
wahrt Graf hat sie in seinem Catalogue de Manuscrits Arabes conserves au
Caire 157 nr 418 beschrieben Sie stammt aus dem Jahre 1168/1752
Auf den ersten Blick macht sie einen verläßlichen Eindruck der Nashl
Duktus in dem sie geschrieben ist wirkt sehr klar sie ist voll punktiert
und an vielen Stellen vokalisiert Der Schein trügt jedoch die Vokali
sation ist willkürlich auch die Punktation an vielen Stellen falsch Der
Schreiber hat von dem was er da abschrieb nicht mehr viel verstanden
muslimische Theologie war ihm als einem Christen fremd So sieht man
sich gerade durch eindeutige Lesungen häufig irregeführt Der Text ist
offenbar nicht noch einmal mit der Vorlage kollationiert worden
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Randglossen fehlen Wenn der Kopist während des Schreibens einen
Irrtum feststellte so hat er den verschriebenen Passus weder mit
einer dabba gekennzeichnet noch durchgestrichen sondern einfach die
richtige Fassung dahintergesetzt vgl die Beispiele S ar 8 und 13 av
11 usw solche bewußten Dittographien mußten bei der Edition erst
mühsam ausgemerzt werden Die Partikel in ist gelegentlich mit dem
folgenden Wort zusammengeschrieben vgl fol IIa apu 1 1 statt
U öl fol 30b 16 cJl l statt cJlT jl statt öir U in 12a ult
scheint dagegen eher Beispiel für einen Hörfehler o und i sind prin
zipiell ihrer Aussprache im ägyptischen Dialekt entsprechend als
bzw geschrieben Größere Abstände zwischen zwei verbundenen
Buchstaben hat der Schreiber an manchen Stellen als Sin gedeutet und
zur Verwirrung des Lesers auch deutlich als solches geschrieben vgl
etwa va 11 V 1 m 1 usw Hinter Singularformen des Imperfekts
der Verba tertiae infirmae oder bei Nominativen des regelmäßigen Plurals

im status constructus setzt er analog zur 3 Person Plural des Perfekts
häufig ein Alif al wiqäya vgl Formen wie I j u und l Dies alles
verbunden mit dem fragmentarischen Charakter des Textes und dem
Fehlen jeglicher Absätze läßt das Verständnis der Handschrift unge
mein mühsam werden trotz vieler Konjekturen ist manches bis zum
Schluß unklar geblieben Es empfiehlt sich darum den Apparat immer
mitzulesen
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Zeugnisse zu Näsi 3 s Theologie

Bis jetzt waren NäsPs eigene theologische Ansichten nur aus einigen
Angaben der Häresiographen bekannt das ausführlichste Referat
allerdings nur ein bestimmtes Problem betreffend fand sich in As c ari s
Maqälät s u S 124 f Nun aber treten zahlreiche Originalstellen aus
dem K al Ausat hinzu Sie seien hier zusammen mit dem bereits Bekann
ten in extenso übersetzt Die Texte sollen durch sich selbst sprechen
Erläuterungen sind nur dort hinzugefügt wo das Verständnis es erfordert

a Gott und seine Eigenschaften

Niemand ist verächtlicher vor seinem Schöpfer unter aller Kreatur
als wer an Zwang igbär Determinismus und Verähnlichung tasbih
glaubt

In negativer Aussage bestätigen sich die beiden mu c tazilitischen Kerndogmen der
Willensfreiheit und des tauhld Das Zitat stammt aus einem Gedicht des Näsi 3 und ist
bewahrt bei Mutahhar b Tähir al MaqdisI al Bad 3 wat ta D nh V 141 ult später
auch bei Ibn al Murtadä Tabaqät al Mu c tazila 93 4 Wilzer MaqdisI bringt aus
dem gleichen Gedicht noch ein zweites Fragment I 94 8 ff Wieder wird das
tasbih verworfen nun aber in recht prätentiöser Formulierung und mit kompliziertem
Beweis

Hätte Gott ein Ähnliches unter seinen Geschöpfen so wären die
Zeichen die von seiner Schöpfung auf ihn verweisen auch an
ihm selber

Die Spuren an dem Entstandenen welche Entstandensein fordern
würden dann auch das Entstandensein seines Bildners säni c also
Gottes fordern

Er aber ist erhaben über die Vorstellungen auhäm dessen der ihn
mit irdischen Kategorien beschreibt das Urteil der Sinne hält ihn für

nichtexistent und nur der Verstand macht ihn offenbar 1

jli 1 J La J L a oISd jj j j
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D h Alles Zeitliche zeigt durch gewisse Eigenschaften daß es zeitlich ist diese

Eigenschaften sind Spuren ätär seiner Kontingenz und Zeichen dalä il seiner
Geschaffenheit Hätte nun Gott unter den zeitlichen Dingen etwas ihm Ähnliches
so würden durch diese Analogie auch jene Spuren und Zeichen auf ihn übertra
gen er wäre somit ein geschaffener Schöpfer Von sichtbaren Dingen auf ihn zu
schließen ihn mit Bekanntem zu beschreiben wasf führt uns zu falschen Vor
stellungen ginge es allein nach den Sinnen so würde man seine Existenz sowieso ganz
leugnen

Der Text ist vieldeutig der Bezug der Pronomina nicht immer ganz klar Zumal
Vers 2 bietet Schwierigkeiten Die vorgeschlagene Interpretation ergibt den einfach
sten Sinn das min im ersten Halbvers vertritt dann den Objektsakkusativ vgl
Reckendorf Arabische Syntax 137 e Man könnte es jedoch auch mit dem folgenden
mä verbinden und im zweiten Halbvers an naswu an naPu statt an naswa an nas a
lesen Diese Version wäre die wesentlich kompliziertere Die Ähnlichkeit würde
bei seinem Bildner in eben dem Maße Entstehung voraussetzen wie Entstehung
Spuren bei dem Entstandenen voraussetzt zu dem sie gehört

Die Konsequenzen dieser starken Betonung der göttlichen Transzendenz sind
oben S 10 ff dargestellt Wichtig sind dazu die folgenden Texte

GuwainI Sämil 203 4 ff K lopfer nach dem Ustäd Abu Ishäq
d h Ibrahim b Muhammad al Isfarä 3 ni gest 418/1027 Die Häsi
mlya die Schule des Abü Häsim und die Anhänger des Näsi 3 sind zu
der Ansicht gekommen daß Ewiges und Zeitliches bzw der Ewige und
die zeitlichen Dinge nicht gemeinsam an der Bezeichnung Etwas sai
teilhaben können diese Leute sind der Überzeugung daß Ewiges
und Zeitliches ein je Verschiedenes seien obgleich sie nicht der Uber
zeugung sind daß beide je etwas seien

GuwainI ib 35 8 f Abü l c Abbäs an Näsi 3 vertrat die Ansicht
daß Etwas nur der Ewige sei und daß der Begriff,Etwas auf das In
der Zeit Entstandene nur in übertragenem und weiterem Sinne an
wendbar sei

Grundlegend ist der Passus As c ari Mag 184 6 ff mit der Doublette ib 500
4 ff sie stimmt nahezu wörtlich überein bringt die Angaben jedoch in anderer Rei
henfolge

Näsi 3 stellte folgende Lehre auf Der Schöpfer ist realiter wissend
mächtig lebendig hörend sehend ewig stark c aziz gewaltig erhaben
groß und handelnd der Mensch ist wissend mächtig lebendig hörend
sehend und handelnd nur in übertragenem Sinne Näsi 3 pflegte in
diesem Zusammenhang zu sagen Der Schöpfer ist realiter ein Etwas
sai und existent der Mensch ist nur in übertragenem Sinn ein Etwas
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und existent Und er pflegte zu behaupten der Schöpfer sei realiter ein
anderer als die Dinge und sie seien realiter ein anderes als er und er
behauptete der Prophet rede realiter die Wahrheit handle aber nur
in übertragenem Sinne

Zur Begründung seiner Ansicht sagte er gewöhnlich Wenn eine
Bezeichnung isrn auf zwei bezeichnete Dinge zutrifft so geschieht dies
entweder aufgrund einer Wesens Ähnlichkeit 1 z B Substanz und
Substanz Wasser und Wasser oder aufgrund der Ähnlichkeit in einem
Moment ma c nä welches ihrer beider Wesen inhäriert d h aufgrund
akzidentieller Ähnlichkeit z B Bewegtes und Bewegtes Schwarzes und
Schwarzes oder aufgrund eines unentbehrlichen Relatums dem sie
zugeordnet sind und von dem sie sich unterscheiden z B Sensuelles und
Sensuelles Kontingentes und Kontingentes oder schließlich aufgrund
einer rein nominellen Ähnlichkeit weil diese Bezeichnung bei dem
einen übertragen und bei dem andern veritativ gebraucht wird wenn
wir z B Sandelholz das aus seinem Ursprungsland eingeführt worden
ist Sandelholz sandal nennen ebenso aber auch einem Menschen
diesen Namen sandal geben Wenn wir nun sagen der Schöpfer sei
wissend mächtig hörend und sehend so können diese Bezeichnungen
auf ihn nicht wegen seiner Ähnlichkeit mit etwas anderm noch wegen
gewisser Momente die in seinem Wesen stecken noch wegen eines
Relatums dem der Schöpfer zugeordnet würde zutreffen denn er ist
von Ewigkeit her wissend mächtig lebendig hörend und sehend vor
der Existenz aller Dinge Es bleibt also nur daß diese Bezeichnungen
auf ihn derart zutreffen daß sie für ihn veritativ realiter für den
Menschen dagegen in übertragenem Sinne gelten

Er schloß nicht aus den Werken der göttlichen Weisheit af c äl
hikmiya daß der Schöpfer wissend mächtig lebendig hörend und
sehend sei denn auch beim Menschen mögen solche Weisheitswerke
sich zeigen ohne daß er doch realiter wissend mächtig lebendig hörend
und sehend wäre

Dazu wäre jetzt zu vergleichen K al Ausat 60 der Passus ist in 58 vorbereitet

58 Diejenigen denen der Sinn danach geht Gottes Einheit zu
bekennen und Verähnlichung von ihm zurückzuweisen sind der

1 li stibähihimä die Parallelstelle 500 9 hat li stibähi dätaihimä
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Meinung daß der Schöpfer seinem Wesen nach nicht in diesem seinem
Wesen noch in etwas anderem das ihm eignet mit seinen Geschöpfen
übereinstimmen dürfe Denn stimmten beide in ihrem Wesen überein
so fielen sie beide unter einunddasselbe Gesetz und stimmten sie überein
im Hinblick auf ein bestimmtes Moment nufnä das in ihm und in
ihnen sich findet so trüge Gott Attribute und Beschaffenheiten haPät
in sich obgleich man sich doch sein Wesen davon frei vorstellt und
er würde zu einer Substanz die Akzidenzien aufnähme Würden wir
uns vorstellen er sei ewig nur durch ein besonderes Moment an ihm
und würden wir ihn uns nicht als seinem Wesen nach ewig vorstellen
existierend ohne etwas neben ihm so hätten wir ihn uns als seinem Wesen
nach nicht ewig vorgestellt Was aber nicht ewig ist das ist in der Zeit
entstanden Er kann nicht ewig sein durch etwas bei dessen Nichtexistenz
er seinem Wesen nach nicht ewig wäre Dasselbe gilt für lebendig
mächtig und wissend

60 Die Anhänger der wahren Lehre ahl al haqq behaupten
Gott ist realiter fi l haqiqa einer lebendig mächtig wissend und ewig
allem andern als Gott kommt dies nur in übertragenem Sinne zu Wenn
wir nämlich sagen Der Mensch ist einer so meinen wir da jemanden
der eins ist als Summe gam c denn seiner Realität nach fi haqiqatihi 1
ist er eins wenn er viele Dinge ist 2 Und wenn wir sagen Der kleinste
Teil al guz 0 al aqall das Atom ist eins so meinen wir daß er so klein
ist daß wir an ihm keinen weiteren Teil mehr finden er ist aber nicht
eins denn zu ihm gibt es viele seinesgleichen und Gegenstücke die
ihm vorausgehen Das Eine ist realiter nur das/wozu es kein Gegenstück
gibt Ebenso verhält es sich wenn wir sagen Gott ist lebendig Damit
wollen wir nur darlegen und beweisen daß seine Neuschöpfungen
und Hervorbringungen ihm leichtfallen und keine Schwierigkeiten
bereiten Wenn wir aber sagen Er ist ewig so äußern wir damit die
Ansicht er bestehe ohne etwas neben sich ma c ahü zu haben

Sehr nahe kommt auch 57

Gewisse Leute sagen Mit der Aussage Gott ist einer meinen
wir nicht daß er eins sei der Zahl nach auch nicht daß er eins sei derart

1 Es ist erstaunlich daß NäsP den Begriff auch hier gebraucht
2 Vgl den Ausspruch des C A1I ar Ridä bei Kulinl Käfl I 119 3 ff Der Mensch

ist eins nur dem Namen nach nicht dem Sinne nach
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daß wenn er zu anderm hinzugefügt wird er und dieses andere zwei
ergeben nicht eins als Einzelwesen sahs das immer noch in viele
weitere Teile zerteilt werden kann Mit eins meinen wir ohneglei

chen Alles was seinesgleichen hat ist nicht realiter eins denn wenn
es zu dem anderen addiert wird ergibt es mit diesem zwei und fällt damit

unter die Eigenschaft Nicht Eins Das Eine und der welcher der Eine
ist sind in allen Fällen eins nur derart daß der Verstand dazu kein
zweites findet

Eine Formulierung des Monotheismus wie man sie so sauber nur selten findet
Zum Kontext des Problems vgl das doxographische Referat beim Qädl c Abdalgabbär
Mugni IV 241 ff auch G Vajda La demonstration de l unite divine d apres Yüsuf al Basir
in Studies in Mysticism and Religion presented to Gershom G Schalem Jerusalem 1967
285 ff vor allem 288 f und 307 ff NäsPs Ablehnung der Analogie begegnet noch
einmal auf ein anderes Attribut bezogen in 129

Was unsere Aussage Gott ist Wahrheit angeht so hat nichts außer
ihm realiter darauf einen Anspruch denn er ist die Wahrheit und alles
andere nur bewahrheitet muhaqqaq Wahrheit aber ist nicht nur

in der Aussage man sagt von einem Menschen daß er die Wahrheit
rede muhiqq weil er eine von der Aussage unabhängige Wahrheit
mitteilt nicht weil es keine Wahrheit gebe außer in der Aussage

Auf die verschiedenen Arten der Ähnlichkeit geht Näsi 3 kurz auch in der Wider
legung der Christen ein am Schluß von 49

da Schwärze und Weiße in sich selbst verschieden sind bedarf
es wenn sie einmal übereinstimmen eines Etwas das zwischen ihnen
eine Übereinstimmung schafft Es mag ihnen inhärieren dann ist es
eine Eigenschaft für sie beide Es mag ihnen aber auch von außen her
gemeinsam sein wie man von zwei Sensibilia spricht wegen eines Sin
nesorgans das doch von ihnen verschieden ist und von zwei Intelli
gibilia wegen eines Wissens das von ihnen verschieden ist

Zur Attributenlehre äußert sich weiterhin 61

Gewisse Einheitsbekenner muwahhida sind der irrigen Meinung
der Unterschied zwischen den Wesensattributen Gottes und seinen
Tatattributen bestehe darin daß das womit er ebenso wie mit dessen
Negation und Gegenteil beeigenschaftet werde Tateigenschaften seien
alles dagegen womit er beeigenschaftet werde unter Ausschluß von
dessen Negation und Gegenteil Wesenseigenschaften Das ist ein Irrtum
der Mu c tazila
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Beispiele für Tateigenschaften sind etwa Wollen Haß usw man kann Gott auch
Abscheu Nicht Wollen Liebe usw zuschreiben Wesenseigenschaften dagegen sind
z B Allmacht und Leben Gott ist nicht ohnmächtig oder tot vgl As c ari Maq 186
4 ff und 508 11 ff Wichtig ist dabei nicht daß er das Gegenteil tut sondern daß
er es tun kann Gott könnte lügen darum ist seine Wahrhaftigkeit eine Tateigen
schaft aber er könnte nicht tot sein NäsP lehnt diese Unterscheidung die offenbar
von der gesamten übrigen Mu c tazila geteilt wurde ab

Das gilt anscheinend auch für die murgi itische Definition die er im Anschluß
daran referiert 62 Einige Murgpiten sagen Das zu dem ein Gleiches denkbar
ist ist eine Tateigenschaft und das zu dem ein Gleiches nicht denkbar ist ist eine
Eigenschaft seines Wesens Bei diesen Leuten hat Gott ihrer Rede zufolge gar
keine Eigenschaft auch keine Tateigenschaft Der letzte Satz ist in der überlieferten
Form nicht ganz unproblematisch Wenn der Text so stimmt dann haben wir wohl
eine kritische Bemerkung Näsi 3 s selber vor uns mit der gegebenen Definition sind die
Eigenschaften überhaupt geleugnet Die Tateigenschaften weil es bei Gott nichts gibt
zu dem ein Gleiches denkbar wäre die Wesenseigenschaften vielleicht weil sie nicht
mehr erfaßbar sind Im Hintergrund stünde auch hier NäsPs Ablehnung der Analogie
Leider ist es mir nicht gelungen die genannten MurgPiten zu identifizieren NäsP
bezeichnet mit diesem Namen Leute die eine eingeschränkte Willensfreiheit vertraten
vgl 67 und 80 auch oben S 91 Diese Kombination träfe am ehesten auf diejenigen

zu die in Texten anderer Provenienz als Gahmiten bezeichnet werden Bisr al
Marlsl z B an Naggär Hafs al Fard usw Sie waren alle Hanafiten und wurden
darum gelegentlich unter die Murgpa subsumiert vgl Der Islam 44/1968/21 ff Von
Bisr al MarlsI und Hafs al Fard ist im übrigen gleich im nächsten Passus 63 die
Rede

In die Attributenlehre gehört auch die Diskussion um Geschaffenheit oder
Ungeschaffenheit des Korans Leider sagen unsere Texte zu diesem Problem das in
NäsPs Jugendzeit noch im Mittelpunkt des Interesses gestanden hatte nahezu nichts
aus Nur indirekt erfahren wir etwas darüber aus einer Anekdote die uns der Hatlb
al Bagdädl bewahrt Ta rlh Bagdad VIII 374 15 ff Dort wird folgende Ansicht
welche Däwüd al Isbahänl der Begründer der zähiritischen Rechtsschule s o S 6
vorbringt auf NäsP zurückgeführt und aus hanbalitischer Sicht als Unglaube
bezeichnet

Der Koran von dem Gott sagt Es berühren ihn nur die Reinen
Sure 56/79 und in einer wohlverwahrten Schrift Sure 56/78 ist

ungeschaffen was wir aber vor uns haben und von einer Menstruieren
den ebenso wie von jemandem der sich im Zustand der großen rituellen
Unreinheit befindet berührt werden kann das ist geschaffen

Das steht in der Tradition des Kreises um Ibn Kulläb gest 241/855 vgl die
Angaben in Oriens 18 19/1965 66/106 ff und ist von der mu c tazilitischen Lehre
des halq al Qur än weit entfernt Originell wirkt die exegetische Begründung da die

wohlverwahrte himmlische Urschrift nur von den Reinen berührt wird muß sie
in ihrer Beschaffenheit von den irdischen Koranexemplaren die auch ein Unreiner
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berühren kann verschieden sein Allerdings läßt sich leider nicht sagen ob diese
individuelle Formulierung über Däwüd b Halaf hinaus auf Näsi 5 selber zurückgeht

Die folgenden Texte beschäftigen sich vor allem mit dem Attribut der Gerechtig
keit sie leiten damit zur Problematik der Theodizee und schließlich der Willensfrei
heit über

73 die Verpflichtung zum Gesetz Gebot und Verbot
Versprechen und Drohung und jegliche Verkündigung ihbär müssen
von Gott ausgehen entweder gemäß rationaler Gerechtigkeit c alä
c adälat al c uqül und gemäß dem was dabei möglich ist verglichen mit
dem was nicht möglich ist oder insgesamt diesem Prinzip entge
gengesetzt oder teils ihm entsprechend und teils nicht Wenn sie sich
nach rationaler Gerechtigkeit verhalten so ist es ebensowenig möglich
daß Gott sein Versprechen breche und seine Verkündigung nicht wahr
mache wie es möglich ist daß er jemandem befehle sich selber zu
erschaffen und aufgrund seines Wesens Körper aus dem Nichts hervor
zurufen und daß er ihn dann wenn er das nicht tut strafe und züchtige
Das ist rational gesehen ebenso schlecht wie wenn er tadelt für etwas
dessen Ausführung 1 er selber in die Hand genommen hat und straft
für etwas was er beschlossen und in seiner Vorsehung bestimmt hat
ohne daß es jemanden gibt der sich dieses Geschehnis zu eigen ge
macht hätte düna muktasibin lahü d h dafür durch eigenen Anteil
Verantwortung trüge Und wie dies rational gesehen schlecht ist so
ist es auch schlecht wenn er es in die Hand nimmt ein menschliches
Tun auf welche Weise auch immer zu schaffen und dann deswegen zur
Rechenschaft zieht und tadelt denn das ist von einundderselben Art
beides rational mißbilligt Wenn sich all dies aber entgegen rationaler

Gerechtigkeit vollzieht so weiß man nicht ob Gott nicht doch vielleicht
in seinem Versprechen und seiner Verkündigung die Unwahrheit sagt
das aber ruiniert das religiöse Engagement c aqd ad diyäna Wenn aber
einiges von dem wir sprachen sich nach rationaler Gerechtigkeit richtet
anderes dagegen nicht dann hat das Ausgegrenzte dem Einbezogenen
nichts voraus

94 Der Lohn richtet sich nach der Verpflichtung Wenn den
Ungläubigen die Prüfungen mihan erleichtert werden so verdienen

1 Wörtlich Erschaffung halqahü



130 ANHANG I

sie nicht soviel jenseitigen Lohn wie wenn diese ihnen nicht erleichtert
werden

Die merkwürdige Einschränkung auf die Ungläubigen ist vermutlich durch den
im Exzerpt des Ihn al c Assäl nicht mehr sicher zu erschließenden Zusammenhang

bedingt Näsi 3 kann nicht leugnen daß es den Ungläubigen auf Erden manchmal
wohlergeht Andererseits aber ist Gott weise s u und rechnet alles gegeneinander
auf Also bleibt keine andere Wahl als anzunehmen daß Gott auch den Ungläubigen
für irdisches Leid jenseitigen Lohn verleiht und diesen den Glücklichen unter ihnen
vorenthält Wie Näsi 3 das zu Ende gedacht hat ob etwa auch Ungläubige sich durch
irdische Heimsuchung den Himmel verdienen können erfahren wir nicht

Ibn Hazm Fisal IV 194 apu ff

Abü l c Abbäs c Abdalläh b Muhammad al Anbäri bekannt als
an Näsi 3 und beibenannt Sirsir sagt in seinem Buch über die Lehr
meinungen maqälät Gott kann keinem Menschen den Finger strecken
nachdem er vorher wußte daß er ihn nicht strecken werde

110 Gott verpflichtet einen Menschen nicht zum Gesetz ohne
daß dieser weiß daß er verpflichtet ist und somit in Kenntnis des
Grundes verurteilt wird wenn er etwas versäumt oder unterläßt

93 Ende Gott ist weise Er wirkt an seiner Schöpfung nur
das was mit seiner Weisheit zu vereinbaren ist nicht aber unbedingt
das was für jeden Fall an sich das Beste aslah wäre

Erste Einschränkung der rationalistischen Tendenz die aus den vorhergehenden
Zeugnissen sprach Gott handelt zwar gerecht und sinnvoll aber er muß nicht immer
die optimale aslah Lösung verwirklichen Das war zugleich Kritik an Nazzäm die
aslah Theorie verband sich mit seinem Namen vgl As c ari Mag 576 5 ff NäsP
scheute die Konsequenz daß auf diese Weise Gottes Handeln und Planen voraus
schaubar werde Er hält sie den Juden entgegen wenn sie sich des Begriffs bedienen
um die Endgültigkeit ihres Gesetzes zu beweisen Gott könne so sagten sie sein
Gesetz nicht abrogieren da er immer und für alle Zeiten nur das Beste beschließt
Näsi 3 erwidert da u a

12 Ende Wüßten wir daß nur dieses bestimmte Gebot zu dieser
bestimmten Zeit möglich ist und nicht jenes andere so wüßten wir
schon bevor Gott ein Gesetz erläßt was er da zum Gesetz machen
darf und was nicht

Dieser Spielraum den Näsi 3 dem göttlichen Handeln läßt wird spürbar vor allem
wenn er den Begriff der Gnade fadl einführt

120 Gott mag sehr wohl etwas tun was weder Gerechtigkeit
c adl noch Gnade fadl ist denn würde er ein Feuer allein schaffen

oder eine Erde oder einen Himmel ohne jemanden der dadurch Licht
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erhält noch jemanden der davon Nutzen hat so würden wir nicht
sagen er habe damit eine Gnade erwiesen noch er habe damit jeman
dem Gerechtigkeit zukommen lassen Gerechtigkeit vonseiten Gottes
besteht nur im gerechten Ausgleich c adäla zwischen den Fällen wo
er den Lebewesen Schmerz zufügt und wo er ihnen Lust gewährt zwi
schen seinem Paradieses Versprechen und seiner Höllen Drohung

einzig und allein in seinem gerechten Entgelt Gnade aber in dem
was Gott ohne Not gewährt nicht jedes Gewähren ist Frucht der
Gerechtigkeit Gott mag sehr wohl Gutes und Böses tun ohne daß man
ihn weil er Gutes tut gut nennt noch weil er Böses Übles tut böse
wenn nur beides gemeinsam richtig und weise ist Denn gut und böse
wird nur genannt wer seinem Wesen nach fi nafsihi so ist gerecht aber
und gnädig mutafadd il ist nicht wer seinem Wesen nach so ist sondern
wer anderen gegenüber gerecht handelt und ihnen Gnade erweist

Gott braucht nicht nur nicht für den Menschen immer das Beste zu tun er kann
auch in seiner Weisheit etwas veranlassen was sich für den Menschen übel böse
auswirkt Aber er ist deswegen nicht böse Näsi 3 s Zeitgenosse Gubbä 3 war der
entgegengesetzten Meinung vgl As c arl Mag 537 4 f Das Ganze ist auch ein
terminologisches Problem seit jeher hatte die islamische Theologie schlecht zwischen
dem Übel einer Heimsuchung also Unglück Krankheit usw und dem Bösen un
terscheiden können beides heißt im Arabischen sarr Anstatt hier begrifflich zu diffe
renzieren trennt NäsP zwischen Handeln und Sein Die Schwierigkeit ist damit aller
dings kaum gelöst Auch bezüglich des göttlichen idläl der Irreführung der Un
gläubigen wird Näsi 0 sich ähnlich geäußert haben Ibn Hazm verweist mißbilligend
auf seine Exegese ohne sie näher zu erläutern Fisal III 47 10 f

119 Jedes gerechte Entgelt gazä vonseiten Gottes ist zugleich
auch Gnade nicht jede Gnade aber von ihm auch gerechtes Entgelt
Denn er hat zu Beginn den Menschen Gnade geschenkt und ihnen da
noch nichts vergolten Daß er ihnen aber vergilt ist deshalb Gnade
weil er sie im Anbeginn auf das hinwandte dessentwegen ihnen ver
golten wird

Gnade ist auch hier Ubersetzung von fadl den sonst in der Mu c tazila so ver
breiteten Begriff lutf gebraucht Näsi 3 anscheinend nicht

122 Immer wenn Gott jemanden heimsucht um Heiles willen
das er damit bezweckt kann man sagen daß er diesem Gutes tut und
ihm Gnade erweist mun c im c alaiki sonst aber nicht ebensowenig wie
man dann sagen kann er hat ihm damit eine Lust oder eine Wohl
tat bereitet
0
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103 Jedes einzelne Lustmoment ist Großzügigkeit Jaul von
seiten Gottes jeder einzelne Schmerz Ungerechtigkeit Der Ausgleich
i c tidäl dazwischen ist Gerechtigkeit

Stellungnahme zur Frage ob den Kindern für die Schmerzen die sie unverdient
erleiden später mit Gutem vergolten wird ein vieldiskutiertes Problem der islamischen
Theodizee Näsi 3 will offenbar sagen daß Gott wenn er ein Kind leiden läßt diese
Heimsuchung durch entsprechende Wohltaten wieder ausgleicht

126 Die Mu c tazila sagt und c Abdalläh an Näsi schließt sich
dem an Ein Bittgebet und ein Begehren an Gott verwirklichen sich
auf verschiedene Weise Einiges geschieht als Äußerung der Frömmig
keit wenn Gott etwa sagt Bitte so darum und man dann einfach aus
Gehorsam gegenüber einem Gebot dies erbittet anderes vollzieht sich
derart daß man um etwas bittet was einem unerreichbar ist z B um
Gnade tafaddul und Wohltat

Was gemeint ist wird aus einer Parallele 116 deutlich in der wahrscheinlich
allgemein mu c tazilitische Lehre referiert ist das Bittgebet richtet sich nur darauf
daß Gott eine Gnade erweise man kann nicht darum bitten daß er sein Versprechen
halte oder in seiner Verkündigung habar die Wahrheit spreche Zwar kann Näsi 3
nicht leugnen daß es auch Gebete letzterer Art gibt und daß der Mensch sogar zu
ihnen angehalten ist Aber er leistet sie dann nur im Gehorsam zu eben diesem Gebot
nicht etwa weil er an Gottes Gerechtigkeit und Wahrhaftigkeit zweifelte

125 Gottvertrauen heißt nicht daß man bloß eine Tatsache
erkennt die nämlich daß Gott für seine ganze Schöpfung sorgt noch
daß man nichts tut mit dem man Unangenehmes von sich abwehren
und Vorteilhaftes auf sich ziehen könnte letzteres d h für sich zu sorgen
ist einem ja im Gegenteil geboten Gottvertrauen heißt vielmehr daß
man in seinem Herzen bekennt c aqduka bi qalbika daß Gott einem
Genüge tun wird dort wo einem seine Genüge frommt nicht nur daß
man erkennt daß Gott seinen Geschöpfen Genüge tut Denn er genügt
seinen Geschöpfen in manchen Dingen und sucht sie heim mit anderen
Genüge aber fällt nicht zusammen mit Heimsuchung

Näsi 3 geht auch hier von dem Gedanken aus daß Gott nicht immer das tun
müsse was für den Menschen gerade am besten ist er kann einen Menschen auch
durch Unglück heimsuchen Das wirkt nun zurück auf die tawakkul Definition Gott
genügt dem Menschen nur dort wo dies nach den Plänen seiner Weisheit so werden
wir ergänzen dürfen für den Menschen richtig 1 ist er kann ihm seine Genüge aber

1 Näsi 3 gebraucht hier die Vokabel saläk und läßt damit mehr als der Klarheit
seines Gedankens förderlich ist das aslak Vrinzip wieder anklingen
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auch entziehen Als Mu c tazilit versteht NäsP das Gottvertrauen so wie er es jetzt
umgrenzt intellektuell man muß diesen Sachverhalt erkennen oder wie er sagt
in seinem Herzen bekennen Von den praktischen Konsequenzen wie sie die Sufis

zogen vgl dazu B Reinert Lehre vom tawakkul vor allem S 141 ff hält er nichts
sich vor Schaden zu hüten und um sein Wohl zu sorgen beides somit nicht Gott
allein zu überlassen ist dem Menschen bereits im Koran geboten vgl Reinert 242 ff

b Der Mensch und sein Handeln

78 Wer sich seines Körpers bedient ist handlungsfähig da
Handlungsfähigkeit körperliche Wohlbehaltenheit bedeutet wird er

gehindert so ist er nicht handlungsfähig Handlungsfähig aber bedeutet
mit Verfügungsgewalt ausgestattet muqaddar 1

Mit der Gleichsetzung von Handlungsfähigkeit und körperlicher Wohlbehaltenheit
schließt sich Näsi 3 an eine Definition an die sich anscheinend schon bei Gailän ad
Dimasql findet dann aber von Bisr b al Mu c tamir und Tumäma b Asras also Ange
hörigen der Bagdader Mu c tazilitenschule übernommen wird vgl As c arl Maq
229 15 f

89 Freiwilliges Wirken al fi c l al ihtiyäri geht von dem Handelnden
nur dort aus wo seine Seele ist natürliches Wirken al fi c l at tabi c i
geht nur von dort aus wo die Natur eines Dinges sitzt wie das Brennen
beim Feuer

Anscheinend Stellungnahme zu der Frage ob der Sitz des Handelns identisch sei
mit dem Sitz der Befähigung qudra dazu vgl 88 Für Näsi 3 ist die Seele das eigent
lich handelnde Moment im Menschen er versucht damit den Dualismus der Bagdader
Schule zu überwinden die das Handeln in den Gliedern lokalisierte die Befähigung
dagegen analog zum Willen im Herzen vgl 88

161 Nazzäm erwies die Existenz der Seele folgendermaßen Wir
stellen fest daß diese unsere Sinne verschieden sind und daß keiner
von ihnen mehr als eine bestimmte Sache wahrnimmt zugleich
stellen wir an unserem Körper keinen Teil fest von dem jemand sagen
könnte daß alle Sinne in ihm vereint wären und daß die Formen der
sinnlich wahrnehmbaren Dinge in ihm allein Bestand hätten Nun
existiert aber doch sicher ein unterscheidendes mumaiyiz Organ für
das die Wahrnehmung aller Sinne sich vereint und das sie dann unter
scheidet und von jedem Sinn notwendig weiß was er beigebracht hat

1 So wohl eher als muqaddir selbstbestimmend
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Es ist unhaltbar daß dies irgendein Körperteil sei Also steht fest daß
es ein anderes Moment ma c nä ist c Abdalläh an Näsi 3 sagt dazu
Ich kenne nichts das dieses Moment klarer erwiese als dies

162 c Abdalläh sagt Wir stellen fest wie sich die Farbe eines
Dinges sein Geruch sein Geräusch und sein Gefühl ändern ohne daß
jemand sagen könnte es habe aufgehört zu existieren und ein anderes
sei entstanden So z B diese grüne unreife Dattel balaha welche trok
ken und überreif tamra wurde von den Eigenschaften die sie als
grüne unreife Dattel besaß ist nichts geblieben was nicht geschwunden
wäre Wäre nun der Körper identisch mit diesen genannten Dingen
so schwände er wenn sie alle schwinden und wären diese Dinge Körper
so wäre es nicht undenkbar daß jedes einzelne von ihnen aus sich selbst
subsistiere Würde aber nur ihre subtile Stofflichkeit latäfa sie daran
hindern aus sich selbst zu subsistieren so spräche nichts dagegen sich
vorzustellen daß zu diesem subtilen Stoff Weiteres von der gleichen Art
hinzugefügt würde bis er sich verdichtet und aus sich selbst subsistiert
dann aber subsistierte ein Geräusch ohne eine Geräuschquelle und
dasselbe gälte für den Geruch den Geschmack Hitze und Kälte
Feuchtigkeit und Trockenheit Das aber ist falsch

Nicht alle Vertreter des frühen mu c tazilitischen kaläm hatten die Existenz einer
Seele für notwendig gehalten Dirär b c Amr z B war in seiner Theologie ohne sie
ausgekommen vgl Der Islam 43/1967/266 f Gegen sie wendet sich Nazzäm die
Seele ist der Sitz des sensus communis 161 Näsp schließt sich ihm an und führt im
nächsten Abschnitt den Gedanken dann weiter Die Eigenschaften des Menschen
ändern sich er selber aber ist immer derselbe Wäre der Mensch nun identisch mit
seinen Eigenschaften so wäre er immer ein anderer Sein Menschsein muß also in
anderm bestehen Dieses andere verleiht den Eigenschaften erst die Möglichkeit der
Existenz denn aus sich können sie nicht subsistieren 162 Dasselbe gilt wie sich
herausstellt für die Dinge überhaupt auch sie haben über ihre wandelbaren Eigen
schaften hinaus eine unverlierbare Identität die nicht mit den Eigenschaften identisch
ist Das Beispiel der Dattel an dem Näsi 3 diese Erkenntnis demonstriert ist dabei
offenbar ein Gemeinplatz es findet sich etwa auch bei KulinI Käß I 115 apu f

Näsi 3 nimmt somit gar nicht mehr Notiz von der These Dirär s daß die Eigenschaf
ten zwar in sich keinen Bestand haben aber schon durch das bloße Faktum ihrer
Zusammenfügung tcflif Dauer und Existenz erhalten können vgl Der Islam 43
1967/262 ff Nazzäm hatte auch dies verworfen Widerspruch gegen dessen Vor
stellung von der Seele findet sich beim Qädl c Abdalgabbär Mugrü XI 339 ff wir
werden dies vielleicht auf Gubbä D I also in die Zeit des Näsi 3 zurückprojizieren dürfen

165 Diese unsere Körper können zunehmen und abnehmen
Glieder mit denen Gott zuwidergehandelt worden ist werden von
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ihnen abgeschnitten und Glieder mit denen Gott gehorcht worden ist
bleiben erhalten Wäre nun der Körper Adressat von Gebot und Verbot
so wäre er teils im Paradies und teils in der Hölle Gewiß werden darum
die Seelen auferstehen die da Gut und Böse zu unterscheiden ver
mögen und an die sich Gebot und Verbot richteten Aber sie werden
nicht in den Körpern auferstehen welche weniger oder mehr werden
es ist undenkbar daß sie jeden Körperteil den sie in dieser Welt hatten
nun auch im Jenseits hätten Andererseits bedarf die Seele eines Kör
pers von dem sie die Wahrnehmung von Lohn und Strafe erhält

Wie Nazzäm vgl 160 nimmt NäsP an daß Körperteile die wegen einer Sünde
vom Körper getrennt werden etwa eine Hand die wegen eines Diebstahls abgehackt
wird nach der Auferstehung in die Hölle geworfen werden und wie jener schließt
er daraus daß dann der Mensch als Adressat von Gebot und Verbot nicht mit dem
Körper identisch sein kann weil er sonst sich teilweise in der Hölle und teilweise im
Himmel befinden könnte Wiederum ist so die Existenz der Seele bewiesen Gleich
zeitig aber wird notwendig für sie im Jenseits einen neuen Leib zu postulieren denn
ohne den Leib ist Sinneswahrnehmung nicht möglich und sie bedarf der Sinneswahr
nehmung um Lohn und Strafe empfinden zu können

147 Wenn man feststellt daß in uns eine Seele ist und daß sie
der Sitz der Wahrnehmungen ist so besteht keine Notwendigkeit daß
Sinneserkenntnis sich durch die Sinne vollziehe die Sinne sind nur
Wege auf denen die Seele von den sensibilia Kenntnis nimmt Wenn
diese Wege versperrt sind nimmt die Seele nichts wahr

Eine aristotelische Lehre vgl De anima III 1 2 424b 20 ff Zum Gesamtzu
sammenhang vgl auch Erkenntnislehre des Icl 188 f

145 Es ist nicht undenkbar daß ein Akt von mir der mein
Erwerb ist für einen andern aber nicht für mich sich notwendig
ergibt somit für ihn kein Erwerb ist die Farbe z B welche Gott an
mir schafft ist Farbe an mir aber getan fi c lan von ihm nicht von mir

Näsi 3 bezieht sich auf die Lehre zahlreicher Mu c taziliten daß Farben ebenso
wenig wie der Geruch oder der Geschmack eines Dinges vom Menschen selber gemacht
werden können vgl 142 dazu As c arl Mag 402 14 für Abu 1 Hudail nur Bisr b
al Mu c tamir scheint hier anderer Meinung gewesen zu sein vgl Maq 403 1 Das
steht wie der Kontext hier 141 ff und Maq I e zeigt im Zusammenhang der ta
wallud Theorie jedoch wirkt Näsi 3 s Bemerkung in ihrer jetzigen Isolierung ziemlich
banal Vielleicht steht sie in direkter Beziehung zum unmittelbar folgenden Exzerpt

146 Wer das Eigenwirken der Naturen der Dinge fi c l at tabä i c
verwirft ist gezwungen ein Eigenwirken der Bewegungen und Akzi
denzien vorauszusetzen wenn sie aber bei den Körpern ein Eigenwirken
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voraussetzen so bringt ihnen das gewiß mehr ein Sie lehnen es ab daß
Feuer in natürlichem Eigen wirken Verbrennen erzeuge behaupten aber
daß Bewegung Schmerz erzeuge Dabei ist Bewegung selbst nur Vergehen
des Körpers nach ihrer Ansicht wobei dieses sein Vergehen keine zwei
Augenblicke andauert Wenn also der Schmerz erzeugt wird solange der
Körper noch existiert dann kommt beides Bewegung und Schmerz zu
sammen und daß dieser von jener erzeugt werde hat nicht mehr für sich
als daß jene von diesem beides ergibt sich gleichzeitig aus der ersten
Ursache Oder die Bewegung erzeugt den Schmerz im darauffolgenden
Zustand wo sie bzw er der Körper schon nicht mehr existiert dann
wäre es also dazu gekommen daß Nichtexistentes erzeugt und wirkt

Das bringt weiteres Material zu dem oben in 89 festgestellten Gegensatz zwischen
beseeltem und natürlichem Wirken Näsi D entscheidet sich wie vorher für Nazzäm
der den Körpern eine eigene Natur tabi c a zusprach wie vor ihm schon Mu c ammar
gegen Dirär b c Amr der von Akzidenzien a z räd ausging vgl die Belege in Der
Islam 43/1967/251 ff Jedoch scheinen auch nach Dirär weitere Kreise sich noch
gescheut zu haben ein natürliches Eigenwirken der Körper anzunehmen sicherlich
aus dem Grunde um damit nicht autonome Wirkkräfte neben Gott zu setzen Denken
wird man vor allem an al Husain b Muhammad an Naggär gest wohl nach 230/844
der die naturwissenschaftlichen Theorien des Dirär übernahm vgl Der Islam 44
1968/56 f die meisten Mu c taziliten von Raiy und Umgebung hatten sich wie Sah
rastänl berichtet Milal 61 apu ihm angeschlossen Ihnen gegenüber verweist Näsi 3

auch hier wohl wieder in der Nachfolge des Nazzäm darauf daß man um ge
wisse Kausalitäten und Wirkkräfte in der geschaffenen Welt nicht herumkomme
da ist es dann besser beim Selbständigsten den Körpern anzufangen Vielleicht findet
hier auch die Bemerkung von 145 ihren Sinn Gott ist dennoch nicht entmachtet in
einem Akt können sich zwei Aspekte vereinen vgl die Formel des Nazzäm in 144

Er versucht dann im Folgenden die Meinung seiner Kontrahenten ad absurdum
zu führen Ihre Leugnung der natürlichen Kausalität diskutierten sie an dem berühm
ten Beispiel das bis hin zu Gazzälü immer wieder zitiert wird Feuer verbrennt nicht
entgegen allem Anschein oder im Zusammenhang der tawallud Theorie wenn sich
jemand ins Feuer stürzt so wird damit nicht notwendig Verbrennen erzeugt zu dem
Beispiel vgl Maq 411 4 f Vielleicht berief man sich auf Abraham der von Nimrod
in den Scheiterhaufen katapultiert wurde und dennoch unversehrt blieb Dagegen
glaubte man daß Bewegung Schmerz verursache Den Terminus Bewegung hatte
NäsP im gleichen Paragraphen vorher schon einmal gebraucht parallel zu Akzidens
er heißt auch sonst manchmal nichts anderes als Akt vgl etwa Maq 346 9 ff für
zwei si c itische Theologen und 346 13 ff sogar für Nazzäm Ob er aber hier immer
noch so allgemein verstanden ist scheint zweifelhaft Näsi selber zieht jedenfalls sofort
eine andere Definition heran Bewegung als Vergehen des Körpers wie auch sein
Zeitgenosse Gubbä I etwa sie verstand vgl Maq 355 12 f Das erinnert natürlich
an Aristoteles p0opä als eine Art der x tvrjctt vgl De gen et corr I 4 319b 31 ff und
oben S 101 jedoch ist der Zusammenhang vielleicht ein anderer vgl den Kontext
bei öubbä 3 i wo xtv7 crt, als intiqäl abgelehnt wird Maq 355 13 f Von daher gelingt
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ihm dann der dialektische Gegenbeweis mit einem Dilemmaschluß Wahrscheinlich
war im Anfang alles gar nicht so metaphysisch gemeint gewesen haraka Bewegung
spielt von vornherein eine Rolle bei den tawallud Beispielen Das Heraustreten des
Samentropfens wird sekundär durch Bewegung erzeugt Mag 401 8 f auch Schmerz
mag auf diese Weise Zustandekommen etwa durch die Bewegung eines Schlages Dann
hätten NäsPs Gegner vielleicht sagen wollen daß tawallud nur dann auftrete wenn
Ursache und erstes Verursachtes der Mensch und eine seiner Handlungen seien bei
der Kausalität von Dingen dagegen habe Gott seine Hand im Spiel Tawallud wäre
dann hier nicht in erster Linie naturwissenschaftlich verstanden sondern ethisch das
ist in der Tat wohl der Ursprung der Theorie gewesen vgl Erkenntnislehre des IcX 291 ff

82 Wenn es stimmt daß das Eigentliche am Mensch en die
Seele ist und wenn er wesenhaft handlungsfähig ist wie wir dargelegt
haben so besteht kein Zweifel daß er vor der Handlung zu der er
befähigt ist und während ihrer so ist denn seine Handlung kann des ihr
Existenz verleihenden Momentes nicht entbehren

Konsequenz aus dem Vorhergehenden vgl vor allem 89 oben S 133 Daß die
Fähigkeit zu einem bestimmten Handeln schon vor diesem da ist war allgemein mu c
tazilitische Lehre wäre sie erst mit dem Handeln gegeben so wäre dieses determiniert
Der Kontext 81 legt nahe daß NäsP noch an etwas anderes denkt die Handlungs
fähigkeit ist auch dann schon vorher da wenn der Mensch sich zu dieser Zeit noch
ganz anders verhält ein Ungläubiger kann während er noch Ungläubiger ist und
als solcher handelt doch schon zum Glauben imstande sein und sich aufgrunddessen
im nächsten Augenblick bekehren Allerdings reibt sich die Aussage daß der Mensch
wesenhaft bi dätihl handlungsfähig sei mit der oben S 10 referierten Feststellung
daß Eigenschaften nur Gott realiter dem Menschen dagegen in übertragener Weise
zukämen Vgl dazu auch As c arl Mag 501 6 f

Näsi 3 vermied es zu sagen der Mensch handle wörtlich sei ein
Handelnder realiter noch bringe er etwas hervor realiter Er sagte
aber auch nicht daß der Schöpfer nun den Erwerb und das Tun des
Menschen hervorbringe

Vgl auch Ibn Hazm Fisal III 22 12 ff

Die Fähigkeit aufgrund deren sich eine Handlung ereignet ist
schon vor der Handlung im Menschen vorhanden Das ist die Lehre

der Mu c tazila und gewisser Gruppen der Murgi 3 a wie des Muhammad
b Sablb des Yünus b c Imrän des Sälih Qubba und des Näsi 3 auch
einer Menge Härigiten und Sl c iten

Interessant ist die Einordnung des Näsi 3 unter die Murgi a vgl auch unten
S 144 zu einer andern Ibn Hazm Stelle sie hängt mit Näsi s Glaubensdefinition
zusammen Die in dem zitierten Passus genannten Namen sind im Druck allesamt
verderbt an Näsi 3 erscheint als an Näsi
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97 Gewisse Leute behaupten Wenn ein Mensch sich irgendwo
befindet kann er nicht in alle sechs Richtungen in die vier Himmels
richtungen und nach oben und unten gehen denn könnte er dies
so geschähe es auch bei ihm und daß dies auf einmal geschehe
ist absurd Dazu sagt c Abdalläh an Näsi 3 Das ist nicht absurd
Denn Gott kann sehr wohl Leben schenken und Tod verhängen
neu schaffen yubdPu und wiederbeleben beim Jüngsten Gericht etwa
ohne daß es möglich wäre daß er dies alles auf einmal tun
kann Er kann unendlich Vieles aber er läßt nicht unendlich Vieles
auf einmal geschehen vielmehr läßt er es nur im Rahmen der Möglich
keit geschehen

Der Beweis zielt wohl gegen die These daß der Mensch in einem bestimmten
Moment immer nur eines tun könne Näsi 3 entkräftet sie mit einer naheliegenden
Distinktion man kann vieles aber man tut immer nur eines Diese Distinktion fällt
ihm umso leichter als ja für ihn als Mu c taziliten die Fähigkeit zu einem bestimmten
Tun diesem Tun vorausgeht s o 82 mehreres gleichzeitig zu können bedeutet schon
von daher nicht auch mehreres gleichzeitig zu verwirklichen Wahrscheinlich hörte
er in der entgegengesetzten Ansicht daß man nämlich jeweils nur das könne was man
dann auch tun werde die deterministische Konsequenz mit daß einem auch nur
für diesen Augenblick die Fähigkeit dazu von Gott gegeben werde Sie wurde in dieser
Schärfe nur von Nichtmu c taziliten gezogen etwa von As c arl vgl Luma c 126
McCarthy Jedoch führte die atomistische Interpretation der Begriffe qudra und
istitä c a auch die Mu c taziliten dazu das Problem unter einem solchen Aspekt zu über
denken man redet nie von einem permanenten Können das selber vorgegeben oder
irgendwann erworben sich ab und zu in einzelnen Handlungen äußert sondern immer
nur von einem bestimmten vereinzelten Befähigtsein zu einem bestimmten vereinzelten
Akt Ganz allerdings haben die Mu c taziliten beides nie verklammert immer ist für
sie die Fähigkeit zu einem Tun auch die Fähigkeit zu dessen Gegenteil und nie zieht
Fähigkeit das Tun notwendig nach sich vgl Maq 230 12 f Daß NäsP in seinem
Beweis die Parallele zu Gott zieht scheint verwunderlich und nicht ganz konsequent
angesichts seiner Meinung daß nur Gott die Eigenschaften realiter besitze der Mensch
dagegen nur in übertragenem Sinne das dürfte wie er selber betont s o S 10 f
eine Analogie ausschließen

96 Wenn man sagt NN hat es unterlassen etwas zu tun so
erweist dies nicht daß er auch positiv etwas getan hat es sei denn er
habe anstatt dessen was er zu tun unterlassen hat etwas anderes
getan so daß man dann dies mit einer andern Vokabel lafy bezeichnet
die erweist daß er etwas getan hat Ein Mensch mag ebensowohl
Sünder genannt werden wenn er nicht tut was ihm geboten ist wie
wenn er etwas tut was ihm verboten ist und er mag ebensowohl gehor
sam genannt werden wenn ihm etwas verboten ist und er es dann nicht
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tut aber auch stattdessen nichts anderes das ihm geboten ist wie
wenn er etwas tut das ihm geboten ist Wenn Gott zu einem Menschen
sagt Rühr dich nicht und dieser sich dann nicht rührt so ist er gehor
sam weil er das nicht tat was zu tun ihm Gott verboten hat nicht aber
derart daß er etwas getan hätte das ihm befohlen ist denn ihm ist
überhaupt nichts befohlen worden ihm wurde nur verboten
etwas zu tun

Gegen die Auffassung daß das Unterlassen des einen automatisch das Tun seines
Gegenteils bedeute vgl As c arl Maq 379 8

157 Ein Willensakt al iräda führt weder notwendig zu etwas
noch verhindert er etwas Er ist nur ein Tun des Menschen auf das
wenn es diesem gut dünkt eine Verwirklichung des Gewollten nicht
zu folgen braucht auf das aber ebenso wenn es ihm gut dünkt diese
Verwirklichung folgen kann denn kein Willensakt geht von einem
Menschen aus ohne daß dieser daran gehindert werden könnte das
Gewollte zu tun derart daß entweder Gott ihn daran hindert oder
jemand anders Wie aber sollte ein Willensakt dann notwendig zu
etwas führen es sei denn unter der Bedingung daß wenn der Mensch
an der Ausführung fi c l gehindert wird er nicht notwendig dazu führt
Das ist aber offensichtlich falsch

Im Folgenden 158 wird eine Unterscheidung zwischen zwei Arten von Willens
akten solchen die sich auf Zukünftiges beziehen und bei denen man sich noch eines
andern besinnen kann irädat taswif und anderen bei denen ein unmittelbarer Ent
schluß sofort das gewollte Resultat herbeiführt irädat c azm als unbegründet abgelehnt

Es gibt keinen Willensakt bei dem nicht bei der Unbeständigkeit
des Menschen fi l ihtiläffi l insän es möglich wäre daß man seinen
Sinn ändert und daß seine Verwirklichung verhindert wird

NääP schließt sich hiermit seinen älteren Schulgenossen Bisr b al Mu c tamir
Hisäm al Fuwatl c Abbäd b Salmän und Ga c far b Mubassir an auch sein Zeitge
nosse Gubbä D I war dieser Meinung Die entgegengesetze Anzieht hatten u a Abü
1 Hudail und Nazzäm vertreten vgl Maq 415 6 ff Zu den Gründen und Gegen
gründen vgl auch hier 155 156

121 Rechte Führung al hudä ist Glaube und Glaube ist Für
Wahr Halten Beweis dafür ist daß jeder der von Anfang an summa
risch an den Propheten glaubte rechtgeleitet war und daß wer zu
Beginn der Mission da c wa vor der Offenbarung der Gebote diese
für wahr hielt nach allgemeinem Konsens gläubig war
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Vgl die Definitionen der rechten Führung bei As c arl Maq 260 9 ff Näsi D
erhebt etwas zur Definition was Nazzäm in einigen Fällen für vertretbar gehalten
hatte hudä imän Maq 261 6 f Jedoch erweitert er indem er noch den Begriff
des tasdiq hinzufügt s u diese Formel zur Doppelgleichung Die Verbindung zwischen
imän und tasdiq gehörte seit langem zum Allgemeingut theologischen Denkens vgl
meine Erkenntnislehre des Ici 112 Dennoch mag hier Besonderes mitspielen Wenn man
nämlich hudä und imän gleichsetzt so bedeutet dies daß der Glaube ebenso von Anfang
an da sein muß wie die rechte Führung mit der Gott den Menschen zu ihm hin
lenkt Glaube ist dann nicht erst mit dem Besitz der vollen geoffenbarten Wahrheit
verwirklicht sondern schon in dem ersten summarischen Für Wahr Halten Das hat
Konsequenzen vor allem für die Beurteilung der ersten Anhänger Muhammad s sie
konnten in diesem summarischen Glaubensakt in dem sich an ihnen die göttliche
Rechtleitung manifestiert noch gar nicht um alle Inhalte dieses Glaubens wissen die
Gebote Näsi D denkt als Muslim bezeichnenderweise nur an das Gesetz nicht an die
theologischen Inhalte sind noch nicht geoffenbart Vgl Nachträge

132 Daß Erkenntnis nicht unabdingbarer Bestandteil des Glau
bens ist wird dadurch bewiesen daß Gott in seiner Gerechtigkeit nie
mandem etwas befehlen kann ohne daß dieser darum weiß eben
sowenig wie er ihm etwas befehlen kann was er nicht vermag Daß
aber die praktischen Werke a c mäl al gawärih nicht unabdingbarer
Bestandteil des Glaubens sind wird dadurch bewiesen daß die welche
Muhammad s Mission von Anfang an akzeptierten die Fülle des

Glaubens besaßen ohne alle Werke Glaube ist nach der arabischen
Lexikographie Für Wahr Halten

Hier wird eine weitere Konsequenz der Gleichsetzung von hudä und imän sichtbar
wenn Glaube von Anfang an in seiner Fülle da sein kann dann haben die Werke für
ihn keine besondere Bedeutung mehr wiederum bestätigt sich die Identität von imän
und tasdiq NäsP weicht damit von der üblichen mu c tazilitischen Lehre ab seine
Schulgenossen brachten den Glauben normalerweise mit den Gehorsamswerken tä c ät
zusammen vgl Maq 266 270 Er sagt auch warum sie es taten man kann in schwere
Sünde fallen wenn man die praktischen Werke unterläßt und man kann nicht gleich
zeitig das negative Prädikat eines schweren Sünders fäsiq und das positive eines
gläubigen Menschen auf sich vereinen 131 Aber die Logik dieses Argumentes leuchtet
ihm nicht ganz ein als ob Sündhaftigkeit und Tadel nicht mit dem Glauben zusam
menkommen könnten Seine eigene Definition kommt der des öahmiten Bisr al
Marlsx nahe bei diesem findet sich zudem die gleiche Argumentation von der Lexi
kographie her vgl Maq 140 14 f Verwandt ist auch die des As c ari vgl Bagdad
Usiil ad din 247 15 und 248 14 16 jedoch ist hier die Erkenntnis ma c rifa wieder
einbezogen Mit gutem Grund für As c ari ist religiöse Erkenntnis erst mit der Offen
barung relevant von der her sie sich inspiriert NäsP hingegen denkt wie jeder Mu c
tazilit an Erkenntnis vor der Offenbarung Er schließt sich dabei dem Argument
der ashäb al ma c ärif an Erkenntnis besitzt will sie nicht überflüssig sein noch nicht
ihr Objekt eine Verpflichtung dieses Objekt zu erkennen wäre also Verpflichtung zu
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etwas was man nicht weiß und demnach juristisch unhaltbar vgl dazu Erkenntnislehre
des Icl 140 f und 329 ff

135 Gott hat niemandem geboten für seine Unwissenheit
Buße zu tun denn bevor man weiß erkennt ist man nicht verpflichtet
zu wissen laisa c alaihi an ya c lam

148 Gott verpflichtet die Menschen c ibädahü nicht ohne daß
sie wissen wozu sie verpflichtet werden wie er sie auch nicht verpflichtet
zu etwas das sie nicht zu ertragen oder zu leisten vermögen Alle
Erkenntnisse geschehen von Natur aus und notwendig solange der
Mensch nicht notwendig zu der Erkenntnis gelangt 1 daß ihm etwas
was auch immer es sei geboten ist ist die Verpflichtung dazu hinfällig
Wir stellen uns hier nun nicht auf den Standpunkt derer die Beweise
überhaupt für nichtig halten daß nämlich die Erkenntnisse nur
notwendig und gar nicht durch Erwerb iktisäb Zustandekommen
sondern wir sagen daß man nichts von dem zu dem einen jemand
oder etwas nötigt nicht auch erwerben könnte würde einem z B

jemand das Auge öffnen und man dann wahrnehmen würde er einen
also zur Wahrnehmung nötigen so wäre es einem ebensowohl mög
lich selber das Auge zu öffnen und die Erkenntnis eben des Dinges zu
dem er einen nötigte zu erwerben alles zu dem einen jemand
oder etwas nötigt kann man auch ohne jede Nötigung erwerben

Ebenso mag man aber zu allem das man erwerben kann auch von
jemandem oder etwas genötigt werden Da das nun stimmt und man
zur Erkenntnis Gottes genötigt wird d h notwendig zu ihr gelangt
so ist es ebensowohl denkbar daß man ihn rational erschließt und
dies einen dann zu eben der Erkenntnis über ihn führt die er einem
notwendig eingegeben hat All dies geschieht notwendig nur daß
was man a priori erkennt notwendig ist ohne Erwerb das aber dessen
Ursache man selber ins Spiel bringt notwendig ist durch Erwerb
Wenn man sagt Ich erwerbe Erkenntnis so heißt dies nicht daß man
sie täte d h ihr Agens sei sondern man sagt Ich erwerbe sie wie man
sagt Ich erwerbe Vermögen Wer den Standpunkt vertritt Erkenntnis
sei schlechthin notwendig der entzieht der rationalen Gotteserkenntnis

al istidläl c alä lläh den Boden wer aber sagt sie sei erworben behauptet

1 Wörtlich ,zu der Erkenntnis genötigt wird
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Gott verpflichte die Menschen zu etwas ohne daß sie davon
wissen Wir sagen darum Erkenntnis ist notwendig zu Anfang
damit die Verpflichtung für die welche erkennen zu Recht bestehe
Ich behaupte dann weiter Nachher beweisen die Beweise was man
mit ihnen erschließt sonst machen wir die Möglichkeit zunichte auf
Gott und die übrigen Dinge zu schließen

Der Passus spricht in seiner Ausführlichkeit für sich selber Auch hier erkennt
Näsi 3 wiederum das Argument der ashäb al ma c ärif an aber er zieht daraus wohl
gewarnt durch die um seine Zeit stark hervorbrechende Kritik vor allem bei Gubbä 3
etwas andere Konsequenzen Er behauptet nicht mehr von allen Erkenntnissen daß
sie rein apriorisch und vorgegeben seien sondern nur noch von jener ersten welche
dem Erkennenden das Objekt seines Erkennens vor Augen führt und ihn damit ver
pflichtet weiter nach Erkenntnis zu streben Das bedeutet daß man sehr wohl Sach
verhalte die man auf vorgegebene Weise erkennt in einem zweiten Erkenntnisgang
sich noch einmal rational verständlich machen kann etwas kann sowohl notwendig
als auch durch Erwerb erkannt werden zur Terminologie vgl Erkenntnislehre des lä
114 f Das gilt selbst für die Sinneswahrnehmung sie ist für Näsi 3 normalerweise
erworben notwendig nur dann wenn einem etwa jemand anders die Augen

öffnet Das klingt im Vergleich zur späteren communis opinio ungewöhnlich berührt
sich aber mit Argumenten aus den tawa/M Spekulationen der frühen Mu c tazila vgl
Erkenntnislehre 167 ff es hängt zudem damit zusammen daß Näsi 3 stärker als man
dies sonst gewohnt ist die Beziehung zwischen notwendig und zwanghaft hervor
hebt häufiger als darüra gebraucht er idtirär und assoziiert von daher das Verb idtarra
hier mit nötigen übersetzt a Näsi 3 s Formel lautet demnach alles ist notwendig
vieles aber daneben und nachträglich auch erworben sie ist später unter etwas
anderen Vorzeichen von dem Mäturiditen Abü Sakür as Säliml gest nach 470/1077
und von Fahraddln ar RäzI gest 606/1209 wieder aufgenommen worden vgl
Erkenntnislehre 116 Die Umwandelbarkeit notwendiger Wissensinhalte in spekulative
und umgekehrt die hiermit implizit behauptet war wurde seit jeher in der mu c tazi
litischen Erkenntnislehre wenn auch vielleicht nicht als Problem ersten Ranges dis
kutiert vgl Erkenntnislehre 122 ff Daß Näsi 3 bei der spekulativen Gotteserkenntnis
nicht alle Beweisformen zuließ vielmehr das teleologische Argument ausschloß war
bereits oben S 12 gesagt

138 Wer Gott nicht erkennt und sich dabei sicher fühlt ist ein
Ungläubiger Wer nachdem er Gott erkannt hat Häresien vertritt
yu awwil damit aber Gott nahezukommen beabsichtigt ist gehorsam
gegenüber dem Gebot mag er auch irren und seine Absicht nicht

erreichen Es gibt nämlich kein Argument gegen ihn da er zwar die
Wahrheit nicht traf jedoch nach ihr strebte und sich nach Kräften
Mühe gab ein Argument bestünde nur dann gegen ihn wenn er wüßte

1 Vgl dazu etwa auch die Stelle Maq 482 3 ff mit Bezug auf Tumäma b Asras
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daß er sich sicher fühlt und Gott ihm befohlen hat nach der Wahrheit
zu streben er es aber dennoch nicht tut

Eine großzügige Ablehnung des sonst so verbreiteten takfir theologische Spekula
tion kann getrost einmal in die Irre gehen das Streben ist wichtiger als das Ergebnis
Näsi s Haltung dürfte sich daraus erklären daß er Erkenntnis nicht mehr unbedingt
in den Glaubensakt einbezog s o S 140 Zurqän hat die gleiche Weitherzigkeit den
MurgPiten zugeschrieben vgl As c arl Mag 476 12 f As c arl hegt gewisse Zweifel
Jedoch begegnet sie noch einmal in ausführlichem Referat beim Qädi c Abdalgabbär
nun mit basrischen Theologen Mu c taziliten zusammengebracht vgl Mugni XII
525 ff vor allem 526 12 ff

Das Verständnis des Passus hängt davon ab an welche Art der Gotteserkenntnis
die vorgegebene notwendige oder die später rational erworbene gedacht ist Der
Gesamtzusammenhang legt nahe auch hier von der ersten Spielart auszugehen der
Häretiker ist entschuldigt weil er durch jene erste vorgegebene Gotteserkenntnis die
er ohne sein Zutun vielleicht von außen durch einen Lehrer erhielt sich aufgerüttelt
fühlt und sie dann weiter verfolgt und sich zu eigen macht daß er dabei an der Wahr
heit vorbeidenkt kann ihm nicht angelastet werden Dementsprechend ist auch der
Ungläubige nicht dadurch charakterisiert daß er Falsches glaubt noch auch einfach
dadurch daß er Gott nicht erkennt denn solange Gotteserkenntnis in ihrem ersten
Stadium nur notwendig zustandekommt kann er nicht aus eigenem Zutun seine
Unkenntnis ändern zur Ausgestaltung dieser Lehre bei Tumäma b Asras und bei
Gähiz vgl Der Islam 42/1966/174 ff Ungläubig wird er vielmehr dadurch daß er
sich in dieser Unkenntnis sicher fühlt Das verrät Verwandtschaft zu der vor allem
von Gubbä 3 ausgebauten These daß jeder Mensch durch existentielle Furcht dahin
geführt werde Gott zu suchen und zu erkennen vgl Erkenntnislehre 329 ff Wieweit
sie hier bereits vorausgesetzt oder bekannt ist bleibt unklar Näsi 3 steht ja immerhin
noch in der Tradition der ashäb al ma c ärif welche Gubbä 3 mit diesem Gedankengang
scharf angriff

137 Niemand kann verbindlich als schwerer Sünder fäsiq
bezeichnet werden außer aufgrund eines Belegs aus Koran oder Sünna

oder aufgrund eines consensus Denn ein solches Urteil at tafsiq
wird nicht aufgrund rationalen Schlusses c alä l qiyäs fi l c uqül gefallt
es gilt erst nachdem die göttlichen Satzungen al hudüd dazu erlassen
sind

Auch das ist ein Erbe der ashäb al ma c ärif Erst mit der Offenbarung ist die Verpflich
tung zur Gotteserkenntnis für jeden der diese Offenbarung hört verbindlich festgelegt
daß man sich rein rational dieser Verpflichtung bewußt werde ist nie mehr als ein
Zufall Somit hat es keinen Sinn jemanden der die positiven göttlichen Gebote wie
sie durch Koran und Sünna oder durch den Konsens der Gläubigen festgelegt werden
nicht kennt oder noch nicht kennen kann als Sünder zu bezeichnen er ist zu ihrer
Erkenntnis nicht verpflichtet
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Ibn Hazm Fisal IV 45 10 ff

Es sagen die ahl as sunna und al Husain an Naggär mit seinen
Anhängern Bisr b Giyät al Marisi Abü Bakr c Abdarrahmän b
Kaisän al Asamm al Basri Gailän b Marwän ad Dimasqi der Qadarit
Muhammad b Sabib und Yünus b c Imrän Abü l c Abbäs an Näsi 3
al As c ari mitsamt seinen Anhängern sowie Muhammad b Karräm
mitsamt seinen Anhängern daß die Ungläubigen das ewige Feuer
haben werden die Gläubigen aber alle das Paradies mögen sie auch
im Zustand der schweren Sünde und verstockt gestorben sein Bei
letzteren handle es sich um zwei Gruppen die einen kommen ins
Höllenfeuer verlassen es aber dann wieder das Höllenfeuer nämlich
und gehen ins Paradies ein die anderen kommen gar nicht ins Höllen
feuer Allerdings verhält es sich im einzelnen so daß alle die wir
erwähnten die Meinung vertreten es stehe Gott frei von den schweren
Sündern unter den Gläubigen wen immer er wolle mit dem höllischen
Feuer zu strafen und dann ins Paradies eingehen zu lassen oder aber
ihnen zu verzeihen und sie gleich ins Paradies eingehen zu lassen
ohne sie zu strafen Dann trennten sie sich und eine Gruppe von ihnen
nämlich Muhammad b Sabib und Yünus und Näsi 3 meinten daß
wenn Gott einen schweren Sünder strafe er alle strafen müsse sie
dann aber ins Paradies eingehen lassen werde wenn er dagegen einem
verzeihe müsse er auch allen verzeihen Eine andere Gruppe meinte

Die Angaben des Häresiographen bestätigen die Einordnung die sich oben im
Zusammenhang mit Näsi D s Glaubensdefinition S 140 ergab wiederum steht er in
der Gesellschaft des As c ari und des Bisr al Marisi Auch von den übrigen die Ibn
Hazm hier nennt ist kein einziger ein echter Mu c tazilit an Naggär gehört in den
Kreis des Marls vgl Der Islam 43/1968/56 ff Gailän ad Dimasqi ist Qadarit
weicht aber sonst stark von der späteren Mu c tazila ab vgl z B Watt Free Will and
Predestimtion 40 ff und EI 2 s n Muhammad b Sabib und Yünus b c Imrän as Samari

oder an Numairi gelten als MurgPiten vgl Tritton Muslim Theology 44 und
127 f Ibn Karräm steht mit seiner Schule noch weiter rechts als As c arl Der
Mu c tazila am nächsten kommt Abü Bakr al Asamm zu ihm Tritton 126 f aber
auch er ist ein Einzelgänger und schon wegen seines Alters er ist Nachfolger des
Dirär b c Amr in Basra noch nicht auf das Schuldogma festgelegt Genauere Bezie
hung konstatiert dabei Ibn Hazm nur zu den beiden Murgi iten l mit ihnen ist
Näsi 3 der Meinung daß Gott nicht willkürlich erwählen könne wen er wolle er muß
konsequent sein wenn er bei einem eine Ausnahme macht dann bei allen So ist
zwar die Lohnethik wie die Mu c tazila sie sonst zu vertreten neigte beiseitegeschoben

1 So auch in dem oben S 137 zitierten Passus Fisal III 22 12 ff
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aber der Voluntarismus der sich an ihrer Statt anbot wird eingeschränkt durch das
Postulat einer geordneten Regelmäßigkeit in Gottes Verhalten As c ari bringt diese
Ansicht auch mit Gailän ad Dimasql zusammen Maq 150 3 ff Man wird annehmen
dürfen daß Näsi 3 hier wieder mit dem Begriff der Weisheit gearbeitet hat

133 Bei den Gehorsamswerken wie bei den Sünden gibt es
Abstufungen manches davon ist größer als das andere

134 Die Absicht zur Sünde ist gleichsam ihre Wiederholung
und ihre Wiederholung ist gleichsam Verstocktheit 1

112 Geben und Verweigern sind weder in allen Fällen lobenswert
noch in allen Fällen tadelnswert Sie sind auch nicht beide in allen
Fällen naturbedingt denn wären sie Natur dann würde kein Geizhals
geben und kein Freigebiger verweigern Lobenswert ist bei beiden in
allen Fällen das was nach menschlichen Maßstäben der Weisheit
entspricht so vor der Belehrung durch Koran und Sünna qabla t ta dib

und was den Geboten entspricht so wenn der Wunsch nach Lohn
und die Furcht vor Strafe durch die Offenbarung geweckt sind

Zu anderen Lehrmeinungen vgl 111 Näsp akzeptiert eine natürliche Ethik die
sich nach den Geboten der Weisheit hikma richtet allerdings nur für die Zeit vor
der Offenbarung

113 Für Tapferkeit und Feigheit sei es daß sie vonseiten Gottes
bewertet werden sei es vonseiten jemandes der dies er Bewertung

vorausgeht d h der vor der Offenbarung lebt gilt das gleiche wie für
Freigebigkeit und Geiz Lobenswert ist bei beiden das was dem Rechten
entspricht so vor dem Kommen der Propheten und was den
Geboten entspricht so wenn jene gekommen sind Weder zur
Tapferkeit noch zur Feigheit trägt die vorgegebene d h schon vor der
Offenbarung gültige Natur etwas bei also ist beides auch im Falle
der prophetischen Sendung nach der Offenbarung nicht von der
Natur bestimmt

D h Tapferkeit ist nicht von Natur aus lobenswert und Feigheit nicht von Natur
aus verwerflich Ihr Wert richtet sich vor der Offenbarung nach den Maßstäben der
natürlichen Ethik nachher aber nach denen des geoffenbarten Gesetzes

114 c Abdalläh an Näsi 3 sagt Teuerung und Verbilligung
können von Gott und können vom Menschen ausgehen Denn wenn
Gott vorenthält d h nichts wachsen läßt kommt es zur Teuerung

1 Ich lese kal isrär statt kal idrär
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wenn er aber gewährt zur Verbilligung Und wenn der Mensch etwas
bereits Vorhandenes verteuert so ist dies teuer selbst wenn Gott es
in Fülle gewährt hat wenn er es aber verbilligt so ist es billig Der Preis
hingegen wird nicht von Gott gemacht

Folgt eine lexikographische Erörterung zum Begriff si c r Preis die sich kaum
verständlich ins Deutsche übertragen läßt Vgl dazu die interessanten wirtschafts
wissenschaftlichen Überlegungen zum gleichen Thema beim Q ädi c Abdalgabbär
Mugnl XI 55 ff Ihre Wurzeln gehen in die Frühzeit des Islams zurück schon im
Hadit heißt es daß Gott die Preise festsetze inna lläha huwa l musa cc ir vgl Ibn al Atlr
Nihäya s v s c r

c Erkenntnistheorie und Auseinandersetzung mit dem antiken Erbe

171 Jeder versucht das was er sagt auf rationalem Wege zu
begründen das Urteil kommt also zuerst dem Verstände zu

Stellungnahme zu der Frage ob der Verstand oder die Sinneswahrnehmungen
primär seien

Näsi 3 s ausführlichste Äußerung zu einem erkenntnistheoretischen Problem findet
sich im Anschluß an 149 Dort war folgendes ausgeführt Einige von ihnen sagen
Zu jedem Nichtgewußten gibt es ein spezielles Nichtwissen Sie begründeten dies
folgendermaßen da es zu jedem Gewußten ein spezielles Wissen gibt das Inhalt
eines Gebotes ist gibt es auch zu jedem Nichtgewußten ein spezielles Nichtwissen
das Inhalt eines Verbotes ist Andere sagen Gott macht ein einziges Nichtwissen
für alles Nichtgewußte insofern man bei den gewußten Dingen d h den Wissensin
halten zwar eins nach dem andern herausbringen muß beim Nichtwissen aber dieses
nur ganz allgemein unterlassen muß Erkenne daraus wo die Wahrheit liegt 1
Dieses Problem hat wie sich aus der Formulierung vermuten läßt über die bloße
Erkenntnistheorie hinaus direkte theologische Relevanz es geht um Fakten die zu
wissen geboten ist Wenn dann ein einzelnes Faktum das man nicht weiß Be
standteil eines generellen Nichtwissens ist so ist jemand der etwa ein Attribut Gottes
nicht kennt grundsätzlich unwissend im andern Fall ist er dies nur partiell Das hatte
Konsequenzen für seine Einordnung als Gläubiger oder Sünder Man fühlt sich an
die Diskussion zwischen der Ma c lümlya und der Maghüllya innerhalb der Härigiten
erinnert vgl z B As c ar Maq 96 7 ff zu weiteren Lehrmeinungen auch ib 391 6 ff
Näsi 3 hält diesen Disput für überflüssig er sagt

150 Welch einem erstaunlichen Irrtum unterliegen beide Par
teien doch in diesem Kapitel daß sie behaupten der Mensch vollziehe
in einem Augenblick sein Nichtwissen um alle Dinge die er

1 So wenn man tabaiyan Imperativ liest Bei der Lesung tabaiyana bzw mit
Konjektur yatabaiyanu ergibt sich Daraus wird die Wahrheit offenbar
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nicht kennt Es macht nichts aus den Vertreter welcher der beiden
Ansichten du für den größeren Ignoranten erklärst Etwa den der da
behauptet er wisse mit einem einzigen Nichtwissen unendlich
Vieles nicht Jedesmal wenn er von diesen nichtgewußten Fakten wieder
etwas weiß ist dieses Nichtwissen immer noch dabei obgleich er doch
nun etwas von dem weiß was er vorher nicht wußte Wer dagegen
behauptet man tue in jedem Augenblick unendlich Vieles der meint
damit daß man jedem Wissen um diese Inhalte ein Nichtwissen um
sie gegenüberstellt so daß man nicht irren und damit ein Nichtwissen
um eine bestimmte Sache einem Wissen um eine andere sic gegen
überstellen kann ohne daß dabei wenngleich ohne Wissen und Absicht
etwas Gutes herauskäme Das aber ist falsch

Der Passus ist vielleicht verderbt Gemeint ist wohl Folgendes Wenn man alle
unbekannten Dinge mit einem einzigen allgemeinen Nichtwissen ignoriert dann wäre
man immer unwissend wieviel Wissen man auch erwirbt Wenn man aber jedes Un
bekannte mit einem zugehörigen speziellen Nichtwissen ignoriert so setzt dies voraus
1 daß man unendlich Vieles auf einmal tun kann da ja die Fülle des Nichtgewußten
unendlich ist und 2 daß jedes Nichtwissen die Existenz eines nichtgewußten Fak
tums impliziert ein Irrtum also doch ungewollt auch immer positiv Sein setzen würde
Das erste ist unwahrscheinlich das zweite falsch Näsi 3 erläutert seinen eigenen
Standpunkt dann im folgenden Abschnitt

151 Bisweilen sehen wir ein Weizenkorn und kennen es also
dann verschwindet es vor unseren Augen und taucht nachher wieder
auf in diesem Augenblick er kennen wir es zwar als dasselbe aber wir
kennen wissen nicht mehr das was wir vorher sahen Dies ist
dann kein Wissen um ein anderes noch auch ein Wissen um es selber
noch ein Wissen um sein Dasein bei gleichzeitigem Nichtwissen um
sein Sosein sondern es ist ein Wissen um es als dasselbe und ein Nicht
wissen um es als dasselbe Diejenigen welche behaupten sie könnten
um das Dasein eines Dinges wissen und sein Sosein zugleich nicht wissen
sind in einem Irrtum befangen Denn das was sie nicht wissen muß nun
entweder identisch sein mit dem was sie wissen oder nicht Wenn es
identisch ist mit dem was sie wissen so wissen sie sein Dasein und wissen
es zugleich nicht wenn es aber dessen Sosein ist und nicht sein Dasein
so ist das was sie wissen nicht identisch mit dem was sie nicht wissen
Diejenigen aber welche behaupten sie wüßten um einunddasselbe
Ding und wüßten es auf keinerlei Weise nicht entgehen nicht der Kon
sequenz daß wenn sie etwas sehen und es er kennen sie auf keinerlei

10
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Weise das was sie vorher kannten nicht wissen könnten das aber
widerspricht dem Augenschein Und diejenigen welche behaupten
ein Körper sei etwas das man unter einem Aspekt wissen und unter
einem andern nicht wissen könne bestätigen damit daß er als derselbe
nicht gewußt und gewußt wird selbst wenn man in dem Augenblick
wo man ihn weiß erkennt noch etwas anderes mit erfährt Dies
bezeugt dann daß sein Dasein unter jeweils verschiedenem Aspekt
zugleich gewußt und nicht gewußt ist

Der Passus ist schwer zu übersetzen Das liegt vor allem an der Terminologie
c alima ist im Deutschen schwer mit einem Wort zu fassen muß bald mit wissen
bald mit kennen oder erkennen wiedergegeben werden umgekehrt hat gahila
im Arabischen ein von c alima separates Verb gar kein Gegenstück muß durch die
Negation von wissen ausgedrückt werden wenn man einmal das begrifflich engere

ignorieren beiseiteläßt Wichtiger aber ist etwas anderes sowohl c ilm als auch
gahl sind punktuell gemeint als einzelne isolierte Denkakte nicht durativ wie Wissen
oder Nichtwissen im Deutschen Wir konnten Ähnliches schon oben S 91 für
den Begriff der Handlungsfähigkeit feststellen Erst dadurch wird verständlich
warum Näsi 5 behaupten kann man erkenne wisse wenn man etwas zum zweiten
mal sehe dieses zwar wieder wisse aber nicht mehr das was man vorher gewußt
erkannt habe die erste Wahrnehmung des Dinges führte zu einem einzelnen Wis

sensakt die zweite desgleichen beide Wissensakte sind in ihrem Inhalt identisch aber
es ist nicht derselbe Wissensakt Vielmehr hat der zweite Wissensakt trotz seiner
Identität den ersten verdrängt und aufgehoben der erste ist zu einem ebenso mo
mentanen Nichtwissen geworden Näsi 3 versucht das Faktum zu formulieren man
weiß das Ding und weiß dasselbe Ding zugleich nicht

Andere Interpretationen lehnt er ab es handelt sich bei diesem zweiten Wissensakt
nicht um ein schlechthin anderes Wissen noch um schlechthin dasselbe noch auch
darum daß man nun das Dasein von etwas erkenne dessen Sosein man schon vorher
wußte jetzt also nicht weiß nicht mehr zu erkennen braucht Letzteres wird zuerst
widerlegt mit einem Dilemmaschluß der zumindest in der Formulierung einer
petitio principii nahekommt das Dasein eines Dinges und sein Sosein können nicht
identisch sein wenn das eine gewußt und das andere gleichzeitig nicht gewußt sein
soll sie können aber auch nicht verschieden sein da sonst das was man weiß nicht
identisch ist mit dem was man nicht weiß Das Argument lebt aus der Zweideutigkeit
der verbalen Ausdrucksweise das was man weiß ist sowohl der Wissensinhalt als
auch das Wissensobjekt Die Wissensinhalte sind verschieden aber das Wissensobjekt
das in seinem Dasein und seinem Sosein intendierte Ding ist beide Male das gleiche
Im ersteren Sinne des Wortes ist die conclusio richtig aber eine bloße Tautologie zu
ihrer Prämisse im zweiten dagegen ist sie falsch und gibt damit Näsi 3 die Möglichkeit
sein argumentum e contrario abzuschließen Die zweite Möglichkeit es könne sich
bei dem zweiten Wissensakt um schlechthin dasselbe Wissen handeln lehnt er ebenso
ab auch hier ist seine Argumentation nur von seinem atomistischen Wissensbe
griff her verständlich Die dritte These daß hier ein schlechthin anderes Wissen ent
standen sei nimmt er nicht wieder auf sie schien ihm solange es sich um einunddas
selbe Ding handelt und gewisse Identität immer gegeben ist offenbar von vornherein



ERKENNTNISTHEORIE UND ANTIKES ERBE 149

unhaltbar Seine eigene Ansicht erkennt er zum Schluß wieder in der daß man etwas
zugleich unter einem bestimmten Aspekt wisse und unter einem andern nicht wisse

Wie dies sich genau zum Vorhergehenden oben 150 verhält bleibt im einzelnen
unklar manches ist wohl im Exzerpt weggefallen Jedoch wird auch von hierher
deutlich daß Näsi 3 sich nicht für ein generelles Nichtwissen entschied in dem all die
partikulären Nichtwissensakte um einzelne nicht gewußte Fakten untergehen noch
auch dafür daß all den unendlich vielen nicht gewußten Einzelheiten ein jeweils
separates Nichtwissen entspricht Vielmehr können ein Nichtwissen und ein Wissen
das gleiche Objekt gemeinsam haben wahrscheinlich sah Näsi 3 darin die Gefahr
unendlich vieler Nichtwissensobjekte und Nichtwissensinhalte die alle zur gleichen
Zeit intendiert werden gebannt Der Umkreis seiner Ausführungen wird auch bei
As c arx angedeutet Maq 391 6 ff

Die Unterscheidung von Sosein und Dasein auf die Näsi 3 verweist ist für uns
vor allem terminologisch interessant Sosein ist mä huwa bzw mä hiya Dasein
dagegen innun die substantivierte Partikel inna K Daß das Wort substantivisch behan
delt wird geht aus Genitivverbindungen wie ya c lamüna inna s saPi S III 7 oder
der prädikativen Stellung in wa in käna mä huwa wa laisa huwa innahii S 1 9
hervor man vergleiche Bildungen wie kaifun etwa in dem bekannten bilä kaifin
Beispiele in WKAS I 502a kammun ib I 342a oder laitun und saufun vgl Lane
Lexicon 1470a s v saufa Sehr hübsch ist auch das Beispiel in den Amäll des Saih al
Mufld lä tugaiyibuhü mundun wa lä tadinuhü qaddun wa lä tahgubuhü la c allun wa lä tuwaq
qituhü matan 150 6 f Daß innun zu lesen ist und nicht etwa annun von anna scheint
mir bewiesen durch den Passus in Färäbi s K al Alfäz al musta c mala fl l mantiq 45 4 ff
Mahdi wonach der verwandte Terminus inniya aus der Partikel inna herzuleiten sei
die Lesung inna ist hier durch Färäbi s Beispielsatz inna lläha wähidun gesichert Aus
drücklich bezeugt ist die Vokalisation inniya auch in den Kulliyät al c ulüm des späten
Abü l Baqä 3 al Kaffawi gest 1094/1683 vgl GAL S 2/673 f der Beleg ist vermerkt
bei R M Frank in seinem Aufsatz über die Herkunft des Terminus in Cahiers de
Byrsa 6/1956/181 ff dort 184 Anm 2 Frank bietet a a O S 200 f auch weitere
Zeugnisse für den Terminus innun den er anna liest wie auch anniya für inniya aus der
Metaphysik Übersetzung des Ustät/Eustathius aus der Übersetzung von De anima
deren Zuschreibung an Ishäq b Hunain zu Zweifeln Anlaß gibt vgl Frank in

Cahiers de Byrsa 8/1958 9/231 ff und aus der Theologie des Aristoteles Weitere Belege
finden sich in dem neuplatonischen Text im 21 Kapitel von c Abdallatif al Bagdädi s
Metaphysik Paraphrase Badawi Neoplatonici apud Arabes 250 1 wa ammä l c illatu
l iilä fa laisa lahä hilyatun li annahä innuhä faqat Badawi vokalisiert hier wie auch sonst
häufig unnuhä von öv in Proklos Schrift über die Ewigkeit der Welt vgl Rosenthal
in JAOS 81/1961/9 f bei Sahrastäni in seinem K al Milal wan nihal 309 7 Cureton
im Zusammenhang mit der Lehre der Stoiker Gott ist wähidun mahdun huwa huwa und
innun und bei Ibn al Murtadä in seiner Munya wal amal fl sarh al Milal wan nihal
Hs Berlin 4908 fol 55a 13 mä lam yatbut bi innihä Die Beispiele ließen sich gewiß

leicht vermehren Wir stoßen wohl auf eine alte Schicht philosophischer Terminologie
In der Theologie findet sich die Unterscheidung von Dasein und Sosein bereits bei
Dirär b c Amr gest um 200/815 hier als inniya und mä lya vgl Der Islam 43/1967

1 Dieser letztere Terminus taucht schon an einer früheren Stelle unseres Textes
S AV 13 auf
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278 wo ich noch annlya las statt inräya sPitische Tradition bringt sie gar schon mit
Ga c far as Sädiq zusammen vgl Kullnl Käß I 84 pu Davon daß der Terminus
inräya erst durch die Theologie des Aristoteles ins Arabische gedrungen wäre wie Massig
non in Recueil 177 noch behauptete kann also keine Rede sein die Theologie dürfte
erst um 830 übersetzt sein

178 Die aristotelischen Logiker sagen Negative Formulierung
des Gegensatzes drückt die Gegensätzlichkeit stärker aus als positive
Feststellung eines zugehörigen konträren Gegenteils hiläf Die
Anhänger der wahren Lehre ahl al haqq sagen dazu Es gibt Fälle
in denen die positive Feststellung des konträren Gegenteils den Gegensatz
stärker ausdrückt als die Negation Wenn man z B sagt Zaid ist schwarz

und dann mit positiver Feststellung des konträren Gegenteils dazu
Zaid ist weiß so kann in ihm dem Zaid gar keine Schwärze mehr
stecken mit der Negation dagegen doch

Die ahl al haqq waren schon einmal in 60 genannt dort ließ sich durch den Vergleich
mit einer Parallele bei As c arl beweisen daß sich NäsP unter sie zählte wahrscheinlich
sogar nur sich und seine Anhänger mit diesem Prädikat bedachte s o S 126 Das
dürfte hier ähnlich sein Wir hätten dann einen der Punkte vor uns wo NäsP die
aristotelische Logik kritisierte In ihr hieß es daß in einem kontradiktorischen Gegen
satz nicht schwarz zu schwarz nafy ad didd nach der in unserem Text benützten
Terminologie immer eine der beiden Aussagen wahr und die andere falsch sein müsse
bei einem konträren Gegensatz weiß zu schwarz hiläf dagegen nicht bei letz
terem gibt es Zwischenstufen etwas muß nicht unbedingt schwarz oder weiß es kann
auch grau sein vgl Cat 10 11 b 36 ff und 13 a 1 ff Das ließ sich so interpretieren
daß in der Kontradiktion der Gegensatz stärker ausgedrückt sei NäsP widerspricht
weiß schließt die Schwärze stärker aus als nicht schwarz wohl weil auch grau

schon unter nicht schwarz fällt Natürlich geht hier etwas durcheinander den
Aristotelikern ging es um die Weite des gegenteiligen Begriffs NäsP dagegen denkt
an seine Intensität Er hat diese rhetorische Interpretation des logischen Grundsatzes
mit seiner eigenen Formulierung vorbereitet Verwandt scheint die Diskussion um
die Definition des Begriffes mutanäqid welche As c arl referiert Maq 387 12 ff Muta
näqid heißt üblicherweise kontradiktorisch jedoch wurde es wie sich aus dieser
Stelle ergibt gelegentlich auch als konträr verstanden

Ibn Hazm bewahrt in seinem Taqrib li hadd al mantiq 133 7 ff von NäsP
folgendes Sophisma

Wenn 10 x 10 100 so 5 x 5 50 denn 50 ist die Hälfte
von 100 und 5 die Hälfte von 10 und 10 verhält sich zu 100 wie 5
zu 50 und 5 zu 10 wie 50 zu 100

NäsP versucht mithilfe einer absurden Rechenoperation Syllogismen zu diskredi
tieren die in Form einer Proportion aufgebaut sind z B 5 verhält sich zu 10 wie
2 zu 4 Also ist 5 die Hälfte von 10 oder A ist so weiß wie B B aber so weiß
wie G Also ist A so weiß wie C vgl Taqrib a a O An anderer Stelle Taqrib 43
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14 ff deutet Ibn Hazm an daß Näsi auch den Unterschied zwischen mahmül
Prädikat Attribut und mutamakkin innewohnend inhärent verwischte

172 Aristoteles sagt Wären die Dinge aus denen diese indivi
duellen Einzeldinge zusammengesetzt sind unendlich viele so wären
auch diese aus ihnen zusammengesetzten unendlich denn es ist un
denkbar daß Unendliches zu Endlichem vereinigt werde c Abdalläh
an Näsi 3 sagt dazu Er hat recht Das steht aber im Widerspruch zu
seiner Lehre daß die Körper bis ins Unendliche aufgeteilt werden und
dennoch ein Endliches sein können

Auch das ist Kritik an Aristoteles und wiederum beruht sie auf einem bewußten
Mißverständnis Näsp spielt zwei Arten des Unendlichen gegeneinander aus die
Aristoteles sauber geschieden hatte Da ist einerseits die aktuelle additive Unendlich
keit sie ist nach Aristoteles unmöglich Ihr steht gegenüber die potentielle bzw ma
thematische unendliche Teilbarkeit endlicher Körper sie ist sehr wohl denkbar und
insofern auch möglich Unendlichkeit der Größe nach ist für Aristoteles anders zu
beurteilen als Unendlichkeit durch fortgesetzte Teilung Endlichkeit im Sinne der
Meßbarkeit widerspricht bei demselben Körper nicht einer Unendlichkeit im Sinne
der Teilbarkeit vgl dazu M Schramm Die Bedeutung der Bewegungslehre des
Aristoteles für seine beiden Lösungen der zenonischen Paradoxie vor allem S 60 ff Stellen
auch bei T L Heath Mathematics in Aristotle 102 ff In seinem einleitenden Referat
denkt NäsP ohne Zweifel an die erste Spielart Wie oben zitiert er auch hier nicht
wörtlich sondern faßt die Quintessenz aristotelischer Lehre zusammen In dem Traktat
De caelo heißt es an einer Stelle I 7 274a 30 ff daß ein unendlicher Körper würde
er jemals existieren auch aus unendlich vielen Bestandteilen sich zusammensetzen
müsse später III 4 303a 18 ff wird dann ein Beweis der Atomisten welche gerade
mit dieser Hypothese unendlich vieler Ur Teilchen arbeiteten dialektisch derart in
sein Gegenteil gewandt daß wenn die Formen ay/jfxa ra endlich an Zahl sind dann
auch die ersten Bestandteile aus denen sie zusammengesetzt sind Sehr nahe kommt
schließlich Physik III 5 205a 29 ff wären die Teile unendlich viele so wären auch
die Orte an denen sie sich befinden unendlich viele die Orte aber sind endlich Dieser
letztgenannte Passus ist auch insofern interessant als hier nachdem so die aktuelle
Unendlichkeit geleugnet ist immittelbar danach die potentielle unendliche Teilbarkeit
gutgeheißen wird III 6 206a 9 ff und später III 7 207a 33 ff vgl die arabische
Übersetzung des Ishäq b Hunain ed Badawi 250 5 ff auch De gen et corr I 2 316a
14 bzw 316b 20 ff Aus solchem Zusammentreffen scheint NäsP seinen Gegensatz
konstruiert zu haben bei den Lesern die er ansprechen wollte mu c tazilitischen Theo
logen vor allem brauchte er allzu differenzierte Kenntnis der aristotelischen Lehre nicht
zu befürchten Sie kannten das Problem in erster Linie aus der Auseinandersetzung
zwischen den Atomisten ihrer Schule und Nazzäm letzterer hatte die Existenz von
Atomen geleugnet und eine unendliche Teilbarkeit angenommen vgl As c arl Maq
318 6 ff und Pines Atomenlehre 10 ff Hier war die Diskussion von Anfang an auf
einen Gegensatz zwischen beiden Theorien gestimmt einen Ausgleich wie er zumin
dest bei einer endlichen Zahl von Urbestandteilen nach aristotelischen Voraus
setzungen möglich gewesen wäre zog man nicht in Betracht Diese simplifizierende
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Betrachtungsweise wirkt dann offenbar bei Näsi 3 auf die Aristotelesinterpretation
zurück 1

184 Sie behaupten die Himmelssphäre und die Gestirne hätten
Seelen welche sie lenken und die Bewegungen der Gestirne seien frei
willig da voneinander verschieden Sie sagen Wären ihre Bewegungen
naturgegeben und nicht freiwillig so wären sie nicht verschieden da
ihre Substanz ja nicht verschieden ist

c Abdalläh an Näsi 3 sagt Selbst wenn sie beseelt nafsiya wären
dürften ihre Bewegungen nicht verschieden sein da sie selber ja nicht
verschieden sind denn die Bewegungen beseelter Wesen unterscheiden
sich ihrer Meinung nach nur deswegen weil die Körper welche diese
Seelen aufnehmen sich unterscheiden Außerdem heißt es daß

eine Seele hier nur bestehe durch die rechte Proportion der Säfte
Mischungen In der Himmelssphäre und in den Gestirnen aber gibt

es keine Säfte nach der Meinung dessen der diese obige Theorie
vertritt Also ist sie falsch Gäbe es aber in den Gestirnen Säfte und
wären sie daraus zusammengesetzt so könnten sie zerfallen Auch das
richtet ihre Theorie zugrunde

Was Nääi 3 hier referiert ist das was die Mehrzahl der Kommentatoren aus den
Schriften des Aristoteles herausinterpretierte Aristoteles selber hat sich zum Problem
nicht ganz einheitlich geäußert einerseits gilt ihm der Äther als s n n x 0 S vgl De caelo
I 7 275b 26 und II 12 292a 18 ff aus anderen Stellen dagegen etwa De caelo II 1
284a 27 f ließ sich direkt herauslesen daß er die Beseeltheit der Himmelskörper
ablehne Die Forschung hat diese Widersprüche scharf herausgearbeitet vgl dazu
P Moraux Art Quinta Essentia in RE XXIV 1 Sp 1196 ff vor allem Sp 1198
die Kommentatoren dagegen haben vielleicht mit größerem Recht vgl Moraux
a a O auf der Einheit der aristotelischen Lehre insistiert Genauere Durchdringung
des Details warf weitere Fragen auf die Entwicklung ist ausführlich dargestellt von
H A Wolfson in seinem Aufsatz The Problem of the Souls of the Spheres from the Byzantine

1 Es sei nicht verschwiegen daß die hier gemachten Ausführungen eine wichtige
Konjektur im Text voraussetzen naqd in 1 IV 9 statt ba z d Geht man von der Lesung
der Handschrift aus so wäre statt Das steht aber im Widerspruch zu seiner Lehre
zu übersetzen Das gehört mit zu seiner Lehre Näsi 3 hätte dann keinen Gegensatz
mehr konstruiert sondern Zusammengehöriges zusammengebracht Jedoch müßte
man sich damit abfinden daß er die beiden Arten des Unendlichen die er nach der
obigen Hypothese bewußt nicht voneinander differenzierte nun ohne Hinweis auf
ihre Verschiedenheit einfach nebeneinanderstellt er würde dann im Gegenteil sehr
gute Aristoteleskenntnisse bei seinen Lesern voraussetzen Den Ausschlag gibt m E der
Vergleich mit den beiden vorher und nachher übersetzten Paragraphen 179 und 184
auch in ihnen bringt der Kommentar jeweils eine Kritik Nur darum greift der Theo
loge an Näsi 3 auf Aristoteles zurück
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Commentaries on Aristotle through the Arabs and St Thomas to Kepler in Dumbarton Oaks
Papers 16/1962/67 ff Wer den Gestirnen d h solchen die eine eigene Bahn und
damit eine eigene Sphäre haben den Planeten der Sonne dem Mond und der Fix
sternsphäre eine Seele als bewegendes Prinzip zusprach mußte sich überlegen
welche seelischen Eigenschaften er ihnen damit zuerkennen wollte Allgemeine Einig
keit herrschte darüber daß sie einen freien Willen 7rpoaipE ji besitzen aus dem
heraus sie sich bewegen Deutlich ausgesprochen wird dies etwa von Alexander von
Aphrodisias in seiner Schrift IIspl tüv toü TtavTÖ äpycöv die uns in ihrer arabischen
Version erhalten geblieben ist FimabädV al kull ed C A Badawl in Aristü c inda l Arab
253 ff dort 255 4 f Gerade er allerdings geht auch keinen Schritt weiter 0u j 5i und
E7ci0u i a die De anima II 3 414b 2 als weitere Aktivitäten der Seele neben der ßotiXrjoii

genannt werden spricht er der Gestirnseele ab vgl den Text 254 5 ff und Wolfson
73 dazu auch die eingehende Interpretation des Traktats von S Pines in Isis 52
1961/21 ff dort S 44 ff 1 Er weigert sich anzunehmen daß die Seelen der himmli
schen Körper sich wie die der irdischen aus der Mischung jener Körper ergeben mit
denen sie verbunden sind Pines 46 Andere dagegen unter ihnen Simplikios haben
den Gestirnen auch eine anima sensitiva zuschreiben wollen sie sahen in der Fähigkeit
zur Sinneswahrnehmung ein weiteres Charakteristikum der Vollkommenheit Wolfson
79 Gegen eine Gestirnseele und damit auch gegen die freiwillige Bewegung der
Himmelskörper sprach sich der Christ Johannes Philoponos aus vgl vor allem die
Stelle De opificio mundi 231 7 ff R eichardt übersetzt bei Böhm Johannes Philoponos
335 f vgl auch Wolfson 70 jedoch sind ihm andere deren Identität vorläufig schwer
zu erschließen ist darin vorausgegangen vgl Wolfson 70 f Johannes Philoponos
verwarf auch die aristotelische Lehre von der quinta essentia die Sterne haben eine
Natur wie die irdischen Dinge sie bestehen aus Feuer vgl die Übersetzimg bei Böhm
326 f Der Himmel ist da nunmehr bloßer Körper wie jeder andere auch vergänglich
Böhm 327 f nach Contra Aristotelem bei Simplikios In De caelo 142 Hier ließ sich dann

höchstens noch von einer natürlichen Bewegung tpuciio xtvr ct reden wie sie allen
unbelebten Körpern eignet Der Streit hat bis in die Astrologie hineingewirkt auch
dort diskutierte man ob die Sterne durch ihre Natur oder durch ihren freien Willen
das Geschick der Menschen bestimmen vgl den arabischen Text bei C A Nallino
Raccolta V 21 f

Näsi 3 s Widerlegung nimmt sich vor diesem subtilen Hintergrund ziemlich plump
aus Seine Position ist die des Johannes Philoponos aber er versteht sie nicht überzeu
gend einzunehmen Daß von freiwilliger Bewegung die Rede war scheint er vergessen
zu haben sein erster Gegenbeweis trifft nur die natürliche Bewegung sie ist in der
Tat gleich wenn die Körper an denen sie sich ereignet gleich sind aber eben
nur sie 2 Daß die Gestirnseele etwas mit der Mischung ihres Körpers zu tun habe

1 Ebenso schränkt auch Kind ein vgl Rasä il 256 2 f A bü R ida allerdings
spricht er den Sphären die beiden höchsten Sinne Gesicht und Gehör zu ib I 254
1 f zum Problem vgl Walzer Greek into Arabic 202 f

2 Die Verklammerung mit dem vorhergehenden Passus scheint zu stark als daß
man eine Lücke zwischen diesem und der Erwiderung Näsi D s annehmen könnte Würde
Näsi 3 sich hier gegen ein im Exzerpt ausgefallenes Referat der Parteigänger einer
natürlichen Bewegung wenden dann wiederholte er nur ein Argument das er gerade
zuvor den Verteidigern der freiwilligen Bewegung in den Mund gelegt hat
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hatte Alexander explizit abgelehnt Wenn Näsi 3 es dennoch behauptet so entweder
in Unkenntnis der Tradition oder aufgrund dialektischer Fingerfertigkeit weil er bei
seinen Lesern Kenntnis der galenischen Säftelehre aber eben auch nicht mehr
voraussetzen konnte Daß er recht flüchtig vorgegangen ist spricht schon aus der
Tatsache daß er unmittelbar darauf in 185 übersetzt oben S 107 bei der Darstellung
der Lehre vom unbewegten Beweger selber ein Argument wiedergibt mit dem er die
Beseeltheit der Gestirne einschließlich ihrer ßoüXTjai handlicher hätte widerlegen
können
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Liste der von NäsI 3 erhaltenen Verse

Die folgende Zusammenstellung kann keinen Anspruch auf Voll
ständigkeit erheben Der unsystematische Charakter literarischer Quel
len manchmal auch ihre bloße Unzugänglichkeit lassen jede Sammlung
die nicht über längere Zeit vorgenommen wird vom Zufall abhängig
werden Sie ist hier da die Poesie NäsPs nicht im Zentrum der vorlie
genden Untersuchung stand bloßes Nebenergebnis Systematischere
Suche und größere Erfahrung werden also gewiß noch manches zusteuern
können Dennoch sei schon um zukünftigen Studien einige Zeit zu
sparen ein Anfang gemacht

In den Quellen unterlaufen gelegentlich Verwechslungen mit dem
jüngeren Näsi 3 dem Si c iten so bei einem Lobgedicht auf den Hamdä
niden Sa c daddaula gest 381/991 den Sohn des Saifaddaula welches
Husri gegen alle chronologische Möglichkeit unserem Näsi zuschreibt
973 10 ff Häufiger geschieht es daß bloß von einem NäsP ohne

nähere Differenzierung zwischen dem älteren und dem jüngeren die
Rede ist Diese Verse sind hier mit einem Asteriskus gekennzeichnet
Vom Inhalt her könnten sie alle abgesehen von zwei Versen auf t die
die sPitische Imamatstheorie behandeln sehr wohl zu dem älteren
NäsP passen jedoch wird man ein endgültiges Urteil bis zu genauerer
Untersuchung aufschieben müssen Diese dürfte erleichtert werden
durch die Tatsache daß der Diwan des jüngeren NäsP gesammelt von
Saih Muhammad as Samäwi in einer Handschrift der Bibliothek
Äyatalläh al Haklm in Nagaf erhalten ist vgl den Katalog Nagaf
1382/1962 S 147 ff

Während der Korrekturen habe ich zahlreiche wertvolle Belege und Ergänzungen
einarbeiten können die mir A Spitaler dank seiner großen Belesenheit zur Verfügung
gestellt hat auch an dieser Stelle sei ihm noch einmal herzlich dafür gedankt Auf
seinen Rat hin habe ich auch das Schema des Reimindex in einigen Einzelheiten
vervollkommnet ein hochgestellter Punkt bedeutet danach einen variablen
Konsonanten in Verbindung mit dem Reim eine hochgestellte s einen variablen
kurzen Vokal a i u vor dem Reim
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ä ikä

äbä

äbä

äbä

ä ibi
ä ibi

ä ibi

c abi

bi

äbihi

Kämil 8 Verse HusrI Zahr al 5däb 455 18 ff
3 davon auch Guzüll Matäli c al budür I 159 6 ff
2 davon auch Nawägi Haibat al kumait 87 6 f

Ed 1276 108 10 f Ed 1299
Kämil 4 Verse HusrI Zahr al ädäb 43 Anm 4

Ibn c Abdalbarr Bahgat al magälis
730 2 f und 429 9 f
bei Ibn Hallikän Wafayät al a z yän

III 53 1 ff werden dieselben Verse
dem Näsi 3 al a gar zugeschrieben

Kämil 5 Verse c Askarf Diwän al ma c äni I 254 4 ff
Hätimi ar Risäla al müdiha 114 9 ff

2 davon auch Sarlsi Sarh al Maqärnät al Haririya
190 11 f

Kämil 2 Verse c AskarI Diwän al ma c äni I 254,15 f
anonym auch Qäli Amäli I 230

17 f von den meisten übrigen Quel
len wohl zu Recht c Ukkäsa
al c Ammi zugeschrieben vgl c Abd
al c az z al Maimanl Simt al lcfäli
526 f mit zwei weiteren Verweisen
Hätim bringt sie in seiner Risäla al
müdiha mit dem Bemerken li ba c d al

muhdatin 113 5 f bei Ibn as
Sagarl Hamäsa 260 ult f wird
überhaupt kein Autor genannt

Tawil 1 Vers c AskarI Diwän al ma c äni I 334 3
Tawil 77 Verse Ibn c Abdalbarr al Qasd wal amam

50 ult ff
Ibn Katlr Bidäya II 195 14 ff
s o S 24

Tawil 4 Verse Hu ri Zahr al ädäb 595 15 ff
Hafagl Tiräz al magälis 242 19 ff

Baslt 2 Verse c AmidI Ibäna Q an sariqät al Muta
nabbi 70 7 f

Kämil 3 Verse HusrI Zahr al ädäb 456 6 ff
Ragaz 24 Verse Kusägim al Masäyid wal matärid 152

14 ff
Vers 1 11 und 15 tauchen ähnlich

oder gleich auch in einem Gedicht
auf das von öähiz Hayawän II 66
offenbar 1 Abü Nuwäs zugeschrieben

1 So jedenfalls nach einer einleuchtenden Textergänzung c Abdassaläm Härün s
Er nimmt S 60 5 hinter Uhaiha b Guläh eine Lücke an und ergänzt 66 ult den
Namen Abü Nuwäs Damit werden auch die folgenden tardiyät 66 f und 68 ff
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3/t Ragaz 20 Verse
ägihi Ragaz 16 Verse

14 davon

2 davon

ähä Baslt 11 Verse
älfi Kämil 2 Verse
ähi Kämil 1 Vers

1 du Tawll 2 Verse

3 dü Basit 7 Verse
4 davon

i/üdii Baslt 15 Verse
5 davon

i/üdü Wäfir 1 Vers
3 dii Kämil 2 Verse

a dü Munsarih 3 Verse
2 davon

wird Vers 21 findet sich in einem
andern das mit Sicherheit Abü
Nuwäs zugehört ib 4 5b und
Diwan 210 pu Ä äf Näsi D der
gerade in seinen Jagdgedichten Abu
Nuwäs zu imitieren suchte s o S 16
hat diese Verse also wohl übernom
men und einem eigenen Gedicht
inkorporiert
Kusägim Masäyid 102 2 ff
Kusägim Masäyid 67 4 ff
K al Baizara 171 2 ff
Nuwairi Nihäyat al arab X 188 15 ff

auch Ibn Hallikän Wafayät II 278 9 ff
Ibn al c Imäd Sadarät ad dahab II
214 13 ff

auch DamtrI Hayät al hayawän I 137 1
IbsihI Mustatraf II 100 6 bäb 62
harf al bä
Kusägim Masäyid 92 18 ff
Sari51 Sarh al Maqämät II 129 18 f
Rägib al Isfahäni Muhädarät al
udabä D I 425 6 Kairo 1287 /II 690
7 Bairut 1961
Ibn Qaiyim al öauzlya Raudat al
muhibbin 422 13 f
Ibn c Abdalbarr Bahgat al magälis
144 8 f
HusrI Zahr al ädäb 853 6 ff

auch Sarläl Sarh al Maqämät II 123 13 ff
Kusägim Masäyid 225 ult ff

auch Damirl Hayät al hayawän I 203 20 ff
Husri Zahr al ädäb 585 12
Ibn Qaiyim al öauzxya Raudat al
muhxbbin 89 16 f
Mugultä 3 al Wädih al mubm 36 6 f
Usäma b Munqid Badi c 226 6 ff

bei Nuwairi Nihäyat al arab IV 132 6 f
einem gewissen Mu c auwag zuge
schrieben

da jeweils mit wa qäla aidan eingeleitet Abü Nuwäs zugeschlagen Gestützt wird diese
Konjektur dadurch daß die Verse 66 5a 67 2b und die Qasida 68 3 ff im Diwän
des Abü Nuwäs belegt sind 210 10 ff und 216 ult ff Ä äf die Verse 66 5 7 und
67 3 4 aber in einer vorher von Abü Nuwäs zitierten tardlya liayawän II 40 7 ff
sich wiederfinden
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Mutaqärib 2 Verse Qäll Dail al Amäli 88 14 f
Ibn Tagrlbirdl an Nugüm az zähira
III 159 4 f
in ähnlicher Form von Ibn Hallikän

III 144 10 f bereits auf Gähiz
zurückgeführt

Tawll 4 Verse Mas c üdi Muriig ad dahab II 245 1 ff
Kämil 4 Verse HusrI Zahr al ädäb 740 7 ff

Raqiq al Qairawäni Qutb as surür
574 ult ff

3 davon auch GuzülJ Matäli c al budür I 132 10 ff
wo fälschlich al Bäsi

Ibn Higga al Hamawi Hizänat al
adab 177 7 ff
Nawägx Haibat al kumait 145 8 169
14 ff

Tawil 1 Vers Rägib al Isfahäni Muhädarät al
udabä II 181 6/III 303 17
Der Vers ist mit Ausnahme seines

Reimes praktisch identisch mit dem
Vers bei c AskarI Diwän al ma c ätü I
254 5

Baslt 5 Verse c Amidl Ibäna 73 6 ff aus der Qa
slda Däliya

Kämil 5 Verse Raqiq al Qairawäni Qutb as surür
578 7 ff
NawägT Haibat al kumait 6 5 ff
8 7 ff

Haflf 6 Verse Säbustl Diyärät 26 11 ff
Kusägim Masäyid 87 6 ff

Munsarih 1 Vers Usäma b Munqid Badi 136 6 f
Tawll 12 Verse K al Baizara 179 10 ff

Die Autorschaft Näsi 3 s kann beim
augenblicklichen Textbefund nur
erschlossen werden Bei Kusägim
werden die Verse durch qälasähib al

kitäb eingeleitet was entweder be
deutet daß sie ihm selber zugehören
oder daß er anonym zitiert ersteres
wirkt dadurch unwahrscheinlich daß
sie sich in seinem Diwän nicht nach
weisen lassen Im K al Baizara das
auch hier von Kusägim abhängig
sein dürfte werden sie demselben
Autor zugeschrieben von dem vorher
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ijürü

i/ürä

ri

i/ürl
3 ri

zi

Tawll

Ragaz

T awll

Tawll

Tawll

Tawll
Haflf

Hafif

Mudäri c
Ragaz
Mutaqärib

Ragaz

18 Verse

30 Verse

5 Verse
4 davon

3 Verse

2 davon auch
1 Vers

7 Verse
3 Verse

9 Verse

14 Verse
14 Verse
2 Verse

1 davon auch

22 Verse

Verse auf ijürü genannt werden Das
ist nach der Parallele bei Kusägim
wiederum Näsi D s u im K al
Baizara dagegen bleibt auch dieses
Zitat anonym
Kusägim Masäyid 68 16 ff
K al Baizara 168,2 ff dort anonym
Kusägim Masäyid 85 6 ff
K al Baizara 178,13 ff dort anonym
Hu rl Zahr al ädäb 195 16 ff
z T abweichend laufen auch unter
dem Namen des Raqiq al Qairawänl
vgl Dxwän 79 nr 7 1 B äö I Nawägl

Haibat al kumait 290 12 ff /328 18 ff
nennt als möglichen Autor neben Ibn
Raslq auch az Zähl x
Marzubäni Muqtabas 61 13 ff
Ta r h Bagdad VIII 375 4 ff
Ibn Tagrlbirdl Nugüm III 159 1 f
Rägib al Isfahäni Muhädarät al
udabä II 53 3/III 94 14
Tauhldl Basä ir II 261 4 ff
Rägib al Isfahäni Muhädarät al
udabä a I 48 13 ff /I 83 1 ff
Mas c üdl Murüg ad dahab VII 89
6 ff
Kusägim Masäyid 74 12 ff
Tauhidi Basä D ir III 83 2 ff
Husri Zahr al ädäb 530 4 f
Ibn Abi c Aun K at Tasbihät 83 pu f
öurgän Asrär al baläga 198 11 f
Sarlsl Sarh al Maqämät I 39 1 f
Däwüd al Antäkl al Akmah Tazyin
al aswäq II 72 20 f dort Ibn
an NäsP al akbar zugeschrieben
Usäma b Munqid Badi c 246 19 f
Ta c älibl Yatlmat ad dahr I 458 3
dort aber an Näsi al ausat
zugeschrieben
Kusägim Masäyid 88 8 ff

1 Abü 1 Qäsim C A1I b Ishäq b Halaf az Zälil Safar 318/März 930 Gumädä II
352/Juli 963 Dichter des Hamdänidenkreises und der zeitgenössischen Abbasiden
Vgl zu ihm Ta c älibl Yatlmat ad dahr I 171 ff und Ibn Hallikän Wafayät al a c yän
III 53 ff GAL 2 1/89
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ädl Hafif 4 Verse

3 f Ragaz 1 Vers

H Ragaz 2 Verse
Ragaz 32 Verse

c l Ragaz 16 Verse
3 fä Basit 3 Verse

1 davon
z fä Basit 1 Vers

V ä Kämil 2 Verse

i/üfä Kämil 3 Verse
3 ß Kämil 2 Verse
ijüfihi Kämil 7 Verse
l/iiqä Ragaz 32 Verse
äql Wäfir 7 Verse
l/üql Wäfir 2 Verse

ä iql Ragaz 24 Verse
12 davon

Ijüql Ragaz 3 Verse

äqihl Kämil 4 Verse
äqihl Kämil 1 Vers

aikl Mutaqärib 4 Verse

3 davon auch

K al Baizara 180 7 ff
Ta D rih Bagdäd X 93 13 ff
Qifti Inbäh ar ruwät II 129 13 ff
Rägib al Isfahäni Muhädarät al
udabä II 376 7 IV 640 ult
Maqdisi Bad 3 wa tä rih V 127 5
Kusägim Masäyid 253 10 ff
Kusägim Masäyid 92 9 ff
Fihrist ed Houtsma in WZKM
4/1890 224 17 ff
c AskarI Diwan al ma c änl I 235 pu
Wähidi Sarh Dlwän al Mutanabbl 55
2 f
c UkbarI x Sarh Dlwän al Mutanabbl II
303 5
Abü Nuwäs Dlwän I 147 7 f
Wagner
Husri Zahr al ädäb 322 ult f
Sarlsl Sarh al Maqämät I 184 5 f
Husri Zahr al ädäb 609 19 ff
c Amidi Ibäna 135 5 f
Husri Zahr al ädäb 630 18 ff
Kusägim Masäyid 86 11 ff
Tauhldi Basä ir II 263 16 ff
Ibn c Abdalbarr Bahgat al magälis I
729 pu f
Kusägim Masäyid 252 6 ff
Nuwairi Nihäyat al arab X 235 9 ff
Damirl Hayät al hayawän II 80 8
Kusägim Masäyid 92 6 f
Nuwairl Nihäyat al arab X 199 10 f
Husri Zahr al ädäb 312 2 ff
Rägib al Isfahäni Muhädarät al
udabä II 375 ult /IV 638 pu
K al Agäni XVIII 181 7 ff
c Askari Dlwän al ma c änl II 228 4 ff
Ta rlh Bagdäd X 93 6 ff
Ibn al GauzT Munlaz am VI 58 5 ff
Qifti Inbäh ar ruwät II 129 5 ff
Ibn Hallikän II 278 17 ff
Sadarät ad dahab II 214 21 ff
Tauhldi Basä ir II 621 5 ff

1 So nach der Tradition Der wirkliche Verfasser ist Abü 1 Hasan c Afifaddm c Ali
b c Adlän al Mausiii 583/1181 666/1268 vgl M Öawäd in RAAD 22/1947/37 ff
und 110 ff



INDEX DER GEDICHTFRAGMENTE 161
Sari c 2 Verse Tauhidi Ba S ir II 268 12 f

älä Ragaz 8 Verse Kusägim Masäyid 148 5 ff
T/Slä Raraal 1 Vers Ibn c Abdalbarr Bahgat al magälis I

526 11
ä ili Tawil 3 Verse Husri Zahr al ädäb 853 2 ff
W Mutaqärib 9 Verse Ibn al Mu c tazz Tabaqät as sifarä 3

418 6 ff
all Mutaqärib 2 Verse c Amidi Ibäna 155 15 f
älihä Sarl c 2 Verse Nuwairi Nikäya IV 108 2 f

äliyä Tawil 1 Vers Wähidi Sarh Diwan al Mutanabbi
15 17
c Ukbari Sarh Dtwän al Mutanabbi I
193 4 mit der Reimform ölt
Gurgäni Wasäta 310 2
Hätimi schreibt in seiner Risäla al

müdihui 132 7 ff diesen Vers mitsamt
zwei weiteren einem sä c ir qadim zu

i/ümuhä Kämil 4 Verse Tauhidi Basä ir II 671 4 ff
3 mä Tawil 2 Verse Sarisi Sarh al Maqämät I 283 8 f
3 mä Tawil 18 Verse Kusägim Masäyid 197 6 ff

K al Baizara 129 10 ff
mi Munsarih 3 Verse c Amidi Ibäna 144 2 ff
ämihi Kämil 1 Vers Usäma b Munqid Badi c 169 18
i/ünü Tawil 3 Verse Rägib al Isfahäni Mufiädarät al

udabä D I 60 9/102 3 ff
i/Hnä Haflf 22 Verse Ibn Raäiq c Umda II 113 12 ff
s nnah Mutaqärib 9 Verse Kusägim Masäyid 68 6 ff

K al Baizara 171 11 ff
aini Tawil 2 Verse c Askari Diwän al ma äni I 254 17 f
äni Kämil 2 Verse Nuwairi Nihäyat al arab XI 189 13 ff
iiünt Ragaz 20 Verse Kusägim Masäyid 80 5 ff

K al Baizara 176 11 ff
16 davon auch Nuwairi Nihäya X 202 7 ff

i/ünihi Kämil 18 Verse
14 davon auch

Husri Zahr al ädäb 632 5 ff
Ibn Rasiq c Umda II 115 10 ff

änihä Sari c 2 Verse c Askari Diwän al ma c äni I 312 11 f
3 nih Madid 22 Verse Kusägim Masäyid 180 15 ff
i/ühi Basit 3 Verse Maqdisi Bad 3 wat ta rih I 94 8 ff

1 weiterer Vers Maqdisi V 141 ult
Ibn al Murtadä Tabaqät al Mu c ta
zila 93 4

ijühü Hafif 2 Verse Raqiq al Qairawäni Qutb as surür
314 9 f

insgesamt 692 Verse
davon 78 unsicher
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Härigiten 25 28 44 53 55 58 98

137 146
Härit b Suraig 51
Härün ar Rasid 26
Hasan b c Ali 29 36 38

Hasan b as Sabbäh 59 f
Hasan b Sälih b Haiy 39
Hassär Abü Zakarlyä 3 Muhammad

b c Abdalläh b c Aiyäs 118

HätimI 156 161
Heraklides 73
Heraklit 111
Hidäs 36 39
Hippokrates 117

Hisäm al Fuwatl 46 53 93 139
Hisäm b c Abdalmalik 51
Hisäm b al Hakam 26 54 56 91 92
Hisäm b Sa c d 52
Hisäm b Sanbar ad Dastuwä 3 I 51
Hugr b c Adx 29
Hulaislya 27 f 55
Hunain b Ishäq 114 117
Husain 26 29 36 38 40
Husain b C A1I al Karäbisi 52 54 f
Husain b c Ali al Magribl 68

Husain al Küfl 43 f
Husri 3 6 14 16 f 155 161
Hwärizmi 99

Ibädlya 49
Ibn Abi d Dam 60 61
Ibn c Abdrabbih 93
Ibn c Asäkir 11
Ibn al As c at 31

Ibn al c Assäl Abü 1 Magd ar Rasid
61 f

Ibn al c Assäl a SäfI Abü l Fadä D il
19 23 61 74 81 f 90 118 120
130

Ibn al Atlr 146
Ibn Bulbul 15
Ibn al Furät 3
Ibn al GauzI 1 6 160
Ibn al Gunaid Muhammad b Abd

allah 3
Ibn Hazm 1,4 19 24 53 70 81 84

88 130 131 137 143 f 150 f
Ibn Kabar s Abü 1 Barakät Samsar

riyäsa Ibn Kabar
Ibn Karräm 144
Ibn Kulläb 14 54 98 128
Ibn al Murtadä 7 8 43 44 53 123

149 161

Ibn an Nadim 1 3 8 16 62 f 70 113

12
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Ibn an Näsi 3 3
Ibn Qutaiba 51 119
Ibn Raslq al Qairawäni 14 15 17

159 161
Ibn Rizäm 59
Ibn ar Rümi 16
Ibn Sa c d 30 50
Ibn aä Sagarl 3 156
Ibn Sxnä 10 59 104
Ibn Sirsir s an Näsi 3
Ibn Tagribirdi 1 52 158 f
Ibn Zur c a 88
Ibrahim b Muhammad al Imäm 36
Irenaeus 30 72 f
Isaak von Edessa 77 f
Isfarä Ini Abü Ishäq Ibrahim b Mu

hammad 124
Ishäq b Hunain 108 149 151
Iskäfl 47

Ismä c il b A1I as Sammän 93
Ismä c Il b Bulbul 1
Ismä c Il b Däwüd al öauzl al Mih

räql 52 f
Ismä c Il b Ga c far as Sädiq 60
Ismä c il an Näsi 3 3
Ismä c illya 41 f 58

Jesus 29 31 66 68 74 77 85 f
Johannes der Täufer 29 31
Johannes Damascenus 67 69 71 74

77 f 80 f 83 87
Johanne s Ph iloponos 107 f III 153
Juden 20 63 65 130
Julian von Halikarnaß 79
Julianisten 79 83 f

Ka c b b Zuhair 17
Ka c bi Abü 1 Qäsim al Balhl 19 88
Käbuli Abü Hälid Kankar 29 31
Kaffawl Abü l Baqä D 149

Kankar s al KäbulI
Kaisänlya 29 32 34 36 40
Karrämtya 99
Katharer 72

Kindt 4 8 59 88 153
Kiss 29 30 31

Kleanthes 111
Kollyri dianer 75
Kulini 28 100 126 134 150

Kumail b Ziyäd 40
Kusägim 16 156 161
Kutaiyir 32 34

kuttäb 3
Kyrill von Alexandrien 75

Ma c dan as Sumaiti 15 39 f
Mahdi Kalif 37
Mahdl li din Allah 102

Makhül b Abi Muslim 31
Malätl 47

Mälik b Anas 52
Malik al MuzafFar Mahmud 60

Manichäer 8 62 77 106
Mansür Abü Ga c far c Abdalläh b
Muhammad 33 35 36

Maqdisi Mutahhar b Tähir 29 107
108 112 123 160 f

MaqrizI 56
Mär Ishäq 77
Marl b Sulaimän 75 80
Maria 66 76 f 80
Markion 62 f
Markioniten 62 64
Maroniten 79 83
Marütä von Maipherkat 71
Marzubänl 6 8 16 32 159
Mas c üdl 1 4 6 15 19 158 f

Megethius 62 f
Melkiten 69 f 74 77 82 84
Mesallianer 74 84 f
Michael Syrus 71 73
Mu ammar 54 136
Mu c auwag 157

Mu c äwiya 25 27 49 51
Mubarrad 6
Mufid 29 41 91 149

Muglra b Sa c Id 35 39
Muhammad Prophet 4 140
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Muhammad b c Abdalläh Ibn al
öunaid ar Räzi 2

Muhammad b Abdallah an Nafs
az zaklya 35

Muhammad b C A1I b c Abdalläh b
al c Abbäs 36

Muhammad al Bäqir 30 38 40 42
Muhammad b Busair 39
Muhammad b Ga c far as Sädiq 41 53
Muhammad al Gawäd 31
Muhammad b Halaf b al Marzubän

al Ahbärl 7 15
Muhammad b al Hanaflya 29 f 32

34 36 38 f
Muhammad b Ismä c il b Ga c far as
Sädiq 40 42
Muhammad b Maslama al Häriti 27
Muhammad b Sablb 137 144
Muhärib b Ditär 5
Muhäsibl 54

Mu 3 min at Täq 32
MuqaddasI 31
MurgPa 14 28 42 49 f 50 55 f

90 f 98 128 137 143 f
Murdär Abü Müsä 44

Müsä al Käzim 39 41 f 54
Mu c tadid 1
Mutawakkil 119

Mu c tazila 2 7 9 11 14 27 f 43 f
47 f 50 53 56 58 90 93 95 98 120

127 f 131 138 142 144
Nabatäer 46

Näfi c b al Azraq 53
Naggär al Husain b Muhammad 90

128

Näsi D al asgar Abü 1 Hasan C A1I b
c Abdallah 3

Naswän al Himyarl 20 53
Naubahtl Abü Muhammad 26 29
31 33 35 37 38 42 45 f 48 53 f

Naubahtl Hasan b Müsä 119
Nazzäm Ibrählm b Saiyär 9 43 45
53 60 64 93 95 f 98 101 110 f
113 115 119 130 133 136 139 f
151

Nestorius 68 75
Nestorianer 67 70 74 76 78 82 84 f

89

Niftawaih 7 f
Nikolaxten 72

Nikomachos von Gerasa 118
Nimrod 136
Nlqälüs 84
Novatianer 72
Nuwairl 3 61 157 160 f

Ophiten 73
Origenes 73

Paul von Samosata 77
Paulizianer 77 83 f
Paulus 67 80
Petrus Fullo 78
Petrus Siculus 77
Philo 96
Philosophen 111
Philoxenos von Mabbug 71 77 80 f
Piaton 9 104
Plutarch 107 119
Polemon 114
Porphyrius 88
Proklos 149
Ptolemaios 106 109 120

Qahtabi 70 f 74 78 81 83
Qahtän 4
Qäli 156 158

Qäsim b al Halil ad Dimasql 46
Qäsim b Ibrählm ar RassI 67 69 f

88

Qifti 1 5 7 119 160
Qirqisäni 65 103
Qummi Sa c d b Abdallah 31 33 f

37 40
Qustä b Lüqä 119
Outaiba b Muslim 31

Raqäsl s Abü c Imrän ar RaqäsI
Rasldaddin Sinän 59 61
Räzl Fahraddln 142
Räzl Muhammad b Zakarlyä 3 5
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Rewandlya 35 37
Rizäm b Säbiq 36
Ruäaid al Hagarl 29

Sa c adyä 62 65
Sabusti 1 16 f 158

Sa c d b Abi Waqqä 27
Sa c d b Mälik al Hudri Abü Sa c id 27
Sa c daddaula b Saifaddaula 155
Safadi 56 60 f 93
Saffäh Abü l c Abbäs c Abdalläh b

Muhammad 36
Säfi c i 51 59

ahhäm 54
Sahrastäni 20 43 59 f 62 f 70 74
76 f 79 84 136 149

Sa c Id b al Bitrlq Eutychius
Saiyid al Himyarl 32 35 38

Sälih b c Amr al Aswärl 44 f
Sälih Qubba 91 95 137

I c a 28 f 33 35 41 f 53 55 58
Sl c a c AbbäsIya 36

Slbawaih 6
Simplikios 106 153
Slräfi 3 f

Sirsir 1 f
Sulaimän b Biläl al Taiml 52
Sulaimän b öarir 39
Suyütl 1 6 15

Ta c älibl 3 159
Tabaränl Abü 1 Oäsim Sulaimän b

Ahmad 7
Tabar 2 37

Täbit b Qurra 115 118
Tahäwl 34
Talha 25 27 45 f 48 51 f
Tatian 73
TauhJdl Abü Haiyän 4 14 f 159 61

Tertullian 64
Theodor Abü Qurra s Abü Qurra
Theodor bar Könl 62 69 71 73 75 77

79 81 84
Theodor von Mopsueste 68
Theodoret von Cyrus 74

Timotheos I 78
Tumäma b Airas 54 133 142 f
c Ubaidalläh al Mahdl 41
c Ubaidalläh b c Abdalläh b Tähir

al Huzä 3 17

c Ubaidalläh b Hassan 88
c Ubaidalläh b Ziyäd 29
Uhaiha b Guläh 156
c Ukkäsa al c Ammi 156
c Umar b al Hattäb 45 47 49 f
c Uqba b c Amr al Ansärl Abü Mas c üd

27
Usäma b Zaid 27
c Utmän b c Affän 25 45 f 49 51
Ustät s Eustathius

Valentinianer 81
Valentinus 80 f
Valesianer 74

Waki c b al Garräh 51
Walld b Abän al Karäbls 52
Wäsil b c Atä s 27 44 47
Wäsitl Abü c Abdalläh Muhammad
b Zaid 7 f

Yahyä b c AdI 19 21 24 61 f 70 88
Yahyä b al Bitriq 70 111
Yahyä b Ma c In 52
Yahyä an NahwI s Johannes Philo

ponos
Yahyä b Sa c Id al Qattän 51
Yamani 78
Yäqüt 2 3 4 31
Yazld b al Muhallab 31
Yünän 4
Yünus b c Imrän as Samari 137

144

Zähl Abü 1 Qäsim c Ali 159
Zaid b Härita 47
Zaidiya 28 39 48
Zeno 111
Zoroastrier 63
Zubair 25 27 45 46 48 51 52

Zurqän 44 143
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Arabische und deutsche Termini

c adäla 131

c adälat al c uqfil 129

e adl 97 130

agal 93
c agz 92

c ain 105 113
a c mäl al gawärih 140

amr i r läm 93
amr ilzäm 93
c aqd 132

c aqd ad diyäna 129

arad 136

Arithmetik 117 f
aslah 64 92 95 130 132
Astrologie 109 111 120
Astronomie 105 109 120
ätär 124

badä D 64

bada a IV 138
basir 90

Christentum 65 89 99

daläla 117 123
darüra 141 143
daur 38
da c wa 139

Epistemologie 9 100
Erkenntnislehre 9 100

fadl 94 130 132
falak 107 153
fäsiq 95 140 143

ß c l 66 75 133 135 139
af c äl hikmlya 125

firäsa 113 f

gadab 107

gahl 96 146 148
gauhar 65 69 75
gazä 94 131
Grammatik 5 f
gulüw 38
al guz D al aqall 126

habar 65 129 132
habar al wähid 100

Hadit 7
häliq 90
halq al Qur 3 än 7 128
haqlqa 11 f 126
haraka 107 f 135 f 153 f
hikma 130 145
hiläf 150
hudä 94 139 f
hulül 66

hulül bil masarra 68
hulül al ittihäd 68

idläl 131
idtirär 142

igbär 91 123
ihsän 94
ihtilät 66 69

ihtiyär 108 133 153 f
ihtiyärät 109
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Hlm 96 100 146 149
imäma 25
imämat al fädil 43 47 53
imämat al mafdiil 44 47 49 54
imän 13 91 95 140 143 f
imtizäg 66 69
innun 87 149 f
iräda 69 77 108 139
irädat taswlf 96 139
irädat c azm 139
ism 125

istidläl c alä lläh 141
istitä c a 63 67 91 133 138
itbäq 85

kasb iktisäb 90 135 141 f
Koran 7 90 128
kumün 101 f

lähül 67
latäfa 134
li c än 45

Liebe 15
Logik 3 f 102 105 150

mä huwa 149
mäddat fasäd 117

magäz 11
mahall al qudra 92 133
mahdl 34 37
mahmül 151

ma c lüm 96

ma c nä 125 134
mas alat hagr 103
mas D alat tafwld 103

masä il 109

masarra 66 69 75 78
maspa 68 f
maslhiya 66
maugüd 11 f
mauhiim 100

mawälid 109 f 117
Medizin 5 114 117
Meteorologie 111 113 119

Metrik 5 f
mihna 13 49 129
mu c addil 63

muhäl 102
muhaqqaq 127

mustaqarr 107

mutamakkin 151
mutanäqid 150

mutauiassit 63

muwahhida 65 81 127

nafy ad didd 150
nasaq 28 f
nash 64 f
nasf 28 f
näsiit 66
ni c ma 94

Physik 100 102
Physiognomik 113 115
Poesie 6 14 17 33 f 155 ff
qiyäs 5 12 65 143
qiyäs al gä ib z alä s sähid 12

ridä 68
rizq 93
rüh arwäh 92 115 f

sabr 94
sahs 66 68 f 127
sahwa 107 f
sai 11 f 124
sami c 90

Seele 9 96 133 135
sidq 95

fifät ad dät sifät al fi c l 127 f
sinf 28
siyäsa 68
sukr 94

tabdil 88

tabi a 95 133 135 f
tadblr 91

tcfdib 145
tahliya 68



SACHREGISTER

tahrif 88 tawakkul 94 132 f
tafiwil as sinln 109 117 tawallud 95 135 137

takfir 14 143 ta c wld 93

takllf bimä lä yxflam 93 ta wil 142
ta lif 136 tlna 62
ta c liq 21

tanzih 11
taqlid 9

tarkib 66 69

uqntlm 65 68 f

usül al hamsa 97
usül an nahw 5

tasbih 9 90 123
tasdiq 13 140
tasijir 110

wähid 90 126 f
wuqüf 45

tauhid 64 97 123 126 f zandaqa 8

faul 132 zuhür 69 101

Griechische Termini

av0pto7roi te X eio 66 xlvrja t 136 153
davvderot 69 xpaai 69

110 O I XS E CÜITK 68

ßoüXrjati 107 153f oüaia 65f 69 99
ylvsati xal 90opa 101 7tpoatpi tnq 153

Süva j t 104 7rp6vota 110

Evipyeta 66 7rp6CTco7rov 68f 86

svoJxr ii 68 aocpJ 80
svaaiq xai eüSoxCav 68 cuyxuat 69
E7ri0U j ia 108 153 ctuvOeatq 69

7tt pä iaa 69 a jjj a ttejatctov 105
EpCOTTjaEl 109f zinoq olxsto 107
EÜSoxta 66 69 üniataair 69
0 e 6 i E7toupävio 77 popä 101

0u x6 107 153 piSat 69
xarapxat 109f 80



NACHTRÄGE

S 2 Frl Wadäd al Qädi macht mich darauf aufmerksam daß
bei Baläduri Ansäb V 184 19 Goitein ein weiterer Sirsir genannt
wird Es handelt sich um einen Irren aus Aila der diesen Beinamen
trug

S 140 Der Gedanke daß der Glaube nicht die Werke mitein
schließen könne weil letztere erst nach und nach durch die Offenbarung
des Korans obligatorisch wurden der Glaube dagegen von Anbeginn
der Mission Muhammad s unumgängliche Verpflichtung war wurzelt
in einem alten murgi 3 itischen Argument Er findet sich bereits im
Brief des Abü Hanifa an c Utmän al Battl vgl Madelung in Stud
Isl 32/1970/236 f
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