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ABSTRAKT

Ziel dieser Arbeit ist die Kurzbeschreibung, Definition und Bewertung der
mittelalterlichen islamischen Karramiya-Schule, welche wenig erforschtes Feld ist. Es
wird hier versucht, ihre Religionspolitik zu beschreiben, indem ihre Konzepte in
Bezug auf ,jman,” ,Koran“ und ,Schopfung“ untersucht werden, um danach ihren

ideologischen und theologischen Standpunkt zu bestimmen.

Durch den Umstand, dass die Primarliteratur dieser Schule —zum Umkreis der
hanafitischen Schule gezahlt werden kann- vernichtet wurde, konnten ihre Thesen
nicht richtig verstanden werden und ihre Gedanken wurden falsch beschrieben und
Uberliefert. Wie die Gedanken Abl Hanifas von Imam Maturidi auf theologischer und
philosophischer Ebene weiterentwickelt wurden, so wurden sie von Muhammad b.
Karram unter dem theosophischen und mystischen Gesichtspunkt interpretiert und

weiterentwickelt.

Nach der Einfihrung haben wir unter dem zweiten Haupttitel das karramitische
Verstandnis von kalam und kalima unter zwei eigenen Untertiteln untersucht. Obwohl
es zwischen beiden keine grof3en und grundlegenden Unterschiede gibt, ist es
zwecks Verstandlichkeit zielfihrender, dieses Thema separat zu behandeln. Die
Karramiten fassten kalam als die Natur des géttlichen Wortes auf und setzten ihn mit
dem Status des Korans gleich. Sie legten hier viele wichtige und interessante Ideen
dar. Kalima hingegen wurde als das hervorbringende oder vernichtende Befehlswort
Gottes aufgefasst, d.h. als kalima at-takwin im Gegensatz zum offenbarten Wort

kalam.

Den tauhid und den iman einfach auf mindlicher Bestéatigung, die ja auch schon
im urspringlichen Wesen des Menschen, im ersten Zustand in der alastu-Welt liegt,
basieren zu lassen, kann man sich als die notwendige Anerkennung der
menschlichen Wirde und als eine Notwendigkeit fir das soziale und politische
Zusammenleben auffassen. Dies ist die Kernauffassung der Karramiya, die ihre

Religionspolitik bestimmt.



Es wurde zu dem Schluss gelangt, dass diese Schule, die von ihr nahe
stehenden Autoren als al-Gama‘a was-Sunna bzw. als al-Gama‘a in gekiirzter Form
bezeichnet wurde, mit ihren Grundprinzipien Kommunitarismus und Toleranz den
ersten um AbU Hanifa-zentrierten Kern bildete und in spateren Perioden den als Ahl

as-Sunna wa I-Gama‘a geformten Kern darstellt.
ABSTRACT

The aim of this study is the definition and evaluation of the medieval Islamic
Karramiya-School. It is attempted to describe their religious policy, including their
concepts related to “Creed”, “Koran” and “Creation” in order to determine their

ideological and theological point of view.

As the primary sources of this School — which can be counted to the Hanafi
School circle - was destroyed, their theses could not be correctly understood and
their thinking was wrongly described and conveyed. Like the thinking of Abl Hanifa
was further developed by Imam Maturidi on theological and philosophical levels, it
was similarly interpreted and processed from a theosophical and mystical standpoint

by Muhammad b. Karram.

It was concluded that this School, which was referred to by its close authors as
al-Jama’a wa-s-Sunna or in shorter form as al-Jama’at, created an original core
around AbU Hanifa, holding communitarianism and tolerance as ground principles,

and was later transformed to the Ahl as-Sunna wa-I-Jaméa’a.
OZET

Bu calisma, Ortacag-islam Mezhebi Kerramiye'yi tanima, tanitma ve
degerlendirme calismasidir. Onlarin “iman”, “Kuran” ve “yaratma” anlayislari
irdelenerek “din politikalari” ortaya konmaya daha sonrada onlarin fikri ve itikadi

konumlari belirlenmeye calisiimistir.

Hanefi cercevede de@erlendirilebilecek bu okulun, birinci-el kaynaklari yok
edilmis olmasi hasebiyle, tezleri dogru anlagilmamisg, yanlis yazilmig ve aktariimigtir.
imam-1 A'zam Ebd Hanife’nin dislinceleri ve anlayisi, imam Maturidi tarafindan nasil
teolojik ve felsefi anlamda geligtirildi ise Muhammed b. Kerram ve Kerramiye

tarafindan da bu anlayisin teosofik ve mistik bir yorumu ortaya koyulmustur.



Kendilerine yakin gbéziken yazarlar tarafindan “el-Cemaat ve’'s-Sinnet” veya
kisaca “el-Cemaat” olarak tanimlanan bu okulun, “cemaatciligi” ve “toleransi” esas
alan prensipleriyle, daha sonraki donemlerde Ehl-i Sunnet ve’l-Cemaat olarak
sekillenen ana govdenin, Eb0 Hanife merkezli ilk nlvesi olduklari kanatine

ulasiimigtir.



VORWORT

Die von der Karramiya aufgestellten Thesen, insbesondere diejenigen, die den
iman, also die islamische Glaubenslehre, zum Thema haben, sind nicht richtig
verstanden worden. Dieses Thema ist zudem sowohl in der Vergangenheit als auch
in der Gegenwart weitgehend unerforscht geblieben. Es gibt einige wenige
wissenschaftliche Arbeiten Uber sie, aber keine, welche ausreichende Kenntnisse
vermittelt, und vor allem keine, die Lehren und Ansichten, die der Karramiya zueigen
sind, abgrenzt. Aber nicht nur die Karramiya, auch die Murgi’a sind im Allgemeinen

vernachlassigt und nicht ausreichend verstanden worden.

Ein weiterer wichtiger Punkt ist, dass die Karramiya zumeist von as‘aritisch
/safi‘itischen Autoren uberliefert und behandelt wird, und die Autoren vermitteln nicht
nur die Aussagen der Karramiya selbst, sondern schlieRen in diese auch ihre
eigenen Folgerungen und Meinungen ein. Tatsachlich sind aber die Folgerungen aus
den Meinungen einer Schule nicht die Meinungen der Schule selbst. Das heil3t, dass
die eigenen Ausdriucke einer Schule nicht mit den Kommentaren der Gegner

gleichzusetzen sind.

Meine Beschaftigung mit der Karramiya reicht mindestens sieben Jahre, ja
eigentlich sogar weiter bis in meine Studienzeit an der Al-Azhar, zurtick. Dabei ergab
sich ein Bild, bei dem mit der Karramiya und Muhammad b. Karram lediglich
bestimmte Klischees in Verbindung gebracht werden und in Figh- und Kalam-
Blchern nie zu ihren Gunsten eine objektive Stellungnahme zu finden ist. Noch
wichtiger: Niemand hat sich des Themas auf ernsthafte Weise angenommen. Wie
kann es sein, dass jemand oder eine ganze Schule den iman, der islamisch gesehen
das Leben selbst bedeutet, auf ein einfaches gesprochenes Wort reduzieren kann?
Diese Arbeit beschéftigt sich deshalb aus dieser Motivation heraus mit diesem
Thema. Und da dieses Thema bisher nicht ausreichend bearbeitet wurde, lohnt es

sich dieses zu erforschen.

Wegbereiter flr diese Forschungsarbeit sind die Islam-Wissenschaftler ‘Al
Sami Nassar und Sonmez Kutlu, von denen vor allem von letzterer als Experten fur

die Murgi’a-Schule gilt, da er die Gelegenheit hatte, die Murdi'a aus hanafitischen



Quellen zu studieren und eine andere Sichtweise herausgearbeitet hat. Mit anderen
Worten war die Ausgrenzung der Karramiya und der Umstand, dass sie als Gebiet

weitgehend unerforscht blieb, Motivator fir diese Arbeit.

Der iman als methodologischer Gesichtspunkt bei den Karramiten wurde in
zwei Aspekte geteilt: Der iman ist einerseits aus psychologischer Sicht
Schopfungsrealitdt der Natur des Menschen, wobei das Augenmerk auf der
Gleichwertigkeit aller Menschen und auf ihrer inneren Uberzeugung liegt. Er ist
andererseits aus sozialer Sicht das Bekenntnis mit der Zunge (kalima-Wort) und das

Bekenntnis in der ersten Schopfung. Das sind Kernthemen dieser Arbeit.

Ich mochte zugeben, dass ich im Laufe dieser Arbeit einige Einsichten
gewinnen konnte, diese aber wegen der Knappheit spezifischer Forschungen tber
dieses Thema leider nicht argumentieren, sondern nur konstatieren kann. Ich habe
dies deswegen erwahnt, weil vielleicht kdnnen andere Forscher, die nach mir
kommen, sie argumentieren und meine Defizite werden der erste Schritt sein, um

dieses Thema weiterzuentwickeln.

Ich mdchte mich hier bei Herrn Prof. Dr. Stephan Prochézka, der die Betreuung
eines ziemlich unerforscht gebliebenen Themas, namlich das der Karramiten,
akzeptiert hat, herzlich bedanken sowie bei Herrn Prof. Dr. Ridiger Lohlker, der mir
immer geholfen und mich auf die neuen Quellen und Ressourcen hingewiesen hat.
Prof. Dr. Ednan Aslan, der mich im Verlauf der Arbeit von Anfang an unterstttzt hat,
gilt auch mein Dank. Besonderer Dank gebihren Herrn Prof. Dr. Sénmez Kutlu, der
mir bei der Entstehung dieser Arbeit viel geholfen, mir seine eigene Bibliothek
gedffnet und mir die Kopien karramitischer Dokumente zur Verfigung gestellt hat,
und Herrn Prof. Dr. Cagfer Karadas, der einen grof3en Teil der Arbeit kritisch gelesen
hat.

Schlief3lich haben mich viele Freunde wie Ramazan Yildirnrm, Hannes Sporer
und viele andere bei der Redaktion unterstiitzt. All meinen Freunden, deren Namen

hier erwahnt und auch unerwahnt sind, danke ich sehr.

Mag. Salih AYDIN

Wien-2011
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In der Einleitung werden wir uns mit den Forschungsmethoden, den Quellen
Uber die Karramiten, den Primar- und Sekundarquellen und dem aktuellen
Forschungsstand beschaftigen. Dann werden die Grunder der Karramiya, ihre
wichtigsten Personlichkeiten und ihre Schule vorgestellt und schlieBlich zu den

Hauptthemen des Werkes tUbergegangen.

Das Grundproblem beziglich der Karramiten besteht in der Mangelhaftigkeit
von Informationen® {ber sie, welche heute zur Verfiigung stehen und gleichzeitig
aber auch in der Tatsache, dass diese —meiner Meinung nach- nicht neutral sind. Der
Grol3teil dieser beschrankten Informationen wurde von Gruppen verfasst, die die

Karramiten als ,dumme Haretiker*?

eingestuft haben und sogar gegen sie gekampft
haben. Damit meine ich die aSaritischen Haresiographen und Theologen. Die
Maturiditen und Hanafiten, welche von der gleichen Tradition wie die Karramiten
abstammen, haben sich dabei entweder auf die von aS’aritischen Autoren
Uberlieferten Informationen gestuitzt, wie dies Abu I-Mu‘Tn an-Nasafi (gest. 508/1115)
tat, oder sie haben ihre Informationen aus karramitischen Quellen genommen, wie
Abu |-Yusr Bazdaw (gest. 493/1099).% Auch die Anzahl der Biicher karramitischer
Verfasser ist leider sehr gering. Die einzige Ausnahme ist vielleicht das Buch ,ar-
Radd" von Abl Mutl' an NasafT (gest. 318/930). Nebenbei haben auch die Si‘itischen
Quellen die Ansichten der Karramiten nicht objektiv dargestellt. Das Werk ,Tabsirat
al-‘Awam fT Magalat al-Anam“ von lbn DaT ar-Razi (gest. nach 525/1132)* ist das

schonste Beispiel dafur.

Das Grundproblem liegt genau hier. In den Informationen, welche bis zu uns
gelangt sind, werden sie einerseits sowohl in Bezug auf figh als auch auf kalam als

Hanafiten dargestellt, andererseits wird darin ein Bild von ihnen gezeichnet, welches

! Suhair Muhammad Muhtar, at-Tagsim ‘inda I-Muslimin Madhab al-Karramiya, Sarikat al-Iskandariya
lit-Tiba‘a wa’'n-Nasr, Alexandria 1971, S. 45,62; Van Ess, Josef, Ungenlitzte Texte zur Karramiya eine
Materialsammlung, (Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-
historische Klasse) Heidelberg 1980, S. 7; Cift, Salih, ,ilk Tasavvuf Klasikleri Tarafindan ihmal Edilen
Bir Ziihd Haraketi: Kerramiye®, UU. llahiyat Fakiiltesi Dergisi, B. 17, S. 439-462, S. 441; Erol Erdem,
Kerramiye Mezhebi ve Itikadi Gériisleri, Ankara 1994, S. 1.

? Ibn Karram und seine Schule werden immer besonders von den a$'aritischen Autoren der gahala,
hamaga, fadaha etc. verdachtigt. Siehe Bagdadi, Mezhepler Arasindaki Farklar, S. 164; Isfara'ini, Aba
I-Muzaffar, at-Tabsir fi d-Din, ed. Yasuf al-Hat, Beirut 1983, S. 103.

% BazdawT sagt Folgendes: “Mann sollte keinen Blick in diese Biicher hineinwerfen noch sie in seinem
Besitz behalten. Die Karramiten sind ganz schlimme Neuerer. Mir sin einige dieser Publikationen in
die Hande gekommen, aber ich habe keine davon fir mich behalten.” Siehe Van Ess, Der Eine und
das Andere Beobachtungen an islamischen héaresiographischen Texten, Gruyter, Berlin/New York
2011, 1, S. 629.

* Fur die ausfuhrliche Information siehe Van Ess, Der Eine und das Andere, II, S. 1017-1043.
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mit dem Hanafitentum unvereinbar ist. Das Hauptziel dieser Arbeit ist es, diesen
Widerspruch zu entfernen und ein Bild von ihnen darzustellen, welches den
geschichtlichen Tatsachen adaquat ist. Die einzige Methode um dies zu verwirklichen
wird in der historisch-kritischen und besonders text-kritischen Lesung der
Informationen liegen. Dem wird dadurch Rechnung getragen, dass intensiv auf lhre
Ansichten Uber Koran, Schoépfung und Glaube eingegangen wird. Die Arbeit
beschrankt sich auf diese drei Hauptthemen. Davon ausgehend wird versucht, ihr
Glaubensverstandnis, ihre religiosen Praktikarten und ihre Religionspolitik

darzustellen.
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1.1. DIE FORSCHUNGSMETHODE

Die meisten Werke der Karramiya sind irgendwie verloren gegangen oder
wurden gezielt vernichtet. Obwohl die Werke der Karramiten wegen ihrer Meinung
uber den Glauben usw. verbrannt wurden, blieben manche Fragmente von ihren
Blchern erhalten und manche Teile von ihnen wurden in den Debatten der Gegner
aufbewahrt.® Wird, so die Meinung des Autors, eine Person bzw. eine Schule der
Haresie beschuldigt und verspottet, folgt anschliel3end die Vernichtung ihrer Biicher,
die ihr Gedankengut transportieren, und das Verwischen ihrer Spuren. Die Gahmiya
und die Qadariya gerieten in diese Lage, und die Hanafiya entging diesem Schicksal
nur unter groRen Anstrengungen. Eine Schule konnte sich entweder der damaligen
politischen Situation anpassen oder sie sah sich der Gefahr, von der Bildflache der

Geschichte zu verschwinden, ausgesetzt.

Was haben wir heute Uber diese Schule in der Hand? Im Allgemeinen sind es
Uberlieferungen von Aussagen, welche im Namen der Karramiya gesprochen
wurden. Als Autoren gelten dieser Schule gegeniber feindselig eingestellte Gegner.
Die groRe Mehrheit der Primarquellen wurde vernichtet,® und die Sekundarquelle ist
weitestgehend feindselig und diffamierend eingestellt.” Dennoch ist es erforderlich,
mittels der Sekundarquelle, die mit aul3erstem Vorbehalt betrachtet werden muss,
weil sie die Karramiya mit einem Federstrich ausschliet und gegen sie feindlich
vorgeht, zu rekonstruieren, was die Karramiya eigentlich sagte bzw. sagen wollte.
Das Hauptproblem hierbei liegt darin zu erfahren, wie man zu den urspringlichen
Anschauungen gelangen kann. Und hier liegt die Herausforderung und Schwierigkeit
dieser Arbeit, deren Ziel es ist, genau diesen Weg zu gehen und einen kleinen

Beitrag zur Aufklarung zu leisten.

Wie und mit welchen Methoden sollen diese Schwierigkeiten bewaltigt und

gemeistert werden?

Die Methode, die in dieser Forschung verwendet wird, ist die systematische
Datenerfassung und deren historisch-kritische Analyse. Erstens ist zu erwéhnen,

dass die Originalschriften der Karramiya nicht génzlich vernichtet sind. Einige wenige

® Suhair Muhammad Muhtar, at-Tagsim ‘inda I-Muslimin Madhab al-Karramiya, S. 62; Erdem,

Kerramiye Mezhebi ve ltikadi Gériisleri, S. 64; Van Ess, Ungeniitzte Texte zur Karramiya, S. 7.
® Van Ess, Ungeniitzte Texte zur Karramiya, S. 7.
" Erdem, Kerramiye Mezhebi, S. 1.
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davon sind vorhanden. In diesem Fall werden die Texte gelesen und kommentiert,
wobei es notwendig ist, den Kontext des jeweiligen Textes richtig zu erfassen. Zu
diesem Zweck wird die historisch-kritische Methode verwendet, um die Beziehungen
zwischen Zeit, Ort und Person so weit wie mdglich richtig zu bestimmen. Die
historisch-rekonstruirende Untersuchung der Karramiya enthalt demgemaly eine

grundliche Untersuchung der sozio-politischen Lage dieser Zeitepoche.

Zweitens liegen einige Fragmente und Texte, welche als Sekundarquelle
uberliefert wurden, vor, wobei der Grundcharakter dieser Literatur oft fernab der
Objektivitat ist. Dementsprechend werden sie durch vergleichendes Lesen und
Textkritik bearbeitet, da es in diesem Falle keine andere Methode gibt, sich der
Wahrheit anzunahern. Die Sekundarquelle wird kreuzweise und kritisch gelesen, weil
der Text viele offene Turen bereitstellt, die es ermdglichen, wie wir auch sehen
werden, das Gedankengut dieser Schule zu ergrinden. Uberlieferte Ausdriicke von
den in dieser Dissertation erwéhnten Autoren, werden gesucht und dahingehend
analysiert, was die Karramiya gesagt haben konnte oder gesagt haben soll. Wegen
des Mangels der heute vorhandenen und zur Verfugung stehenden karramitischen
Texte haben wir uns ,Milal wa n-Nihal*-artiger Blcher bedient. Bagdadi, Isfara’ini,
Sahrastant, Ibn Da'T, Bazdawr sind einige davon und diese haben die Originalbiicher
der Karramiya gekannt. Damit diese Uberlieferungen und Zitate gut und richtig
verstanden werden, wurde von den Bichern Ahsan at-Taqasim, Kitab ar-Radd ‘ala
Ahl al-Ahwa wa [I-Bida‘, an-Nutaf fi |-Fatawa usw., welche gewisse Sympathie fir die

Karramiya aufweisen, profitiert.®

Das Thema ,kalam Allah* (die Rede Gottes), eines von drei Hauptthemen,
wurde in die zwei Kapitel ,offenbarendes Wort" und ,schopfendes Wort"* in zwel
Kapitel geteilt. Dann erfolgt die dreiteilige Gliederung dieses Themas: al-kalam al-

® Die Person, die in “an-Nutaf fil-Fatawa" standig mit dem Namen “Abi ‘Abdallah” erwéhnt wird, sollte
mit groBer Wahrscheinlichkeit “Abd ‘Abdallah Muhammad b. Karram” sein. Denn dieser Name kommt
an mehr als 500 Stellen vor und an einer Stelle findet sich der Name “Abd ‘Abdallah al-Kiram1” oder
“al-Karramr”. (Siehe an-Nutaf fi'l-Fatawa S. 237.) An mehreren Stellen begegnet man den Namen
Ahmad b. Harb und Saih Muhammad b. as-Sahib (Siehe van Ess, Ungeniitzte Texte, S. 44.) An
hunderten Stellen teilt AbG ‘Abdallah die gleiche Meinung mit Abd Hanifa und seinen Freunden. Dies
zeigt, dass seine figh/Rechtsschule Abu Hanifas figh ist. Wie zu erwarten ist, ist das verrichtete Gebet
ohne eine neue Absichtsaussprache vor dem Beginn gemaf Gelehrten unglltig, auch wenn derjenige
die allgemeine Absicht hat, das von Allah vorgeschriebene Gebet zu verrichten. Anders als bei Aba
Hanifa und seinen Freunden ist das verrichtete Gebet gemaf Abd ‘Abdallah weiterhin giiltig, da seine
vorherige/allgemeine Absicht aufrecht ist. (Siehe an-Nufaf fi'l-Fatawa, S. 41) Allerdings bleibt derjenige
des Lohnes der neuen Absicht beraubt. (Siehe an-Nutaf fi'l-Fatawa, S. 41)
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qgadim, al-qaul al-hadit und al-mushaf al-muhdat. Wir haben die diesbezuglichen

Schriften mit Cagfer Karadas besprochen und seine Kritik berticksichtigt.

Bei dem zweiten Hauptthema ,al-iman“ wurden zwei Perspektiven in den
Vordergrund gestellt. Diese gliedern sich in Glauben als juristisches, irdisches und
soziologisches Phanomen einerseits und als mystisches, theologisches und

psychologisches Phanomen andererseits.

Ihre Religionspolitik hingegen wird von ihrer Glaubensansicht und manch
anderen ihrer Ideen ausgehend rekonstruiert. Bei diesen Themen haben wir vom

Wissen Sénmez Kutlus profitiert.

Es existieren leider wenige Arbeiten Uber Themen, wie das kalam-Verstandnis
bei den Karramiten, ihr Koran-Verstandnis, ihr iman-Verstandnis, und wenige
Arbeiten, die die Karramiten im Speziellen behandeln. Eine davon ist die Arbeit von
Suhair Muhammad Muhtar. Schriften tGber die Karramiten im Westen und Osten sind
allgemeiner Natur und haben unserer Arbeit, die die Karramiten spezifisch
untersucht, nicht viel geholfen. Daher haben wir vor allem Werke wie Kitab al-
Lu’luyat, Raunag al-Magalis, an-Nutaf fi |-Fatawa in der Sileymaniye-und ISAM-
Bibliothek verwendet und diese Informationen mit den Behauptungen aus den
aS’aritischen Milal wa n-Nihal-Blichern verglichen, um zu verlasslicheren und
festeren Ergebnissen zu gelangen. Bei der Datenerfassung habe ich vor allem von
der Privatbibliothek von S6nmez Kutlu profitiert. Hierbei mochte ich ihm danken.
Obwohl Werke westlicher Autoren zum Bestimmen und Feststellen des historischen
und politischen Kontextes der Karramiya hilfreich sind, sagen sie Uber deren
theologischen Ansichten nicht viel aus. Aber tatsachlich ist es schwierig zu den

Gedanken zu gelangen ohne den historischen Kontext erfasst zu haben.

Das Hauptziel dieser Arbeit ist die Vorstellung, Bewertung und Rehabilitation
der Karramiya. Besonders ihr Koranverstandnis und ihre iman-Theorie sind meiner
Meinung nach sowohl interessant als auch konsequent und schlissig. Aber dieser
Umstand ist nicht nur falsch dargestellt, sondern auch verfalscht oder aus dem
Kontext gerissen worden. Diese Arbeit wird der Aufdeckung der islamischen
Glaubenstopographie des 3. und 4. Jahrhunderts dienen und als Startpunkt fir neue

Blickwinkel fungieren.
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1.2. DIE QUELLEN

Unter diesem Titel werden die Quellen der Karramiten und die Werke, die Uber
sie verfasst wurden, behandelt. Denn das wichtigste Element einer
wissenschaftlichen Arbeit ist vorhandenes Wissen, welches aus den betreffenden
Quellen und Arbeiten gewonnen wird. Ohne dies darzulegen kann keine profunde
Arbeit verfasst werden und auch das Ziel, die Wichtigkeit und der Stand der
geplanten Forschung kdnnen nicht festgestellt werden. Aus diesem Grund werden
die Priméar- und Sekundarquellen der Karramiten dargestellt und dann wird auf den

Zustand moderner Arbeiten hingewiesen.

1.2.1. Primarliteratur der Karramiten

Mit den Quellen zu Muhammad b. Karram (gest. 255/869) und seiner Schule
steht es nicht ganz so schlecht, wie man meist glaubt.® Zwar betrifft diese Lage nicht
nur die Karramiten, denn die gleiche Situation kann tber das Gebiet des ganzen
Horasan und Transoxanien gesagt werden. Die in Bagdad ansassige muslimische
Welt blieb nicht nur uninteressiert an diesen Gebieten, sondern startete zur gleichen
Zeit eine Politik der volligen Zerstérung von Gedanken und Stromungen, die in
diesem Territorium erschienen.’® Auf der anderen Seite sahen die karramitischen
Haresiographen und Doxographen die in Bagdad ansassigen Stromungen als
auBerhalb der ,Sunna und Gama'a“ stehend. Dies zeigt uns, dass die Ablehnung und
das Desinteresse auf beiden Seiten vorhanden waren. Man sagt, dass mit der
Vernichtung der Schulen der Karramiten, die durch die Streitereien zwischen den
Haisamiten auf der einen Seite und den Hanafiten und Safiiten auf der anderen

1 auch die Biicher von Ibn Karram vernichtet und ihr

Seite hervorgerufen wurde,*
Dasein in Ni$abir beendet wurde.*® Die Karramiten existierten im heutigen Iran bis

zum Jahre 488/1095 als eine einflussreiche Stromung und ihre Schulen wurden

%Van Ess, Ungenlitzte Texte zur Karramiya, S. 7.

% van Ess, ogW, S.7.

“Erdem, Kerramiye Mezhebi, S. 64. Fiir dieses Thema siehe noch Ibn al-Afir, al-Kamil fi t-Tarih,
Beirut 1965, B. X, S. 211, die Ereignisse von 488/1095. Nach dem Ende der Belagerung in Nisabdr im
Jahr 1094 kam es zwischen Karramiten und anderen Strdmungen zu heftigen Gefechten.Dabei
wurden viele Karramiten getétet. Der Fiihrer der Safiiiten Abu’l-Qasim ibnu’l-Haramain Aba I-Ma'alt al-
Guwaini und der Fihrer der Hanafiten, Muhammad b. Ahmad b. Sa'id haben in einer Koalition die
Karramiten besiegt und ihre Schulen demoliert. Dieses Geschehnis, bei dem viele Karramiten und
andere ums Leben kamen, wurde als ein sehr groRRer Vorfall erzahilt.

2 Erdem, ogW, S. 64.
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durch die Koalition der Safi'iten und Hanafiten in Ni$abdr geplindert.®® Es wird
uberliefert, dass Muhammad b. Karram an einem eigenen Platz - an der berihrenden
Saule neben dem Grab von Jesus in Jerusalem, wo er vier Jahre geblieben ist, vor
der Offentlichkeit predigte. Sein geistiger Einfluss erhohte sich stets und es
versammelten sich grof3e Menschenmengen zu seinen Predigten. Wahrend seiner
Anwesenheit in Jerusalem hatte er ungefahr zwanzigtausend Anhanger und viele
Konvente (hangah) gegrindet. Als sich der geistige Einfluss auf die Menschen
vermehrt und sich um ihn groRe Menschenmassen gesammelt hatten, begann ein
seltsamer Mann'* ihn beharrlich iber den Glauben zu fragen. Am Ende dieser
Fragen sagte lbn Karram, dass ,der Glaube das Wort ist*; auf diese Weise wurde

seine Meinung entschliisselt.®

Darf diesem Ereignis nach angenommen werden, dass Muhammad b. Karram
und seine Téatigkeit dort beobachtet wurde, um Uber seine Ansichten zu berichten?
Diese seltsame Person konnte entweder ein Vertreter der damaligen Gelehrten in
diesen Gebieten oder jemand, der sich engagiert, um Muhammad b. Karram’s
Meinungen vor den Augen der Menschen kundzumachen, gewesen sein. Dies zeigt
uns die Anekdote, die zwischen einem einfachen dummen Mann namens Huggam

und dem Rechtsgelehrten Abu-al-Fath Nasr b. Ibrahim Uberliefert wird.*®

Spater rief die 6ffentliche AuRerung seiner Meinung, dass der Glaube das Wort
ist (al-lman kalima),!’ die Reaktion der Offentlichkeit hervor. Da dieser Gedanke,
dass der Glaube Wort ist, kein oberflachliches Thema ist, auf das die Mehrheit der

18 Massignon, Louis, Dogus Devrinde Islam Tasavvufu, Ubersetzung aus dem Franzdsischen von
Mehmet Ali Ayni, vereinfacht von Osman Tiirer-Cengiz Giindogdu, Atag, istanbul 2006, S. 134. Dieses
Buch ist das berimmte Werk Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane,
von Massignon, SS. 137-317, IV und V Kapiteln (Paris 1954).

" |bn Asakir, Abl I-Qasim ‘All b. Husain a3-SafiT, Tarlh Madinat Dimasq, ed. Abu Sa‘ld ‘Umar al-
‘Amrawi, Dar al- Fikr, (Beirut 1997) B. 55, S. 129.

!5 |bn ‘Asakir, Tarih Madinat Dimasgq, B. 55, S. 129.

'® |bn ‘Asakir, ogW, B. 55, S. 129. Hakim horte solche Anekdote von Abu ‘Abdillah Muhammad b.
Ahmad al- MugaddasT al- ‘Utmant und erzahlt uns: Es gab im Kloster von Muhammad b. Karram in
Bait al-Maqdis eine Gemeinde, welche die asketische Frémmigkeit und gottesdienstliches Leben
manifestierte. Da war Jemand namens Huggdam, der sie liebte und ihr wohlgesonnen war. Aber der
Gelehrte Abl I-Fath Nasr b. Ibrahim verbat ihm, ihr wohlgesonnen zu sein und den Karramiten zu
glauben. An einem Tag trdumte Huggam, dass er an ihrem Kloster vorbeiging und sah, dass alle
Wénde des Klosters von Dichternarzissen umgeben waren. Als er hineinging, fand er den Boden
schmutzig. Er erzahlte diesen Traum dem rechtgelehrten Nasr. Nasr antwortete darauf, dass dies eine
Bestatigung gegen die Karramiten ist: Die AulRenseite von ihnen ist schén aber die Innenseite
schmutzig.

" Pezdevi, Abu'l-Yiisr Muhammad, Ehl-i Stinnet Akaidi, (Ustliddin) Ubersetzung Serafeddin Gélcik,
Kayihan lIl. Aufl., istanbul 1994, S. 212,213; Van Ess, Ungeniitzte Texte zur Karramiya, 58. Die
Formel: al-ilmanu qaulun wal-‘amalu Sar&’i‘uh, wa tastiq al-iman al-ma‘rifa bil-qalb.
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Menschen gedanklich reagieren kann, wurde er nicht verstanden und seine Blcher
dariber wurden von dem Volk verbrannt. Am Ende dieses Ereignisses wurden seine
Biicher verbrannt und Ibn Karram wurde nach Ramla abgeschoben.*® Diejenigen, die
seine Bucher verbrannten und diejenigen, die ihn abschoben, durften gleicher
Mentalitat und Zugehdrigkeit gewesen sein. Das heil3t, dass die Gelehrten nicht nur
ihn kontrollierten, sondern auch das Volk gegen ihn mobilisierten. Obwohl die Werke
der Karramiten wegen ihrer Meinung uber den Glauben verbrannt wurden, wie oben
genannt, blieben manche Fragmente von ihren Biichern erhalten und manche Teile

von ihnen wurden bei den Debatten der Gegner aufbewahrt.*®

Die Karramiten haben naturlich Uber verschiedene Themen viele Bucher
geschrieben, um ihre Meinungen zu verbreiten und ihre Weltanschauung zu
verteidigen. Nach Ibn Hibban wurden viele Bucher Muhammad b. Karram
zugeschrieben, jedoch wurden viele seiner Blicher von seinem Studenten Ma’'man b.

t.20

Ahmad as-Sulamt zu Papier gebrach Die Werke, manche nur dem Namen nach

bekannt, sind folgende:

1- Kitab ‘Adab al-Qabr: Dieses ist das berihmteste Werk von Ibn Karram und
wird in vielen Quellen erwahnt und zitiert. ‘Abdalgahir al-Bagdadi (gest. 429/1037)
Uberliefert uns drei Fragmente von ihm. Gemald den muslimischen Haresiographen
wie al-Bagdadi und a$-Sahrastant (gest. 548/1153) existierte dieses Buch bis zum

sechsten Jahrhundert der Higra.**

Al-Bagdadr bietet uns die meisten Informationen tber die Karramiten. Er sagt in
seinem berihmten Buch al-Farq bain al-Firaq Folgendes: “Der Fuhrer und Grinder
der Schule Muhammad b. Karram bezeichnet in seinen Biichern seinen Gott?? als
Substanz (gawhar) und dass dies die Lehre der Christen ist. Er sagt (gemeint ist hier
Ibn Karram) in seinem bekannten Buch ‘Adab al-Qabr, Gott sei eine Substanz, ,ein

Wesen und eine Substanz“ (ahadi d-dat wa-ahadi I|-gawhar), wahrend die

'® |bn Asakir, ogW, B. 55, S. 129,130.

19 Muhtar, at-Tagsim, S. 62.

% |bn Hibban, Kitab al-Magrahin min al-Muhadditin, ed. Hamd1 ‘Abdulmagid as-Salafi, Dar as-Sami'T,
B.Il, S. 372.

L Erdem, ogW, S. 40.

22 Bagdadt erweckt hier beim Leser den Eindruck, als ob er von einer nicht-muslimischen Person oder
Gruppe spricht. Siehe Abld Mansir ‘Abdulkahir b. Tahir b. Muhammad at-Tamimr al-Bagdadi, al-Farq
bain al-Firag, ed. Muhammad Muhyi’'d-Din ‘Abdulhamid, Maktabat al-'Asriyya Beirut, 1990/1411, S.
216.
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Karramiten zu seiner Zeit diese Meinung nicht angenommen hatten.“**> Aber er
impliziert mit dem Ausdruck ,das Buch, das unter dem Beinamen Kitab ‘Adab al-Qabr
bekannt ist®, dass es fir dieses Werk einen anderen Namen gab, der vergessen
wurde. Der tatsédchliche Name dieses Buches kdnnte moglicherweise auch Kitab al-
Tauhid gewesen sein. Nach Josef van Ess berichtet der zaiditische Autor Hakim al-

GusamT (gest. 494/1101) nur an einer Stelle von diesem Buch.?*

Abu [-Muzaffar Isfaraint (gest. 471/1078) erwahnt ein paar Mal dieses Buch
‘Adab al-Qabr und jedes Mal verwendet er den Ausdruck ,das Buch mit dem
Beinamen ‘Adab al-Qabr”. Spater erzahlt er eine seltsame Anekdote: Dieses Buch
mit dem Beinamen ‘Adab al-Qabr ist der Ursprung ihrer Lehren und betreffend seiner
Eigenschaft und Bedeutung mit voller Weisheit. Als manche unwissende
Gouverneure erlaubten, dieses Buch auf den Markt zu bringen und zu verbreiten, traf
es auf ausgebildete und wuirdige Leute. Da schamten sich die Anhanger der
Karramiten und schrieben ein neues Buch. Sie versteckten die Originalschrift, die 1bn
Karram geschrieben hatte und brachten die neu von ihnen geschriebene Version mit
einem neuen Namen auf den Markt.?®> Diese Anekdote ist wirklich seltsam, aber sie
kann uns den Hinweis der Originalschrift in Bezug auf dieses Buch geben. Es heil3t,
dass die spateren Karramiten entweder sich des ‘Adab al-Qabr geschamt und es
sozusagen unter ihren Gesichtspunkten neu verfasst haben®® oder dass sie dem

Buch manches hinzugefligt und anderes entfernt haben.

SahrastanT (gest. 548/1153) erwahnt wie sein Vorganger Bagdadi ,das
genannte Buch ‘Adab al-Qabr”. Darin gibt es auch die Ausdricke ,ein Wesen und
eine Substanz.“*’ Trotz allem ist er neutral und bemiiht sich das Thema sachlich zu
diskutieren. Von allen Zitaten, die diese Autoren zitieren, kann man verstehen, dass
sich dieses Buch mit theologischen Themen wie Gott und Glaube befasst. Ibn Hazm
(gest. 456/1063) erwahnt dieses Buch auch und verwendet die fast gleichen Zitate in
seinem Buch al- Fasl fil-Milal wa |-Ahwa wa n-Nihal. Diese Doxografen, namlich
Abid’l-Muzaffar al-Isfara’inT (gest. 471/1078), Hakim al-Gu$ami (gest. 497/1101),

> Bagdadr, al-Farq, S. 216.

** Van Ess, Ungeniitzte Texte zur Karrémiya, S. 12.

5 |sfara’ini, Tahir b. Muhammad, at-Tabsir fi'd-Din wa Tamyiz al-Firga an-N&agiya ‘an al-Firaq al-
Halikin, ed. Kamal Yasuf el-Hat, ‘Alam al-Kutub, I. Aufl., Beirut 1983; http://www.shamela.ws, (14
November 2010,) S. 111/1. Er hat diese Anekdote unter dem Titel ,Tafsil Maqalat al-Karramiya wa
bayan fadaihihim" erwahnt.

%% van Ess, Ungenditzte Texte zur Karramiya, S. 12.

?" Sahrastani, Abd |-Fath Muhammad b. ‘Abdalkarim, al-Milal wa n-Nihal, ed. Ahmad Fahmi
Muhammad, Dar al-Kutub al-'limiya, Beirut undatiert, |, S. 99.


http://www.shamela.ws/
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Sahrastant (gest. 548/1153) und Samani (gest. 562/1166) wiederholen immer nur
eine bestimmte anstoRige Formel, die von Bagdadr (gest. 429/1037) aufgegriffen und

von spateren Verfassern von ihm tibernommen wurde.?®

Wir haben erwéhnt, dass sein beriihmtestes Buch der Kitab ‘Adab al-Qabr ist.
Warum wahlte Muhammad b. Karram diesen seltsamen Titel wider den Inhalt dieses
Buches, der die Glaubenslehre behandelt. Wahrscheinlich hat er gegen Gahm b.
Safwan (gest. 128/745), der hundert Jahre vor ihm gelebt hatte, eine Position
eingenommen, weil er gegen ihn in Opposition stand.?® Dies, weil Gahm b. Safwan
viele gehdrmaRig-tradierte Lehren (samfyat), besonders die Qual des Grabes abstritt
und fir die Entleerung der Gottesidee von jeglichem mit menschlicher Begrifflichkeit
beschreibbaren Inhalte (tatil) pladierte. Obwohl die Gahmiya zur Zeit der Karramiten
verschwand und ihre Schule verloren ging, lebten ihre Lehren und Ideen unter den

Mu'taziliten weiter.*°

2. Kitab as-Sirr. Es ist ein verlorengegangenes Werk von Muhammad b.
Karram. Fragmente dieses Buches finden sich bei Ibn Da'T ar-Razi as-Si'1, der in der
ersten Halfte des 6./12. Jahrhunderts gelebt hat und diese aus dem Kitab Fadaih ibn
Karram von Qadi Aba Ga'far Muhammad b. Ishaq az-Zizant as-SafiT genommen

hat. Aba Ga'far sagte, dass in der ersten Seite dieses Buches der Vers /4

?% Van Ess, ogW, S. 11.

29 Nagsar, ‘AlT Sami, Nasat al-Fikr al-Falsaff ff I-lslam, Dar al-Ma‘arif, 9. Aufl., I, S. 350.

% Muhtar, at-Tagsim, S. 15. Wir denken, dass das Motiv der Antwort an die Gahmiten und Mu'taziliten
in der Benennung eines theologischen Buches als ‘Adab al-Qabr wirksam gewesen ist. Wir finden den
Hinweis dariiber im Buch Tabsirat al-Adilla von Abi I-Mu‘in an-Nasafl. Er sagt, dass die Gahmiya die
Qual des Grabes ablehne und Aba |-Husain as-SalihT (Abd I-Husain as-SalihT ist —nach ibn al-Murtada-
ein Mu'tazilit, welcher in siebten Stufe ist. Aber AS’arT legte ihn in Murgi'a. Siehe Abu I-Hasan ‘Al b.
Isma‘Tl al-AS’ar, Maqalat al-Islamiyyin wa Ihtilaf al-Musallin, ed. Helmut Ritter, Dritte Aufl., S. 133.
Gemal Tahanawi ist Salihtya eine Sub-Gruppe von Mu'taziliten. Siehe Tahanawi, Kasssaf Istilahat al-
Fundn, Beirut 1996, Il, S. 1055-56.) und die Karramiten ihnen antworteten. (Nasafl, AbG [-Mu'‘in
Maimin b. Muhammad, Tabsirat al-Adilla fi Usdl ad-Din, ed. Hiseyin Atay, DIB. verlag, Ankara 1993,
Il, S. 365.) Denn ihrer Meinung nach ist das Wissen und das Bewusstsein nicht notwendig fiir das
Leben, also ware es mdglich den Toten zu qualen; (Nasafi, Tabsirat al-Adilla, Il, S. 365.) es ist moglich
beim Toten die Eigenschaften wie das Wissen, Horen, Sehen usw. aul3er der Eigenschaft Macht zu
haben. (Nasafl, Tabsirat al-Adilla, I, S. 249. Der Tote sieht, hort, weil3, aber wegen seiner Ohnmacht
kann er nicht beantworten und lebende Menschen benachrichtigen. Bei den Toten dauern alle
Eigenschaften aufer Macht fort. Also wenn sie gequélt wirden, -in der Wahrheit ist es so- kénnten wir
diese Qual nicht sehen und konnten sie (die Toten) uns davon nicht benachrichtigen.) Nasafi sagt,
dass diese Antwort falsch ist und auf den falschen Prinzipien aufgebaut ist, (Nasafi, Tabsirat al-Adilla,
I, S. 249.) weil nicht gequalt werden kann, wer kein Leben besitzt. (Nasafi, Abd I-Mu‘in, Kitab at-
Tamhid li Kawai‘d at-Tauhid, (Tevhidin Esaslari), Ubersetzung Hilya Alper, iz, istanbul 2007, S. 132.)
Von hier aus kdnnen wir sagen, dass die éahmTya entscheidend und wirksam war, warum
Muhammad b. Karram sein Buch so benannte. ibn Karram lehnte wie Mugatil b. Sulaiman diese
Ansicht ab und legte den Attributen extrem positive Bedeutungen (tatbit) bei. (Muhtar, at-Tagsim, S.
15.))
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yamassuhii illa al-mutahharin® vorhanden war.®* GeméaR Massignon und van Ess
Uberlieferte Ibn Dam ar-Razi in seinem genannten Werk zwei Fragmente des Kitab
as-Sirr.>* Es wird gesagt, dass in diesem Werk die rechtlichen und theologischen
Meinungen, besonders die géttliche Weisheit von Ibn Karram behandelt wurden.>?
Des Weiteren wurde behauptet, dass dieses Buch vor dem Jahr 251/865
aufgekommen ist.>* Die irrglaubige Tradition und die ketzerischen Fragen waren
angeblich von diesem Buch zu Ibn Rawandrt (gest. 298/910) ubergegangen. Aber

man weil nicht einmal, ob Ibn RawandT tiber dieses Buch informiert war.%®

3. Kitab at-Tauhid: Dieses Buch, von dem angenommen wird, dass es von
Muhammad b. Karram geschrieben wurde, bezieht sich wie der Name andeutet, auf
das Thema der Einheit Gottes. Ibn Karramat al-Gu$ami mit dem Beinamen Hakim,
erwéahnte dieses Werk in seinem Buch Sarh ‘Uyin al-Mas&’il 7 r-radd ‘ald ahl al-

bida®® und dieses Buch hat auch Massignon erwéhnt.*’

Das Kitab al-Tauhid kann, wie oben gesagt wurde, das gleiche Buch wie ‘Adab
al-Qabr sein. Es wurde gesagt, dass der Name und der Inhalt dieses Buches Tauhid
ist. Nachdem es seine Mission gegen die Qabriya, Gahmiya und Mu'tazila erfiillte
und es die $afi‘itisch-as'aritische Autoren nach Bagdadi weiter mit der ahnlichen
Formel Uberlieferten, darf man behaupten, dass sich als der Name des Buches ‘Adab
al-Qabr durchsetzte. Bagdadrt nennt dies mit Formel ,al-ma‘rif bi kitab Adab al-Qabr*
(‘Adab al-Qabr bekanntes Buch). Von seiner Rede darf man folgern, dass er dieses
Buch in der Hand hatte. Er verwendet einen Ausdruck, der am urspunglichen Titel
des Buches zweifeln lasst und dies sollte bertcksichtigt werden. Diese Formel wurde
von den S$afi‘ttisch-a$‘aritischen Verfassern ahnlich verwendet. Die Kenntnis beider
Namen wird flr den Forscher bei der Suche nach dem urspriinglichen Titel des

Buches sehr vorteilhaft und bedeutsam sein.

4. Maqalat. Es wird behauptet, dass dieses Buch aus den asketischen Lehr-

Meinungen von Muhammad b. Karram und aus einigen Artikeln Uber die

1 Erdem, ogw, S. 40.

%2 Massignon, ogW. S. 131; van Ess, ogW. S. 12.

% Van Ess, ogW. S. 12. und siehe Kutlu, Sénmez, “Kerramiye Mezhebi: Tarihgesi Fikirleri Edebiyati ve
islam Diisiincesine Katkilari,” www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ (14. August 2010.)

% Van Ess, Theologie und Geselschaft im 2. Und 3. Jahrhundert Hidchra eine Geschichte des
religidsen Denkens im friihen Islam, W de G, Berlin New York 1991, IV, S. 346.

% van Ess, Theologie und Geselschaft, IV, S. 346,347.

% van Ess, Der Eine und das Andere, S. 761-766; Ungeniitzte Texte zur Karramiya, S. 12.

%" Muhtar, at-Tagsim, S. 63.


http://www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/
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Kommentare mancher Uberlieferungen besteht. Es behandelt, wie der Mensch von

gehassigen Wiinschen frei sein kann.*

5. Kitab ar-Radd ‘ala Ahl al-Bid‘a wa’l-Ahwa ad-Dalla al-Mudilla: Das ist ein
Werk des karramitischen Verfassers Aba Mutl’ Makhal b. Fadl an-Nasafi (gest.
318/930).*° Es wird als das friiheste Héaresiographie-Werk der ost-hanafitischen
Tradition angenommen. Massignon erkennt zwar die Bedeutung dieses Buches, aber
er interessiert sich mehr fiir die karramitische Verbindungen des Verfassers.*® Van
Ess hat die gleiche Hauptthese fortgesetzt und in seiner Monographie die Quellen
der Karramiten und die bestehende Biographie von an-Nasafl gesammelt.** Van Ess
sagt Folgendes: Die Kernstelle war dabei ein Passus, in dem Abd Mutl' die Welt (ad-
dar ad-dunya) als ,verflucht“ bezeichnet, weil sie von den Gehorsamswerken also
dem Gebet usw., ablenkt. Fir ihn gilt dies sogar mit Bezug auf das Existenzminimum
(qatf), das man aus ihr erwirbt; man konnte sich dies namlich auf unerlaupte Weise
aneignen. Die Karramiten waren bekannt dafir, Handel und Erwerb abzulehnen

(tahrim al-makasib) —ein Vorwurf dem die Sufis sich seit jeher aussetzten.*?

Auch K. ar-Radd ist eindeutig von einem Hanafiten geschrieben. Wir erkennen
es an den Abschnitten, in denen der Autor mit der Phrase ,qalat al-gaméa‘a“ den
aufgezahlten Haresien, die eigene ,orthodoxe" Ansicht gegentberstellt. Hier findet
sich als Glaubensdefinition die gleiche Formel, die auch in die pro-hanafitischen
Hadite des Ma’min as-SulamT einging.** Ob Makhl die Karramiya nicht nannte, weil
sie fur ihn mit der Orthodoxie identisch war, oder ob er sie noch nicht als feste

Gruppe kannte, bleibt offen.**

Die Editionskritik dieses Werkes wurde von Marie Bernand in Annales
Islamologiques (Tome XVI (1980), veroffentlicht. Sie hat es immer als den

a$'aritischen Biichern, die diesen Bereich gepragt hatten, gleichwertig betrachtet.*

% Muhtar, ogW, S. 63; Erdem, ogW, S. 41.

% Fur die ausfurliche Information siehe Van Ess, Der Eine und das Andere, 1, S. 428.

““Massignon, L., Essai surles origines du lexique technique de la mistique musulmane ( Paris, 1922 ),
S. 241.

*1 van Ess, Ungentitzte Texte zur Karramiya, 55-60; Der Eine und Das Andere, |, S. 428-446.

*2 Van Ess, Der Eine und das Andere, I, S. 433.

3 van Ess, Ungenutzte Texte zur Karrdmiya, 58. Die Formel: al-imanu qaulun wal-‘amalu Sar@’i‘uh, wa
tastiq al-iman al-ma'rifa bil-qalb.

** van Ess, Ungeniitzte Texte zur Karramiya, 58.

> Bernand, M., ,Le Kitab al-Radd ‘ala I-Bida*“ Annales Islamologiques XVI ( 1980 ), 39-126.
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Viele Referenzen in diesem Buch sowie die Namensnennungen Abl Hanifas
legen die klare hanafitische Identitat des Verfassers dar. Der von ihm o&fter
wiederholte Ausdruck, ,Der Glaube ist Wort und die Tat ist seine Anwendung und
Praxis* (al-ilman gawlun wa’l-‘amal Sarai‘uh) zeigt das auch. Sicherlich gehort das
Werk zur Tradition der Schriften der Ost-Hanafiya und ahl ra’y.*® Dies wird insofern
klar und nachvollziehbar, da AbG Mutl' an-Nasafi am Anfang seines Buches die
Nachahmung ablehnt und die Begriindung und Argumentation lobt und verteidigt.*’
Er nannte nicht die Karramiya und Hanaflya, weil er diese beide als gleich annimmt
oder wenigstens nicht trennt. Karramiya ist die ost-hanafitische Tradition und diese
Tradition wird immer als ,al-gama‘a“ bezeichnet.*® Oder wir sagen mindestens wie
van Ess, dass Abl Mutl" Makhal an-NasafTt der fruhen Karramiya sehr nahe ist, aber

ob er zu ihr gehérte und sich fiir sie engagierte, wissen wir vorlaufig nicht sicher.*?

Dieses Werk beginnt auch wie die anderen al-Milal wa n-Nihal-Biicher mit dem
Differenzierungsphdnomen, dem Konzept des Korans uber dieses Phanomen und
seinen Ratschlag.®® Der Autor Abda Mutt driickt aus, dass er (iber die Ratschlage
geschrieben hat.>* Nachher Uberliefert er die beriihmte Uberlieferung von Anas b.
Malik vom Propheten: ,Die Juden sind in 71 Sekten gespalten und die Christen in 72,
meine Gemeinde wird aber in 73 Sekten gespalten sein. Aber nur eine von ihnen
wird gerettet werden. Sie sagten: O Gottesgesandter! Welche Gruppe wird gerettet
werden? Er sagte (as.) al-Gama‘a. (die Gemeinschaft) Die anderen werden

verschwinden.“ Auch seine anderen Variationen erwahnt er.®> Dann reduziert er die

*® Sahrastant, el-Milal, S. 192.
*"Kutlu, ,Kerramiye Mezhebi,* www.sonmezkutlu.com/?&Bid=229223/25¢10¢ 14. August 2010.
8 Mit der Ausdruck -al-gama‘a“ wird die Ansichten der Gemeinschaft besonders die Hanafiten
ggemeint. Siehe van Ess, Der Eine und das Andere, |, S. 434.

Van Ess, Ungentitzte Texte zur Karramiya, 60.
0 An‘am, 153; Baqara, 256; Logman, 22; Bagara 38; Alu ‘Imran, 105. Beziiglich dieses Themas bringt
er viele Ausspriiche sowohl vom Propheten als auch von seinen Gefahrten und bemiiht sich seine
Idee zu beweisen. Als Beispiel vom Propheten hat er dies gebracht: Wer mit der Gemeinde
zusammenzieht und die Wahrheit erreicht, so nimmt Allah ihn an und wenn er dabei Fehler macht,
verzeiht Er ihm. Wer mit einer Sekte zusammenzieht und auch wenn er dabei die Wahrheit erreicht,
nimmt Allah ihn nicht an, in dem Fall, dass er die Wahrheit nicht erreicht, so soll er seinen Platzt im
Feuer vorbereiten. in einer anderen Uberlieferung sagte er: Weinige Taten mit der Tradition sind
besser als viele Taten mit Erneuerung. Je mehr das Gebet und das Fasten des Erneuerers sich
vermehrt, desto mehr distanziert er sich von Allah. Von Ibn Mas‘ld Uberliefert er: Die Sparsamkeit
(iqtisad) in der Tradition ist besser als die Bemiihung (igtihad) in der Erneuerung. Abi Mutl* an-Nasafi
hat auch ein Kapitel getffnet, welches heil3t, die Bosheit des Zusammenseins mit den Erneuerern,
seine Wertschatzung und sein Freund zu sein. (Siehe Abld MutT* an-Nasafl, ar-Radd, S. 58)
*! Siehe Abi MutT* an-Nasafi, ar-Radd, (Einleitungteil,) S. 54.
2 AbG Muti* an-Nasafi, ar-Radd, S. 60. Man soll hier dem Ausdruck ,al-Gama‘a“ besondere Beachtung
schenken, weil er hier sehr wahrscheinlich nicht in der heutigen Bedeutung ,Ahl al-Sunna wa'l-
Gama'a“ gebraucht wird. Das Hanafitentum war ein groRes Dachkonzept, man kann es weder auf die
Maturiditen noch auf die Karramiten reduzieren. Die Menschen haben damals in diesen Gebieten mit


http://www.sonmezkutlu.com/?&Bid=229223/25ç10ç
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73 Sekten auf sechs erneuernde Gruppen, welche die Gemeinde spalten und
irregehen und von denen die 73 Sekten entstehen.>® Dann legt er die Prinzipien der
sechs Muttersekten Hardriten,> Rawafida,> Qadariya,>® Gabriya,®” Gahmiya®® und
Murgi'a® dar.®® Dann nennt an-Nasafi die Sub-Gruppen von diesen sechs Gruppen
und legt ihre wichtigsten Meinungen dar. Da sein Buch apologetischen Charakter
hat, nennt er immer nach den Meinungen dieser Sekten die Ansichten der al-

Gama'‘a.

In diesem Buch wurde die Karramiya als Mitglied der al-Gama'‘a gesehen. Um
dies sehen zu kénnen, muss man die Meinungen der al-Atariya die an-Nasafi nennt,
beachten. Die Atarfya wurde nicht der al-Gama‘'a zugeordnet, sie wurden im
Gegenteil als Teil der Murgi'a gesehen.®® Normalerweise wurden die Hanaflya und

die Karramiya immer beschuldigt, Murdiiten zu sein. Er sagt, dass die Atariya

dem Wort Gemeinde die Hanafiten verstanden und die Karramiten hatten darin die zentrale Stellung.
Aber sehr interessant ist, dass die Atariten, diejenigen sind,die sagten, dass Religion
ununterbrochene Zuruckfihrung ist (ad-dinu isnadun-muttasil), und sie wurden auf3erhalb dieses
Rahmens betrachtet. Vermutlich wurde mit dieser erneuernden Gruppe unter dem Namen Atariten
Hanbaliten und Safi'iten gemeint und sie waren gegen die Hanafiten. (Siehe Abd Mutl an-NasafT,
ogW, S. 122) In diesem Buch wird die karramitische Glaubenstheorie mit der hanafitischen
Glaubenslehre gleich angenommen und im Buch al-Lu’lu'lyat mit groRem Lob gepriesen. Andererseits
werden die ataritischen Personlichkeiten; ndmlich Imam al-Malik, Imam a$-34fiT und Imam Ahmad b.
Hanbal nie erwahnt.

> Siehe Ab Mut* an-NasafT, ar-Radd, S.60-62.

** Aba MutT* an-NasafT, ogW, S. 61. Er driickt dies fur die Hardriten aus. Der Glaube ist Wort und Tat,
‘All hat in der Tat Fehler gemacht, der Glaube kann Fehler nicht akzeptieren, deshalb wurde er
unglaubig. Nachher bringt an-Nasafi die gegenteiligen Meinungen von al-Gama'a und lehnt diese
Ansichten ab. (Abl Mutr* an-Nasafi, ogW, S. 61.)

%> AbG MutT an-NasafT, ogW, S. 61,62. Der Fehler der Rawafida laut Aba Mutr' ist der Extremismus in
der Liebe zu ‘All, so dass sie die Tradition des Propheten und seiner Gefahrten verlassen haben. (Abd
Mutr' an-NasafT, ogW, S. 61,62.)

% AbG Mut® an-Nasafi, ogW, S. 61,62. Die Qadariya hat den goéttlichen Willen, Schopfung,
Vorherbestimmung und Fligung in den Taten der Menschen abgelehnt und sie haben gesagt, dass die
Gute von Gott und mit seinem Willen, die Bosheit aber von uns selbst und vom Satan ist. (AbG MutT'
an-Nasafi, ogW, S. 61,63.)

" AbG MutT* an-Nasaff, ogW, S. 61,63. Die Gabriya hat Gott etwas Boses zugeschrieben, hat Diener
von den Sinden befreit und sie hat auf keinen Fall den Dienern die Handlungsfahigkeit (istita‘at)
weder vor der Tat noch dabei zugeschrieben. Alles Vermdgen und Kraft gehdrt nur Gott. (Abd Mutr
an-Nasafi, ogW, S. 61,64.)

*% Die Gahmiya ist, um den Anthropomorphismus zu vermeiden, in eine schlechtere Situation geraten.
Sie sagten, dass alle menschlichen Bedeutungen von Gott befreit werden sollen. Aus diesem Grund
haben sie viele Attribute abgelehnt und ihn mit dem Nichts (/& Sai’) verglichen. (Abd Mutr" an-NasafT,
ogW, S. 61,65.)Abi Mutrl* an-Nasafl, ogW, S. 61,64.

%9 Abl MutT an-Nasafl, ogW, S. 61,65. Die Murgi'a sind diejenigen, die nur auf dem Glauben, ohne
jegliche Taten, beruhen. Ein Muslim kann seinen Glauben nicht durch Stinden verlieren. Die Sinden
beschadigen nicht den Glauben, wie die guten Taten des Unglaubigen nicht nitzlich sind. Denn es
gibt keine Pflicht aulRer dem Glauben, aus diesem Grund bendtigt es dazu weiter nichts. So definiert
an-Nasafl die Murgiiten und sieht nicht die Hanafiten und Karramiten, die immer dessen bezichtigt
werden, in diesem Rahmen an. Ubrigens z&hlt er diesen Gedanken zur Haresie und sieht sie
auRerhalb al-Gama'a als nicht zu dieser gehérig an. (Abd Mutl* an-Nasafi, ogW, S. 61,66.)

0 Abd MutT an-NasafT, ogW, S. 61-63.

®! Siehe Abd MutT', ogW, S. 122,123.
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behauptet, dass sie die Leute der Sunna und Afar sind und sie gegen den qiyas
(Analogieschluss) und ra’'y (private Ansicht) sind, der Analogieschluss der Weg des
Satans ist und der erste Analogieschluss von ihm gemacht wurde. Diese Gedanken
sind seiner Meinung nach Abweichungen vom geraden Weg. Dann bemuht er sich zu
beweisen, dass der giyas und ra’y Grundansichten sind.®> In dieser Hinsicht
bekommt er Hilfe von Versen und Uberlieferungen, die von der personlichen
Performanz (igtihad: selbststandige, sachkundige Meinung) und Rat ($dra) handeln.
Das ist eine typisch hanafitisch - karramitische Ansicht und dieser Kampf zeigt uns,
dass es eine grofe Meinungsverschiedenheit zwischen den Atariten und dem
hanafitisch-karramitischen Umkreis gibt. Heute treten die Hanbaliten, Malikiten und
Safiiten vor, wenn die Rede von Ahl al-Sunna wa’'l-Gama‘a ist. Aber in dieser
Meinung wurden demgegeniber diese Atariten als aulerhalb der Gemeinschaft
stehend angesehen und die Hanafiten und Karramiten standen im Mittelpunkt der

Gemeinschatft.

Ich muss zum Ausdruck bringen, dass Abd MutTl* an-Nasafi in diesem Buch den
Namen von Ahmad b. Hanbal nicht erwahnt hat. So hat auch Baihaqt, der im
gleichen Umkreis hundert Jahre nach Muhammad b. Karram gelebt und sein Werk
als Kitab az-Zuhd (Buch der Askese) benannt hat, die Namen von Abu Hanifa und
Muhammad b. Karram nicht erwahnt hat, obwohl dessen Name mit zuhd®® identisch

verwendet wurde.%*

7. Kitab al-Lu’lu’iyat fi 1-Mawa‘iz: Ein anderes Buch von Abd Mutl® Makhal b.
Fadl al-Hanafi an-Nasafl ist al-Lu’lu’lyat. Dieses Buch ist an erster Stelle in den
Bibliotheken Ayasofya und Esat Efendi in Istanbul zu finden, weiters sind viele
Handschriften in den Bibliotheken Sileymaniye vorhanden. Dieses unter dem
Hauptthema Ethik eingestufte Werk ist ein Meisterwerk der horasanischen Sufl-
Tradition und diese Arbeit wurde in der offentlichen Bildung wirksam eingesetzt und
gehort zur Tradition der Predigt in diesem Gebiet. Das Buch Raunaq al-Magalis wa |-

Ya’katu fil-Wa'z, worauf ich spater eingehen werde, ist auch eines davon. al-

%2 Siehe Abd MutT', ogW, S. 122.

® Muhammad b. Karram wurde damals mit dem Beinamen imam az-zahidin benannt, welcher der
Fuhrer der asketischen Frémmigkeit heif3t.

% Sein voller Name war Abd Bakr Ahmad b. Husain b. Masa al-Baihaqi an-Ni$abirT as-SafiT (384-
458h.) und er war ein Schuler des grofien $afi'Ttischen Theologen Ibn Farak, von dem man behauptet,
dass er von den Karramiten getotet wurde.
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Lu’luiyat ist eines der wichtigsten Werke fur das mystische Verstandnis der

Karramiten.®®

Dieses Werk beginnt mit dem Thema, “Bab al-1hai fi Allah“ (Kameradschaft und
Freundschatft fur Allah) und am Anfang jedes Kapitels findet sich der Ausdruck: “Aba
MutT* Makhdil b. Fadl an-Nasafi sagte”. Danach setzt es mit den Uberlieferungen des
Propheten Muhammad und seiner Gefahrten fort. Dann wird die Predigt mit den
Legenden und Heldentaten von Frommen der ersten Periode, wobei die meisten von
ihnen aus dem Horasan-Gebiet sind, weitergefuhrt. Es werden hier in diesem Buch
Safis wie Ibrahim b. Adham, Yahya b. Mu‘az ar-Razi, Fudayl b. ‘lyad, Ahmad b. Harb,
Hatim al-Asamm, Ga'far b. Muhammad, Wahb b. Munabbih, ‘Abdullah b. Mubarak,
SarT as-Sakati, Dawdd at-Tar, Ibn ‘Uyaina, Ibn Sirin, Muhammad al-Antaki,
Muhammad b. Karram, Ibn Sammak, Da n-ntn al-Misr1, YGsuf b. Asbat, Huzaifa al-
Mar‘adi, Muhammad al-Munkadir, erwahnt. An jeder Stelle, an der der Name
Muhammad b. Karram vorkommt, erwahnt er ihn mit dem Beinamen “imam az-
zahidin” oder nur mit “zahid,” als ob dieser Name “zahid” direkt an Abd ‘Abdallah

Muhammad b. Karram erinnern wiirde.®®

Eine der bemerkenswerten Seiten dieses Buches ist die lobvolle preisende
Erwahnung Abld Hanifas, seiner Gottesfurcht und zuhd, obwohl die anderen
berihmten Grinder der Rechtsschulen unerwahnt bleiben. Dies gibt uns nicht nur
eine direkte Auskunft Uber den konfessionellen Hintergrund des Autors und indirekt
Uber den Background von Muhammad b. Karram, sondern deutet auch auf seine

Vernachlassigung und die Vernichtung seiner Werke hin.®’

® Cift, ,ilk Tasavvuf Klasikleri Tarafindan ihmal Edilen Bir Ziihd Haraketi: Kerramiye®, S. 451.

® Abl Hafs an-Ni$abari, Raunaq al-Magalis, S. 46b, 48b,50a.

7 Aba Mutr* Nasafi erwahnt Muhammad b. Karram unter dem Titel “babu tarki’l-mu‘adat wa fadli’-
mudarat,” im Kapitel ,das Verlassen der Feindschaft und Tugend der Verwaltung”. Muhammad b.
Karram sagt beratend zu seinem Sohn: ,,O mein lieber Sohn! Du sollst mit den Menschen deiner Zeit
leben, aber folg nicht ihren Taten. Es gibt nichts Starkeres als mit den Lebendigen zusammenzuleben,
aber den Toten zu folgen. Unser Prophet befiehlt: Hegt niemandem gegeniuber Feindschaft, bis ihr
seine Taten seht, die er nur im Alleinsein mit seinem Gott verrichtet. Denn, wenn diese Taten gut sind,
wird er aufgrund deiner Feindschaft den Kontakt mit dir abbrechen, wenn seine Taten unmoralisch
sind, dann geniigen ihm seine Taten schon.” (Abd Mutl" an-Nasafi al-Lu'lu’iyat, S. 182.) Im Kapitel ,al-
hikam al-wagiza" (die pragnanten Weisheiten) erwahnt er Muhammad b. Karram betreffend folgende
ausgezeichnete Worte: Muhammad b. Karram az-Zahid sagt: ,Folgende vier Dinge besitzen keine
Besténdigkeit: Der Schatten einer Wolke, die Liebe einer Frau, die Freundschaft eines Stinders (fasiq)
und das Gluck eines Ligners.” (Abld Mutl' an-Nasafl, ogW, S. 198.) Unter dem Titel ,bab dikr al-
mustaqimin wasifatuhd" (die Aufrichtigen und ihre Eigenschaften) tberliefert er folgendes von ihm:
.Die Taten von Gottes Freunden sind fiinf: Absolut reine Absicht in der Anstrengung auf Gottes Weg,
der Ratschlag an das Volk (Hier mdchte ich erwéhnen, dass es in der Sileymaniye Bibliothek in
Bagdath Vehbi unter der Nummer 810 ein interessantes Werk gibt. Der Name dieses Werkes ist ar-
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8. Kitab al-Mabani li Nazm al-Ma‘anr. Dieses Werk, in dem die Meinungen
von Muhammad b. Karram und Muhammad b. Haisam in einigen Versen behandelt
werden,’® wurde von Arthur Jeffery in 1954 in Kairo unter dem Namen
“Muqaddimatan fi ‘uldm al-Quran” ediert®® und von Aron Zysow von der Washington
Universitat unter dem Namen “Two Unrecognized Karrami Texts” in “JAOS” bekannt
gemacht wurde.” Der Verfasser dieses Werkes ist nicht bekannt, jedoch gibt es viele
Verweise und Zitate vom karramitischen Theologen Muhammad b. Haisam (gest.
419/1019) und hier wird von Muhammad b. Karram als al-lmam al-Huda (der Fuhrer
der Rechtleitung) gesprochen.”* Aus diesem Grund sollte dieses Werk zur
karramitischen Literatur gezahlt und von einem Kkarramitischen Autor verfasst
angenommen werden.’? Aufgrund des Fehlens des ersten Blattes von diesem Buch
kann man die Daten und Informationen des Verfassers nicht erreichen.”® Der
starkste Beweis daflr, dass dieses Buch zu der karramitischen Literatur gehort, ist
die Zuschreibung Muhammad b. Karram in der Editionskritik auf der Seite 209 und
die oftmalige Erwdhnung von Muhammad b. Haisam.’”* Diese Edition von Jeffery
wurde im Rahmen einer Magisterarbeit unter Beratung von Ahmad Muhammad
Harrat unter dem Namen “Tagwimi guhd al-MustaSriq Arthur Jeffery fr Tahqiqihr li
Mugaddimat Kitab al-Mabanri li Nazm al-Ma‘ani” behandelt. In diesem Werk, welches
aus einer Einfuhrung, zwei Kapiteln und einem Schluss besteht, wird ausgedrickt,

dass A. Jeffery hunderte Fehler gemacht hat.”

Risalatu’t-Tamma fi Nasihati’l-‘Amma und der Autor heilt Muhassin oder Muhsin. Interessant ist, dass
sein Vater Muhammad und sein Grof3vater Karrama heil3en. Seine Herkunft ist Hurasant al-Baihaqt in
der Nahe von Nisabdr. Wenn man annimmt, dass das “ah” am Ende des Wortes Karramah ein
Schreibfehler ist, konnte dieses Werk als eine von Muhammad b. Karrams Sohn verfasste Streitschrift
gegen die Batiniya zur karramischen Literatur gezahlt werden.) ohne jegliche Erwartung, reichliches
Gebet mit zitterndem Herzen, Lehren aus dem Weltlichen ziehen ohne sich ihren Listen zu ergeben
und Nachdenken Uber Jenseits ohne in Unachtsamkeit zu fallen.” (AbG Mutl* an-Nasafi al-Lu’luTyat, S.
241b.)Am Ende verfasste er ein schones Gedicht und erwahnte an dieser Stelle, dass dieses Buch
der Garten der Asketen ist und benannte es als al-Lu’luTyat fi'l-Maw@&’iz.

®® Erdem, ogW, S. 3.

% Ibn ‘Atiya, Mugaddimatan fi ‘Ulim al-Kuran wa huma Muqaddimat Kitab al-Mabani (fi Nazm al-
Maani) wa Muqaddimat fi ‘Ulim al-Kuréan, ed. Arthur Jeffery, Maktabat Hangi/Dar al-Kutub Berlin,
Kairo 1954.

" zysow, Aron, , Two Unrecognized Kerrami Texts,” Journal of the American Oriental Society, (JAOS),
vol. 108, Nr. 4, (Oct.-Dec. 1988), S. 577-587.

" Erdem, ogw. S. 3.

2 Zysow, ogA, S. 577.

3 Zysow, ogA, S. 577.

" Zysow, ogA, S. 578.

’® Talal ‘Abdallah Malds, Taqvimi guhd al-Mustasriq Arthur Jeffery fi Tahqiqih li Mugaddimat Kitab al-
Mabani li Nazm al-Ma‘ani, al-Madina al-Munawwara 1989, zwischen Seiten ha und {i.



27

8. an-Nutaf fi I Fatawa: Ein anderes Buch, das im gleichen Artikel von Zysow
bekannt gemacht wurde, wurde von Qadr al-Qudat Abd al-Hasan ‘Al b. al-Husain as-
Sugdrt al-HanafT (gest. 461/1068) verfasst worden. Muhammad b. Karram wird hier
immer ,Abu ‘Abdallah® genannt. Aber nur an einer Stelle wurde er als ,,Abu ‘Abdallah
al-Kiramm™ oder ,al-Karramm™ erwahnt.”® Dieses Werk ist ein zusammengestellter
Strauf? von Fatawa und ein einzigartiges figh-Buch der karramitischen Literatur.”’
Auch dieses Werk zeigt die positive Beziehung zwischen der Karramiya und
Hanaflya und beinhaltet viele Hinweise, dass die Karramiya in dem grof3en Rahmen
des Hanafitentums ist.”® Dieses Werk ist ein hanafitisch ansassig geschriebenes
Werk.”® Die Beziehung zwischen Muhammad b. as-Sahib und Muhammad b. Karram
wurde immer mit der Beziehung zwischen Abd Hanifa und Aba Yasuf verglichen.®
Es gibt in diesem Buch gleiche positive Blickwinkel und schéne Annaherungen an die
Karramiya wie das Buch Ahsan at-Taqgéasim fr Ma'rifat al-Agalim von dem berihmten
Geographen MaqdisT.?* Véllig anders ist die Situation bei Bagdadi in al-Farg. Er
sagte, dass die Karramiten in den islamischen Rechtswissenschaften viele
Dummbheiten haben und gibt vier Beispiele: Man darf das salat al-musafir
(Reisendengebet) ohne Stehen (giyam), Beugen (ruka’), Niederfallen (sugadd), Sitzen
(taSahhud) und salam verrichten. Man darf das Gebet mit schmutziger Bekleidung an
einem schmutzigen Platz verrichten. Die Reinheit muss von ritueller Unreinheit
(hadas) sein, nicht von realem Schmutz (nagasa). Die rituelle Waschung der Leiche
und das Totengebet sind nicht Pflicht sondern nur Tradition, die Pflicht ist die Hillung
mit einem Leichentuch und die Beerdigung der Leiche. Die Gebete gelten auch ohne
Absicht, denn die Absicht, die in der Welt der Geister in erster Linie vorhanden ist
und stattgefunden hat, reicht fur alles.®? Jedoch gibt es in an-Nuftaf fi I-Fatawa auch
die Hinweise, dass das Reisendengebet mit zwei vollen Rak‘a verrichtet werden soll,
und dabei die reale Unreinheit nicht mehr als die Grol3e von einem Dirham sein
darf.23 Das heit, dass nicht nur die theologischen Ansichten der Karramiten,
sondern auch die rechtswissenschaftlichen Meinungen verdreht worden sind. Aber

leider die gegebenen Informationen von Ibn Karram'’s juristischen Ansichten, die von

’® As-SugdT, Abu I-Hasan ‘All, an-Nutaf fi -Fatawa, S. 237.

""zysow, ogW.S. 577. Siehe auch al-Sa‘tdi, Abu’l-Hasan ‘Alf b. Husain b. Muhammad, an-Nutaf fi’-
Fatawa, .11, ed. Salahuddin an-Nah1, Matba‘atu’l-Ir§ad, Bagdad 1975-1976.

8 Erdem, ogW, S. 48.

9 Zysow, ogA, S. 580.

8 Erdem, ogW. S. 50.

81 Zysow, ogA. S. 580.

8 Bagdadr, al-Farq, S. 223,224,

8 Zysow, ogA. S. 582.
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Gamaladdin b. Da'7 bzw. az-Zizani gewéhlten Beispiele, spielen keine Rolle fiir die

Karramiten.®

8. Die Handschrift British Museum Or. 8049: Dieser karramitische Text ist
zuerst von Massignon in die Diskussion eingefuhrt und im Jahre 731 al-Higri
geschrieben worden.®® Der Autor des Werkes ist sehr wahrscheinlich Sohn des Abi
Muhammad al-Harawi, weil er haufig nur als ,walidr* an einigen Stellen ausfuhrlicher
als Ab0 Muhammad al-HarawT oder $aih Abd Muhammad bezeichnet wird.® Er war
gewiss ein Hanafit; er soll die hanafitisch-murgiitische Glaubensdefinition “Der
Glaube (besteht in dem) Bekenntnis; die Taten sind nur seine Regeln und Praxis” als
hadrit auf den Propheten zuriickgefiihrt haben.®” Nach Massignon handelt es sich um
eine Sammlung von moralischen und philosophisch-mystischen Traditionen. Die
meisten Ahadit von dieser Sammlung werden ohne Uberlieferungskette (isnad)®®
gegeben und der Akzent falsch gesetzt. Hadite und ahbar werden nur mit verkurzter
Tradentenkette zitiert, die nicht bis zur Gegenwart fortgefithrt wird.®® Einige von
denen wurden auf folgende Art und Weise Uberliefert: Mein Vater (walidi) hat mir
tiberliefert, Abd Ya'qub al-Gurgant hat mir Giberliefert, von Ma’miin b. Ahmad, von ‘Alf
b. Ishag, von Muhammad b. Marwan as-Suddi, von Kalbt, von Abd Salih, von Ibn

‘Abbas... usw.%

Nach van Ess handelt es sich nicht um eine Sammlung von moralischen und
philosophisch-mystischen Traditionen, sondern um einen Korankommentar. Was
Massignon seiner Meinung nach, irregefuhrt hat, ist vermutlich die Tatsache, dass
dieser Kommentar eklektisch vorgeht, also den Text der Schrift nicht Vers fur Vers

erlautert, wie dies bei Tabari und ZamahS$ari oder Baidawir der Fall ist. Die

8 Siehe van Ess, Der Eine und das Andere, I, S. 1034. Um Muhammad b. Karram besser zu
verstehen, kann man einen Blick auf folgenden Themen in an-Nutaf fi I-Fatawa werfen: Tagsim al-
hayawanat min hait an-nagasa, (baul ma yu’kal lahmuh tahirun wa amma baul ma 1a yu’kalu
nagisatun, wa in asaba at-tauba aktara min miqdar ad-dirham fa 1a tagdzu as-salat ‘alaih fi qaul Abd
‘Abdallah), S. 26-28; Asbab as-salah S. 40; at-Tagaful ani n-niyat al-hadita, (fa man adda al-fard’ida
‘ala n-niyat al-qadima wa ‘ala n-niyat al-hadita gazat lah fi qaul Abi ‘Abdallah gair annah qad fata
tawab niyat al-gadida) S. 40,41.

% Massignon, Dogus Devrinde islam Tasavvufu, S. 134; siehe noch Van Ess, Ungenlitzte Texte zur
Karramiya, S. 41.

8 van Ess, ogW. S. 43.

87 van Ess, ogW. S. 49.

8 |snad ist der Teil der Uberliefererkette einer hadft.

8 van Ess, ogW. S. 43.

% Massignon, ogW. S. 134; und noch siehe. Van Ess, ogW. S. 41.
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Reihenfolge der Siren und der Verse ist eingehalten. Der erhaltene Band beginnt mit

einer Analyse der basmala und endet mit Stra Ra‘d Vers 38.%

Der Aufbau der einzelnen Abschnitte ist dabei immer gleich. Jeder Vers wird
unter sechs verschiedenen Gesichtspunkten abgehandelt: 1) al-bisat, “Darlegung,”
d.h. textimmanente Exegese mit Parallelen aus dem Koran und aul3er koranischen
Belegen. 2) al-ahbar wal-hikayat, inhaltlich verwandte Anekdoten und Ausspriche
berihmter Autoritaten. 3) al-wugdh wan-nazair, Uber die verschiedenen
Bedeutungen der in dem Vers benutzten Schlisselwoérter. 4) an-nukat wal-i§arat,
geistreicher und spiritueller Humor und Bemerkungen. 5) al-haqa’iq wal-ahkam, Gber
religiose und juristische Implikationen des Verses. 6) at-tabkiya, Uber den
paranetischen (zum Weinen bringenden) Wert des Verses, mit Ausspriichen von
Asketen und gelegentlich auch Versen.%

Van Ess sagt, dass es nicht sicher ist, dass dieses Buch zur karramitischen
Literatur gehort, nachdem er viele Beweise darlber bringt. Ob das Werk allerdings im
eigentlichen Sinne karramitisch ist, bleibt, seiner Meinung nach, noch zu beweisen.
Zwar wird Ibn Karram gelegentlich zitiert, aber nicht allzu haufig und zudem nie in
einem isnad. Sicher scheint allenfalls, dass der Autor den Herater Karramiten

nahestand.®®

9. Kitab Raunaq al-Qulab: Van Ess sagt, dass sich dieses Werk von Abu Hafs
‘Umar b. Abi I-Husain an-Nisabari as-Samarqandi auf die Biographie von
Muhammad b. Karram bezieht, er hier mit einem grof3en Lob erwahnt wird und zwei
Handschriften dieses Werkes in der Bibliothek Nationale in Paris (Ms. Ar. 6674 und

4929) vorhanden sind, es sich aber auch in anderen Bibliotheken befindet.**

Wir haben diese Handschriften, welche van Ess gesehen hatte, noch nicht
gesehen, aber es ist sicherlich identisch mit dem folgenden Werk Raunaq al-Magalis.
Dieses Buch des Abd Hafs ‘Umar b. Abr I|-Husain an-Nisabari legt die
Grundprinzipien der islamischen Moral in Anekdoten und Legende-Erzahlungsformen

dar und bezieht sich auf die islamische Mystik. Van Ess sagt immer Raunaq al-qulib

%L van Ess, ogW. S. 42.

2 \/an Ess, ogW. S. 42.

% van Ess, ogW. S. 55. Firr die ausfuhrliche Informationen zu diesem Buch kann man zu Ungeniitzte
Texte zur Karramiya von van Ess konsultieren. Dartber gibt es hier auf ungefahr 15 Seiten Auskinfte.
Siehe zwischen S. 41-55.

% Van Ess, ogW. S. 30; Kutlu, ogA., www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161 14. August 2010.


http://www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161
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aber er sagt nur an einer Stelle in der 140. Ful3note, dass die Handschrift Ar. 4929
als Raunaq al-Magalis benannt wurde.®® Das heil3t, dass diese beiden Handschriften

geman der Erzahlung von van Ess inhaltlich identisch sind.%

10. Kitab Raunaq al-Magalis: Wie bereits erwahnt, ist der andere Name
dieses Werks Raunaq al-Quldb und der Autor heilt Aba Hafs ‘Umar b. Abt |-Husain
an-N18aburm as-Samarqgandi. Laut Aussage des Schreibers (Hektograph) wurde das
Konzept dieses Buches am Sonntag in der Mitte des Monats Gumada al-ahir 899
vollendet. Das Werk Raunaq al-Magalis®" wurde in der Siilleymaniye Bibliothek unter
dem Titel der islamischen Moral klassifiziert. Es besteht aus zehn Anekdoten und 22
Abschnitten.

Wie van Ess gesagt hat, erscheint Ibn Karram hier in gunstigem Licht und der
Autor scheint selber Karramit gewesen zu sein. Die Anekdoten schildern ihn alle als
Asketen; er wird geradezu als imam az-zahid Abu ‘Abdallah oder az-zahid
Muhammad b. Karram vorgestellt.98 Im Zentrum steht immer wieder seine Kraft zum
tawakkul, d.h. die Lehre des tahrim al-makasib, die bei der Karramiya so viel
Aufsehen erregt hat. Man vertraut darauf, dass der Lebensunterhalt (rizq) einem
zuteilwird, aber man ihn nicht selber erwirbt. Theologisches Material findet sich in

dem Buch nicht.*®

Es handelt sich um folgende Themen und jedes Mal wird der Name AbQ

‘Abdallah ibn Karram mit der Lobrede genannt:

Es wird in dem elften Kapitel qiyam al-lail (Aufstehen in der Nacht) als sechste
Anekdote erzahlt, Ibn Karram besuchte Abl Yazid Bistami (gest. 261/874 oder
264/877-8), nachdem das Nachtgebet fertig war und beide unterhielten sich Gber den
Nachtgottesdienst bis zur Morgendammerung.*®

% Siehe, van Ess, ogW. S. 36.

% van Ess, ogW. 30. Die inhaltlichen Daten, die von van Ess tiber Raunaq al-Qulib gegeben werden,
sind gleich mit unseren Informationen bezlglich auf Raunaq al-Magalis.

" Ich méchte hier auf eine Doktorarbeit aufmerksam machen und verweisen. Die Arbeit, von deren
Ergebnissen ich noch nicht profitiert habe, wurde von Hatoum Afaf Abdalbaki an der Universitéat
Columbia im Jahre 1991 namens ,Karramiya An Eleventh Century Karrami Text. Abd Hafs an-
Nisabdri's Raunaq Al-majalis® eingereicht. Diese Dissertation untersucht ein arabisches Manuskript
aus dem elften Jahrhundert mit dem Titel ,Raunaq al-Magalis," um den historischen und
dogmatischen Hintergrund der Karramiya aufzuklaren. Siehe,
http://en.scientificcommonS.org/48397822 , 15 Juli 2010.

% Van Ess, ogW. S. 31.

% Van Ess, ogW. S. 31.

19 Abt Hafs an-N1$abarT, Raunaq al-Magalis, S. 46b.


http://en.scientificcommons.org/48397822
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Die siebte Anekdote des gleichen Themas betrifft wieder Muhammad b. Karram.
Er schickt kurz vor seinem Tode seinen Gefolgsmann (hadim) Ma’'mdn b. Ahmad as-
Sulami nach Horasan zuriack mit der Ermahnung bis nach Samarkand zu ziehen und
nur dort, mit seinem Schiler AbG Ahmad as-Saffar zu reden, d.h. seine Lehre zu
offenbaren. Er mége dabei seinen Weg Uber die Berge des Libanon nehmen; denn
dort habe er Uberall seine Schiler und Anhanger, und dort lebten auch noch seine
Lehrer. Sulami will dann in der Tat in den dortigen Klausen (sawami) mehr als

viertausend Gefolgsleute seines Meisters angetroffen haben. ***

Sie haben in der Mitte des Berges eine Gebetsnische (mihrab) und sammeln
sich dort zu den Gebetzeiten. Sie haben ihm den Ehrenplatz eingerdumt. Sie beten

Nachtgebete zusammen und danach gehen alle in die sawma‘a zurlck. Er sagt:

“Mitternachts horte ich ihren Wehschrei mit bewegter Stimme®®

103

und sie sangen

dieses Gedicht (munagat).

Unten erwahntes Gedicht ist ein Zeichen, dass die Karramiten grolie Asketen
sind und Gottesfurcht haben. Sie vertrauen nur Gott, kehren der Welt den Rucken,
beschaftigen sich intensiv mit Gottesdienst, dennoch begeistern sie sich fur salawat,
tahiyat, na't und fur gottliche Hymnen. Das ist aussagbar, da diese Art das erste
Beispiel einer mawlawischen Liedform (sama?) ist und somit eines der Merkmale des

Ubergangs der zuhd-phase zu tasawwuf ist.*®* Es gibt hier noch viele Anekdoten

1%L Abt Hafs an-N1$abart, ogW, S. 47a.
%2 Der arabische Ausdruck ist, wie folgt: Falamma intasafa al-lailu samitu dagiga munagatihim
yaquluna bi agma‘ihim wa yatanaSaddna Si‘ran. Siehe, ‘Utman b. Yahya b. ‘Abdulwahhab al-Miri,
Muhtasar Raunaq al-Magalis, S. 22.
193 Abg Hafs an-N18abart, ogW, S. 47a. Diese munagaat gibt es nicht zur Génze in dieser Handschrift
des Raunaq al-Magalis aber sie ist voll in Muhtasar Raunaq al-Madalis von al-MirT, S. 22.

TaSagala gawmun bi dunyahum, Wa gawmun tahld bi mawlahum,

Wa tawran yunaganahu suggadan, Wa yabkina tawran hatayahum,

Fala ya'rifina siwa rabbihim, Wa ma yahzunina bi balwahum,
Yasuffiina bi I-laili agdamuhum, Wa ‘aynu I-muhaimini tar'ahum,
Fa alzamahum babu mardatihi, Wa ‘an sairi I-halqi agnahum,

Ida zayyana an-nasu aswaguhum, Fa stqu I-muhibbina nagwahum,

Bida‘atuhum sawmuhumu n-nahar, Wa tdlu I-qiyami li mawlahum,

Humu |-qawmu fazda mulika I-wara, Bi sidqi I-qulibi fa wallahum,

Fa tiaba lahum tumma taba lahum, Id bi t-tahiyyati hayyahum,

Wa nadahum marhaban marhaba, Wa ahlan wa sahlan wa adnahum.
In dem Teil Tugend der Reue wird erzahlt, dass Muhammad b. Karram mit seiner Predigt Leute von
Wein-Genul3 abhalt. (Abd Hafs an-Ni1sabdri, ogW, 54b, 55a und 55b; Noch siehe, van Ess, ogW. S.
31.) Das flinfzehnte Thema behandelt die Einstellung zu Gottes Fiirsorge und zum Problem des
Lebensunterhalts (ar-rizq wat-tawakkul ‘ala Allah) und es gibt hier fiinf Anekdoten betreffend Imam az-
Zahid Abl ‘Abdallah. (AbG Hafs an-Nisabdrt, ogW, 59a-61a; siehe van Ess, ogW. S. 31.) Die erste
Anekdote des 21. Themas mit dem Titel “Fernbleiben von Verbotenem und die Achtsamkeit” (wara‘)
spielt sich zwischen Muhammad b. Karram und seinen mystischen Lehrer Ahmad b. Harb ab. Ibn Harb
zupft eine Handvoll Gras und Muhammad b. Karram sagt darauf: “Das ist aus flinf Perspektiven zu

104
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tber Muhammad b. Karrams wara‘, tawakkul, seine Ansicht tber makasib, rizq seine

Gemeinde und Schule (madrasa) usw.

11. Kitab Muhtasar Raunaq al-Magalis: Dieses Werk wurde von dem grof3en
Gelehrten (‘allama) Imam ‘Utman b. Yahya b. ‘Abdalwahhab al-MirT verfasst und es
befindet sich in Hayrullah Efendi unter der Nummer 88 in der Stileymaniye Bibliothek.
Die Eigenschaft dieses Buches ist nicht nur, dass es ein Kompendium des Raunaq
al-Magalis ist, das die zehn Anekdoten auf sechs reduziert, sondern viele
zusatzliche Daten an den Stellen enthélt, die schwer verstanden werden und

Erganzungen, die vollendet werden miissen.*®

12. Ahsan at-Taqasim fi Ma‘rifat al-Aqalim: Dieses Buch, von Samsaddin
Abil ‘Abdallah Muhammad al-Maqdisi*® (gest. 390/1000), ist normalerweise ein
Geographie-Buch. Es erzahlt von den Karramiten mit groRer Sympathie und von ihrer
Verbreitung in Horasan und Transoxanien und gibt dariiber direkte Informationen. Es
gibt hier maximale und objektive Informationen Gber Karramiten und im Gegensatz
zu asa'ritischem Glaubensrichtungs-Autoren werden hier die Karramiten als Ahl al-
Sunna wal-Gama‘a beschrieben.*®” Er driickt in den Anfangsseiten seines Buches

aus, dass die Karramiten selbst eigene Figh und Kalam haben.®® Dann sagt er, dass

deinem Nachteil geworden. Du bist von dem hoéchsten Erhabenen ferngeblieben, du hast dich
gewdhnt, dich mit anderem als Gedenken Gottes zu beschaftigen, du hast dir daraus einen Weg
gemacht, auf dem andere Menschen dir folgen werden, du hast etwas, das Gott erhebt (tasbih) davon
abgehalten. Dadurch hast du den huggatallah im jingsten Gericht auf dich selbst festgemacht.” Dann
sagt Ahmad b. Harb: “Mo6ge Gott die Stadt zerstdren, in der kein Prediger wie du vorhanden ist.” (Abad
Hafs an-N1$abdrT, ogW, 74a,74b.) Aus dieser Anektode lasst sich folgern, dass das Verhaltnis
zwischen den beiden nicht nur ein Lehrer-Schiler Beziehung war sondern noch mehr Freundschafts-
Beziehung. Die dritte Geschichte des gleichen Themas ist, wie folgt: Eines Tages geht der Meister
Abu ‘Abdallah auf einer Stralle, auf der die Menschen stehen, rutscht aus und prallt mit der Hand
gegen die Wand. Darauf fallt eine kleine Menge von Schlam herunter. Er ruft sofort den
Hauseigentiimer, der ein Feueranbeter ist. Er erzahlt ihm das Ereignis und bittet ihn dann um
Verzeihung. Der Feueranbeter wéhlte den Islam im Angesicht dieses Falles. (Abl Hafs an-Nisabarf,
ogW, 74b,75a.) GemaR den Uberlieferungen sollen tausende Feueranbeter durch den Meister Abi
‘Abdallah zum Islam Ubergetreten sein. Die obige Geschichte ist auf die Uberlieferungen bestétigende
Art. In der siebten Geschichte des gleichen Themas geht es wieder um Muhammad b. Karram. Er hat
vom Imam der Leute der Hadit Abd al- Fadl at-Tamimi, er wiederum hat von Abd Wagdr gehort. Sie
sagen, dass sie in Bait al-Maqdis um ein Kerzenlicht herum saf3en und ein Buch lasen, aber
Muhammand b. Karram sal3 nicht bei ihnen. Einige seiner Freunde sagten darauf: “O unser Meister,
warum gesellst du dich nicht zu uns”. Er antwortete: “Diese Samen und diese Kerze tragen/ beinhalten
solch tolle Sachen, von denen keiner von uns weil3, woher sie kommen. Wir wollen sie nicht mit
unbekannter Lampe aufhellen. (Abd Hafs an-Ni8abart, ogW, 75b.)
105 Al-MirT, ‘Utman, Kitab Muhtasar Raunaq al-Magalis, S. 1.
1% \/oller Name ist Samsuddin Abi ‘Abdallah Muhammad b. Ahmad b. AbG Bakr al-Banna a$-Sami al-
Bassart al-Maqdist oder al-Mugaddasi. Dieses Buch Ahsan at-Taqasim fi Ma'rifat al-Aqalim wurde von
J. Goeje ediert und von E. J. Brill in Leiden im Jahre 1906 veroffentlicht und die zweite Aufl. ist in dem
(I:;Ol7eichen Verlag im Jahr 1967 erschienen.

Magqdist, ogW, S. 179, 365; Hodgson, Islam’in Seriiveni, |, S. 359.
198 MaqdisTt, ogW, S. 39.
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sie die Leute der zuhd und ‘badat sind und sie tatsachlich Aba Hanifa folgen. Aus

diesem Grund kann man sie nicht als Haretiker annehmen. %

So wie das Interesse vieler zeitgendssischer Autoren hat es auch unser
Interesse angezogen.'*® Dieses Buch gibt uns im Gegensatz zu klassischen
Informationen interessante und aufklarende Informationen Gber Karramiten und ihre

Verbreitungen, Regionen, Schulen, Lebensarten, Methoden und ihre Ansichten.

1.2.2. Allgemeine Haresiographie-Bucher

Die meisten Bucher, die der Karramiya einen Platz geben, wie die Tabaqat und
Milal wa Nihal Bucher haben $afi‘itisch-as‘aritische Tendenzen und sie haben sie als
ahl al- bid‘a betrachtet. Deshalb wurden ihre Meinungen einseitig, unvollstandig und

aus dem Kontext herausgerissen uberliefert.

AS’ar1, (gest. 324/936) erwahnt die Karramiya in seinem wertvollen Buch
Maqalat al-lslamiyin wa |htilaf al-Musallin nur in der Murgira bezuglich der Theorie
des Glaubens. Sie haben den iméan als Bekenntnis und Bestatigung der Zunge und
nicht als Bestatigung des Herzens definiert. Die Erkenntnis des Herzens aul3erhalb
des Bekenntnisses der Zunge gehdrt nicht zum iman. Die Heuchler in der Zeit des
Propheten waren echte Glaubige. Die Lasterung ist nur die Leugnung und
Widerlegung des Organs Zunge, nicht anderer Organe.***

MalatT (gest. 377/987)*? hat in seinem Buch at-Tanbih wa ar-Radd ‘ala Ahl al-
Ahwa wa I-Bida‘ zweimal die Ansichten der Karramiya indirekt innerhalb des Themas
Murgia behandelt.'*®* Er erwéhnt die Glaubensrichtungen als Erstes fiir die
Ermahnung (fanbih) und als Zweites fur die Wiederlegung (radd). Malatt sagt am
Beginn des “bab dikr al-Murgi’a’. Wer “la ilaha illa Allah’ sagt, das von Allah

Verwehrte als verboten und das Erlaubte als erlaubt annimmt, steigt ins Paradies auf.

199 MaqdisTt, ogW, S. 365.

10 sjehe Kutlu, Mircie, S. 23,24; Karadas, Kerramiye ve tikadi, S. 41; Hodgson, ogW, 1, S. 359.

Y AI-A8’arT, Magalat al-Islamiyyin, S. 141-143.

M2Aba I-Husain Muhammad b. Ahmad b. ‘Abdurrahman al-Malati a$-Safi'T ist urspriinglich, (gest.

377h.) wie von seinem Namen verstanden wird, aus Malatya heutiger Turkei, er war ein $afi'itischer

Rechtsgelehrter. Er war sowohl muhaddit als auch qurrd’. Er ist durch viele Stadte in Nord-Syrien

?Sreist, am Ende in Palastina gewohnt und dort in Asqgalan gestorben. (Siehe. Laoust, ogW, S. 191.)
Malati erz&hlt zwischen Seiten 43—-47 und 146-156 von Murgi'a. Von (berlieferten Meinungen wird

wohl verstanden, dass er damit sehr wahrscheinlich die Karramiya meint. al-Malati, at-Tanbih wa r-

Radd ‘ala Ahl al-Ahwa wa I-Bida‘, ed. Muhammed Zahid b. Hasan al-KautarT, Prasentation Fath-i Gabir

al-AKTlT, (ragam al-1da‘: 3206 1991), Kairo 1368.
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Auch wenn er Ehe bricht, Diebstahl begeht, jemanden totet, verleumdet, das Gebet,
Fasten und Almosen verlasst usw. Alldies macht nichts, solange er mit der Zunge
gesteht. Aber wenn man alle diese Verbotene als Erlaubtes ansieht (istih/al), ware

man Polytheist.***

Er lehnt dann diese Meinungen ausfilhrlich ab.'*® Aber er machte diese
Widerlegungen aus Angst vor der Schule. Weil all seine Kritiken gegen die Taten
sind, als ob sie die Taten unwichtig annahmen. Aber das kann nicht sein, denn die
Karramiten haben die Erleichterung der Taten als Glaubenssache angenommen und

die Tat zu den Regeln ($ara'i‘) des Glaubens gezahlt.**®

Fur die Karramiten ist ‘Abdalgahir al-Bagdadi (gest. 429/1037) unsere erste
groRere haresiographische Quelle.*!’ Er ist in seinem beriihmten Buch al-Farq bain
al-Firaq einer von denen, die die meisten Informationen Uber Karramiya geben. Er
hat die Karramiten nicht nur tendenzits Uberliefert, sondern auch mit grofRer
Feindschaft iber sie berichtet.'*® Er beginnt mit dem klassischen Ausdruck “Sie

"119 und macht mit seiner

haben ihren Gott als Korper (gism) angenommen,
destruktiven Kritik weiter, indem er einige von tausenden Bosheiten (qabaih) aufzahilt.
Wir geben die Ausdricke von ihm beziglich iman und kalima als Beispiel:

Muhammad b. Karram und seine Anhanger glauben daran, dass ihr Gott Ort der

14 Malatt, at-Tanbih wa r-Radd, S. 43-44. MalatT: Er sagt am Begin des “bab dikr al-Murgia™: Wer “la
ilaha illa Allah” sagt, das von Allah Verwehrte von Allah als Verboten und das Erlaubte als Erlaubt
annimmt, steigt ins Paradies auf. Auch wenn er Ehe bricht, Diebstahl begeht, jemanden totet,
verleumdet, das Gebet, Fasten und Almosen verlasst usw. Alldies macht nichts, solange er mit der
Zunge gesteht. Aber wenn man alle diese Verbotene als Erlaubtes ansieht (istihlal), ware man
Polytheist. Wenn sie sagen wirden, dass der Glaube das Gestandnis ist, so mussten sie den Glauben
der Heuchler, welche Gotzendienerei in sich beherbergen, als giltig und authentisch annehmen.
Wenn sie ,Nein“ sagen, wirden sie genehmigen, dass das Gestandnis aus dem Herzen kommt und
dieses Bekenntnis Tat des Herzen ist. Dies bedeutet, dass das Bekenntnis die Grundlage aller Taten
ist. Also, der Glaube ist Aussprache und Tat. Ilhre Meinung, dass der Glaube nur die Aussprache ohne
Taten ist, ist defekt. Wenn sie die Taten zum Glauben zahlen und die Taten der Organe verleugnen,
machen sie den gleichen Fehler. Am Ende verlassen sie ihre falsche Meinung und akzeptieren, dass
der Glaube Aussprache der Zunge, Bestéatigung des Herzen und Taten der Organe ist und dass er
sich vermehrt und vermindert. (Malat1, ogW, S. 43-44.) Er lehnt dann diese Meinungen ausfuhrlich ab.
(Malatr, ogW, S. 146-155.)

M5 Malatr, ogW, S. 146-155.

183iehe Abl Mutr an-Nasaff, ogW, S. 62,67,68,77. ,Wir sagen nicht, unsere gute Taten sind
angenommen, schlechte Taten sind vergegeben,” das ist die Meinung der Murgdi'a. Noch siehe.
Bayadizade, Usdl Munifa li lmam Abr Hanifa, S. 126.

"an Ess, Der Eine und das Andere, I, S. 706.

18 Sein Ausdruck “ma‘baduhum’ (ihr Gott), seine vielen Diskussionen mit ihnen, Tétung einiger seiner
Freunde und Lehrer usw. zeigt es und erklart eine solche Darlegung ihrer Meinungen.

19 Der Karramit, der mit ihm einen Streit gefiihrt hatte, war Ibrahim b. Muhagir, der in Ni$abar eine
eigene Schule um sich versammelt hatte. Die Streit drehte sich im Grunde um eine terminologische
Frage: ob man namlich ,Namen* d.h. Beziehungen, als Akzidenzien auffassen konne. Fur die
ausfuhrliche Infomation siehe noch van Ess, Der Eine und das Andere, |, S. 668.
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hawadit ,Geschehen® ist. Ihrer Meinung nach sind seine Worte, sein Wille und seine
Wahrnehmung in Bezug auf das Sicht- und Hoérbare, seine Begegnung mit der
hdchsten Seite der Welten, einige geschehende Symptome in Gott und Er ist Raum
dieser geschehenden Dinge.'®

Dann sagt Bagdadi uber das Wort (kalima): Sie haben Sein Befehlswort sei/kun
in Bezug auf irgendein Ding als die Schopfung fur die Geschopfe, das Geschehen fir
zum Geschehen Gebrachte und als Vernichtung “i‘/am”?' fur zu vernichtende
Existierende verwendet. Aber sie haben abgelehnt, die in Seinem Wesen
geschehenden Symptome (a‘rad hadita) als Geschopfe, Gemachte und zum

Geschehen Gebrachte (muhdat'?

) zu bezeichnen. Sie (die Anhanger lbn Karram’s)
behaupten, (Gott) sei eine Grundlage fiir die Geschehenden. Nichts geschehe in der
Welt, ohne dass auch in seinem Wesen viele Symptome geschehen. Diese sind der
Wille bezuglich des Geschehens der Geschehenden und das Wort sei/kun zu den
Geschehenden. Dieses Wort besteht aus Buchstaben und jeder Buchstabe ist ein

geschehendes Symptom im Wesen Gottes.'*

120 Sjehe Bagdadr, ogW, S. 217.

121 Bagdadt sagt als i7am aus aber es ist bei Sahrastant in der Form i‘dam. Siehe Sahrastan, al-Milal
wa n-Nijhal, S. 101.

122 \Jon den Karramiten wurden die beiden Termini-technici hadit und muhdat sorgfaltig ausgewahlt
und mit verschiedenen Bedeutungen beladen. Van Ess hat fiir den ersten Terminus ,geschehend” und
fur den Zweiten zum Geschehen gebracht gewahlt. Siehe van Ess, ogW, S. 24.

12 Siehe Bagdadt, ogW, S. 217. Bagdadt: Dann sagt Bagdadr liber das Wort (kalima): Sie haben Sein
Befehlswort sei/kun in Bezug auf irgendein Ding als die Schopfung fir die Geschoépfe, das
Geschehen fir zum Geschehen Gebrachte und als Vernichtung “ifam” (Bagdadi sagt als i/am aus
aber es ist bei Sahristant in der Form i‘dam. Siehe Sahristani, ogW, S. 101.) fiir zu vernichtende
Existierende benannt. Aber sie haben abgelehnt die in Seinem Wesen geschehenden Symptome
(a'rad hadite) als Geschopfe, Gemachte und zum Geschehen Gebrachte muhdat (Von den Karramiten
wurden diese hadit und muhdat zwei Termini-technici sorgfaltig ausgewahlt und verschiedene
Bedeutungen geladen. Van Ess hat fiir den ersten Terminus als geschehend und fur den Zweiten zum
Geschehen gebracht gewahlt. Siehe van Ess, ogW, S. 24.) zu bezeichnen. Sie (die Anhanger Ibn
Karrams) behaupten, (Gott) sei eine Grundlage fur die Geschehenden. Nichts geschehe in der Welt,
ohnedass auch in seinem Wesen viele Symptome geschehen. Diese sind der Wille bezuglich auf das
Geschehen der Geschehenden und das Wort sei/kun zu den Geschehenden. Noch dieses Wort
besteht aus vielen Buchstaben und jeder Buchstabe ist ein geschehendes Symptom im Wesen
Gottes. (Siehe Bagdadi, ogW, S. 217.) Nach ihnen ist Gott von Ewigkeit her Schopfer, Versorger,
(raziq) und Gnadespender (mun‘im). Sie behaupten, dass das, was in seinem Wesen entsteht, eine
Schopfung ohne Agens sei (halq 14 fa'il lah), solange es in der Welt noch kein Geschaffenes gebe.
Man berichtet von ihnen, dass er Schopfer ist, durch seine Schopferhaftigkeit (haligiya) und Versorger
durch seine Versorgerhaftigkeit (razigiya). (Bagdadi, ogW, S. 219. Noch siehe van Ess, ogW. S. 22.)
Seine Schopferhaftigkeit ist Kraft zu schopfen, Versorgerhaftigkeit ist Kraft zu versorgen. Also diese
Kraft (qudra) ist ewig aber die Schopfung und Versorgung usw. sind durch diese Kraft geschaffen
worden. Nur durch diese Schopfung wird irgendein Geschopf in der Welt geschaffen und durch diese
Versorgung (razq) werden die Versogten (marziq) versorgt. (Bagdadi, ogW, S. 217,218. Wir haben
nur Beispieltexte beziiglich auf al-kalima und al-kalam-Verstandnis der Karramiten genommen.)
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Sie behaupten, dass es zwischen kalam und gaul einen Unterschied gibt. Gott
ist sowohl Sprecher (mutakallim) als auch Redner (q&'il) in Ewigkeit, aber es gibt
einen Unterschied in der Bedeutung dieser beiden Begriffe. Er ist Sprecher immer mit
einem Wort, das ist seine Kraft zu reden (gaul). Er ist Redner von der Ewigkeit her
mit q&@’illya aber nicht mit gaul. al-Q&’iliya ist seine Kraft zum gaul. Sein gaul sind die
Buchstaben, die in Sich Selbst entstehen. Das heil3t, dass das qaul Gottes in Sich

Selbst entsteht, aber sein kalam ewig ist.*?*

Die Uberlieferungen, die von Bagdadi gemacht wurden und sich auf die
Glaubenstheorie der Karramiten beziehen, sind einseitig, aber auch einzigartig. Well

er uns die meisten Informationen und die Hinweise auf ihre Meinungen gebracht hat:

Die Karramiten behaupten, dass der Glaube Aussage (iqrar) am Anfang in der
Lende (ad-darr al-auwal) besteht. Die Wiederholung der Aussage wird nicht zum
Glauben gezahlt, auRer im Falle von Abtrinnigen (murtadd). Wer die Sah&adatain
ausspricht, ist ein echter Glaubiger, auch wenn er sogar an den kufr bezuglich des
Prophetentums glaubt. Die Heuchler, fur die viele Verse im Koran herabgesandt
wurden, sind echte Glaubige. Ihr Glaube ist gleich dem Glauben der Propheten und

der Engel.'®

Bagdadr uberliefert uns ihre Ansichten in Bezug auf das Glaubensverstandnis
der ashab al-hadit mit der Widerlegung dieses kleinen Satzes: Wenn sie wegen ihrer
Dummheit behaupten, dass der Glaube gaul und ‘amal ist, werden wir ihnen so
widersprechen. Der Grund unseres Zitates in Bezug auf diesen Satz ist zu zeigen,

wie das Verhaltnis zwischen Karramiten und A$‘ariten war.*%®

‘Imadaddin Ablu | Muzaffar Tahir al-Isfaraint (gest. 471 /1078) hat in seinem
Buch at-Tabsir fi d-din wa tamyiz al-firaq an-nagiyat ‘an al-firaq al-halikin ihre

124 Bagdadr, ogW, S. 219. Der Unterschied zwischen al-gaul und al-kalam gibt uns die Hinweise auf
ihre Meinungen tber den Koran. Der Koran ist nicht die Rede Gottes, sondern nur sein Wort (gaul); er
geschieht an ihm ohne doch zum Geschehen gebracht zu sein. (Bazdawt, Usul ad-Din ed. H.P. Lins
Kairo 1383/1963 S. 57. 14ff wo zwischen Karramiten und Hanbaliten nicht unterschieden wird) Die
Rede ist sein Vermbgen und Kraft anzureden und zu reden. (Vgl. Bagdadr Usdl ad-Din, S. 107; Farq,
S. 218-220.) Der Unterschied zwischen al-gaul und al-kalam gibt uns die Hinweise auf ihre Meinungen
Uber den Koran. Der Koran ist nicht die Rede Gottes, sondern nur sein Wort (gaul); er geschieht an
ihm ohne doch zum Geschehen gebracht zu sein. (Bazdawi, Usul ad-Din ed. H.P. Lins Kairo
1383/1963 S. 57. 14ff wo zwischen Karramiten und Hanbaltten nicht unterschieden wird) Die Rede ist
sein Vermogen und Kraft anzureden und zu reden. (Vgl. Bagdadr Usal ad-Din, S. 107; al-Farq, S. 218-
220.)

125 Bagdadr, al-Farq, S. 223.

126 Bagdadr, ogW, S. 220.
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Ansichten uber den Glauben und das Wortverstandnis der Karramiten uberliefert,
aber fast alle Ausdriicke sind gleich wie bei Bagdadi. Die Karramiten behaupteten,
dass der Glaube reines Wort ist und dieses Wort ist nicht Heutig-Gesagtes; “/a ilaha
illa Allah”, sondern das Wort bala (doch),*?” das sich auf die erste Belebung im mitaq

(Urbund) in der Nachkommenschaft von Adam bezieht.*?®

Nach Isfara’ini ist eine von ihren seltenen Unwissenheiten die Aufteilung von
gaul und kalam. Sie behaupten, dass die Gottessprache (kalam) ewig, aber sein
Wort (qaul) geschehend ist. Qaul Allah ist geschehend (hadit) aber nicht zum
Geschehen gebracht (muhdat); denn qaul Allah hat die Buchstaben und die Stimme.
Kalam Allah, namlich sein Vermdgen und Kraft zu sprechen, ist ewig und sein kalam

ist nicht hérbar im Gegensatz zu gaul.*®

Tagaddin Abid I-Fath Muhammad a$-Sahrastant (gest. 548/1153) behandelt in
seinen Buchern al-Milal wa n-Nihal und Nihayat al-lgdam nicht das Verhaltnis
zwischen iman und ad-darr al-auwal; aber das Verhaltnis zwischen kalam/kalima und

gaul legt er ausfihrlich dar.

Sahrastant sagt den Glauben betreffend: Er ist nicht die Bestatigung des
Herzens und anderer Taten, sondern nur die Aussprache der Zunge. Sie haben
zwischen der Benennung des Glaubigen weltliche Bestimmungen betreffend und der
Benennung der jenseitigen Belohnung und Strafe betreffend unterschieden. Nach
ihnen ist der Heuchler im Diesseits wahrer Glaubiger aber im Jenseits wird er ewig in

der Holle sein.**

127 R'raf, 172. Und als dein Herr aus den Kindern Adams - aus ihren Lenden - inre Nachkommenschaft

hervorbrachte und sie zu Zeugen wider sich selbst machte (indem Er sprach): ,Bin Ich nicht euer
Herr?*“, sagten sie: Doch, wir bezeugen es. Ich habe die Ubersetzung der Verse des Korans von der
Seite www.enfal.de/deukuran.htm, genommen und wenn ich die Ubersetzung nicht gut gefunden
habe, schaute ich die ,Ubersetzung der Bedeutungen des edlen Qur'ans in die deutsche Sprache* von
Scheich Abdallah as-Samit und Dr. Nadeem an und verwendete dieses zum Kontrollieren.

128 \sfarayini, at- Tabsir ff d-Din, (14 November 2010,) S. 114/1.

129 |sfarayini, ogW, S. 114/1.

130 Sahrastant, al-Milal, I, S. 104. Sahrastani, Nihayat al-lgdam fi ‘llm al-Kalam, (tiber ,Aufhebung des
Anthropomorismus® in der 4. Regel). GeméaR ihrer gemeinsamen Konfession, sagt Sahrastant, gibt es
im Wesen des erhabenen Gottes viel Geschehendes. Alles Geschehende in seinem Wesen geschieht
durch seine Kraft, die Seinem Wesen widersprechenden Geschehenden geschehen nur mit der
Aktivitat jhdat. Sie meinen mit ihdat die Hervorbringung (igad) und die Vernichtung (i‘dam) von den
Wortern und Willen und mit muhdat die Seinem Wesen widersprechenden substanz- und
symptomartige Dinge. Die Geschdpfe geschehen nur durch Erschaffen, das Erschaffen aber
geschieht durch seine Kraft in Seinem Wesen. Die Hervorbringung und die Vernichtung sind der
Befehl und Wille Gottes. (Sahristant, al-Milal, 1, s, 101.) Er spricht durch die Sprechbarkeit, erschopft
durch Erschépfbarkeit und verlangt durch die Willenskraft. (Sahristani, al-Milal, 1, s, 101.) Sahristant
sagt in Bezug auf dieses Thema in seinem Buch Nihayat al-igdam: Wenn Gott eine Substanz schaffen


http://www.enfal.de/deukuran.htm
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Fahraddin Razi (gest. 606/1209) hat in seinem Buch |tiqgadat firaq al-Muslimin
wa |-Musrikin nicht die Meinungen der Karramiten erklart sondern nur von ihren Sub-
gruppen erzahlt. Der Leiter der Schule, sagt Razi, ist Abl ‘Abdallah ein Asket aus
Sigistan.*® In seinem Buch Asas at-Taqdrs spricht er von den Karramiten als seinen
Feinden und er hat es gegen die mugassima in Allgemeinen und gegen die

Karramiten im Besonderen geschrieben.*?

Grundeigenschaft dieser AS‘arit-tendenziellen Literatur ist das Fern-Sein von
der Objektivitat, die Basierung auf die Uberfiihrung,**® Diffamierung, Verdachtigung,
Unvollstandigkeit und Voreingenommen-Sein. A'ar und Sahrastant sind noch relativ
objektiv, aber besonders Malati, Bagdadi und IsfarainT erzahlen ihre Meinungen
indem sie die ihnen passenden Passagen nehmen und demnach urteilen. Zum
Beispiel; der Satz, “der Glaube des Heuchlers ist gleich dem Glauben des
Propheten,” wurde von ihnen als Schlussfolgerung ibernommen und der Karramiya
zugeschrieben, da die Karramiya gewiss gesagt hat, “dass der Heuchler im Diesseits
ein echter Glaubiger ist.” Basierend auf dieser Meinung schliel3en sie diesen falschen
Schluss.'** Andernfalls sollten sie nach ihrem diesen Wort den Schluss folgern: “Die
echte Position der Heuchler im Jenseits und bei Allah ist es, ewig in der Holle zu
bleiben.” Das ist ein sehr haufiger Fehler und man kann viele ahnliche Beispiele

geben.

Ibn Hazm (gest. 456/1063) hat in seinem Buch Kitab al-Fasl/ fr I-Milal wa |I-Ahwa
wa n-Nihal die Karramiten kritisiert. Wie oben erwahnt hat Ibn ad-Da‘T as-S17 ein
Autor aus der ersten Halfte des 6./12. Jahrhunderts in seiner Tabsirat al-Awam fi

maqalat al-Anam viele Informationen Uber die Karramiten bewahrt und sie schwer

will, lasst er zuerst in seinem Wesen seinen Willen in Bezug auf das Schaffen und die Buchstaben kaf
und ndn geschehen. Nach den Karramiten wird zwischen masra und irdda unterschieden. Masra ist
ewig aber jrada ist geschehend (hadif). Aus diesem Grund haben sie zwischen takwin und
mukawwan, ihdat und muhdat, halq und mahldq unterschieden. Halg ist das Geschehende in seinem
Wesen, aber mahliq ist zu seinem Wesen widersprechend. Gleicherweise steht takwin in seinem
Wesen durch sein Befehlswort sei! (kun); mukawwan ist etwas ganz Anderes. Kalam Allah ist auch so
gleich. Es ist einige der geschehenden Eigenschaften; nach einigen von ihnen besteht es aus den
Ausdriicken der geordneten Buchstaben und Stimmen, aber nach anderen besteht es aus reinen
Buchstaben. Hingegen sind diese weder ewig, noch geschehend, sondern zum Geschehen gebrachte
Dinge. (Sahrastani, Nihayat al-lgdam fi ‘llm al-Kalam, (iber ,Aufhebung des Antropomorphismus" in
der 4. Regel)

131 RazT, Itigadat, (Funfte Abschnitt ist Karramiya)

132 Razi, Asas at-Taqdrs, S. 18.

13Eur diesen Begriff sieche Bekir Topaloglu-ilyas Celebi, “iltizam”, Keldm Terimleri S6zliigii, iISAM,
istanbul 2010, S. 152.

%% Nasgar, Nasat al-Fikr al-Falsaff ff I-lslam, 1, S. 308.
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kritisiert. Hier ist gar nicht von Anthropomorphismus die Rede, es ist allenfalls einer

juristischen Problematik zuzuordnen.***

Die Karramiya wird in den Bichern, welche von der oben erwéhnten
aS'aritischen Schule verfasst wurden, sowohl in zensurierter als auch in subjektiver
Weise wiedergegeben, obschon wir ihnen die Informationen Uber die Karramiya
verdanken. Dies macht es erforderlich, den Vergleich betreffender Texte und die

Kritik als Basis zu nehmen.

1.2.3. Die Widerlegungen der Karramiya

Am Anfang war die Karramiya eine Untergruppe der Murg@i'a aber vom Ende
des IlI/IX. Jahrhunderts an verbreiteten sich ihre Ansichten und so begann sie als
eine eigene Schule wahrgenommen zu werden. Unter diesem Titel wird auf die von
der Geschichte her verfassten Apologien gegen die Karramiten und auf die
Gegenschriften eingegangen. Es wird hier versucht das Thema klarzustellen, indem
die Gruppen, welche die Karramiten kritisiert und gegen sie Gegenschriften verfasst
haben, klassifiziert werden. Mit der einschlagigen Schule wurden sowohl die
lobpreisenden Werke wie ,,Fada’il ibn Karram* als auch Widerlegungen wie ,Fada@’ih
ibn Karram“ geschrieben.’®® Kritk an der Karramiya war ein beliebtes Spiel.

Folgende Gruppen haben die Karramiten kritisiert:

a) Ashab al-Hadit. Normalerweise hatte Muhammad b. Karram viele
Traditionen im Namen von Ahmad b. ‘Abdallah Guwaibari (gest. 247/861-62) und
Muhammad b. Tamim Faryabi vorgetragen und seine Doktrin in Form von hadit
gelehrt.*®” Aber Hanball, $afiT, MalikT viele Anhanger der hadit haben die Karramiya
als Sub-Gruppe von Murgi'iten angenommen und sie wegen ihrer
Glaubensmeinungen kritisiert. Nach Aussagen des Abi Nu‘aim Isfahani und Zitaten
in seinem Buch, hat Muhammad b. Aslam b. Salim b. Yazid al-Horasani (gest.
247/860) ein grofRes Buch als zwei Bande namens Kitab ar-Radd ‘ala ibn Karram
geschrieben, um die Karramiten zu widerlegen.*® Muhammad b. Aslam hat ihre

Glaubenstheorie schwer kritisiert, weil ma‘rifa in ihrer Glaubenstheorie keinen Platz

135

L Fur die ausfihrliche Information siehe Van Ess, ogW, S. 12-19.

Erdem, ogW, S. 55. Ein Hadit wurde auch Gber Muhammad b. Karram erfunden: Es wird jemand
namens Muhammad b. Karram in der Endzeit kommen und meine Sunna lebendig machen.

137 Margoliouth, D. S., ,Karramiya“, HWI, E.J. Brill, (Leiden 1941) S. 275.

138 AbG Nuaim Isfahant, Hilyat al-Awliya wa Tabaqat al- Asfiya, Matbaat as-Sa‘ada, (1979) B. 9, S.
245-248; Erdem, ogW, S. 51; Kutlu, ogW, S. 234.
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eingenommen hat. Ebenso kritisierten ‘Abbas b. Hamza und Ibn Huzaima (gest.
311/923) und besichtigten sie der Ketzerei.**® Besonders Ishaq b. Huzaima as-SafiT,
der in Nisabar Umgebung Vertreter der Ahl al-Hadit war, hat sie in vielen Themen wie
$afa‘a und iman schwer bekrittelt.'*® Diejenigen, die Tman als ma'ifa des Herzen
oder Bekenntnis der Zunge angenommen haben, hat er ohne Benennung der

Karramiten als extreme Murgi'iten verdachtigt.***

Der berihmte Muhaddit Muslim b. Haggag (gest. 261/865) ist auch aus Nisabur
und lebte zur selben Zeit und am selben Ort mit Muhammad b. Karram. Wenn man
die Bevorzugung des Titels des Buches as-Sahih beachtet, sieht man die Opposition
gegenuber der Murgi'a im Allgemeinen und den Karramiten im Besonderen. Es wird
behauptet, dass das Kapitel Kitab al-Iman aus diesem Grund geschrieben worden
ist.'*? Die Sub-Titel, die von Nawawi nachher angelegt worden sind, sehen

«143

folgendermal3en aus: ,Die Filialen des Glaubens, .Die Tugendhaftigkeit der

Glaubigen zueinander im Glauben,“*** Das Vermindern des iman” wegen grofR3er
Suinden,** “Die Vermehrung des iman mit den guten Taten”,**®  Die Vermehrung
und Verminderung des iman”.*’ Diese Titel zeigen die Antipathie gegen die
Karramiten.'*® Die Gelehrten und Muhadditin, die damals in diesen Gebieten

aufgewachsen sind, haben eigene Biicher namens Kitab al-iman geschrieben.*°

b) Sfiten: Das Zentrum der Debatten und der Diskussionen zwischen Stiten
und Karramiten war N1$abar.*® Der alteste $Titische Text ist wahrscheinlich noch zu
Lebzeiten des Ibn Karram entstanden; das Kitab ar-Radd ‘ala ibn Karram des

imamitischen Theologen Fadl b. Sadan al-Azdi (gest. 260/873).**' Abd I-Mu'in an-

139 1n Bezug auf dieser Fall siehe, ibn Hagar, Lisan al-Mizan, b. V, S. 356; Kutlu, ogW, S. 232.

149 Kutlu, ogW, 236.

11 Kutlu, ogA, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. August 2010.

142 Kutlu, ogW, S. 236.

“* Muslim, as-Sahih, 1, S. 63.

4 Muslim, ogW, I, S. 71.

5 Muslim, ogW, I, S. 76.

146 Muslim, ogW, I, S. 83.

17 Muslim, ogW, I, S. 69.

148 Kutlu, Miircie, S. 236.

149 Kutlu, ogA, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. August 2010.

130 Kutlu, ogA, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. August 2010.

51 van Ess, ogW, S. 75; noch siche Muhammad at-TasT, Fihrist, S. 254. Abu Muhammad Fadl b.
Sadan b. Halil al-Azdi und dessen Buch Kitab al-ldah wurde vermutlich in Nigapdr, wo er im Jahr
260/873 auch begraben wurde, verfaldt. Siehe van Ess, Der Eine und das Andere, I, S. 215.


http://www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/
http://www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/
http://www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/
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Nasafl verwendet ihn und sagt in seinem Buch Tabsirat al-Adilla: Ich glaube, dass er

die erste Widerlegung war.*?

Er hat noch viele Artikel und Blicher geschrieben wie Kitab al-Iman, Kitab al-
Mash ‘alal-Huffain, Kitab ar-Radd alal-Murgi'a und Kitab al-Wa'd wal-Wa'd. Sie
waren einige der Widerlegungen gegen die Murgi'a der NiSabdr und die
Karramiten.*>* Obwohl seine Werke nicht zu uns nicht gelangt sind, haben wir das

154 Wenn wir

Buch al-/dah als wichtigstes Dokument, das damalige Debatten aufklart.
die Informationen von Fadl Sadan und MaqdisT dariiber beriicksichtigen, so erfahren
wir, dass die Streitigkeiten und Debatten zwischen Stiten und Karramiten verscharft

weitergegangen sind.**®

Gamaladdin ibn ad-DaT ar-Razi**°® ein Autor aus der ersten Halfte des 6/12
Jahrhunderts hat in seiner persisch gefassten Buch Tabsirat al-Awam fIl maqalat al-
Anam*®’ viele Informationen tber die Karramiten bewahrt und sie schwer kritisiert.
Er entnahm sie einer Gegenschrift, dem Kitab Fada'ih ibn Karram des $afi‘ttischen
Qadis Abi Ga'far Muhammad b. Ishdq az-Zdzani. Hier ist gar nicht von
Anthropomorphismus die Rede, es ist allenfalls einer juristischen Problematik

zuzuordnen.°8

c) Hanafiten und Maturiditen. Das Zentrum der Diskussionen zwischen
hanafitischen Murdi'iten und karramitischen Murdi'iten war Samarkand und nach
Aussage des Abu al-Mu'in an-Nasafi, war erste Widerlegung gegen die Karramiten
ar-Radd ala I-Karramiya des hanafitischen Gelehrten Abla Bakr Muhammad b. al-
Yaman as-Samargandi (gest. 268/881).° Erhalten sind die polemischen
Ausfuhrungen, welche Abud I-Qasim (al-Hakim) as-Samarqandi (gest. 342/953),
gleichfalls ein Hanafit, in seinem weitverbreiteten Kitab as-Sawad al-A‘zam gegen die

%2 Nasafi, Tabsira, I, S. 471.

158 NagasT, ar-Rigal, Il, S. 168,169; Kutlu, ogW, S. 237.

134 Fadl b. $adan, Abd Muhammad en-Ni$abarf, al-ldah, Bairut 1982, S. 53,54. Kutlu, ogW, S. 238.

15 Fadl b. Sadan, al-ldah, S. 53,54; ,Murgi'at an-N18abdr* sagt angeblich: Wenn man den ‘Al
bevorzugt, sollte als heidnisch angesehen werden, auch wenn er stets anbetet, nie Siinde begeht.
(Fadl b. Sadan, Idah S. 53,54.) MaqdisT, ogW, S. 336-371; Kutlu, ogW, S. 238.

*® Sjehe van Ess, Der Eine und Das Andere, II, S. 1017-1021.

!*7 sjehe van Ess, Der Eine und Das Andere, II, S. 1021-1043.

%% Sjehe Van Ess, ogW, S. 12-19.

%9 Nasafi, Tabsira, I, S. 164, 358; . Kutlu, ogW. S. 239; van Ess, ogW. S. 75.
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Karramiya richtete, er schrieb diesen Traktat fur den Samaniden Ismail b. Ahmad
(reg. 279/892-295/907). Allerdings ist nunmehr die Echtheit nicht ganz gesichert.*®

d) Safi‘iten und As‘ariten: Die A$'ariten gehdren zu denen, die die Karramiten
in den Folgeperioden im Hochstmald kritisiert haben. Einer von denen ist zweifellos
der a$‘aritische Theologe ‘Abdalgahir al-Bagdadi. (gest. 429/1037)*" Er hat mit
Ibrahim b. Muhagir beim dem Samaniden-Kommandanten Nasir ad-daula Abad I-
Hasan Muhammad b. Ibrahim b. Simgdr dartber diskutiert, dass die al-asma’ al-
ilahiya Akzidentien im ewigen Korper sind und dass al-asmé&’ al-insaniya -wie zani
und sarig- Akzidentien auch im normalen Korper sind.*®* Bagdadi hat auch {ber

kalam diskutiert und ihn seine Fehler annehmen lassen. %3

Abi Ishaq al-Isfara’int (gest. 418/1027)** hat mit dem Karramiten Ibrahim b.
Muhagir beim Konig der Ghaznawiden Sultdn Mahmid b. Sebuktigin darlber
diskutiert, ob Gott den Thron (‘ar$) beriihrt (mumass).*®® Ibn Farak und Fahr ad-Din
Razr haben in einigen organisierten Sitzungen mit dem Karramiten Muhammad b.

Haisam Uber einige theologische Themen diskutiert.*®°

lbn Farak (gest. 406/1015),%°” hat bei Sultan Mahmdd b. Sebuktigin mit

Muhammad b. Haisam diskutiert.*®® Sogar wurde (iber Abx Bakr b. Farak al-Isfahant

180 Kutlu, ogW. S. 239; van Ess, ogW. S. 75.

81 Siehe Subki, Tabakat, (Kairo 1324) b. I, S. 238; Figlali, Mezhepler Arasindaki Farklar,
(Einfuhrungsteil) S. XXVI; Kutlu, ogW. S. 239; van Ess, ogW. S. 75,76.

182 Bagdadr, al-Farq, S. 167; Van Ess, Ungenutzte Texte zur Karramiya, S. 76.

183 Bagdadr, ogW, S. 163.

ey ist ein $afi'it/as'arit Gelehrter in Ni$abar-Schule. Er ist der Lehrer des beriihmten ag‘aritischen
Theologen Bagdadt und der Schiler von Aba Bakr b. Farak. Er hat sich selbst seinen gréfiten Kampf,
wie seine Lehrer und Schiiler gegen die Karramiten gefiihrt. (Siehe. Henry Laoust, islam'da Ayrilikgi
Gorisler, S. 194.)

185A1-isfara’int, Tahir b. Muhammad, at-Tabsir ff d-Din wa Tamyiz al-Firqat an-Nagiyati ‘ani I-Firaq al-
Halikin, ed. Kamal Ydsuf al-Hat, ‘Alam al-Kutub, |. Aufl.,, Bairut 1983, www.shamela.ws, (14.
November 2010,) S. 111/1-117/1. unter der Tittel “Bayadn wa tafsil maqalat al-Karrdmiya wa
fadaihihim.”

% \bn al-Afir, al-Kamil fi t-Tarih, Beirut 1386/1966, XII. 151-154/ S. 88,151. Siehe Ibn al-Wardr,
Tatimmat al-Muhtasar fi Ahbar al-BaSar, Bairut 1970, 1, S. 189-171; Ibn Katir, al-Bidaya, XllI, S. 19;
Zahabt, Tarih al-lslam, XVIIl, S. 155; Sahrazari, Nuzhat al-Arwah, 293; ibn al-imad, Sazarat az-
Zahab, IV, S. 318; Hansarl, Rawdat al-Gannat, S. 700; Safadi, al-Wafr, IV, S. 250; Fathullah Hulayf,
Fakhr al-din al-Razr wa Mawqifuhti min al-Karramiya, Alexandria 1959; Suleyman Uludag, Fahrettin
Razi Hayati, Fikirleri ve Eserleri, Kultir Bakanhgi, S. 24,25; Muhammad Salih Zirkan, Fahruddin Razr
wa Arauhu |-Kalamiya wal-Falsafiya, Dar al-Fikr, Kairo 1963/1383, S. 22,23; Hamadani, Rasiduddin,
Gami‘u t-Tawarih, 11, S.159; Kutlu, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. Agust 2010; Karadas,
“Kerramiye ve Itikadi,” S. 45.

%7 Aba Bakr b. Farak ist urspriinglich aus Isfahan. Er hat in Basra und Bagdad studiert, ist ein wenig in
Marw geblieben und hat nachher in NiSabir gewohnt. Er hat dort die Madrasa geleitet. Am Ende
seines Lebens wurde er von Sultdn Mahmad gerufen und hat mit den Karramiten diskutiert. (Siehe,
Henry Laoust, islam'da Ayrilikgi Gériigler, S. 194.)

%8 Erdem, ogW, S. 62,63.
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(gest. 941/1015) behauptet, dass er von dem Karramiten vergiftet und getotet
worden ist, als er auf dem Weg nach Ghazna war, um mit ihnen zu diskutieren.*®
Bagdadt und QusairT (gest. 465/1072),'"° waren Schiiler von Ibn Firak und deshalb

haben sie die negative Stellungnahme gegen die Karramiten tibernommen.

Darlber hinaus hat Fahr ad-Din Razi mit Qadi Ibn al-Qudwa Magduddin
‘Abdalmagid in der Anwesenheit der ‘umard und ‘ulama einige Diskussionen
durchgefuhrt. Er hat sein Buch Aséas at-Taqdis gegen die Karramiten geschrieben.
Der $&fi'itische Richter Abi Ga‘far Muhammad b. Muhammad b. Ishaq hat ber
Muhammad b. Karram und seine Fehler das Buch Fadaihu Ibn Karram geschrieben.
Isfara’int hat im Teil “Fadaih al-Karramiya” seines Buches Ta'giz al-Mu'tazila die
Karramiten kritisiert und dieses Buch wurde von Nasafi in seiner Tabsira

verwendet. !’

Es muss einige Diskussionen zwischen der Karramiya und der Mu’tazila
gegeben haben, aber das Verhdltnis zwischen den beiden war nicht so eng, um
Widerlegungen gegeneinander zu verfassen. Deshalb begniigen sich Mu'taziliten in
ihren Buchern nur mit der Kritik der Karramitischen Meinungen, welche ihren

Ansichten entgegen stehen.!’?

1.2.4. Moderne Forschungen und mein Forschungsstand

Die zeitgenotssischen Forschungsarbeiten bezlglich der Karramiya vermehren
sich standig und gewinnen an Qualitdt. Wir werden uns hier bemihen, dem Leser

eine Idee zu geben, indem wir auf die wichtigsten Arbeiten hinweisen.

Ich mdchte zuerst die Forschungsarbeiten, welche an turkischen Universitaten

unternommen wurden, erwahnen. Zweifellos kommt S6nmez Kutlu an der Spitze der

19 Erdem, ogW, S. 62.
Y®Ab 1-Qasim ‘Abdulkarim an-N18abarT al-Qusairt ist A§'arT und Safi'T Tendenz, er ist in Stadchen
Ustuwa in der Nahe von Nidabdir in 376h. zur Welt gekommen. in der tasawwuf hat er als Jiinger von
seinem Schwiegervater Abl ‘AlT Dahhak und von Aba ‘Abdirrahman Sulamt profitiert, den $afi‘tischen
Figh von Abl Bakr Muhammad b. Bakr, die a8’aritische Theologie von Abi Bakr Muhammad b. Husain
b. Firak gelernt. Nachdem ibn Firak gestorben war oder getétet worden war, hat er die theologische
Ausbildung von Abi Ishaq isfaraint vollendet. Seine meisten Lehrer waren Gegner der Karramiten und
aus Nisabdr. (Siehe Suleyman Uludag, Kuseyri Risalesi, (Einfihrungsteil) S. 11-15; Laoust, ogW, S.
195,196.)
"Nasafi, Tabsira, I, S. 148. Ein mataridit NasafT kritisiert durch a§’arit Isfarayini und er verdéchtigt ihn
des Christentums. Das ist nicht normal aber sehr wichtig, weil es zeigt, wie viele Maturiditen sich
%(géndert haben und wie die Perspektive damaliger Maturiditen ist.

Kutlu, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. August 2010;
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Karramiya-Forscher in der Turkei. Er hat Uber die Karramiten, ihren Kontext, das
Umfeld in dem sie entstanden und sich verbreitet haben, sowie die sozio-politischen
Umstande, viele Studien vorgelegt. In seinem Buch “Mircie”'" hat er einen groRen
Abschnitt den Karramiten gewidmet und ihn noch mehr ausgebreitet und auf seiner
offiziellen Webseite unter dem Namen “Kerramiye Mezhebi: Tarihgesi, Fikirleri,
Edebiyati ve islam Disiincesine Katkilari,” verdffentlicht.!’* Er hat auch die Artikel

“Karramiye” in der Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi geschrieben.

Mehmet Serafettin Yaltkaya hat im April 1929 in Daru’l-Fiindn llahiyat Fakiiltesi

Mecmuasi, einen Artikel namens “Kerramiler” geschrieben.'”

Erol Erdem hat an der Universitdt Ankara 1994 eine Magisterarbeit namens
Kerramiye Mezhebi ve Jtikadi Gériigleri, unter Betreuung von Hasan Onat
geschrieben. Diese Arbeit, die noch nicht veroffentlicht worden ist, umfasst sehr viele

Informationen.®

Cagfer Karadas, Professor an der theologischen Fakultéat der Universitat Uludag
hat einen Artikel namens “Kerramiye ve itikadi” (Karramiya and His Creed)
geschrieben und in der Zeitschrift Keldm Aragtirmalari veroffentlicht. Er hat hier
versucht zu beweisen, dass die Karramiya im Gegensatz zu den Behaurtungen, die

Leute der sunna und gama‘a sind.*"”’

Salih Cift hat einen Artikel namens “ilk Dénem Tasavvuf Klasikleri Tarafindan
ihmal Edilen Bir Ziihd Hareketi: Kerramiye,” (A Pietistic Movement Ignored by the
Early SOfi Authors: Karramiyyah) in Bursa llahiyat Fakiiltesi Dergisi veroffentlicht. Er
hat hier versucht, die unbekannte asketische Bewegung der frih-mystischen

Karramiya aufzuklaren.'’

An der Spitze der Forschenden uber die Karramiya aulerhalb der islamischen
Welt ist der grof3e Orientalist C. Edmund Bosworth. In der englischen Version der

8 S6nmez Kutlu, Tirklerin Islamlagsma Stiirecinde Miircie ve Tesirleri, TDV, Ankara 2002.

4 Kutlu, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. August 2010. Sénmez Kutlu hat wahrend meiner
Untersuchung der Karramiya, nie behitet von mir alle Studien Karramiya betreffend in seiner eigenen
Bibliothek zu geben. Aus diesem Grund méchte ich mich bei ihm bedanken.

75 valtkaya, Serafettin, (1929) ,Kerramiler,” in: Daru’l-Fiinin llahiyat Fakiiltesi Mecmuasi, istanbul, S.
2-15.

7% 1ch bin sehr dankbar dafiir, dass Hasan Onat mir bei der Erlangung dieser Studie geholfen hat.

1" Karadas, ,Kerramiye ve itikadi,“ Kelam Arastirmalar1 2007, B. 5, S. 41-62

178 Cift, “ilk Donem Tasavvuf Klasikleri tarafindan ihmal Edilen Bir Ziihd Hareketi: Kerramiye,” (2008)
UUIF Dergisi, B. 17, Z. 2, S. 439-462.
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Enzyklopadie des Islam hat er den Artikel “Karramiyya”, (EI?), IV, S. 667-669)
geschrieben. Uber die Entstehung der Karramiya hat er in Muslim World’ unter dem
Titel “The rise of the Karamiyyah in Khurasan”, (50/1(1968), SS.- 5-14) einen Artikel
geschrieben.!” Diese Arbeit wurde von ismail Sa‘adat unter dem Namen, “Zuhir-u
Karramiya dar Horasan,” ins Persische Ubersetzt und in der Zeitschrift Maarif, (Vol.
V. No. 3, SS. 128-139, Teheran 1989.) veroffentlicht. Der Artikel "The early Islamic
History of Ghar" der in Central Asiatic Journal verdffentlicht wurde, ist auch

wichtig. '

Louis Massignon hat in seinem wertvollen Buch Essai sur les origines du
Lexique technique de la mystique Musulmane, (Paris 1954) sehr wichtige
Informationen uber Kerramiya gegeben. Der vierte und flinfte Abschnitt dieses
Buches wurden von Mehmet Ali Ayni ins Osmanisch-Turkische Gbersetzt und unter
dem Namen “Dogus Devrinde Islam Tasavvufu,” von Osman Tiirer und Cengiz

Giindogdu in die moderne tiirkische Sprache tibertragen.*®*

Eine Arbeit wurde von Hatoum Afaf Abdalbaki an der Universitdt Columbia im
Jahre 1991 unter dem Namen Karrdmiya An Eleventh Century Karrami Text. Abud
Hafs an-Nisaburi's Raunaq al-Majalis publiziert. Diese Dissertation untersucht, wie
oben erwéahnt, das elfte Jahrhundert und ist ein arabisches Manuskript mit dem Titel
Raunaq al-Magalis, um den historischen und dogmatischen Hintergrund der

Karramiya aufzuklaren.

Jacquelina Chabbi hat in der Zeitschrift Studia Islamica eine eingehende
Untersuchung der Karramiya im Gesamtzusammenhang der asketischen und
mystischen Bewegungen in Horasan, namens ,Remarques sur le developpement
historiques des mouvements ascetiques et mystiques au Khurasan“ geschrieben. Im
Abschnitt der frih-mystischen Bewegungen im Iran besonders Uber das Verhaltnis

zwischen Malamatiya und Karramiya hat sie sehr wichtige Informationen gegeben.*??

179 Bosworth, “The rise of the Karamiyyah in Khurasan“, The Muslim World, New York 1968, B. 1, S.

1-14.

180 Bosworth, “Zuhiru Karramiya der Horasan,” (The rise of the Karamiyyah in Khurasan), persische
Ubersetzung Isma'il Sa‘adat, Maarif, Teheran 1989, B. V. S. 128-139.

8L Fur die ausfihrlichen Informationen siehe Osman Tiirer, Dogus Devrinde islam Tasavvufu,
Einfihrungsteil, S. 8,9.

182 Sjehe Alexander Knysh, Islamic Mysticism A Short History, Brill Leiden Boston Kéln 2000, S. 95.
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Jean-Claude Vadet verfal’te einen Artikel namens “Le Karramisme De La
Haute-Asie Au Carrefour De Trois Sectes Rivales.” Er wurde in “Revue des Etudes
Islamiques,” (48(1980), 25-50.) veroffentlicht.

Von Josef van Ess wurde eine Arbeit Uber karramitische Literatur mit dem
Namen *“Ungenitzte Texte zur Karramiya: Eine Materialsammlung,” in den
Sitzungsberichten der Heidelberger Akademie der Wissenschaften 1980

veroffentlicht. 183

Wilferd Madelung hat 1982 einen Artikel namens “The Early Murjia in Khurasan
und Transoxania and the Spread of Hanafism” geschrieben und ihn in “Der Islam”
veroffentlicht. Dieser Artikel wurde von S6nmez Kutlu unter dem Namen “Horasan ve
Maveraunnehirde ilk Murcie ve Hanefiligin Yayilisi” in die turkische Sprache
Ubersetzt und in der Zeitschrift der theologischen Fakultat an der Universitat Ankara,

dann in seinem Buch Maturidr ve Maturidilik veroffentlicht. 8

Von Aron Zysow wurden zwei eher unbekannte Bicher bekannt gemacht und
diese Artikel 1988 unter dem Namen ,Two unrecognized Karramt texts®, in Journal of

the American Oriental Society veréffentlicht.'®

Margaret Malamut hat in International Journal Middle East Studies (26(1994)
427-442) einen Artikel namens “Sufi Organizations and Structures of Authority in
Medival Nishapur” verfasst. Ein anderer Artikel unter dem Namen “The Politics of
Heresy in Medieval Khurasan: The Karramiyya in Nishapur,” wurde von derselben
Autorin in Iranian Studies (vol. 27 no. 1-4, 1994) verdoffentlicht.

In Edinburgh wurde ein Buch von A.M.A. al-Galli unter dem Namen “The History
and Doctrines of the Karramiyya sect, with special reference to ar-Razr’s critcism,”

unter der Leitung von W. M. Watt, in 1970 verfasst.

David Samuel Margoliouth hat den Artikel “Karramiya” im Handwdrterbuch des

Islam geschrieben.*8®

8 van Ess, ,Ungeniitzte Texte zur Karramiya,® Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der

Wissenschaften Philosophisch-historische Klasse, Heidelberg 1980, S. 1-87.

184 Madelung, W. ,Horasan ve Maveraunnehirde ilk Miircie ve Hanefiligin Yayilisi,“ (The Early Murijia in
Khurasan und Transoxania and the Spread of Hanafism), Ubersetzung Sénmez Kutlu, (in imam
Maturidi ve Maturidilik) S. 79-87.

185 Zysow, A. , Two unrecognized Karramf texts“, JAOS, (1988) S. 577-87.

1% Margoliouth, ,Karramiya,“ HWI, S. 275,276.
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Auch in der islamischen Welt mit Ausnahme der Turkei wurden natirlich viele
Arbeiten Uber die Karramiten verfasst. Der Agyptische Gelehrte ‘AlT Sami Nadsar hat
wie Sonmez Kutlu in der Turkei und Josef van Ess in Deutschland eine &hnliche
Bestrebung unternommen. Er hat in seinem ausgezeichneten Buch “NaS’at al-Fikr al-
Falsafi fT I-lslam,” im ersten Band ein grof3es Kapitel tber die Karramiten verfasst und

einige seiner Studenten in diesem Bereich arbeiten lassen.

In Alexandria wurde von Fathallah Hulaif, eine Arbeit namens “Fahraddin ar-

RazT wa mawqifuhd min al-Karramiya,” 1959 geschrieben.'®’

Muhammad Rida Citsaz hat in der Zeitschrift Maarif, einen Artikel unter dem
Namen “Firgahayi Karramiya,” (SS. 82-107, isfand/iran 1373.) veréffentlicht.'®®

Mufid Muhammad NGrT hat einen Artikel unter dem Namen “al-Karramiya
Haraka Dintya wa Siyasiya Dirasatuha min hilal sayr Qadatiha,” in der Zeitschrift
“Adab ar-Rafidin” an der Universitat Mawsil, Kullryat al-Adab veroffentlicht. Am
gleichen Ort wurde vom gleichen Autor der Artikel “A’lam as-Sufiya fi Horasan fi I-

Qarnaini't-Tant wa t-Talit al-Higr1,” in Masul in 1971 veroffentlicht.*®

Suhair Muhammad Muhtar hat eine Magisterarbeit namens at-Tagsim ‘inda |-
Muslimin Madhab al-Karramiya, in der Kulliyat al-Banat an der Al-Azhar Universitat
im Bereich islamischer Philosophie verfasst. Dieses Werk hat unter der Beratung
Badawis begonnen und wurde bei ‘Al Sami Nassar vollendet. Es hat die Karramiya
als anthropomorphistische Schule behandelt und wurde 1971 Alexandria

veroffentlicht. 1

K%k

Uber die Karramiten und die karramitische Schule wurden/werden sowohl in der
Vergangenheit als auch heute viele Arbeiten verfasst. Deshalb kann nicht behauptet
werden, dass dieses Thema uberhaupt nicht erforscht wurde. Im Gegenteil kbnnen
wir sagen, dass die Forschungen in Bezug auf die Karramiya von Tag zu Tag an

Qualitat gewinnen. Jedoch weisen fast alle die Grundeigenschaft auf, dass sie

187 Fathallah Hulaif, Fakh al-Din al-Razi wa Mawgqifuh min al-Karramiyyah, Alexandria 1959.

1% Citsaz, “Firgahayi Karramiya,” Maarif, Isfand/Iran 1373, S. 82-107.

189 Narf, M.M, ,al-Karramiya Haraka Diniya wa Siyasiya,“ Adab ar-Rafidain, Mausil 1971, B. 2, S. 135-
164.

199 syhair Muhammad Muhtar, at-Tagsim ‘inda I-Mtislimin Madhab al-Karramiya, 1971.
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einander wiederholen und die Karramiya generell behandeln. Sogar die modernen
Arbeiten konnten diesem Dilemma nicht entkommen. Suhair Muhammad Muhtar ist
vielleicht die einzige Ausnahme mit ihrem Buch ,at-Tagsim ‘inda I-Muslimin Madhab
al-Karramiya“, in dem sie die Karramiten als Anthropomorphisten behandelt. Aber
auch dieses Buch wiederholt die seit jeher vorhandenen Beschuldigungen und nimmt
die aS‘aritischen Quellen als Basis. Ich mdchte betonen, dass dieses Werk das
Thema nicht aufgrund einer prézisen kritischen Methode abhandelt. Andere Arbeiten
hingegen behandeln die Karramiya nicht aus spezifischer Perspektive, sondern
stellen ihre Bedeutung in der allgemeinen Geschichte, ihre Entstehung, die Gebiete
in denen sie gelebt haben, wichtige Personlichkeiten und ihre Blcher dar. Die
Arbeiten von Mehmet Serafettin Yaltkaya, von Jean-Claude Vadet, Wilferd Madelung,
Mifid Muhammad Ndari, Fathallah Hulaif und C. Edmund Bosworth kdnnen wir in
diesem Zusammenhang erwéhnen. Einige Autoren haben sie als eine mystische
Stromung bewertet. Massignon, Hatoum Afaf Abdalbaki, Salih Cift und Margaret
Malamut kénnen als Beispiele dafir genannt werden. Manche haben versucht ihre
Quellen zu untersuchen. Zweifelsohne sind Josef van Ess und Aron Zysow dabei an
der Spitze zu nennen. Manche Autoren haben ihre Glaubenslehre behandelt. Aber
dies wurde nicht im Zusammenhang eines besonderen Themas, sondern vielmehr im
generellen Sinne abgehandelt. Erol Erdem, Cagfer Karadas, '‘All Samt Nassar und

Sonmez Kutlu sind einige von ihnen.

Der Unterschied meiner Arbeit zu all diesen modernen Arbeiten besteht in der
spezifischen Abhandlung der Karramiya als eine Doktorarbeit. Au3erdem betrifft sie
mehrere Zweige der Islamwissenschaften wie tasawwuf, kalam und islamische
Philosophie. Nur das oben genannte Werk ist ein Werk auf dem Dissertations-Niveau
und behandelt das mit karramitischer Sympathie verfasste Raunaq al-Magalis. Ziel
unserer Arbeit ist es, die Philosophie, Methodologie und folglich die Mentalitat der
Karramiya aus einem besonderen Blickwinkel eingehend zu prifen. Diese Arbeit
wurde in dieser Form von vielen mit diesem Gebiet vertrauten Professoren mit der
Begrundung, dass sie wegen des Mangels an Quellen die ,notwendige Tiefe* nicht

erreichen kann, fir nicht passend bzw. dass nicht gut befunden. Dagegen glauben
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wir, dass es wert ist, dieses Thema zu erforschen und es noch weiterer Arbeiten auf

diesem Gebiet bedarf.**

1 wir haben die Uberzeugung gewonnen, dass das Verhaltnis zwischen den islamischen
Philosophen besonders Farabt und Ibn Sind und dem Hanafitentum, folglich der Einfluss Abl Hanifas
auf die islamischen Philosophen Uber die Karramiya erforscht werden muss. Dies ist einer unserer
Schwerpunkte. AuRerdem wollen wir erwéhnen, dass der Grundstein der islamischen Mystik von den
Karramiten gelegt wurde.



1.3. MUHAMMAD b. KARRAM und SEINE SCHULE

50
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1.3.1. Das Leben von Muhammad b. Karram und sein Umfeld

Bevor sie die Form einer Denkschule annahm, bildete die aus den Lehren des
Ibn Karram entstandene Karramiya eine fariga, welche fur die Annahme des Islams
in Horasan und Nordindiens, grof3e Dienste erwarb. Erst spater entwickelte sie sich
zu einer Kalam-Schule, deren Ansichten zu verschiedenen Themen sich den
Meinungen der Mu'tazila und der traditionellen Sunniten widersprachen. Diese
Denkschule kritisierte meistens die traditionellen Sunniten (Ashab al-Hadit) und

erfuhr groRes Interesse seitens der Hanafiten.*?
1.3.1.1. Muhammad b. Karram

Die Uberlieferungen uber das Leben des Ibn Karram sind einerseits sehr
wenig, andererseits hinsichtlich ihrer Identitat nicht sehr verlassig. Er ist ein
Philosoph, dessen Uberlieferungen verloren gingen und dessen Quellen vernichtet
wurden.®® Es wird gesagt, dass er ein Araber aus dem Band Nizar-Stamm ist,

jedoch stammt er mit Gewissheit aus dem heutigen Iran.*%*

Die Quellen sind sich einig, dass diese Rechtsschule ihren Namen vom
Griinder Abd ‘Abdallah Muhammad b. Karram bekam.'®® Uber die Herkunft des
Wortes und seine Verwendung gibt es verschiedene Meinungen.**® Jene, die nicht
zu dieser Rechtsschule gehodren, behaupten mit der Absicht die Angehdrigen
schlecht zu machen, dass der Vater des Abd ‘Abdallah ein Feldwéchter war,**” und
deshalb den Namen “Karram” bekam.'®® Die Anhanger hingegen filhren das Wort,
um die Rechtsschule zu verherrlichen, auf das Wort “kardma”, zurick welches
Gottesfurcht oder Erhabenheit bedeutet und lesen es als “kiram”, die Mehrzahl der

192 aoust, ogW, S. 135; Hodgson, ogW, |, S. 359.

9\ ubtar, at-Tagsim, S. 45.

*"Muhtar, ogW, S. 47.

%Nach van Ess, der Griinder dieser Schule tatsachlich ist Ahmad b. Harb, Muhammad b. Karram hat
seine Ansichten Dynamismus gebracht und ihr seinen Namen gegeben. Siehe Van Ess, Theologie
und Geselschatft, II. S. 609.

Y8\ uhtar, ogW, S. 48,54; Kutlu, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. August 2010.

¥Dije geehrte agyptische Forscherin Suhair Muhammad Muhtar meint dazu, dass die Aussage, dass
Muhammad b. Karram’s Vater Feldwachter war, nur auf einigen Vermutungen basiert. Sie sagte, dass
sie daruber nie etwas gefunden hat. Siehe Muhtar, ogW, S. 47,48.

198\Mehmet Serafettin Yaltkaya sagt dariiber aus, dass Ibn Makula und Sam'ant das Wort mit fatha auf
dem kaf und mit Sadda auf dem ra geschrieben haben, sein Vater wurde Uberall als Feldwéachter,
deshalb diese Lesung richtig ist. (Siehe M. Serafettin, “Kerramiler,” Dariilfiinun ilahiyat Fakiiltesi
Mecmuasi, Tarihi ictimai, Dini Felsefi, April 1929 Ahmet ihsan Verlag, istanbul 1929, Nr. 11, S. 1,
erste FulRnote.)
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Worter “karam” oder “karim”.**® Mit den vorliegenden Unterlagen ist dieses Thema

schwer zu klaren.?®

Muhammad, dessen voller Name nach Louis Massignon®®* mit Abd ‘Abdallah
Muhammad b. Karram b. ‘Arraf?%? b. Hizana®® b. al-Bara an-Nizari®®* lautet und mit
Namen wie al-lmam az-Zahid Abd ‘Abdalldh und az-Zahid Muhammad b. Karram
prasentiert wird, kam im Jahre 190 islamischer Zeitrechnung®® in Sigistan, bei der
Grenze von Horasan und dem kaspischem Meer um Zarang®®® auf die Welt. Auch
wenn manche behaupten, dass er aus Banu Turab stammt, sagt die mehrheitliche

199 Der beriihmte Theologe der Karramiten Muhammad b. Haisam Uberlieferte dieses Wort mit fatha
auf dem kaf und mit tahfif auf dem ra als karam und mit kasra auf dem kaf und mit tahfif des ra als
kiram. (Siehe Zahabl, Mizan, S. 315.) Der Beriihmte Literat und machtige Dichter Abd I-Fath al-Busti
sagte Muhammad b. Haisam seiner ,Wortspielkrankheit“ unterliegend Folgendes:

Ar-ra’yu ra’yu Abi Hanifa wahdah,

Wa d-dinu dinu Muhammad b. Kiram,

Inna lladina bi Jahlihim lam yaqtadd,

Bi Muhammad b. Kiramin gairu kiram.
Das heil3t der Dichter hat dieses Wort als kiram, Pluralform von karim (grof3ziigig) gelesen. (Siehe M.
Semseddin, ogW, S. 1; Muhtar, ogW, S. 50,51.) Die Aussage des Qadi Abi I-Qasim ad-Dawadr, das
Gedicht des Sa‘alibT und die Aussage des Husain b. Yasuf al-Ardurimt: ...muSabbihatu |-kiramiya
Muhammad b. Kiram unterstiitzen die Lesung mit fahfif. Die ausfuhrlichste Information der Lesung gibt
es in at-Tagsim der Suhair Muhtar. In Ibn Sam‘ant’s Ansab, Ibn Maqula Ibn Hadar’s Lisanu I-Mizan,
Tagu I-Ards, Mizanu I-I'tidal usw. wurde es auch gleich geschrieben. Vielleicht wegen der
unbegriindeten Behauptungen des Ibn Sam‘ani, “sein Vater war Feldwachter” wurde diese Lesung
verbreitet. Ibn al-Afir wiederholt die gleiche Behauptung in seinem Werk Lubab fi Tadhibi I-Ansab.
gMuhtér, ogW, S. 49))
PSuhair Muhtar sagt, dass es keine Mdglichkeit gibt, um eine von diesen zwei Lesungen auf Beweise
basierend zu bevorzugen und es in der Form karram belassen werden soll. Es muss auf stichhaltige
Beweise gewartet werden. (Siehe Muhtar, ogW, S. 53,54.) S6nmez Kutlu teilt diese Meinung. Denn
auf der einen Seite gibt es diejenigen, die Uber sie lastern, aber auf der anderen Seite fanatische
Dichter, die sie loben. (Kutlu, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. August 2010.) Bosworth hat
es in alten Werken mit fahfif gelesen aber dann mit tasdid gelesen. (Fir diese Debatten siehe noch
van Ess, ogW, S. 8-15.)
21 Massignon, Essai, S. 260.
22yjiele Platze Tarih Dimasgs von Ibn ‘Asakir wurde als Iraq anstatt Arraf registiert. (Siehe Ibn ‘Asakir
‘Ali b. Hasan a$-3afi'T, Tarihu Madinat Dimasq, ogW. B. 55, S. 129,130.)
293 Dieses Wort in al-Bidaya wurde als Hizama festgestellt. (Siehe Ibn Katir, al-Bidaya wa n-Nihaya,
Daru Abt Hayan, B. Xl, S. 29) Das gleiche Wort bei Ibn ‘Asakir als Hazaba geschrieben. Der
Herausgeber dieses Buches Muhib ad-din Abl Sa‘ld ‘Umar al-Amrawi sagt, dass dieses in der vierten
FulRnote des Wafayat von Wafi als Hurdya aufscheint. (Siehe Ibn ‘Asakir, ogW, B. 55, S. 127.) Auch
an dem Namen von Muhammad b. Karram wurden viele Fehler gemacht und falsche Schreibweisen
verwendet. All dies zeigt uns offensichtlich das gro3e Desinteresse an der Karramiya.
2% |bn Hibban schrieb in Kitab al-Magrihin, dass seinen Beiname Abd ‘Abdillah ist und er glaubte
dass er zu den Band Siwan (Nizar) gehorte. (Siehe ibn Hibban, Kitab al-Magrihin min al-Muhadditin,
B. Il, S. 326.) Ibn ‘Asakir verwendete einen zweifelhaften Ausdruck, dass er aus Band Nizar ist. (lbn
‘Asakir, ogW., B. 55, S. 128)
295 Es wurde auch behauptet, dass er in 168h. Zur Welt gekommen ist. (Siehe Van Ess, ogW. S. 30.)
2% Hafiz Muhammad b. ‘Abdillah al-Hakim an-Ni$abarT (321-405h.) sagt, dass er in einem Dorf von
Sigistan das Zarang heil’t, geboren ist. (Siehe Hakim an-N18abari, Tarihu Nisabir Tabakatu Suyah al-
Hakim, ed. Mazin b. ‘Abdirrahman al-Bahsali al-Beirati, Hg. Dar al-Basair al-islamiya, 1427, S. 63.)
Die zeitgentsse Stadt Zarang ist Haupt und Befestigungsstadt von Sigistan, die viele Dorfer (Qura)
beinhaltet, und in der Zeit ‘Umar erobert wurde. (Siehe Yakat Hamawt, Mu‘gam al-Buldan, 111. S. 138.)
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Meinung, dass er aus Band Nizar stammt.?®” Er studierte in vielen Stadten in den
Horasan-Gebieten und besonders lernte er in Ni$abdr von Ahmad b. Harb®® (gest.
234/848-49), der ein Schiler des Ibn ‘Uyaina war und von Ibn Hibban als Murgr'it
eingestuft wurde. Von Ahmad b. Harb lernte Ibn Karram unter anderem den
“zuhd”.?®® Nach Meinungsverschiedenheiten zwischen ihnen verlieR Ibn Karram
Horasan®*® und ging nach Mekka.?** Spater wird derselbe Ibn Hibban Ibn Karram,
verspotten, weil er manche arabische Buchstaben nicht richtig aussprechen kann?*
und von seinem Rivalen ‘Utman ad-Darimi**® (gest. 280-282/893-895) aufgrund
seiner Behauptung, dass er inspiriert wurde, angeklagt und ins Exil geschickt
wurde.?** Es wird gesagt, dass man ihn eigentlich téten wollte, ihn jedoch aufgrund

215 216

seiner vielen Anhanger ins Exil nach Gar und Gargistan“ schickte.“*® Weiters wird

Uberliefert, dass er in der Zeit von Muhammad b. Tahir b. ‘Abdallah b. Tahir nach

27 Erdem, ogW, S. 35; Subki, Tabakat, 11, S. 53.

28 /an Ess, Theologie und Geselschaft, 11, S. 609.

299 |bn Karram schrieb einen Brief Gber die Uberlieferung des Imam BuharT von Ziihri und er sagte
(Bubar?) ihm im Antwortbrief, dass der Uberlieferer diese Hadit mit darb-/ $adid und habs-i tawil
(starkem Schlagen und langem Gefangnis) bestraft werden soll. (Siehe Zahabi, al-Mugni fi d-Du‘afa,
I, S. 627.)

?19 Horasan ist der Name der groRen Region, die vom Irak beginnend mit Azazvar, Guwain, Baihaq,
bis in die Indischen Gebiete Taharistan, Gazna, Sigistan, Kirman geht. Sie beinhaltet die beriihmten
Stadte N1sabar, Harat, Marw, Balh, Sarahs, Talkan, Nasa. (Siehe Hamawr1, Yaqut b. ‘Abdallah ar-Ram1
al-Bagdadt, Mu‘gam al-Buldan, Dar-u lhya at-Turat al-‘Arabt, Beirut, undatiert, Il, S. 350.)

21 Erdem, ogW, S. 35.

212 \Utman b. Sa‘id ad-Darimi erzahlt, dass, als er bei Ibrahim b. Husain, Gouverneur von Sigistan,
war, ein Mann mit langem Mantel (riga) zum Gouverneur gebracht wurde und es sich um Muhammad
b. Karram handelte. Als er gefragt wurde, woher er dieses Wissen habe, sagte er, dass er es vom
gottlichen Licht, welches ihm Gott schenkte, lernte. Danach fragte der Gouverneur lbrahim, ob er
taSahhud gut auswendig gelernt habe: salawat, fayyibat, as-salamu ilaind wa ila ‘ibadillahi s salihin
aswadu anna Muhammadan abduka wa rasiluka, er hat sehr viele Fehler gelesen. ibrahim sagte:
Steh auf Gottverdammt, und schickte ihn ins Exil von Sigistan. (Ibn Hibban, al-Magrdhin, S. 327.)
?3Der in Harat geborene Abl Sa'id ‘Utman ad-Darimf ist ein groRer $&fiTtischer Muhaddit. Es wurde
Uberliefert, dass er nach Bagdad kam und von Ahmad b. Hanbal gelernt hat. Er hat auch die
Gegenschriften gegen Gahmiya und den hanafitischen Murgi'it Bisr al-MarisT verfasst. (Siehe Laoust,
o%W, S. 142,143.)

1% Massignon, Dogus Devrinde islam Tasavvufu, Ubersetzung Mehmed Ali Ayni, vereinfacht Osman
Turer - Cengiz Giindogdu, Atag istanbul 2006, S. 128, 129.

?1% Das ist der Name von Gargusar. Es gibt in West Harat, in Ost Gar, in Nord Marw, in Stid-Ghazna.
Simin und Af$in sind die zwei wichtigsten Stadte von Gargistan. (Siehe al-Hamawi, Mu'Gam al-
Buldan, IV, S. 193.)

216 Bagdadr, al-Farqg, S. 215; Kutlu, Miircie, S. 231. (von Subki’s Tabakat (I. S. 306) Nach Van Ess gibt
es bis Heute die wenige Wirkung des Islams in diesem Gebiet. (Siehe Van Ess, Theologie und
Geselschatft, II, S. 609.)
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N18abar kam,?*” und sich ihm eine Gruppe von Bauern und einfachen Menschen sich

ihm anschlossen.?*®

Nach den Quellen wuchs Ibn Karram in Sigistan auf und reiste, wie oben

® im Streben nach Wissen in die Region Horasan,?° die

erwahnt, von Sigistan?*
Heimat der HaSawiya, Batiniya, Mugassima und vor allem des Mugatil b. Sulaiman
und entwickelte sich in diesem Umfeld.?* Aufgrund seiner Lehrer aus Balh, Marw,
Harat und Nisabar kbnnen wir sagen, dass er in NiSabdr viele Bildungsreisen

startete.??

Das Leben und die Ideen des Muhammad b. Karram, der sich auf zuhd und
ibada konzentrierte, begannen unter dem Volk diskutiert zu werden. Wegen seiner
zuhd und f‘ibada, seiner “tagsim” &hnlichen Meinungen und vor allem wegen der
Vertretung der murgilitischen Glaubenslehre versammelten sich viele Menschen um
ihn. Der Gouverneur von Sigistan beflrchtete, dass dies seine Autoritat gefahrden
konnte, verordnete vorerst eine Anhorung des |Ibn Karram durch eine Gruppe von
Gelehrten und es fand ein langer Prozess gegen ihn statt.?”® In diesem
Rechtsverfahren in Anwesenheit des Gouverneurs fihrte er seine Aussagen auf
einer Inspiration von Gott zurick und der Gouverneur verbannte ihn aus Sigistan.
Nach seiner Verbannung aus Sigistan, die sein erstes Exil war,?** verbreitete er
seine Meinungen in Gir, Gargistan (Ghazna) und in den léndlichen Gebieten
Horasans vor allem unter den Dorfbewohnern. Wahrend seines Aufenthaltes in
Gargistan konnte er durch sein frommes Auftreten viele Personen aus Samin und

AfSIn gewinnen. Spater kam er mit seinen Anhdngern in die Stadt Nisabdr in

2" Die Stadt Ni8abar, die das Volk als Nasawadr ausspricht, ist eine einzigartige groRe Stadt. Sie hat

ihren Name von Kdnig Sabdr. Zwischen Ray und Nisabir liegen 160 farsah und von hier bis Sarahs
40 farsah. Sie wurde im Jahr 31h. zurzeit Halifa ‘Utman von ‘Abdullah b. ‘Amir b. Quraiz erobert. Es
wurde gesagt, dass sie in der Zeit ‘Umar von Ahnaf b. Qays nach dem Bruch der Vereinbarung ein
zweites Mal erobert wurde. (Siehe Ya'kat, al-Hamawt, ogWw, 1V, S. 3331,332))

218 Bagdadt, ogW, S. 216.

2% Die Provinz Sigistan ist eine grole Region und ihre Haupstadt (madina) ist Zarang. Die Provinz
Sigistan, deren Wind ungemildert ist, die nie Schnee gesehen hat, die Ebenen und fruchtbare sandige
Gelande hat, war ein militarisches Gebiet. Die meisten fuqaha waren hanafitisch und es gab hier viele
harigitische Demonstrationen. (Siehe al-Hamawt, ogW, Ill, S. 190,191.)

220 1bn ‘Asakir, Tarihu Madinat Dimasg, B. 55, S. 128; Muhtar, ogW, S. 55.

2L Muhtar, ogW, S. 55.

222 aoust, ogW, S. 135.

23| aoust, ogW, S. 135.

24 | aoust, ogW, S. 135.
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Horasan. Durch seine Tatigkeiten GUbernahmen viele ungebildete und unterdriickte

Menschen seine Gedanken.?%®

Ibn Karram, dessen Leben im Exil und Gefangnissen verging, reiste nach seiner
Ausbildung in Horasan nach Mekka und kehrte nach einem funf jahrigen Aufenthalt
wieder nach NiSablr zurlck. Spater kam er nach Sigistan, seinem Heimatort und
verauRRerte sein ganzes Vermogen.?® In der Zeit der Tahiriden®’ ging er nach
Ni1sabar und wurde das erste Mal von Tahir b. ‘Abdallah (230-248) im Jahre 243
eingesperrt.??® Nach seiner Freilassung ging er nach sugdr-u Sam und besuchte die
syrisch-byzantinischen Kiisten und kehrte nach Ni§abar zuriick.??° Die zweite Haft
erfolgte durch Muhammad b. Tahir b. ‘Abdallah,?*° welche vermutlich zwischen 249
und 251 stattfand.

Dies bedeutet, dass er zwischen 248-249 einige Monate frei war, nach
Damaskus reiste und wieder nach Nisabadr zurtickkehrte. Muhammad b. Karram
wurde zwischen 230 und 249 in der Zeit des herrschenden Tahir b. ‘Abdallah und

zwischen 249-260 unter der Macht von Muhammad b. Tahir?%!

zwei mal eingesperrt
und dreimal ins Exil geschickt. Ein Exil war in Gir, Gazna und Umgebung, das zweite
durch Ibn Huzaima nach in Damaskus/sugir-u Sam und das dritte durch die

Gelehrten von Damaskus in Ramla.

Aufgrund mancher seiner Gedanken und Téatigkeiten, die als “bid‘a” bezeichnet

wurden, wurde er von Muhammad b. Tahir in Nisabdr verhaftet und den

%5 Hakim Ni$aburi, Tarih-u Nisabar Tabakat Suyih al-Hakim, ed. Mazin b. ‘Abdarrahman al-Bahsali
al-Beirdt1, Hg. Dar al-Ba&air al-Islamiya, 1427, S. 64.

228 |bn ‘Asakir, ogW, B. 55, S. 128. Noch siehe Muhtar, ogW, S. 57.

*?'Die Tahiriden haben aus den Erfolgen des Tahir b. Husain zwischen 205-207/829-822 einen
halbunabhangigen Staat gegriindet. Damit er die harigitischen Rebellion 821 in Horasan unterdriicken
konnte, wurde sein Name in der Predigt mit dem Namen des ‘abbasidischen Kalifen genannt. In der
richtigen Reihenfolge leisteten nach Tahir b. Husain Talha b. Tahir, ‘Abdallah b. Tahir, Tahir b.
‘Abdallah und Muhammad b. Tahir ihren Dienst. Die ‘Abbasiden akzeptierten sie, sie lebten
harmonisch mit dem Kalifen Ma’mun. Muhammad b. Karram wurde zwischen 230-249 von Tahir b.
‘Abdallah und 249-260 von Muhammad b. Tahir verhaftet, gefangengesetzt und ins Exil geschickt.
Siehe Bahriye Ugok, [slam Tarihi Emeviler-Abbasiler, Seving Verlag, Ankara 1968, S. 98; Kutlu,
Miircie, S. 152. Noch siehe Abu |-Farag, Tarih, | S. 217; Bartholt, W., Mogol istilasina Kadar Tiirkistan,
istanbul 1980, S. 266-267.

??% |bn ‘Asakir, ogW. b. 55, S. 128. Zahabi, Mizan al-iidal, 6, S. 314. Der Ausdruck von Ibn Katir in al-
Bidaya von Hakim ist wie folgt: Er wurde von Tahir b. ‘Abdallah verhaftet und nach dem er frei
geworden ist, ging er nach Damaskus dann kehrte er wieder nach Nisabur zuriick und wurde von
Muhammad b. Tahir b. ‘Abdallah lange Zeit gefangengesetzt. Siehe Ibn Katir, al-Bidaya, XI, S. 30.
Noch siehe Laoust, ogW, S. 135.

29| aoust, ogW, S. 135.

2% sjehe Ibn Katir, ogW, XI, S. 30.

2% siehe Bahriye Ucok, Islam Tarihi Emeviler-Abbasiler, S. 98; Kutlu, ogW, S. 152. Noch siehe Abi I-
Farag, Tarih, | S. 217; Bartholt, Mogol istilasina Kadar Tiirkistan, S. 266-267.
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Uberlieferungen nach verbrachte er acht Jahre im Gefangnis. ZahabT schreibt die
Uberlieferungen zu diesem Thema erforscht zu haben und betont die acht jahrige

Inhaftierung des Muhammad b. Karram aufgrund seiner “bid‘at” in Ni$abar.?*

Seine Anhanger begriundeten die Festnahme des Muhammad b. Karram mit
den Weissagungen, welche die Autoritit der Tahiriden erschittern wirde.?®® Die
Ubrigen behaupteten, dass er aufgrund seiner falschen Lehren wie “Glaube ist das
Wort.” oder “Gott ist ein Wesen und ist auf dem Thron.” durch das einstimmige Urteil

der Gelehrten als Erneuerer bezeichnet und eingesperrt wurde.**

Nach seiner Freilassung mufdte er im Jahre 251 durch das Urteil von Ibn
Huzaima und einer Gelehrtengruppe Nisabdr verlassen. Er wurde nach Jerusalem,
mit anderen Worten ins Exil geschickt.?®® Dieses ist seine zweite Haft und sein
zweites Exil. Trotz seiner Haft musste er mit den achthundert anderen Entlassenen
die Stadt verlassen. Sie kamen alle mit Burnus auf den Ricken und Tasbihketten in
den Handen nach Jerusalem.?*® Hier suchte sich Muhammad b. Karram einen Platz
und legte ein Fell hin und begann zu predigen. Es wurde berichtet, dass seine
spirituelle Wirkung innerhalb der vier Jahre, die er dort verbrachte, immer zunahm
und dass er an der S&aule direkt neben dem Grab Jesus vor grof3en
Menschenansammlungen offentliche Predigten hielt. Den Uberliefeungen nach hatte
er wahrend seines Aufenthaltes in Jerusalem ungefahr zwanzigtausend Anhanger,

welche auch Konvente (Tekke) errichteten.

Sein stetig ansteigender Einfluss auf die Einwohner begann eine Unruhe
auszulésen. Ein Mann begann ihm beharrlich Fragen tGber den Glauben zu stellen.
Auf die dritte Frage antwortete er mit “Glaube ist Wort.”**” Dies zeigt, dass er durch
Gelehrte wie Aba I-Fath Nasr b. Ibrahim?®® geprift wurde. Man versuchte ihn unter
Druck zu stellen und seine Ansichten zu entschlisseln und darzulegen. Die offene

2% Dahabt, Mizan al-1tidal, B. 6, S. 314; Ibn Katir, al-Bidaya, XI, S. 30.

233 \/an Ess, ogWw, S. 20.

2% \an Ess, ogW, S. 20.

2% Margoliouth, ogW. S. 275; Van Ess, Theologie und Gesellschaft, Il, S. 609. Er wurde angeblich
wegen chiliastisch-eingefarbten Predigten nach Jerusalem ins Exil geschickt, nachdem er mit der
tahiridischen Obrigkeit Schwierigkeiten bekommen hatte. Siehe fiir diese Behauptung van Ess, Der
Eine und Das Andere, |, S. 532.

2% vyaltkaya, “Kerramiler,” S. 3. Ibn Karram verbrachte seinen Lebensabend in Jerusalem und
wanderte mit ,mehr als 5000 Familien“ von Horasan dorthin. Siehe van Ess, Der Eine und das Andere,
I, S.532.

%7 |bn ‘Asakir, ogW, B. 55, S. 129.

2% |bn ‘Asakir, ogW, B. 55, S. 130.
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Darstellung seiner Meinung, dass der Glaube Wort ist, bewirkte eine Reaktion der
Menschen. Schlie3lich wurden seine Schriften verbrannt und er wurde nach Ramla
verbannt.”*® Dies war sein drittes Exil. Das heilt, die Gelehrten blieben nicht dabei,
ihn zu beobachten sondern hetzten auch das Volk gegen ihn auf. Die Tatsache, dass
er trotz seiner zwanzigtausend Anhanger und Schiler gegen die Verbannung
tatsachlich nichts unternahm, kann auf seinen murgi’itischen Charakter zurtickgefihrt
werden.?* Im Jahre 255/868 starb Abd ‘Abdallah hier in einer Nacht des Monats
Safar. Am nachsten Morgen wurde sein Leichnam nach Ariha in Jerusalem gebracht

und neben Johannes und Zacharias begraben. ?**

Fur gewohnlich einigten sich seine Schiler auf die Grabstatte in
Jerusalem/Artha und errichteten hier eine Gebets- und Bildungsstatte, ein
sogenanntes hankah, dessen Unterricht in Form von Haditen ablief. Dieses Hangah
wurde zum Zentrum der Karramiten und nach van Vloten der Ursprung der
islAmischen Madrasa.?** Spater als die A$ariten im 11. Jahrhundert mit den
Qarmaten stritten, begannen sie die Schulen der Karramiya nachzuahmen. Laut
Siddigi nahm die Gegend von Gur - diese Gegenden erreichte der Islam sehr spat -
die von Abl ‘Abdallah Muhammad b. Karram an-Ni1sabarT gegrindete Denkschule an
und ihre Ansichten verbreiteten sich in Horasan, Gargistan und Gar. Da die
Karramiten auf die Askese Wert legten, bildeten sie die ersten sunnitischen Sufis,

welche die friiheren in Horasan und Umgebung ersetzten.?*®
1.3.1.2. Lehrer und Schiiler des Ibn Karram

Wir werden hier die Personlichkeiten, die Ibn Karram pragten und von ihm

gepragt wurden, behandeln.

Der offentliche ethische Unterricht der wu“adz und qussas begann ab der Mitte
des zweiten Jahrhunderts unter den arabischen Musta‘'mar, welche die Immigranten
aus Basra in Horasan beherbergten, zu expandieren. Im zweiten Jahrhundert des
islamischen Kalenders traten in Horasan grol’e zahids auf. Zu den wichtigsten
gehoren Ibrahim b. Adham aus Balh, der ein Freund von Sufyan at-TaurT und Fudail

b. ‘lyad war und sein bester Murid Aba ‘Ali Saqiq b. Ibrahim aus Balh, weiters ein

2% |bn ‘Asakir, ogW, B. 55, S. 129,130.

49 Erdem, ogW., S. 44. Noch siehe Subki, Tabakat, II, S. 53.

"1 |bn ‘Asakir, ogW. B. 55, S. 130. Noch siehe Kutlu, ogW, S. 233.
242 Massignon, Dogus Devrinde lslam Tasavvufu, S. 130.

243 S1ddiki, iktidar Huseyin, ,Gurlular” , DIA, 14, S. 210.
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Schiler von Abld Hantfa, ‘Abdallah b. Mubarak aus Marw und schlief3lich Ahmad b.
Harb, ein Schiler von Ibn ‘Uyaina. Ahmad b. Hanbals Hochachtung vor dieser

Person war bertihmt.?**

Ibn Karram lernte in Horasan lange Zeit vom murgiitischen Zahid Ahmad b.
Harb b. ‘Abdallah al-Isbahant.?* Spater horte er den Tafsir von Kalbi, der uber ‘Al
b. Ishaq al-Hanzalr as-Samarqgandi und Muhammad b. Marwan Uberliefert wurde. In
Balh lernte er beim murgiitischen lbrahim b. Yasuf al-Makiyani al-Balh1t (gest.
257/871) in Marw bei ‘Al b. Hagar al-Marwazi (gest. 244/858), in Herat beim
murgi’itischen ‘Abdallah b. Malik b. Sulaiman al-Harawt, in Nidabdr neben dem
murgiitischen Ibn Harb auch bei ‘Atig b. Muhammad al-Hara$1 (oder al-Gisr),
Ahmad b. ‘Abdallah al-Hisart und Ahmad b. al-Azhar an-Ni1sabari. Er Uberlieferte
hadit von Ahmad b. ‘Abdallah al-Guwaibari (gest. 247/861),*° der im Namen der
Murgi'a hadit erfand und vom murgiiten Muhammad b. Tamim as-Sa'dT al-Faryabt.?*’
Von Ibn Karram uUberlieferten unter anderen Muhammad b. Isma‘l b. Ishaq, Abu
Ishaqg Ibrahim b. Sufyan, ‘Abdullah b. Muhammad Kayrati, Ibrahim b. al-Haggag an-
N18abart.>*® Nach der Uberlieferungskette ist ‘Utman b. ‘Afwan as-Sigzi sein
Lehrer.?* Ibn GauzT berichtet, dass Ma'miin b. ‘Abdalldh as-SulamT der Schiiler der

Ibn Karrams ist, der seine Biicher klassifizierte.?>°

Abu Hanifa: Die wichtigste Personlichkeit, die |bn Karram beeinflusste, ist

bestimmt der Imam A'’zam Abu Hanifa. Denn der Geograph Maqdist al-Bassar stellt

1

fest, dass sie zur hanafitischen Rechtsschule gehiiren.25 lhre hanafitische

Zugehdrigkeit verbreitete sich in der Form einer Poesie und war sozusagen in aller

2%Nari, M.M, “Alam as-Suflya fi Horasan,” Adab ar-Rafidain, Mausil 1971, S. 195; Massignon, Dogus
Devrinde Islam Tasavvufu, S. 125; Attar, Feridiiddin, Tezkiret'l-Evliya, Erkam, Istanbul 1426/2005, S.
109.

#Kutlu, ogW, S. 231. Noch siehe Hakim an-Ni&apari, Tarih-u Nisapar, V, 27b, Sam'ant, al-Ansab, V.
S. 44,

Ibn Katir, al-Bidaya, X, S. 29.

*’Dahabi sagt in seinem Werk Mizan, dass dieser muhaddit kaddab ist und in seinem Werk Mugnf fi
d-Dué’fa, dass er sagqit ist. Seiner Meinung nach sammelte Muhammad b. Karram die schwéchsten
ahadit von ihm und baute seine Schule darauf auf. ibn Habban, Magrahin, I, S. 327; DahabT, Mizan,
S. 314; ibn ‘Asakir, ogW, 55, S. 127. Noch siehe Kutlu, ogW, S. 231,232; Muhtar, ogW, S. 55. Laut
Hakim NigabarT hat Muhammad b. Karram von GuwaibarT und Faryabi hadit Uberliefert, weil er sie
nicht gut kannte. Falls er sie gut gekannt hatte, hatte er —nach ihm- von ihnen nichts Uberliefert.(Siehe
Hakim Nigabari, Tarihu Nisabar Tabaqat-u Suyih al-Hakim, S. 64)

*BIbn ‘Asakir, ogW, 55, S. 127; Ibn Katir, ogW, XI, S. 29. Noch siehe Muhtar, ogW, S. 56.

249 van Ess, Der Eine und das Andere, |, S. 434; Ungenutzte Texte, S. 21.

*Mehmet Serafettin, ,Kerramiler,* S. 2.

»Maqdrst, ogW, S. 365; Karadas, ,Kerramiye ve itikadi,“ S. 41; Hodgson, ogW. S. 359.
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Munde.?** MaqdisT sagt; falls jemand auftaucht und sagt, dass es keine Haretiker in
Bayar gibt, aber die Karramiten dort verbreitet sind, dann sagen wir ihm, dass die
Karramiten Leute des zuhd und ta‘abbud sind und sie auf Abl Hanifa zurtickgefuhrt

werden konnen.?>?

Viele Quellen bezeugen diese Information. Nach Bosworth bezeichnet eine
historische Quelle die Karramiten als Ahl al-Sunna wa |-Gama‘a, deren Theologie
literarisch war und dass sie bei Bedarf Gewalt anwendeten.?** Madelung zahlt sie
eher zur ost-hanafitischen Tradition.?®®> Massignon schreibt, dass die bekannten
Regeln der hanafitische Kalam-Lehre durch die Karramiya fur Maturidi vorbereitet

wurden.?%°

Wichtig ist jedoch die Feststellung von Muhammad b. Karrams Gedanken bei
Abld Hanifa. Mit grol3er Wahrscheinlichkeit z&ahlt Aba Mutl' die Karramiya zur
hanafitischen Tradition und Uberliefert einen hadit von Abld Hanifa in Rawafid, wo er
die Meinung der Nawdasiya ablehnt. Der Uberlieferung nach sagt ‘Al b. Aba Talib:
Soll ich euch von den Besten dieser Gemeinschaft berichten, welche nach den
Propheten kommen? Sie antworteten: “Bitte.” Er setzte fort: ,AbG Bakr und ‘Umar.“ Er
Uberliefert auch, dass ‘Al gesagt hatte: “Stellt mich nicht Gber Abd Bakr und ‘Umar.”
Nachdem Abl MutT', solche Uberlieferungen nacheinander auflistet, erwahnt er, dass
dies die Meinung von der Ahl al-Gama‘a wa s-Sunna ist.”®’ Diese Aussagen sind
gegen die ST'a gerichtet. Die Uberlieferung von Abl Hanifa soll die Nahe zu ihm
zeigen. Aba Mutl' ist in der hanafitischen Tradition und steht der karramitischen

Tradition auch nahe.

Abld Mut’ lehnte die Mu'tazila, die er als den dritten Teil der Qadariya
bezeichnet, ab; die Aussage, die er hier als Gama‘at's Meinung erwéhnte, ist wie ein
freies Zitat von Abd Hanifa. Das Bose entsteht nicht durch den Befehl Gottes
sondern durch seinen Willen, nicht mit seinem Wohlgefallen aber mit dem gada. Mit
seinem Einverstandnis aber nicht mit seiner Zuweisung. Es ist durch sein Wissen,

aber nicht durch seine Liebe, durch seine Schépfung aber nicht durch seinen Vorzug.

525jehe noch fiir weitere Information Subki, Tabakat aé—S"éﬁ'/'ya, I, S. 305; Isfard'in1, at-Tabsir, S. 103;

Muhtar, ogW, S. 50; Ginaltay, ,Kerramiler,* S. 1.

*3MaqdisT, ogW, S. 365.

%4 Bosworth, C. E., ,The Rise of the Karramiyyah in Khurasan“, Muslim World, S. 5
2% Kutlu, Murcie, S. 234; Madelung, Religious Trends, S. 42.

**Massignon, Dogus Devrinde Isldm Tasavvufu, S. 131.

" Abl Mutt an-Nasafl, ar-Radd ‘ala I-Bida‘, S. 81,82.
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AnschlieBend bringt Abd Mut' eine Uberlieferung von ‘All und schreibt ihm die
erwahnte Meinung zu. ‘Al sagte: Die Taten sind dreierlei. Fara’id, fada’il und ma‘asr.
Die Faraid (Pflichten) sind mit Gottes Befehl, Wohlgefallen und Willen. Diese sind mit
Bestrafungen verbunden. Die Fada'il sind nicht durch seinen Befehl aber durch sein
Wohlgefallen, qada, Lob, Willen und Wissen und verdienen Belohnungen. Die ma‘asr
entstehen nicht durch seinen Befehl und Wohlgefallen aber durch sein gada, seine
Bestimmung, Willen und Wissen.?*® Diese Taten bedingen Strafen. Diese Meinungen
finden sich sowohl in al-Figh al-Akbar®® als auch in Wasiya.?®° Dies bedeutet, dass
in der Gama‘a und Ahl al-Sunna-Tradition des Abd MutT sind neben ‘Alr, Aba Hantfa
auch die Karramiya eingeschlossen sind. Da er die Hanaflya und die Karramiya nicht
als zwei verschiedene Rechtsschulen unterscheidet, musste er bei jeder Erwdhnung
der Bezeichnung Ahl al-Sunna wa |-Gama'a beide mit gemeint haben. Also liegen die
Wurzeln der karramitischen Gedanken bei Abl Hanifa und sie gehdren zu dieser
Tradition. Die Einflisse von Abd Hanifa auf die Karramiya betriffen nicht nur Figh und

Kalam sondern sind auch in Ethik und Tasawwuf zu sehen.

Abl Sulaiman Dawidd b. Nusair at-Tar (gest. 165/781), einer der
gottesfurchtigen Sdfis, der zu den groRen Personlichkeiten in Tasawwuf zahlt. Er
besuchte den Unterricht von Abl Hanifa und gehért zu seinen Schiilern.?®! Laut Attar
lernte er sogar zwanzig Jahre lang von Abd Hanifa. Es wird Uberliefert, dass er nach
seinem Studium zu AbU Hanifa kam und ihn fragte, was er jetzt tun soll und Abu
Hanifa antwortete: “Ab jetzt musst du dein Wissen in Taten umsetzen. Denn Wissen
ohne Umsetzung ist wie ein Korper ohne Geist“.?** Zeitgenossen von
Personlichkeiten wie Dawdd b. Nusair at-Tar, Fudail b. ‘lyad und Ibrahim b. Adham
sind Schiiler von Habib ar-Rar.?*® Berichten zufolge ist Abd Hanifa der Grund seines

asketischen Lebens und seiner Kleidung aus Wolle (saf). 2

28Ab0 MutT' an-Nasaff, ogW, S. 89.

*Abt Hantfa, al-Figh al-Akbar, (Imam-1 Azam’in Bes Eseri), S. 73.

29Abi Hanfa, al-Wasiyya, (Imam-1 Azam’in Bes Eseri), S. 88.

*®lKuseyrt, Risale, Ubersetzung Siileyman Uludag, Dergah, S. 104. (Es wurde die tirkische
Ubersetzung dieses Buches von Siileyman Uludag verwendet): Attar, Tezkiretu'l-Evliya, S. 98; Hucviri,
Kesf al-Mahcab, Ubersetzung Sileyman Uludag, Dergah, S. 207; (Es wurde auch die tiirkische
Ubersetzung dieses Buches von Siileyman Uludag verwendet) Muhammad Hamidullah, imam-1 Azam
ve Eseri, Ubersetzung Kemal Kuscu, Beyan, istanbul, S. 40.
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Dies bedeutet, dass Abl Hanifa bestimmt einige Sifis ausbildete. Es wird sogar
berichtet, dass Abd Hanifa anfanglich selbst Gewander aus Wolle trug und die
Zuriickgezogenheit bevorzugte. In einem Traum bekam er die Anweisung sich unter
das Volk zu mischen und die Sunna zu leben. Danach verbrachte er seine Zeit mit
der Lehre unter den Menschen.?®® Berichten zu Folge war Imam Abd Hanifa neben
Dawad at-Tar auch der Lehrer von Ibrahim b. Adham, Fudail b. ‘lyad, ‘Abdallah b.
Mubarak, Bigr Hafl.?*® Es wird gesagt, dass Fudail b. ‘lyad urspriinglich aus Kifa
stammt und spater mit seiner Familie nach Horasan kam. Danach kam er wieder
nach Kifa und traf hier Dawdd at-Tar und Sufyan at-Taur.?®” Diese Informationen
zeigen, dass Abl Hanifa die wichtigste Quelle fur Muhammad b. Karram war und
dass er neben seinen Lehren auch von Abl Hanifa’'s asketischem Leben beeinflusst
war. Yahya b. Mu‘ad begegnet in einem Traum dem Propheten (as.) und fragt ihn wo
er ihn finden kénne. Der Prophet antwortet darauf: In den Lehren des Aba Hanifa.?®®
Dies bedeutet, dass nicht nur Muhammad b. Karram sondern auch andere Sufis wie

Yahya b. Mu‘ad unter dem Einfluss von Kifa und Abd Hanifa standen.

Einer, der diese Stromung verstarkte war Ibrahim b. Maimdn as-Saig al-
Marwazi, ein naher Freund und Schuler von Abi Hanifa, der durch sein amr bi I-
ma'raf, Kritik und Opposition durch AbG Muslim hingerichtet wurde. Als dessen
Todesnachricht Abd Hanifa erreichte, konnte er seine Tranen nicht halten. Der
berGhmte Muhaddit ‘Abdallah b. Mubarak aus Horasan berichtet, dass er bei Abu
Hanifa war, als die Todesnachricht des Ibrahim b. Maimun as-Saig al-Marwazi
ankam.?®® Ab Hanifa habe schon einmal Ibrahim gesagt, dass die Aufgabe des amr
bi I[-ma‘raf eine Gruppe aus einem tugendhaften Fihrer und ebensolchen

Unterstiitzern benétigt. Die alleinige Anstrengung wiirde Lebensgefahr bedeuten.?”®

Die zweifellose Macht der murgiitischen Denkschule, zu der auch die
Karramiya aus Ost-Horasan gezahlt wird, bewirkte in dieser Zeit eine schnelle

Verbreitung der hanafitischen Rechtsschule. Es wird sogar gesagt, dass Abd Hanifa,

85HucvirT, ogW, S. 126.

%5Hucvirt, ogW, S. 188, 192, 201.

*"Nagsar, Nasat al-Fikr, ll, S. 251.

288HucvirT, ogW, S. 191.

*Madelung, Wilferd, “Horasan ve Maveraunnehirde ilk Miircie ve Hanefiligin Yayilisi, The Early
Murjia in Khurasan und Transoxanian an the spread of Hanafism” (imam Maturidi ve Maturidilik),
Ubersetzung S6nmez Kutlu, S. 82,83.

?*Madelung, “Horasan ve Maveraunnehir'de ilk Miircie ve Hanefiligin Yayilisi,” S. 83.
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wenn nicht politisch, dann zumindest ohne Zweifell der spirituelle Fihrer der Murgi'a

war.?"

In den Jahren 142/759-60 als Abl Hanifa noch lebte, war sein enger Freund
und Schiler Aba ‘AlT ‘Umar b. Muhammad b. Maimdn b. Bahr b. Sa‘'d ar-Rammah
(gest. 171/787-88) der Richter von Balh, und Ubte diesen Beruf langer als 20 Jahre
aus. ‘Umar b. Muhammad ar-Rammah berichtete einiges, vor allem in Figh-Fragen
von Aba Hanifa und beschaftigte sich mit kalam-Themen. Interessant ist, dass er
gegen Gahm b. Safwan war und mit ihm diskutierte.?’? Als der neue Richter, der
durch den unbeliebten ‘abbasidischen Gouverneur an seine Stelle berufen wurde, die
Hanaiften folterte wurde er aus der Stadt vertrieben und an seine Stelle kam wieder
ein Hanafit Hakam b. ‘Abdallah Aba Mutr® al-Balht. Aba Mutl® zahlt zu den engsten
Freunden seines Lehrers Abl Hanifa und ist bekannt als der Autor des Buches al-
Figh al-Absat.>”® In diesem Buch sammelte er Abl Hanifa’s Antworten auf kalam-
Fragen und verewigte seine MurgiT-Auffassung durch deren Weiterleitung.?”* Er
gehort zu den BeriUhmteren der Ray-Tradition und lehrte in dieser Region vielen
Menschen das hanafitische Recht.?”®> In dem Buch al-Figh al-Absat Uiberlieferte er
verschiedenste Meinungen Abl Hanifa’'s zu unterschiedlichten Themen.?’®
Mdglicherweise ist dieses Buch das erste murgiitische Werk und die erste
murgi'itische Uberlieferung. AbGa Mut* sagte, dass der Glaube aller im Himmel und
auf Erden gleich ist, und dass sich ihr Glaube nicht vermehren oder verringern
kann.?”” Er sagte: “/man und Islam sind zwei verschiedene Worte im Koran haben
jedoch dieselbe Bedeutung.”?”® Den Begriff GahmT verwendet er in al-Figh al-Absat
fur jene, die die Pein des Grabes leugnen und Muhammad b. Karram war gleicher
Meinung.?” All diese Beispiele zeigen, wie weit sich die Meinung Abd Hanifa’s in
dieser Region verankert hatte.

Abl Mugqatil Hafs b. Salam as-Samargandi, (gest. 208/823) wurde der Imam
von Samarkand. Sein Werk Kitab al-Alim wa |-Muta‘allim - eine Erlauterung der irga-

Doktrin — wurde von Abl MutT® Uberliefert und spater wurde dieses Buch Abld Hanifa

*"Madelung, ogA, S. 84.
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23K utlu, ogW, 214.
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zugeschrieben.?® Die Gedanken Abl Hanifa’s sind in schriftlicher Form aus Ab
Mugati’'s Hand in Samarkand verdffentlicht.?®* AbG Mugatil war durch seine Askese
und Frommigkeit bekannt und war wahrscheinlich aufgrund seiner irga-Gedanken
seitens der Hadit Uberlieferer wie ‘Abdalldh b. Mubarak und Kutaiba b. Sa‘ld mit

Beschuldigungen konfrontiert, welche seinem Ansehen schaden sollten.??

Es wirt Uberliefert, dass nach dem Tod von Abi Mutr* alle Richter in Balh aus
den Hanafiten auserwahlt wurden. Weiters waren die meisten Gelehrten, die in
Balh’s Geschichte vorkommen, entweder direkt Schiler von AbG Hanifa oder Schuler
von seinen beriihmten Freunden wie Abd Yisuf, Muhammad a$-Saibani (gest.
189/805) und Zufar b. al-Huzail (gest. 158/774).%* Abl ‘Isma Nah b. AbT Mariam
(gest. 173/789-790), auch al-Gami* genannt, war ein Schiiler von Abi Hanifa und
wurde der Richter von Marw.?®* Eine Uberlieferung sagt, dass er aufgrund seines
Beherrschens aller Lehren von unterschiedlichen Gelehrten den Titel al-gami' bekam,
die andere sagt aufgrund seiner Sammlung von Abd Hanifa’s Meinungen und Recht.
Er hatte tatsachlich die Meinungen Abl Hanifa’s gesammelt, sowie Briefverkehr mit
ihm gepflegt worin er viele Fragen stellte und sich Ratschlage holte.?®® Es wird auch
Uberliefert, dass er zum Oberrichter von Horasan ernannt wurde.?®® In der Zeit des
NUGh b. Abt Maryam wurden die Anschauungen Abl Hanifa’s als Werk, Syntax,
Poesie und als eigenes und ernstes Fach mit dem Namen Abi Hanifa’s Meinungen
gelehrt.?®” Es ist interessant, dass Nh b. AbT Maryam durch seinen Kampf gegen die
Gahmiya beriihmt ist. Es wird gesagt, dass er alle bekampfte, welche die Pein des
Grabes leugneten und behaupteten, dass Allah nicht nur Im Himmel sei sondern

tiberall und das Paradies und die Holle Schépfungen seien.?®®

Ein weiterer Schuler Abl Hanifa’s war ‘Abdal‘aziz b. Halid at-Tirm1zi, der gegen
Ende des 2. Jahrhunderts Richter von Tirmiz und Saganiyan war.?*® Aba Mua‘d und

‘Abdal'aziz wurden gemeinsam nach Fargana und Sas ins Exil geschickt. Durch ihre

895chacht, J. “An Early Miirciite Treatise: The Kitab al-Alim wa I-Muta‘allim,” Oriens XVII, (1964), S.
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erfolgreiche Arbeit wurden fast hunderttausend Menschen zu Muslimen.?®® Der
beriihmte Schiller von Muhammad as-Saibant war Abd Sulaiman Masa b. Sulaiman

Guzganr, der der Uberlieferer und Verfasser seiner Werke im Osten war.”*

Abi ‘All Saqiq b. Ibrahim al-BalhT (gest. 174/790) war Schiiler von Abi Hanifa,
Imam Zufar und Abd Yisuf,?*? den Ibrahim b. Adham (gest. 161/777); Griinder der
mystische Schule in Balh, als seinen Meister bezeichnete.?®® AuRerdem war er
Lehrer von Hatam al-Asamm (gest. 237/851)%** und profitierte von Ga'far b.
Muhammad as-Sadiq (gest. 148/765).%*® Er sagte, wie soll ein Mensch Gottes Gaben
vermehren, wenn er sein Leben nicht verlangern und seinen Charakter nicht
verandern kann. Warum ermudet er wegen des Verganglichen und strebt nach dem
taglichen Lebensunterhalt, welcher sehr selten rein ist, wie ein Hund? Der starkste
Einfluss dieser Worte ist bei Muhammad b. Karram zu finden. Denn fir beide ist die
Nahrung des Menschen vorherbestimmt und das Arbeiten dafur ist zwecklos. Das
Prinzip, sich nicht mehr um seine Nahrung Sorgen zumachen, wurde nach Saqiq zu
einem der wichtigsten Prinzipien des Tasawwuf in Horasan. Nach ihm versuchten
seine Schiller Hatam al-Asamm,?® Ahmad b. Hadrawaih (gest. 240/854),
Muhammad b. Fadl al-Balht (gest. 243/857) dies zu verbreiten. In NiSabadr versuchten
es Abl I|-Hafs al-Haddad al-Malamati (gest. 246/860) und Ahmad b. Harb zu
verbreiten.?®’ Ich nehme an, dass es Muhammad b. Karram ist, der fiir die
Bekampfung der Sorge um Nahrung und der Angst vor Armut verschiedene
Praktiken entwickelte. In Werken wie Lu’'lu'iyat und Raunaq al-Magalis werden diese
grolRen Safis genannt und Muhammad b. Karram wird als der imam az-zahidin
bezeichnet. In diesem Fall &ndert die Nicht-Erwahnung des Muhammad b. Karram,
der die Meinungen Abu Hanifa’s weiterfihrte, in der S$afiTtischen/aS’artischen

Tradition nichts an der Verbindung von Muhammad b. Karram zu Abu Hanifa.

In den spateren Phasen und in der gleichen Region unterscheidet Imam

Maturidr (gest. 333/944), der Vertreter der hanafitischen Schule, sein Verstandnis von

2Ok utlu, ogW, S. 254; Ibn Dawad al-BalhT, Fadail-i Balh, 145,146.
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Tasawwuf davon. Die wichtigste Informationsquelle in Tasawwuf ist Inspiration (ilham)
und Entdeckung (kasf). Inspiration bedeutet durch eine Erleuchtung ein plétzliches
Begreifen oder das Wesen von etwas zu verstehen oder entdecken.?® Die
Karramiten nahmen dies als eine Wissensquelle an und konnten auf diesem Weg die
Herzen der Menschen gewinnen und bewirkten, dass viele Menschen in Afghanistan
und Indien den Islam annahmen. Die Maturiditen erkennen die Inspiration nicht als

eine Wissensquelle an.?®®

Es ist auch wichtig zu erwéhnen, dass zu den Methoden des Muhammad b.
Karram und der Karramiten neben der Haditiiberlieferung auch eine eigene
Stellungnahme gehorte. Diese wichtige Methode wird auf Abl Hanifa zurtickgefuhrt

und fand in Horasan und Transoxanien weite Anwendung.

Dass die poetische Aussage “al-Figh ist figh des Abd Hanifa und ad-Din (kalam)
ist din des Muhammad b. Karram” berihmt ist, wurde oben schon erwéhnt. So wie
Muhammad b. Karram’s Figh Verstandnis von Abl Hanifa stammt, passt auch sein
irga-Gedanke zu seinem irga-Gedanken. Abl Hanifa bezeichnet die Taten nicht als
einen Teil des Glaubens, wobei er damit weder den Glauben entwertet noch der
Verpflichtung der Taten schadet. Es muss erwahnt werden, dass es |bn Karram war,
der die Philosophie des igrar von Abl Hanifa, welche impliziert, dass iqgrar die

Grundlage fir irdische Bestimmungen bildet, fortentwickelt hat.

Das heif3t, den grofdten Einfluss auf Muhammad b. Karram Ubten Freunde von
Abd Hanifa und seine Weltanschauung (auf figh basierende asketische
Lebensweise) aus. Die Geschichtsphilosophie (die Bewertung der Geschichte,
besonders der Ereignisse in der nahen Vergangenheit) entstanden durch den

Einfluss dieser Kreise.

Damit sagen wir, dass alle Gelehrten in der Horasan-Region, sei es durch sein
Wissen und figh oder durch seine asketische Lebensweise, von Abil Hanifa
beeinflusst wurden. In diesem Fall muss man sagen, das der Einfluss Abl Hanifa’s
auf Muhammad b. Karram viel umfangreicher und tiefer war. Denn wir behaupten
nicht nur, dass Abd Hanifa der Entscheidungsgrund fur die safitische und asketische

Lebensweise war, sondern auch in der Entwicklung seines figh- und kalam-

29%&zcan, Hanifi, Mataridi'de Bilgi Problemi, IFAV, II. Aufl., S. 163.
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Verstandnisses und seiner Weltanschauung die wichtigste Rolle spielte.

Diesbezlglich werden spater dutzende Beispiele gebracht.

Abl Hanifa's Glaubensdefinition, die Betonung der diesseitigen Seite des
Glaubens namlich den iqgréar, die praexistentielle Annahme der bala-Bestatigung als
Glaube, und die Verbindung mit der menschlichen Natur, all das wirde lbn Karram
als besseren Abu Hanifa-Kommantator als Maturidi hervorheben. Der einzige
Unterschied zwischen ihnen ist die Prioritat und die Vernichtung aller karramitischen
Werke und ihre Vernachlassigung, nachdem alle ihre Spuren gel6scht und eine
Verleumdungskampagne betrieben wurde. Diese Arbeit wird versuchen darzustellen,
dass sie in vielen Bereichen wie in ihrem Verstandnis tber das Volk, das Gute und

Bose und die Askese den Einfluss von Abl Hanifa tragen.

Ahmed b. Harb: Wir haben schon erw&hnt,®*° dass Muhammad b. Karram
lange Zeit bei dem Asketen und Murgit*®* Ahmad b. Harb b. ‘Abdallah al-Isbahant
(gest. 234/848) in Nisabur studiert hat.

Ahmad b. Harb, bei dem Ibn Karram die Askese erlangt hat, war einer von
denen, die ihn am meisten beeinflusst haben. Hatib Bagdadi schreibt sogar die
Griindung der Karramiten Ahmad b. Harb zu.3%? Es wurde uberliefert, dass Ahmad b.
Harb sich mit Ahmad b. Hanbal getroffen und unterhalten hat.’®®* GemaR dem
Ausdruck von Tadkirat al-Auliya sagte er: ,Beerdigt mich an den Fufien von Ahmad
b. Harb, mein Gott mége mir zu Ehren von ihm (meint Ahmad b. Harb) vergeben” und
legte dies testamentarisch fest.*®* Auch Yahya b. Mu‘ad wiinschte eine &hnliche

letztwillige Verfiigung: ,Beerdigt mich so, dass mein Kopf an seinen Fiissen liegt*.>%

Der Umstand, dass Ahmad b. Harb ein Uberlieferer vom beriihmten hadit -
Gelehrten Muslim war, zeigt auch sein Spezialistentum in hadit.>*® Er war Schiiler
von Ibn ‘Uyaina und machte das muhéalatat as-salhin-Prinzip zum Wegweiser fur sich,

welches von seinen Schilern streng befolgt wurde. Denn Abd Mutl® weist in seinem
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Lu'lu'iyat unter dem Titel “dikr al-hubb wa I-bugd wa n-nasihati fi allah” auf den
positiven Einfluss des muhalatat as-salhin-Prinzips bei der Erziehung hin. *°" An
gleicher Stelle druckt Yahya b. Mu‘ad aus, dass ,die Freunde raihan (Basilenkrauter)
Gottes sind, welche angenehme Diufte auf der Erde verbreiten und dass die Schuler
Liebe gegenuber Gott fuhlen werden, wenn sie diese Difte riechen und sie in ihre
Herzen gelangen“ und schlagt ihnen das Zusammensein bzw. die Unterhaltung mit

ihnen vor. 3%

Der Sufismus, der sich nach Saqiq al-Balht in Horasan entwickelt hat, hob das
Verbot der Arbeit fiir rizq hervor.3®® Da gemaR diesem Verstandnis bzw. dieser
Haltung der rizq vorherbestimmt ist, sollte man aufhéren, flr rizq zu arbeiten.
Gleichzeitig ist Armut besser als Reichtum. Saqiq sagt: In dem Moment, indem der
Arme beginnt sich auch vor Reichtum genauso wir vor Armut zu flrchten, erlangt
seine Askese bzw. Frommigkeit Vollkommenheit. Denn der Mensch kann sich im
Reichtum in Sicherheit fihlen und sich in Armut besorgt fihlen, wobei dies eine zu
uberwindende Schwache ist. Der Gedanke des Verboten-Seins der Bestrebung nach
dem rizq wurde zum wichtigsten Prinzip des Horasan-Sufismus, besonders kommen
der Malamatr Abl Hafs al-Haddad (gest. 265-70/874-79) und der Murgi'T Ahmad b.
Harb an erster Stelle von denen, die diesen Gedanken in NiSabidr verbreitet
haben.®'® Das Thema des Verboten-Seins der Bestrebung nach dem taglichen
Lebensunterhalt, welches bei Muhammad b. Karram seinen Hohepunkt erreicht hat,
kommt von Saqiq al-Balht (gest. 164/780) liber Ahmad b. Harb zu ihm. Inzwischen
missen wir unter anderem auch Ibrahim b. Adham (gest. 161/777) und Saqiq al-

BalhT zu denen zahlen, die Muhammad b. Karram beeinflusst haben. 3**

397 an-Nasaff, Aba Mut Makhal b. Fadl, Kitab al-Lu’luiyat fi I-Mawaiz, e-Seite 221b. Wir glauben, dass
das mugalasa bzw. muhalatat as-salihin-Prinzip das arkadn- und &dab-Prinzip (als al-kalimat qudsiya
benannt) bei der NagSbandiya beeinflusst hat. Es wird ausgedriickt, dass die Grundsatze von
Nagsbandiya elf Pfadprinzipien sind, wobei acht davon von ‘Abdulbaliq Gugduwant festgestellt
wurden (Siehe Maulana Safiyuddin ‘AlT b. Husain al-Waiz al-Kasifi, RaSahat-u ‘Ain al-Hayat,
handgeschrieben von Ahmad Raif, 1291, S. 32-43. Fur ausfuhrliche Informationen siehe Fritz Meier,
Zwei Abhandlungen liber die NagSbandiya, die Herzensbindung an den Meister, Franz Steiner Verlag
Stuttgart, istanbul 1994, S. 34.) Wir sollen erwdhnen, dass das sohba und wa'az-Prinzip, welches in
der Nag$8i-Tradition einen wichtigen Platz einnimmt, seinen Entstehungsort in der karramitischen
Tradition hat.

398 an-Nasaff, Aba MutT', ogW, e-sayfa 221b.

39 Massignon, Recueil, S. 11. Noch siehe ‘Afifi, “Melamilik, Stfilik ve Ehl-i Futivvet,” (islam
Diistincesi Uzerine Makaleler) S. 157.

319 Afiff, “Melamilik, Stfflik ve Ehl-i Futiivvet,” ogW, S. 157,158.

31 Ulken, islam Diistincesi, S. 99.
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Einer von den wichtigen Punkten, mit dem Ahmad b. Harb Muhammad b.
Karram beeinflusste, ist das zuhd-Verstandnis. Attar sagt in dieser Hinsicht, dass es

312 Wenn man die Uberlieferungen beachtet,

keinen Gleichen bzw. Ahnlichen gibt.
dass er ein ganzes Leben lang nicht geschlafen hat, kann man sagen, dass er bei

den zuhd-Ubungen sehr streng war. '3

Ahmad b. Harb wurden einige Werke zugeschrieben. Arba'in fi I-Hadit, Kitab al-
Kasb, Manasik al-Hagg, Kitab ad-Du‘a, Kitab az-Zuhd, und Kitab al-Hikma sind einige
davon.** Ahmad b. Harb beschaftigte sich mit der Predigt zur Bevélkerung von

Nisabdr, wohnte eine Zeit lang in Mekka und starb in 234 al-higrr.

Aba Ishaq Ibrahim al-Makiyant: Der wegen zuhd, 9/m und Gottesfurcht
berihmter Ablu Ishaq Ibrahim b. YUsuf b. Maimin b. Qudama al-Bahilt al-Makiyant
(gest. 239/853) ist Schiiler von Aba Yasuf und Zufar.®'® Er war von den hanafitischen
Gelehrten ernst genommene in Rayy.*!® Wichtig ist hier, dass Muhammad b. Karram
durch diesen Kanal hadit Uberliefert hat.’!’ Das zeigt uns die Grundlage ihrer
Methodologie des Unterrichts. Sie vereinten die hadit und die eigene Ansicht (ra'y).
Diese Methodologie wird mit Abu Hanifa erwahnt und es waren viele Vertreter dieser

Methode in Horasan und Transoxanien vorhanden.

Yahya b. Mua‘d: Der beruhmteste Schiler von Muhammad b. Karram der
grolRe Prediger Yahya b. Mua'd ar-Razi kam aus Rayy (in der Nahe des heutigen
Teheran), lebte eine Zeit lang in Balh und starb 258/871 in Nidabar.*'® Der Safi Asket
Yahya sprach immer Uber die raga’-Hoffnung.**® Nach Qusairt war er in seiner Zeit
der einzige Heilige (wali), schrieb mit einem besondern Stil tber Hoffnung und ma'rifa
(mystische Erkenntnis).3?° Er war nach HugwirT der Verfasser zahlreicher Biicher, die
jedoch verloren zu sein scheinen, und er erzahlt Gber ihn mit vollem Ausdruck des

Lobes. Wenn Husri®?! von ihm erzahlt, sagt er Folgendes: Allah der Erhabene Wahre

312 Attar, ogW, S. 109.

313 Cift, “Bir Ziihd Hareketi: Kerramiye,” S. 444.

314 Cift, ogA, S. 444,

315 Kutlu, ogW, S. 222; Van Ess, Theologie und Gesellschatft, I, S. 544.

316 Kutlu, ogW, S. 221. Noch siehe Kurasi, al-Gawahir, |, S. 51; Luknawi, al-Fawaid, S.11; Tamimr,
Tabaqat, |, S. 254; MudarrisT, |, S. 159.

17 Sjehe Kutlu, ogW, S. 221; Ibn AbT Hatim ar-Razi, al-Garh, |, S. 148.

$8Camr, Nefehat, S. 190-192; Kuseyri, Risale, S. 111; Schimmel, Annemarie, Mystische Dimensionen
des Islam, Insel Verlag, Frankfurt am Main und Leibzig 1995, S. 84.

319 schimmel, ogW, S. 84.

320 Kuseyri, ogW, S. 111.

¥21Sein voller Name ist Abu I-Hasan ‘Alf b. Ibrahim al-HusrT und er hat in 371(981) al-higrT gestorben.
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hat zwei Diener mit dem Namen Yahya; Der eine ist der Propheten Yahya b.
Zakariya, der andere der heilige Yahya b. Mua'd. Er verwendete immer die
Hoffnungsmethode.*?? Kalabadrt z&hlte ihn zu einem der Verfasser, die ein Buch uber

mua‘mala geschrieben haben.?*

Trotz seines hohen Ranges unter den ersten Mystikern beeinflusste er die
Leute von NiSabdr nicht so stark wie seine Landsmanner Hamdun Kassar und Abu
Hafs Haddad, weil er mystisch-theoretische Probleme mit der Gedichts-Sprache
behandelte.®** Er folgte Ibn Karram’s Lebensstil und hat immer seinen Weg
befolgt.®*® Es ist auch bei ihm méglich das Bestreben zu sehen die Sorge des
Lebensunterhalts vom Herzen zu werfen und mit seinem goéttlichen Anteil zufrieden
zu sein. Er sagte so: Dem Razq (taglicher Lebensunterhalt) ist befohlen worden, dich
zu suchen, dir ist befohlen worden, das Paradies zu suchen und zu finden. Du bist zu
den Dingen, die dich suchen, gegangen und du hast die Dinge, die du suchen und
finden sollst, verloren.®?® Der Gedanke “an die géttliche Teilung (Schicksal/gisma) zu
glauben und die Lebensunterhalts-Sorge vom Herzen zu werfen” wurde auch mit

Yahya b. Mua'd identifiziert, wie dies bei Ibn Karram der Fall war.

Die Tradition der offentlichen Predigt in den Moscheen®’ und der
harmonischen Musik im Chor in Form einer emotionallen Kasside entstanden auf
diesem Weg.**® An der Spitze dieser Tradition, so sagt Schimmel, liegt der Prediger
der Hoffnung aus Rayy namlich Yahya b. Mua'd. Er verfasste viele geistliche

329

Tanzliedchen.””® Wenn er gefragt wurde, was sema' ist, antwortete er Folgendes:

Die schone Stimme ist eine Erholung und Ruhe (rawha) fur das Herz, in dem die

322 Hucevirt, ogW, S. 222.
$3Kalabadr, at-Ta‘arruf li Madhab-i Ahl at-Tasawwuf, ed. A.J. Arberry, Maktabat Hang, Il. Aufl., Kairo
1994/1410, S. 12.
324 AfifT, “Melamilik, Stfilik ve Ehl-i Futiivvet,” S. 159,169.
$Massignon, Dogus Devrinde Islam Tasavvufu, S. 135.
%2 an-NasafT, Aba MutT, al-Lu’luiyat, e-Seite 224a.
%27 Massignon, ogW. S. 135.
328 Ab Hafs an-Nigabarf, Raunaq al-Magalis, e-Seite 47.
329 schimmel, ogW, S. 260. In einem Tanzliedchen sagte er folgendes:
Wir finden nicht die Wahrheit;
Wir treten die Erde im Tanz,
Kann man tanzen bei mir tadeln,
Der von dir getadelt wandert,
Denn wir kreisen in Deinem Tal,
Darum tanzen wir alzumal. (Schimmel, ogW, S. 260)
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Liebe Gottes vorhanden ist.**° Nach Massignon war Yahya b. Mua'd der erste, der

die Liebe Gottes mit Gedichten ausgedriickt hat.®!

Bastami kritisierte Yahya b. Mua'd in seinem Leben fur seine Verworfenheit
(dilla) und sein Niedrigkeits-Verstandnis.*** Aber QusairT lobte ihn, denn derjenige,
der der Menschen bedarf, wird bei ihnen niedrig. daher soll man Asket sein, um nicht

niedrig zu sein.3**

Schimmel sagt, dass es zwei Nachfolger Yahya’s in Nisabdr gab; Aba ‘Utman
al-H1rT (gest. 910),*** welcher zum Teil von Sah Kirmani erzogen wurde und Yasuf b.
Husain ar-Razi (gest. 916), der zweite Meister aus Rayy, der mit absoluter

Aufrichtigkeit und mit dem standigen Gottesgedenken bekannt war.>%

Ibrahim b. Ahmad al-Hawwas: Der Sufi Asket Abad Ishaq Ibrahim b. Ahmad al-
Hawwas (gest. 291/903) war gleichaltrig mit Gunaid (gest. 297/909) und NarT (gest.
295/907) und hatte an Gottesvertrauen (tawakkul) und an geistlich-korperlichen
Ubungen (riyada) hatte er sehr groRen Anteil. Nach Sulami’s Aussage hatte er ein
Buch namens Kitab al-Mutawakkilin verfasst und Sulamt selbst zitiert von diesem
Buch.®* Er ist in 291/903 in Rayy an einer Durchfall-Erkrankung gestorben. Er
nahm nach jedem Toilettengang routinemafig die grof3e und kleine rituelle
Waschung vor. Vielleicht starb er auf Grund dieser unmafigen und extremen
Gewohnheit, wahrend er badete.®*’ Nach der Uberlieferung wurde sein Leichnam
von Yasuf b. Husain ar-Razi (gest. 304/916) dem Schuler von Yahya b. Mu‘ad
gewaschen und das Totengebet verrichtet.>® Diese Situation zeigt uns die
Kameradschaft der beiden und bekraftigt auch die Information, dass sie beiden
Schiiler des gleichen Meisters waren.** Hawwas sah wie Yahya b. Mu‘'ad die sama‘

positiv an und glaubte auch an die magische Kraft des Gedichtes.*

30 sarrag, al-Luma’, S. 269.

%1 Massignon, ogW, S. 135,136; Uludag, Sileyman, islam Agisindan Musiki ve Sema, Uludag, L.
Aufl. Bursa 1992, S. 245; Sarrag, ogW, S. 269.

%32 Massignon, ogW. S. 136.

333 KuseyrT, Risale, S. 112.

334 Siehe HucvirT, Kesful-Mahcib, S. 234. Abd ‘Utman hat gesagt, dass raga-Stiiation mit Yahya b.
Mua'd vorbeigegangen ist.

335 schimmel, ogW, S. 86,87.

33Cift, ,Bir Zuhd Hareketi: Kerramiyye,“ S. 449.

37 Kuseyri, ogW, S. 128.

338 Abdurrahman Cami, Nefehatu'l-Uns, S. 275.

%39 Cift, ogA, S. 449,

0 Cift, ogA. S. 449,
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Ibrahim b. Ahmad al-Hawwas, wie dies bei Muhammad b. Karram der Fall ist,
hat das gleiche Versorgungs- und vorbestimmte Teilungsverstandnis (gisma) gehabt
und er bemuihte sich auch die Versorgungsangst vom Herzen zu werfen. Nach ihm
sammelt sich das ganze Wissen in zwei folgenden Worten: die Anstrengung um den
Anteil, der dir ohnehin garantiert ist, und der Verlust dessen, was Allah von dir
verlangt. Das heil3t, dass der Anteil in der Ewigkeit vorbestimmt wurde und er sich
nie durch Beunruhigung und Besorgnis verandern wird. Denn, wenn man Fehler

begeht, indem man die Gebote nicht beachtet, erhalt man seine verdiente Strafe.*

Wir haben vorher erwahnt, dass Muhammad b. Karram sich selbst in einer
Hohle einschloss, um die Angst vor der Nahrung zu besiegen.®*? Daher wurde
lbrahim wie Yahya und Aba Mutl* als Angehdriger der Karramiya angesehen. Amili
hat in seinem Werk Kaskil ausgesagt, dass diese Person sich die Lebensart von
Muhammad b. Karram aneignet.** Denn dieses Wort wurde sowohl von Muhammad
b. Karram als auch von Yahya b. Mu‘ad Uberliefert.>** Das ist nur die Aussage eines
Lebensstils, sonst nichts: Jene fiinf Dinge sind die Heilung des Herzen: Uber die
Bedeutung nachdenkende Rezitation des Koran, Leer-Haltung des Bauches, die
Nacht mit Gottesdienst verbringen, in der Morgendammerungen zu beten und zu
weinen, mit guten Menschen zu sitzen und mit ihnen Freundschaft zu halten.?* Der
Begriff und das Verstandnis “muhalatat as-salihin” (mit den guten Menschen
Zusammensein) ist eigentlich auch bei Ahmad b. Harb vorhanden. Das Uberliefert-
Sein dieses Wortes von drei Tradenten zugleich zeigt, dass sie auf dem Weg des

Muhammad b. Karram sind und von Ahmad b. Harb beeinflusst wurden.

Mahmasad ad-Dinawari und Bani Mahmasad: Von Mahmasad ad-Dinawarf -

der fur seine Frommigkeit und Gottesfurcht berihmt ist- wurde behauptet, dass er

346

299 h. gestorben ist**® und mit einigen Yahya b. Gallad (gest. ?), Gunaid, Ruwaim

*L Huceviri, ogW, S. 257.

342 al-MirT, Kitab Muhtasar Raunaq al-Magalis, S. 27.

%43 Massignon, Dogus Devrinde Islam Tasavvufu, S. 137

%4 Abl Nua'im zitierte von Yahya folgendes: Qirdat al-Qur'an bi't-tafakkur, hald’-Batn, qiyam al-Lail,
at-tadarru® ‘inda’s-sahar, mugélasat as-salihin. Siehe Massignon, Recueil, S. 26. Muhammad b.
Karram’s Form: Hayat al-qalb min hamsat a$yaa: al-Ga', qirdat al-Qur’an, qiyam al-lail, tadarru
‘inda’s-subh, wa mugalasat as-salihin. Massignon, Recueil, S. 24.

345 Kuseyri, ogW, S. 128. Interessant, QusairT erwahnt den Karramiten Yahya und ibrahim aber im
Gegensatz dazu gibt er Muhammad b. Karram keinen Raum. Vielleicht nimmt er sie nicht als
Karramiten an.

348 Es wird erwahnt, dass Mahmagad ad-Dinawarf in 297 al-higr1 starb und sein nisba ad-Danyart war.
Siehe ‘Abdulwahhab Sa'rani, at-Tabakat al-Kubra, ed. Ahmad ‘Abdurrahim as-Saih, Taufiq ‘All
Wahba, Maktabat as-Saqafat ad-Dintya, Kairo 2008, I, S. 185.

€
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(gest. 330/941) und NarT Freundschaft pflegte.®*’ Diese Familie bildete das Zentrum
der Karramiya in Ni§abar®*® und sie ist iber Generationen karramitisch geblieben.3*°
Ein SGfT berichtet, dass er ihn im Sterbebett besuchte und als bei ihm /& ilaha illallah
gesagt wurde, dass er sein Gesicht zur Wand wandte und sagte: ,Ich liel3 meine
ganze Anwesenheit fir Dich verschwinden, das ist das Geschenk deiner Liebe.*3*°
Als er seinen Geist aufgegeben hatte, wurde er gefragt, wie er sein Herz finde. Er
antwortete: ,Es sind drei3ig Jahre vergangen, als ich mein Herz verloren habe.*

Dann starb er.**!

Massignon sagt, dass die Anflhrer der Karramiten und ihre aktiven Personen
zwei Jahrhunderte lang aus der Familie von Mahmasad stammten.®*? Ahmad b.
Karht al-Wagiht erzahlt: Die Sufiten sammelten sich im Haus von Hasan al-Kazzar,
ein Sanger (hananda) sang die gottliche Hymne (ilahi), sie hérten zu und wurden
ekstatisch. Mahmasad ad-Dinawart (gest. 299/911) betrachtete diese Situation und
als sie ihn sahen, beruhigten sie sich. Mahmasad sagte darauf hin, dass sie zur alten
Situation zurtickkehren sollen und fuhr fort: Denn auch wenn alle Musik in mein Ohr
eingefullt wird, wird dies nicht meinen Gedanken beschéaftigen bzw. ablenken. Moge
mein Kummer doch nur ein bisschen aufhoren! Das heil3t, dass er sich so vollig und
ganzlich Gott widmete, seine Gedanken sich mit Ihm beschaftigten und aus diesem

Grund lenkten ihn die Musikinstrumente nicht ab.3%®

Einer der Meister, der auf dem Pfad der Suhrawardiya geehrt wird, ist
Mahmasad ad-Dinawari. Wenn wir persischen und indischen manaqib-Autoren
vertrauen, durfen wir wohl sagen, dass der Ursprung des Suhrawardiya-Pfades die
Karramiya war.*** Die Generation der Familie Mahmasad, wie Massignon und van
Ess festgestellt haben, gliedert sich wie folgt: Mahmasad ad-Dinawari, (gest. 299)
sein Sohn war AbU Bakr der erste, der Hallag’'s Erzahlungen Uberliefert hat, und das
Enkelkind von Mahmasad ad-DinawarT war Abd Ya'qub Ishaq b. Mahmasad (gest.

383/993), durch seine Bemuhungen funftausend Mazdak zum Islam Ubertraten, der

7 cami, Nefehat, S. 259.

348 \san Ess, Ungenlitzte Texte zur Karramiya, S. 33.

39 y/an Ess, ogW, S. 33.

30 Kuseyrt, ogW, S. 393.

%1 Kuseyrt, ogW, S. 397.

%2 Massignon, ogW, S. 138.

%3 Uludag, Masiki ve Sema, S. 277; ogW, S. 293,294; ogW, S. 157.
%4 Massignon, ogW, S. 138.
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zweite Abl Bakr Muhammad b. Ishaq b. Mahmasad (gest. 410) war, der der grol3e

Berater von Mahmud von Ghazna war.**®

Qusairt berichtete folgende Aussage von Mahmasad ad-Dinawart uber
Hoflichkeit und Wohlerzogenheitsformen des Sufismus. Die Schiler (muridan)
missen in diesen Themen sittlich sein: Die Hochachtung den Meistern gegenuber,
die Bedienung den Brudern gegenuber, das Aufgeben des Vertraunes in materielle
Dinge (z.B. rizg-Grinde) und die Beachtung der moralischen Regeln der Saria.
Mahmasad sagt, wenn er bei einem Meister eingetreten war, verlie3 er all seine
eigenen Gedanken, die ihm gehoérten und begab sich zum Segen, Gnade und
Fruchtbarkeit, die aus der Betrachtung des Gesichts des Meisters und dem Zuhéren
der Worte des Meisters entstanden. Weil er sicher daran glaubt, dass, wenn man bei
seinem Saih eintritt um ihn zu Uberprifen oder ihn nicht beachtet und seinen eigenen
Weg geht, ihm Segen und der Fruchtbarkeit versagt bleiben, die durch das Gesprach
und die Begegnung mit ihm erworben werden.®® Sogar der Schuldner muss sich
vom Gedanken der Schuld befreien und sicher darauf vertrauen, dass Gott ihm die
Zahlungsfahigkeit geben wird.**’ Seiner Meinung nach kann ein Weiser die Weisheit

nur mit Hoflichkeit, Uberlegung und Schweigen erwerben.>*®

Mahmasad berichtet, dass er sein Herz mit Gott zwanzig Jahre lang verlor und
schwieg und still stand als ,kun fa yakdn“ zwanzig Jahrelang in seiner Hoflichkeit mit
Gott schwieg und stillstand. Die Bedeutung der Aussage “ich habe kun fa yakan
verlassen” lasst sich als Reaktion auf seine Einladung und Annahme und seiner
Furbitte verstehen. Anders ausgedrickt dberlie3 er alles dem Willen Gottes und

horte daher mit dem Bittgebet véllig auf.3*°

Hakim an-Nisabari: Er war Imam der Leute der Hadit in seiner Lebzeit und
hie3 mit vollem Namen Hafiz Abd ‘Abdallah Muhammad b. ‘Abdallah b. Muhammad
b. Hamdudya b. Na'im al-Hakim an-Nisabari. Er lebte zwischen 361 und 405 al-higrr.

Sein Vater sah den Autor des as-Sahih Muslim b. Haggag an-Nisabart,*® lernte

35 as-Subki, Tabaqat aé-ééﬁ'fya’t al-Kubra, 1, S. 223; al-Imadr, Muhammad Hasan ‘Abdalkarim,

Horaséan fi I-‘asr al-Gaznawi, S. 273; Massignon, ogW, S. 138; Osman Tirer, Dogus Devrinde Islam
Tasavvufu, (607. FuBBnote), S. 138; van Ess, ogW, S. 33.

3¢ Kuseyrt, ogW, S. 131.

%7 KuseyrT, ogW, S. 255.

%8 KuseyrT, ogW, S. 214..

39 Sa'rant, at-Tabakat al-Kubra, 1, S. 186.

%0Hakim Ni1sabar, Tarih-u Nisabar, (Einfiihrungsteil), S. 9.
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damals viel von den Muhadditin und erzog auf dieser Weise sein Kind. al-Hakim an-
_t.361

N18abart traf Ibn Hibban und schrieb von ihm den had.

Einer der besonderen Eigenschaften des Hakim an-Ni8aburt war, dass er mit
den saf-Meistern Kameradenschatft hielt.*** Er interessierte sich fiir Muhammad b.
Karram und Ishag b. Mahmasad, wegen diesem Verhaltniss wurde er des
Karramitentums verdachtigt und vom Autor des Siyar Alam an-Nubala, Dahabi auf
Grund dessen kritisiert. Er sagte “ich weil3, dass Hakim zu den Karramiten eine
Neigung hat” und erklarte in seinem Buch Tarih al-lslam den Grund seiner Neigung
auf folgende Weise: Hakim beschrieb ausfuhrlich den Karramit Ishaq b. Mahmasad.
Das ist der Grund und Beweis seiner Neigung zu ihnen. Er verehrte und erhob den
Muhammad b. Karram noch in seiner Geschichte.**® Ibn Asakir behauptet ohne
Beweis, dass Hakim ein A§’arit war. Den gleichen Anspruch hatte Subkr in seinem
groBen Klassenbuch “Tabakat a$-SafiTyat al-Kubra.” Das ist mit groRer
Wahrscheinlichkeit falsch, denn wie der Gelehrte aus Beirut Mazin b. ‘Abdarrahman

sagte, dass Subki sogar S$afiT als A§’arit bezeichnen wiirde, wenn er kdénnte.3*

Wie kann man feststellen, ob Dahabis Behauptung mit einigen einfachen
Hinweisen, dass Hakim Karramit ist, und Subkis Behauptung ohne Beweis, dass er
AS’arit ist, stimmen? Das zeigt vor allem, dass er auf3erhalb der Schulmeinung denkt.
Er lobte auf der einen Seite Muhammad b. Karram, auf der anderen Seite Uberlieferte
einen hadit von Ibn Hibban, der den Karramiten in tiefer Feindschaft
gegenuberstand. Zweitens zeigt diese Position zweifelsohne, dass Hakim die
Karramiten als weniger haretisch bezeichnet, als dies die AS’ariten tun. Die Preisung
der Karramiten seitens Hakim, obgleich er kein Karramit war, zeigt sicher, dass er ein
gerecht denkender und billig handelnder Mensch war. Aber er hatte eine Tendenz zu
den Karramiten sonst ware er nicht des Karramit-Seins verdachtigt worden und héatte
nicht gesagt: Hatte er (Muhammad b. Karrdm gemeint) doch nichts von Guwaibari

und Faryabi (iberliefert.>®°

‘Abdallah al-Harawi al-Ansari: Laut der Meinung von Nassar, ‘Abdallah wurde

auch Harawi al-Ansari (gest. 481/1089), bei dem der Gedanke der tasbih seinen

%1H5kim Ni$abart, ogw, S. 15.

%2Hakim Ni$abart, ogw, S. 19.

¥3Hakim Ni$abart, ogW, S. 63.

%Fur die ausfuhrliche Information siehe Mazin b. ‘Abdirrahman Beirat, Tarih-u Nisabdr,
gEinfUhrungsteiI), S. 59.

®*Ni§abari, Tarihu Nisabdr, S. 64. Siehe fiir die gleiche Information Ibn ‘Asakir, ogW, B. 55, S. 128.
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Hohepunkt erreichte, von der Karramiya beeinflusst.3®® Das ist ein typisch
aS’aritischer Gesichtspunkt. Der dstliche Teil Irans war stets ein fruchtbarer Boden fur
Menschen mit mystischer Neigung. Ein Zeitgenosse QusSairi’'s und Hugwiri’'s war
‘Abdallah al-Ansari, dessen Werk, wie das Hugwiri’s teilweise auf Persisch
geschrieben ist.®®” Auch Ansari’s Vater war ein Mystiker gewesen aber sein Leben
wurde durch seine Begegnung mit dem Mystiker Haragant (gest. 1038) verandert,
kurz bevor der Meister im Alter von 80 Jahren starb.*®® Dieser leidenschaftliche,
fordernde Meister rief eine Wandlung in ‘Abdallah al-Ansari hervor. Als die
Seldschuken in 1041 Ost-lran erreichten, brach eine Zeit der Verfolgung flr Ansart
an; wahrend die Anhanger der a$’aritischen Theologie QuSairt und Gazalt von
Seldschuken unterstitzt wurden und man die aS’aritische Theologie zu verbreiten
versuchte, so wurden die Ansart von den gleichen Kreisen verfolgt und sie mussten
im Elend leben. 1066 verbannte ihn der GroRwesir Nizam al-Mulk sogar aus Herat;
doch wurde er bald zuriickgerufen. Wenig spater ehrte der Kalif selbst den
berihmten Redner und gewaltigen Prediger, dessen Ruhm sich auch auf3erhalb von
Herat verbreitet hatte. Im fortgeschrittenen Alter verlor Ansart sein Augenlicht und er
verbrachte die letzten acht Jahre seines Lebens in Dunkelheit und bedroht von neuer
Verbannung. Am 8 Méarz 1089 starb er in Herat.*®® Unter der groBen Anzahl seiner
arabischen und persischen Werke ist manazil as-sairin (Die Stationen der
Reisenden) mehrfach kommentiert worden. Zur gleichen Zeit, da Ansari von der
seldschukischen Regierung verfolgt wurde, arbeitete ein anderer Mystiker mit diesem
Regime zusammen und unterstitzte es durch seine Schriften. Es war Abla Hamid al-
Gazali, a8‘aritischer Theologe und spater auch Mystiker.3”° Laut Laoust kommt seine
echte BeriUhmtheit von manazil as-sairin und seinem hanbalitischen Kommentar
madari§ as-salikin von Ibn al-Gauzi. Dieses Werk wurde auf solche Weise zum
gréfliten hanbalitischen Suafi-Klassiker. Laoust bringt als Beweis dafir die Aussage in
seinem Vierzeiler: ,Mein Herr wird gesehen werden, Er ist auf dem Thron, sein Wort
ist ewig und sein Prophet ist Araber. Wer aul3er diesem etwas sagt, der ist ein ASarit.
Unsere Theorie und Glaube gehért zu Ibn Hanbal.“** Um dieses komplexe

Verhéltnis aufzuldsen und gut zu verstehen, muss man sich an das Testament und

% Nagsar, Nag'at al-Fikr, 1, S. 312.
%7 schimmel, ogW, S. 134.

38 schimmel, ogW, S. 135.

39 schimmel, ogW, S. 136.

379 schimmel, ogW, S. 137.

7 Laoust, ogW, S. 226.
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den Wunsch von |Ibn Hanbal bezlglich seiner Beerdigung nach seinem Tod erinnern:
~wWenn ich sterbe, begrabt mich an der Spitze seiner FulRe. Wenn mir das passierte,

dann wiirde mir mein Gott (Calab) in seiner Hochachtung vergeben.“*"?

Nassar sieht, wie dies der Fall bei Ibn Taimiya ist, ‘Abdallah Harawt al-Ansari
als einen typischen Karramit an.3”® Weil er wie die Karramiten, ein Frommer und fiir
die Aufhebung der kasb-Griinde (Erwerb) war.*”* Er wurde von den A%ariten als
Karramit angenommen, bevor er als Hanbalit angesehen wurde. Der Gedanke und
Kommentar von NasSar ist meiner Meinung nach richtig, weil das Verhéltnis
zwischen AS’ariten und Hanbaliten nicht feindlich war, besonders wenn wir uns an
das AS‘ari’'s al-lbana erinnern mochten. Im Gegensatz dazu war das Verhaltnis
zwischen AS’ariten und Karramiten sehr feindselig. Die Auseinandersetzung und
Folter der ASariten gegenuber den Ansari bezieht sich auf deren karramitischen
Herkunft.

Dieses ist das Problem, ob das Verlassen des Erwerbs (tark al-kasb) und des
Versorgungssuchens (falab ar-rizq) die Voraussetzung des Vertrauens an Gott ist
oder nicht? Das ist die Voraussetzung des Vertrauens bei Muhammad b. Karram.
Oder der Anzeiger des echten Vertrauens ist, dass man sich beim Bettlertum, in
Armut und Not bzw. in der bedréngten Lage nicht beklagen und nicht unzufrieden
sein soll. Die aktiven Stellungname der horasanischen Schule sind die Verleugnung
des Erwerbs (inkar al-kasb), die Verteidigung der Armut (mudafa‘at al-fagr) und die
Bevorzugung der praktisch-absichtlichen Bettelei.*” Die zentrale Haltung im Leben
des SufT ist fagr/Armut. Die Mentalitat “meine Armut ist mein Stolz (al-faqru fahri)”
war immer bei den Sifiten eine bewusste Haltung gewesen.®’® Armut im geistigen
Sinne bedeutet das Fehlen jedweden Begehrens nach Reichtum, was einschliel3t,
dass man auch die Segnungen des Jenseits nicht mehr winscht. Einer der Aspekte
wahrer Armut ist, dass der Mystiker niemanden um etwas bitten darf. Ansari,
obgleich er auf3erordentlich arm war, bat niemals seine reichen Freunde um eine
Decke, obgleich er wusste, dass sie ihm gerne eine gegeben hatten. Aber “da sie
mein Elend nicht erkannten, warum sollte ich sie fragen?” Denn zu bitten wirde

bedeuten sich auf ein Geschopf zu verlassen und zu empfangen wirde die Seele mit

372 Attar, ogW, S. 109.

%3 Nassar, Nag'at al-Fikr, I, S. 312.

374 Nagsar, ogW, |, S. 312.

37 Ulken, islam Diistincesi Tarihi, S.100.
%% Schimmel, ogW, S. 178.
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Dankbarkeit gegentuber dem Geber belasten, eine Last die man als hdchst
unangenehm empfand und der minna-Dankschuld als Gegenteil zum Gottvertrauen

einen negativen Wert fiir den Glaubigen®”” beimaR.

Gemal Abl Ya'la forderte Ahmad b. Hanbal den Gewinn (makasib) und er sah
ihn nicht als etwas gegen das Gottvertrauen an, weil man sich seinen taglichen
Lebensunterhalt auf vier verschiedene Arten verdienen kann: Pflicht, Erlaubt,
Zugelassen, Verboten. Diese vier sind nicht gleich und man kann nicht alle vier Arten
zusammen als gegen das Gottvertrauen auslegen und sie verbieten lassen. Nachher
macht Abl Ya'la die Beweisfihrung im Namen der Karramiten und versucht dann
den Irrtum dieser Beweisfiihrung mit einigen Versen und haditen darzustellen.®’®
Wohingegen Muhammad b. Karram und die Karramiten, weil sie saff waren, sie sich
selbst den Erwerb, obwohl er erlaubt ist, verbieten, um das echte Gottvertrauen zu
verwirklichen. Das war bei ihnen ein Training und Ubung, um die Versorgungsangst
zu besiegen. Das ware korrektes Begreifen ihres Verstandnisses bzw. ihrer
Vorstellung. Im Gegensatz dazu sagten sie aber nicht, dass es keine erlaubte
Versorgung gibt oder dass alle Menschen die Versorgung verlassen sollten usw. da
die Menschen, wéhrend sie ihr Leben mit der Suche nach der Versorgung
verbringen, gleichzeitig glauben kénnen, dass sie echte Gottvertrauende sind. Aber
falls der Mensch in Bedrangnis bzw. in Not gerat, kann er wehklagen und gegen Gott
ungehorsam werden. Dieser Zustand muss bewusst gepruft, erprobt bzw. ausprobiert
werden, damit sich die Seele an ihn gewdhnt, bevor dieser Fall wirklich eintritt.
Muhammad b. Karram, die Karramiten und die meisten Sdfiten behandeln bzw.
versuchen diese Schwéache der Seele zu heilen, bevor die Seele in diesen Zustand
(Bedrangnis und Not) geréat. Das ist die riyadat (geistliche Ubung) und mugahada (die
psychologische Bekampfung) im mystischen Sinne. Reprasentant dieses
Verstandnisses und Anwender dieser Ubung vor AblG ‘Abdallah Muhammad b.
Karram waren Ibrahim b. Adham und Abi ‘All Saqiq b. Ibrahim al-Balhi im Horasan-
Gebiet. Ein von Saqiq beriihmtes Wort lautet folgendermaRen: Wie die
Einmischung/Hinzufugung in die natirliche Schépfung unmdglich ist, so ist auch die
Hinzufligung zur Versorgung unmdoglich. Werde nicht damit mude, indem du dein

Leben mit der Suche nach der Versorgung verbringst. Muhasib1t sagte auch, dass

377 schimmel, ogW, S. 179.
378 Aba Ya'la Muhammad al-Hanbalt al-Bagdadi, al-Mu‘tamad fi Usdl d-Din, ed. Wadi' Zaidan Haddad,
Dar al-Masriq, Beirut 1974, S. 151,152.
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man nicht nach der bestimmten Versorgung streben soll, sondern sich Gott hingeben

und nur ihm vertrauen soll.3™

Nassar’'s Meinung nach ist die gemeinsame Richtung zwischen Ansart und
Karramiten die Einheit des Seins und nach ihm kann ‘Abdallah al-AnsarT ohne die
Beriicksichtigung seines karramitischen Hintergrunds nicht verstanden werden.3®°
Der Autor des manazil as-s&'irin, der Meister der persichen Dichter, Saih al-Islam
‘Abdallah al-Ansart beeinflusste seinen Zeitgenossen Aba Sai'd b. Abi I-Hair (gest.
440/1049) und die Nachkommenden Sanai, Attar, Rami, Sa'di, Hafiz, Gami und
zahlreiche Dichter im Ost-Islam.*®" Es wird gesagt, dass Harawi al-Ansari fir den
Kalabadi’'s Ta‘arruf, welcher als ein Kommentar des al-Figh al-Akbar angesehen

wird, einen Kommentar geschrieben hat.®?

*k%k

Es werden hier die Schulen, die von Ibn Karram beeinflusst wurden und seine
Ansichten fortgesetzt haben, behandelt. Bagdadi sagt, dass die Karramiten in
Horasan drei Gruppen sind und die dritte Gruppe Ishaqiya ist. Die anderen zwei sind
Hagqaiqiya und Taraiqiya.®*® Und Sahrastant sagt, dass die Zahl der karramitischen
Gruppen zwolf erreicht und zahlt ‘Abidiya, Naniya, Zarriniya, Ishaqiya, Wahidiya und

Haisamiya, die der Ahl al-Sunna am nachsten steht.®*

Ishaqiya: Abl Ya'qlb Ishag b. Mahmagad®® an-Nisabari, (gest. 383/993) ist
der Grunder dieser Schule und er war in seiner Zeit der Anfuhrer der Karramiten in
N18abar.®® Er tibernahm den mystischen und asketischen Aspekt des Ibn Karram
und er wurde als frommer und gottesfurchtiger Prediger bei den Menschen
anerkannt. Nach ‘Abdalqadir Mahmud sind die Karramiten und Ishaqgiten Vertreter der

salaf-Mystik.*®” Wie Ibn Haisam den theologischen Aspekt des karramitischen

379 Massignon, ogW, S. 127.

%0 Nagsar, ogW, |, S. 312.

%L Arberry, Arthur John, Tasavvuf lslam Mistiklerinin Oykiisti, Ubersetzung ibrahim Kapalikaya,
Gelenek, Il. Aufl., istanbul 2004, S. 68,69.

%2 Kelabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf Taarruf, Ubersetzung Siileyman Uludag, (Einfiihrungsteil),
Dergah, II. Aufl., istanbul 1992, S. 41.

%3 Bagdadi, al-Farg, S. 215.

%% Sahrastant, al-Milal, 1, S. 99.

35 Muhtar, ogW, S. 77; Erdem, ogW, S. 55. Nach Erdem ist die richtige Lesung dieses Namens
Mahmi und er wurde als Hamsad und Mahmasad gelesen. Siehe Hairuddin ZiriklT, Alam, 1, S. 289;
Sama'ni, Ansab, V, S. 44; Tag al-Aris, Art. h-m-§.

% van Ess, Ungeniitzte Texte zur Karramiya, S. 33.

%7Cift, ogA. S. 454,



79

Gedanken reprasentierte, so entwickelte Ibn Mahmasad seine mystische Seite
weiter. Er ist das Enkelkind des berihmten Frommen Mahmasad ad-Dinawart und es
wurde Uberliefert, dass mehr als funftausend Menschen von Magusiten und Ahl al-

Kitab durch seine Bemiihungen zum Islam ubertraten.3®

Hakim an-N1$apari lobte den Ishag b. Mahmasad in seinem Werk Tarih-u
Nisabdr wie folgt: Er war in seiner Zeit in vollem Sinn des Wortes der Meister,
Anfuhrer, Asket und Rechtsgelehrter der Karramiten. Er begehrte nie die irdischen
Dinge, obwohl er sie haben konnte, wenn er es wollte. Er studierte von
verschiedenen Gruppen, dann begab er sich zum Gedenken Gottes. Er sagte in
einer Predigt folgendes: Ward ihr nicht in Medina des Gesandten Gottes? Sucht
seine Schlésser und Garten. Dann sucht die Villen seiner Tochter Fatima und ihren
Schmuck und ihre Juwelen. Schaut euch dann die Palaste seiner fuhrenden
Gefahrten und Staatsherrschenden. Ich schwore bei Gott, wenn ihr dies tut, werdet

ihr nichts finden.*8°

Das Karramitentum wurde in dieser Periode eine selbstandige/vollwertige
Konfession, die viele Schulen, bestimmte Methoden und Regeln hatte. Zuséatzlich
begann man hangahs in Samarkand, Guzgan und Fargana zu eréffnen. Ibn
Mahmasad lebte in der letzten Halfte des vierten Jahrhunderts und gab der
Karramiya ihre eigene Natur und brachte ihre mystische Gestalt.>®® Nach der
Uberlieferung schrieb Ishag b. Mahma$ad ein Buch, welches die Vortrefflichkeit
seines Meisters Muhammad b. Karram beinhaltet und noch wurde gesagt, dass er
einen Muhammad b. Karram betreffenden hadit erfand.*** Es wurde gesagt, dass
sein Tod 17 Jahre vor dem Tod seines Sohnes Abi Bakr 410 stattfand.>*? GemaR

dieser Rechnung sollte Ishag b. Mahmasad um ca. 393 gestorben sein. Ibn al-‘Imad

$8N18abari, Tarihu Nisabdr, S. 201; IonHagar, Lisan al-Mizan, |, S. 375; ZirikIT, Alam, 1, S. 279; Ibn al-
‘Imad, Sihabuddin Abu I-Fallah ‘Abdulhayy b. Ahmad b. Muhammad al-'UkrT al-Hanbali ad-Dimasq,
Sazarat az-Dahab fi Ahbari men Dahab, |, S. 200.

$9NT8abarT, ogW, S. 201.

39 Muhtar, ogW, S. 76.

¥INach Ibn Hagar und Dahabt zeigen, dass der Name dieses Buches Fad&'il-u Muhammad b. Karram
war und er hat einen hadit beziiglich auf Muhammad b. Karram erfunden: ,Am Ende der Zeiten wird
ein Mann auftreten mit Namen Muhammad b. Karram der die Sunna und Gemeinschaft (as-sunna wa
I-gama‘a) wiederbeleben wird und dessen Higra von Horasan nach Jerusalem so ist wie meine Higra
von Mekka nach Medina.” Siehe Ibn Hagar, Lisan al-Mizan, |, S. 375; Dahabi, Mizan al-1tidal, 1, S.
200; Saukani, al-Fawa’id al-magmi‘a, S. 420; van Ess, Der Eine und das Andere, II, S. 1276.

%92 Muhtar, ogW, S. 86.
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hat beziglich der Versammlung bei der Beerdigung gesagt, dass niemals eine

ahnliche Versammlung in Ni$abir gesehen wurde.3%

Haisamiya: Von dem groRten karramitischen Theologen®** Abd ‘Abdallah
Muhammad b. al-Haisam wird erzahlt, dass er in Basra bei dem mu'tazilit Aba I-

3% und dass seine Ansichten geméaR Sahrastani

Husain Agdab und Mazulr studierte
sehr nah zur Ahl as-Sunna waren.3% Ishag b. Mahmasad und sein Sohn Abl Bakr

bereiteten ihm den karramitischen Weg vor.?¥’

Muhammad b. Haisam stammte aus den Bergen bei Herat, die nisba an-Nabr
verrat uns, dass er aus dem Dorfe Nab im Distrikt Heratrud kam, welches von den
Einheimischen als Naw ausgesprochen wird.**® Das Todesdatum nach der Aussage
der Mugmal-i Fasihi des HwafT ist der 28. Sauwal 409/9. Marz 1019 in Ni$abar. %

Er reinterpretierte in seinem Werk Kitdb al Maqalat viele karramitische
Ansichten wie die tagsim-Ansicht von Muhammad b. Karram*® und seinen

401 und es wurde noch

Gedanken “der Bestand der Geschehnisse im Wesen Gottes,
gesagt, dass er einige maRlose karramitische Ansichten abgelehnt hat.*®? Aus
diesem Grund sahen ihn einige als getrennt von alten Karramit-Anthropomorphisten

403

an Ibn al-FGrak und Fahruddin Razi diskutierten mit Muhammad b. Haisam Uber

einige Themen.**

Ibn al-Haisam ist spateren Generationen u.a. durch seine Diskussionen mit dem
A$‘ariten Ibn Firak (gest. 406/1015), bekannt geblieben.*® Im selben Jahrhundert
lebten der Anflhrer der Mu‘taziliten Qadt ‘Abdalgabbar, der as'aritische Anflhrer Abl
Ishaq Isfaray’ini, der &Titische Anfilhrer Saih Mufid, das Oberhaupt der Qurra Aba I-

Hasan al-Hammamr, der Anfihrer der Siflya Abd ‘Abdirrahman as-Sulami und der

393 Muhtar, ogW, S. 78.

%% |bn Abi I-Hadid, Sarh-u Nahg al-Balaga, Beirut 1954, |, S. 291.

%% Muhtar, ogW, S. 87; Erdem, ogW, S. 62. (von Ibn Karrama al-Gusami, Sarh-u ‘Uyin al-Masail,
Dairat al-Ma'arif al-Islamiya, |, S. 25)

%% Sahrastant, ogW, |, S. 99.

%97 Muhtar, ogW, S. 87.

3%8y/an Ess, ogW, S. 61.

39 van Ess, ogW, S. 61.

0 Sahrastant, ogW, |, S. 103.

“OL |bn Abi I-Hadid, ogW, I, S. 297.

92 Sahrastant, ogW, |, S. 103.

93 van Ess, ogW, S. 61.

“%Siehe Kutlu, www.sonmezkutlu.com/?&Bid=205161/ 14. Agustos 2010.
% van Ess, ogW, S. 66; Suhair, ogW, S. 87.
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Anfiihrer der Dichter AbG ‘Umar b. Darrag.*°® Die Karramiten leben ihr goldenes
Zeitalter seit dem vierten Jahrhundert al-higri in den Perioden von Ishaqg b.
Mahmasad und seinem Sohn Abd Bakr und wurden von Sebuk Tigin, dem Sohn von
Mahmud aus Ghazna unterstutzt. Im sechsten Jahrhundert haben sie mit dem
haisamit-karramitischen Magduddin ‘Abdalmagid als Ibn al-Qudwa berlihmter einen

groRRen Einfluss gehabt.*’

Muhagiriya: Die Muhagiriya ist eine Sub-Gruppe der Karramiten, welche im
vierten Jahrhundert von lbrahim Ibn al-Muhagir an-Ni$abarT gegriindet wurde.*%®
Nach den Informationen von lbn Karrama al-Gusamr, lernte er durch Abd ‘Amr al-
Mazdli, ‘Abdan as-Samargandi, Muhammad as-Sigzi die Gedanken von Ibn
Karram.*®® Die A%‘ariten sind die Gruppe, die die Karramiten und ihre Sub-Gruppen
am meisten kritisierten. Gemal Bagdadis Bericht hat Ibrahim Ibn al-Muhagir viele
haretische Ansichten, die Namen Gottes betreffend sagten sie aus, dass sie
Akzidentien seines gottlichen Wesen sind; der Name Allah auch Akzidens ist, der
zum ewigen Korper (gism) abstieg und alle Namen sind eigene Akzidentien.*'® Nach
seiner Aussage diskutierte er beim Kommandanten der samanischen Armee Nasir
ad-Daula Abd I-Hasan Muhammad b. Ibrahim b. Simgdr in 370 al-higri dasselbe
Thema und Bagdadi lie3 ihn seine Meinung akzeptieren. Laut seiner Aussage
verzichtete er auf seine Ansicht “die Namen des Gottes sind die Akzidentien, die zum

ewigen Korper abstiegen.”**

% safadr, al-Waff bi I-Wafayat, 1, S. 340; Suhair, ogW, S. 88.
“97 Muhtar, ogW, S. 75.

% van Ess, Der Eine und das Andere, |, S. 668.

% Erdem, ogW, S. 53.

*9van Ess, ogW, |, S. 668.

1 Bagdadi, ogW, S. 224,225 Van Ess, ogW, |, S. 668.
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2.1. Die Theorie uber die gottlichen Attribute
Einfuhrung

Fir die Einfuhrung in die gottlichen Attribute wird das Werk , Tabsira“ von Nasafi
verwendet. Denn so wie fiur die Kritik des iman-Begriffs gemal der Karramiya Imam
Maturidi’'s ,Kitdb at-Tauhid“ eine gute Grundlage darstellt, kann Nasafi's Werk
hinsichtlich ihres Verstandnisses der Eigenschaften, ihres kalam-Gedankens sowie
ihrer Anschauung Uber die Schopfung ein guter Mal3stab sein. Zudem ist die
Quellenlage der Maturiditen besser als die der A$‘ariya. Dennoch ist eine behutsame

Vorgehensweise angebracht, denn auch Nasafi's Quelle ist Abi Ishaq Isfara’int.**

Weiters stellt Ibn Taimiya einen guten Ausgangspunkt dar, um die Philosophie
der Eigenschaften gemal® der Karramiya abzugrenzen, denn obwohl er die
Karramiya kritisiert, betrachtet er sie als Teil der Ahl as-Sunna und z&hlt sie sogar

zum Kreis der gumhdr der Gelehrten.**®

Auf der anderen Seite sind die Karramiten sicher Anhanger Abd Hanifas.
Deshalb ist es, um die Karramiten zu verstehen, sinnvoll, die Ansichten AbG Hanifas
zu betrachten und die Beziehungen zur Karramiya abzuklaren.*'* Statt die
Philosophie der Karramiten aus voreingenommenen Kritiken abzuleiten, ist es
naheliegender, Ibn Karrams Wurzeln in Abd Hanifas Anschauung zu suchen. Doch
eine Forschungsarbeit muss auf dem heute noch verfligbaren Material aufbauen;

und hier ist lediglich die zeitgendssische hanafitische Literatur zuverlassig genug.

*k%k

Alle islamischen Denker und Schulen stimmen darin tberein, dass der Schopfer
des Universums ewig ist.*** Dieser Umstand ist eine wichtige Ausgangsbasis, aus

der die Attribute hergeleitet werden. Ewigsein erfordert die Abwesenheit von allen

"2 Nasafi, Tabsira, I, S. 148.

*13 |bn Taimiya, Abi |-'Abbas Taqgiyaddin Ahmad, Gami‘u r-Rasail, ed. Muhammad Rasad Salim, erste
magmda‘a, I. Aufl., Kairo 1969, S. 159: Die Mehrheit der Gelehrten aus Figh, Hadit, Tasawwuf und
Kalam geht davon aus, dass es Aktivititseigenschaften Gottes gibt, die zu seinem Wesen gehodren
und diesem nicht widersprechen, wobei dies durch den Verstand, die Sprache und die Sari‘a-Quellen
belegt werden kann. Ibn Taimiya zahlt die Karramiya zu dieser Mehrheit der Gelehrten.

14 Diesbezuigliche Uberlegungen fuRen auf personlichem Schriftverkehr mit Cagfer Karadas, der
diese explizit bestatigt. Demgemalf sind die Karramiten die ersten Hanafiten, die — noch bevor es die
Maturidiya gab — Abl Hanifa kommentiert hatten.

“at-Tagsim ‘inda I-Muslimin Madhabu I-Karramiya von Suhair Muhammad Muhtar entspricht in etwa
der Einleitung und dem Abschluss dieser Arbeit. Die Autorin beruft sich aber zumeist auf a§’aritische
Quellen ohne die aus Sicht des Autors notwendige kritische Auseinandersetzung mit diesen.
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Mangeln, was ewig ist muss lebendig, machtig, wissend, hérend und sehend sein.
Andernfalls musste das Ewige mit Totsein, Ohnmacht, Unwissenheit, Blind- und
Taubheit in Verbindung gebracht werden kénnen,**® und dies widerspréache nicht nur
dem Ewigen, die bloRe Existenz eines solchen Ewigen ware fraglich. Doch alle
Schulen stimmen Uberein, dass der Schopfer des Universums ewig sein muss.
Demzufolge ergibt sich aus der Notwendigkeit, dass diese gegenteiligen, negativen
Eigenschaften beim Ewigen nicht sein dirfen, die Regel, dass die Ewigkeit die
Vollkommenheit bedingt, woraus die Attribute abgeleitet werden kénnen.**’ Das
Gegenteil vollkommener Eigenschaften sind Attribute, die Mangel ausdricken, und
dies sind die Eigenschaften nicht-ewig Seiender. Da ein nicht-ewig Seiendes nicht
uber vollkommene Eigenschaften verfugt, ist seine Existenz und Nichtexistenz nicht

aus sich selbst, es ist deshalb ein moglich Seiendes.

Das Universum existiert, seine Existenz ist nicht aus sich selbst, sondern aus
einem anderen Seienden. Denn wére das existenzgebende Seiende dem Universum
in dieser Hinsicht gleich, bendtigte es selbst ein existenzgebendes Seiendes, und da
dies zu einer absurden Verkettung fuhren wirde, kann dies keine Grundlage fur die

Existenz des Universums sein.*®

Das Universum existiert und besteht in einer vollkommenen Ordnung. Weil dem
so ist, deutet es auf seinen Existenzgeber als einen Lebendigen, Machtigen,
Wissenden, Horenden und Sehenden hin. Da gemal3 den islamischen Denkern die
Materie ihre Existenz nicht aus sich selbst heraus begriinden kann, wirde sie, selbst
wenn sie chaotisch vorliegen und nicht auf die Vollkommenheit ihres Schoépfers
hindeuten wirde, dennoch auf die Existenz ihres Schopfers hinweisen. Dass sie
existiert und auch noch in Harmonie vorliegt, dient also nicht nur dem Zweck, auf
ihren Erschaffer hinzudeuten, sondern auch auf die Vollkommenheit ihres

Erschaffers.

Wenn das Universum existiert und tber eine vollkommene Ordnung verfugt, ist

sein Hervorbringer lebendig, méchtig, wissend, sehend und hoérend. Denn eine

“®Nasaff, ogW, I, S. 246.

“"Nasafl, ogW, |, S 246; Kadi Abdiilcebbar, Mu'tezile'de Din Us(lu, (al-Muhtasar fi Usal ad-Din),
Ubersetzung Murat Memis, iz, istanbul 2006, S. 44. Am Anfang hatte ich leider keine Ubersetzung
dieses Buches. Nachdem ich sie bekommen hatte, profitierte ich davon und transkribierte mit der
turkischen Version den Titel.

“8Djeses Thema ist zwar grundlegend fir die Eigenschaftentheorie, ist aber nicht Hauptaugenmerk
dieser Arbeit.
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stabilisierende und ordnende Tatigkeit kann nur von einem lebendigen, machtigen,
wissenden, horenden und sehenden Seienden ausgehen.*® Die muslimischen
Denker und Kalamwissenschaftler nehmen dies apriorisch an — von einem
ohnmachtigen Seienden kann keine Aktivitdt ausgehen, und von einem unwissenden
Seienden kann keine stabile und ordentliche Existenz ausgehen. Ausserdem schlief3t
dies ein, dass ein unlebendiges Seiendes Uber keine Macht und kein Wissen verflgt,
was zu einem lebendigen Schopfer fiuhrt. Laut Nasafi gehen manche Hanafiten
davon aus, dass nicht nur die Existenz Voraussetzung des Lebendigen ist, sondern
auch dass das Lebendigsein Voraussetzung fur Macht und Wissen ist. Eine
bestimmende und willentliche Aktivitat setze noch viel mehr Wissen und Macht ihres
Ursprungs voraus und dieser miusse auch lebendig sein. Denn das Nichtlebendigsein
steht im Gegensatz zu vollkommenen Eigenschaften, von toten und leblosen
Seienden gehen kein Wissen und keine Macht aus. Und genau hierzu gibt es einen
Einwand seitens Abd'l Husain as-Salihis und der Karramiten, was uns auch wieder

Aba'l Mu‘Tn an-Nasaff mitteilt.#2°

Dieser Einwand wurde entwickelt, um die Lehre der samfiyat aufrecht zu
erhalten. Denn um die nass — dass namlich Tote fuhlen und wissen kénnen —
begrinden zu koénnen, benétigt es eben die Eigenschaften des Lebens, des

Wissens und der Macht.

Nach Nasafis Aussage basiert Aktivitdt auf Macht, und ordentliche und
regelmafige Aktivitdten bendtigen Wissen. Demnach kénnen nur Lebendige wissen,
horen und antworten.*”® Nach Abd I-Husain as-Salih ist das Leben nicht
Voraussetzung fur Macht und Wissen, auch Tote verfiigen Uber diese Eigenschaften

wie auch Uber das Horen und Sehen.

Die Karramiten nun finden einen Kompromiss zwischen der Ahl as-Sunna, die
mit dem Widerspruch leben, Toten jegliche Eigenschaften abzusprechen und

zugleich die Bestrafung in der Zwischenwelt voraussetzen,*?? und Aba |-Husain as-

““Nasaff, ogW, |, S. 246.

420N asaff, ogW, |, S. 246-252. Hier ist zu lesen, dass die Karramiten, um das Leben im Grab
(Zwischenwelt) erklaren zu kdnnen, den Toten viele Eigenschaften zuschreiben, was hinsichtlich der
Attribute und hinsichtlich eines Verstandnisses der Karramiten grof3e Bedeutung tragt.

“?INasaff, ogW, |, S. 247

“Die Karramiya hat das Thema nicht nur hinsichtlich der géttlichen Attribute behandelt, sondern
allgemeingiiltig, indem sie versucht, das Thema auf die Eigenschaften der Toten anzuwenden. Nach
Nasafl bedarf es keiner Theorie, um die Bestrafung im Grab zu erklaren, was aber nicht gegen ihre
Existenz aufgefuhrt werden kann. Nasafi, ogW, I, S. 252
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Saliht, der Toten alle Eigenschaften zuspricht, indem sie sagen, dass bei Toten
ausser der Macht alle Eigenschaften vorhanden sind.*?® Damit schaffen sie nicht nur
einen Kompromiss, sie machen auch ein Kernthema der islamischen Eschatologie
nachvollziehbarer, logischer und vernunftmafig zuganglicher. Nach ihnen bedingt
das Leben nur die Macht. Totsein bedeute, dass lediglich die Macht entzogen werde.
Ansonsten kénnen Tote wissen, hoéren, fuhlen, aber da sie nicht machtig seien,
kdnnen sie nichts mitteilen. Das bedeutet, wenn Saliht recht hatte, missten Tote

Uber ihren Zustand berichten kbnnen, was nicht der Fall ist.

Nach den Gelehrten der Ahl as-Sunna verhdlt es sich wie folgt: Wenn Gott in
einem Seienden Wissen erschaffen will, nimmt er von ihm dessen Gegenteil fort, will
er in einem Seienden das Hoéren erschaffen, nimmt er von ihm das Nichthéren weg.
Dementsprechend erschafft er fur ein Seiendes nicht das Horen, Sehen etc., bevor er
von ihm das Totsein entfernt hat. Wenn die Toten die Befragung im Grab hdren
sollen, muisse unbedingt, damit Horen mdglich ist, den Toten das Leben
zurtckgegeben werden, so dass die Toten nicht als Tote, sondern als Lebende die

Befragung héren, verstehen und beantworten kénnen.***

Die Mu'taziliten nun finden nicht die Bestrafung im Grab an sich
widersprichlich, sondern dass Tote bestraft werden, weshalb sie sagen, dass die
Toten zum Zeitpunkt der Bestrafung zum Leben erweckt werden, um danach wieder
tot zu sein.*”® Die Karramiten finden auch hier einen Zwischenweg, indem sie den
widersprichlich klingenden Gedanken von Toten, die auch lebendig sind, meiden
und sagen, tot bedeute, ohne Macht zu sein, und dass es etwas wie pur Tot

eigentlich gar nicht gebe.

Ein wichtiger Punkt, auf den hingewiesen werden muss, ist, dass manche
islamische Denker der Meinung sind, dass es ein Lebendiges ohne Leben, ein
Machtiges ohne Macht, ein Wissendes ohne Wissen etc. nicht geben kann. Diese
Ansicht wird vor allem von der Ahl as-Sunna vertreten, die Mu'tazila vertritt das
Gegenteil, indem sie eine Ansicht entwickelt, nach der es sehr wohl ein Wissendes
ohne Wissen und ein Méachtiges ohne Macht geben kann. Denn behauptete man,

Allah sei wissend durch Wissen, machtig durch Macht etc., kdme in den Sinn, dass

“SNasafi, ogW, I, S. 249

“*!Nasafi, ogW, I, S. 252

“Qadi ‘Abdulgabbar, al-Muhtasar fi Usili d-Din, (in der Rasail al-‘Adl wa t-Tauhid) ed. Muhammad
‘Ammara, S. 182,183; Nasafl, ogW, I, S. 261.
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Wissen, Macht, Leben und die anderen Eigenschaften eigene Seiende seien, was
dem Tauhid-Gedanken schadet, indem mehrere ewige Existenzen hinzugefugt
werden wiirden.**® Obwohl diese Sorge berechtigt ist, wird die Schlussfolgerung von
den Gelehrten der Ahl as-Sunna falsifiziert. Denn laut Ahl as-Sunna sind dies keine
Eigenschaften, die eigene Wesen haben, sondern dem Wesen attributiert sind, also
sind die Eigenschaften weder das Wesen selbst, noch von ihm verschieden.*?’
Dementsprechend ist auch jede Eigenschaft weder identisch einer anderen

Eigenschaft, noch wirklich verschieden von ihr.*?

Laut Nasafi vertreten die Karramiten die Ansicht, dass Allahs Eigenschaften
verschieden von ihm sind aufgrund der Eigenschaft gair —der Verschiedene oder
Unvergleichbare; also als zwei verschiedene Dinge— gairain. Das heisst, Allahs
Wesen ist eine Sache, seine Eigenschaften eine andere Sache.*?® Mit anderen
Worten haben sie diese Formel dazu verwendet, um nicht durch die Aussage, dass
Wesen und Attribute eins sind, die Attribute zu verleugnen, sie sprachen jedoch nicht
von zwei eigenstandig Seienden. Bezlglich dieses Themas legen alle Schulen

vielfaltige rationale und quellenmaRige Argumente dar.**°

1 432

GemaR mancher Philosophen, der Batintya®®' und den Qaramita**? sei es
falsch zu behaupten, dass man Attribute, mit denen man Geschdpfe beschreibt, nicht
auf den Schopfer anwenden durfe, weil dies ein unzulassiger Vergleich zwischen

Schopfer und Geschaffenem sei. Ebenfalls falsch sei, dass die Anwendung dieser

426Qéu;ii ‘Abdulgabbar, al-Muhtasar fi Usdl ad-Din, S. 182,183; Kadi Abdilcebbar, Mu'tezile’de Din
Usdli, Ubersetzung Murat Memis, S.147. Als Beleg fuhren sie Aya 11, Stra Mu'min auf, ,Herr, du hast
uns zwei mal getotet und zwei mal auferstehen lassen.” Die Maturiditen vertreten die Meinung, dass
es eine Art von Leben im Grab geben werde, die das Empfinden der Toten erméglichen werde, die wir
aber nicht kennen.

“?’Nasafi, ogW, I, S. 261. Eigentlich sagt auch Maturidi, dass Gott in seinem Wesen wissend und
machtig etc. ist, ohne jedoch die Tire zur Verleugnung der Attribute zu 6ffnen. Die Mu'tazila sagt,
dass Gott durch die Attributierung der Beschreibenden Uber Attribute verfiige, doch wenn dem so
ware, misste ein schwarzer Mensch durch die Zuschreibung des Weissattributs weiss werden.
**’Nasaff, ogW, |, S. 261.

**Nasaff, ogW, |, S. 314.

“F{ir die Darlegung und Kritik der Ansicht der Mu‘tazila siehe Nasaff, ogW, |, S. 261-338

*31 Batintya sind die Batiniten diejenigen, die nach dem inneren oder verborgenen Sinn der Schriften
forschen. Die wichtigsten Sekten von den Batiniten sind die Hurramiten, Qarmaten, Isma‘iliten,
Mazdakiten, usw. Siehe B. Carra de Vaux, ,Batiniya,” HWI, S. 78.

432 Qaramita sg. Qarmati dieser Name im engeren Sinne ist den aufstandischen Gruppen von Arabern
und Nabataern beigelegt worden, die sich im unteren Mesopotamien nach dem Sklavenkrieg der Zang
seit 264 (877) auf der Grundlage eines Kommunismus mit Initiation organisierten und mit Hamdan
Qarmat beginnt. Im weiteren Sinne nennt man ,qarmatisch* die groRe soziale Bewegung flr
gleichmacherische Reform und Justiz, die islamische Welt vom IX. bis ins XII. Jahrhundert christlicher
Zeitrechnung erschittert hat. Die Bewegung wurde von einer ehrgeitzigen Familie, der Dynastie der
Isma‘iliten ausgenutzt und geleitet. Siehe Massignon, ,Karmaten®, HWI, S. 269.
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Attribute lediglich metaphorisch zu verstehen sei.*** Man miisse sagen, dass die
Attributierung Gottes mit allen vollkommenen Eigenschaften apriorisch sei. Es sei
falsch zu sagen, dass die Eigenschaft des Erschaffens nicht vorhanden war, bevor
nicht die Welt geschaffen wurde und erst dann auftrat. Denn das bedeutete, dass
Gott, um wissend zu sein, das Wissen hervorgebracht haben muisse, und um
machtig zu sein, die Macht hervorgebracht haben misse, was wiederum zur Folge
hatte, dass, um die Macht und das Wissen hervorzubringen, eine anderer Macht
notwendig gewesen sein musse. Dies fuhrte zu einer Verkettung der Macht, was

absurd sei.***

Die Mu‘tazila deutet es wie folgt: Allah ist mit seinem Wesen wissend, méachtig,
horend und sehend. Denn wuisste er nur aufgrund der Eigenschaft ,wissend”, ware
er, wie der Mensch, des Wissens bedrftig. Wisste er nur aufgrund eines Wissens,

kénnte er nur in dem Umfang wissend sein, wie er Wissen hat.**°

Die Aussage: ,Die Eigenschaften des Wesens sind ewig/apriorisch, die
aktivitatsbezogenen Eigenschaften hingegen auftretend” ist gemafld den Maturiditen
falsch. Im Konsens mit der Mu'tazila und der kalam-Gelehrten der Ahl al-Hadit ist
Allah seit Ewigkeiten lebendig, bleibend, méchtig, wissend, sehend und hdrend, nicht

aber Versorger, Schopfer, Gestalter, Belebend, Todbringend.*3®

Gemall Ibn Taimiya wiesen die Mehrheit der Gelehrten aus Figh, Hadit,
Tasawwuf und Kalam die Aktivitdtseigenschaften, die zu Gott gehdren, unter
Zuhilfenahme von Ratio, Sprache und Sarfa nach.**” Demnach lassen sich die
Menschen in drei Gruppen unterteilen: die erste anerkennt keinerlei Eigenschaft bei
Gott, weder wesentliche, noch aktivitatsgebundene, da dies dem tauhid-Gedanken
widerspreche.**® Eine zweite Gruppe akzeptiert zwar, dass es Wesensattribute gebe,

9

Aktivitatseigenschaften aber nicht. Ibn Taimiya zahlt die Kullabiya®*® zu dieser

Gruppe.*®® Die dritte Gruppe schlieRlich, die den Grofteil der islamischen Umma

*BNasaff, ogW, I, S. 201, 202

**Nasaff, ogW, I, S. 202, 203.

***Kadi Abdilcebbar, Mu'tezile'de Din Usdlii, S. 47.

**Nasaff, ogW, I, S. 403.

**’bn Taimiya, Gami® ar-Rasail, I, S. 159.

“®lbn Taimiya, ogW, 1, S. 159.

“Die Kullabiya wurde von Abi Muhammad ‘Abdallah b. Sa‘ld b. Kullab al-Kattan (gest. 240h.)
gegrundet. Er wird gemaf lbn Hazm als der Meister der AS'ariten bezeichnet, siehe lbn Hazm, al-
Fasl, I, S. 123, 124, 208.

*“Clbn Taimiya, ogW, 1, S. 159.
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ausmacht, geht sowohl von Wesens- als auch von Aktivitatseigenschaften aus. Dazu
gehéren von der Ahl as-Sunna: die Hanefiten, von den Safiten Abi Muhammad al-
Husain al-Bagawi al-Farra’, von den malikitischen Schilern Aba Ishaq Ibrahim b.
Sakila al-Hanball, Qadi Abd Ya'la und sein Sohn Abd Husain sowie die iibrigen
Malikiten, von der Ahl at-Tasawwuf Abi Bakr Muhammad b. Ishaq al-Kalabadi, Autor
von at-Ta‘arruf fi Madhab-i Ahl at-Tasawwuf: weiters die Gelehrten der Murgi'a, St'a
und die Gelehrten der Karramiten und die meisten Gelehrten der Ahl al-Hadit.***
Damit werden die Karramiten hinsichtlich der Eigenschaften als konform mit der
Mehrheit der Gelehrten und der Umma betrachtet und zusammen mit der Hanafiya,

Hanbaliya und Malikiya kategorisiert.
2.2. Die Eigenschaften bei der Karramiya

Die Karramiya unterscheidet, um nicht den Stellenwert der Namen und
Eigenschaften Gottes zu mindern oder auf sein Wesen zu reduzieren, zwischen
Seinem Wesen und Geschehendem. Die Namen und Eigenschaften sind also
verschieden vom Benannten (musamma). Gottes Wesen nennen sie “gism”, und er
ist ewig, die zugeschriebenen Eigenschaften sind Akzidentien, sie sind Geschehende
(hawadit).

Abl |-Yusr al-Bazdawt in Transoxanien von den Hanafiten klassifizierte die
Karramiten als ,mugassima“, Sahrastani von den Hanbaliten nannte sie ,sifatiya"“
zusammen mit der AS’ariya, wobei er die MuSabbiha als eine eigene Schule
erwahnte.*”? All dies zeigt uns, dass sie nicht als auBerhalb der Ahl as-Sunna
stehend angesehen wurden. Tatsachlich kritisierten die Hanafiten sie nicht wegen
des Themas ,tagsim,” die Hanafiten sahen diese ihre Meinung nicht als
problematisch an. Ibn Taimiya bewertete sie, wie oben erwdhnt, als sunnitische
Schule und klassifizierte sie in der gleichen Kategorie mit den A'ariten.**?

Abl Mutt® zahlt neun Gruppen der Murg@i'a auf und vergleicht die MuSabbiha
immer mit der Gahmiya, wobei er die beiden Schulen als extrem befand. Die
MusSabbiha schreiben Gott menschliche Organe und Glieder, wie Haare und Né&gel,

zu. Die Ubrigen lehnen alle Eigenschaften, die Menschen zugeschrieben werden, ab.

“Ibn Taimiya, ogW, I, S. 159, 160.

“?Karadas, ogW. S. 47.

*“3Karadas, OgW, S. 49. Siehe auch Ibn Taimiya, Minha§ as-Sunna an-Nabawiya fi Naqdi Kalami $-
Sia wa I-Qadariya, Hg. ‘Abdulgadir Arnait-Mahmad Arnadt, Beirut 1419/1989, B. 5, S. 275
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Dann zitiert er AbG Yasuf und AbG Hanifa: ,Niemand darf von sich selbst auf Gott
schlieBen, das geht nicht. Nur wenn er (Gott) sich selbst etwas zuschreibt, darf man
dies Ubernehmen.” Abld Hanifa sagte, ,zwei Gruppen sind zu uns aus Horasan
gekommen, und beide sind Haretiker: die Gahmiya und die Mu$abbiha.“*** Hier wird

der Name der Karramiya von AbG MutT' nie erwahnt.

Die Attributentheorie der Karramiten, insbesondere ihrer Untergruppe der
Haisamiten, ist fast gleich wie die Ansicht der AS‘ariten: Gott ist allwissend mit
seinem Wissen, allméchtig mit seiner Macht, lebendig mit seinem Leben und
willentlich mit seinem Willen, und all diese Eigenschaften sind ewig und in seinem
Wesen enthalten. Der Umstand seines Horens und Sehens legen Hande und
Gesicht nahe; aber seine Hande und sein Gesicht gleichen nicht menschlichen
Handen und nicht einem menschlichen Gesicht.*** Das ist die Eigenschaftenstheorie
der AS'sariten, und Mahmud Qasim behauptet in der EinfUhrung zur Manahig al-

Adilla, dass die A§‘ariten zur Mugassima gehoren.*4

Die Karramiten sagen betreffend des Wissens, dass Gott Allwissend mit seinem

ewigen Wissen ist,*’

weil die Bestandigkeit und die Perfektion einer Aktivitat die
Allwissenheit des Hervorbringers dieser Aktivitat zeigt.**® Das Horen und das Sehen
sind Zusétze zur Eigenschaft des Wissens.**° Das Leben betreffend sagen sie, dass

Gott mit dem ewigen Leben lebendig ist.**°

Hinsichtlich der géttlichen Macht sagen die Karramiten, dass Gott allméchtig ist
und seine Allmacht ewig in seinem Wesen liegt.**! Die Existenz des Weltalls zeige
die Macht Gottes, ihre Zuteilung zu einem moglich Seienden zeige seinen Willen und

die Perfektion des Kosmos zeige seine Allwissenheit.**? Bei den Karramiten wird die

“4Aba Mutt an-Nasafi, ar-Radd, S. 121. Aba Hanffa verfluchtete Mugatil b. Sulaiman, aber imam as-

84fi'T machte ihn 6ffentlich bekannt als groRen Koranausleger. Nach Nas$ar verfluchte Aba Hantfa
auch Mugatil b. Sulaiman, aber die Karramiya profitierte von ihm. Siehe Nassar, ogW, I, S. 289-290.
*“>Sahrastant, ogW, I, S. 103; Karadas, ogW, S. 57. Muhammad b. Karram nimmt die Eigenschaften
als Geschehende (hawadif) und Akzidente (a‘rad) an. Aber Muhammad b. Haisam nimmt sie als ewig
und seiend im Wesen Gottes an. Daraus folgt, dass der Terminus Technicus damals noch nicht
vollstandig entwickelt war. Siehe Karadas, ogW, S. 54.

““Mahmiad Qasim, Mugaddima, Manahig al-Adilla, Ibn Rusd, Agypten 1969, S. 73-77; Hiseyin Atay,
Islam’in Inang Esaslari, Ankara 1992, S. 124.

“7Al-Guwaint, as-Samil, S. 530; Sahrastant, ogW, |, S. 103.

48 Sahrastant, ogW, I, S. 103; Bagdadt, ogW, S. 219; Muhtar, ogW, S. 216.

“9Tahanawi, Kassaf, II, S. 381.

*50Guwaint, ogW, S. 530.

1Bagdadt, ogW, S. 219; Sahrastant, ogW, |, S. 103; Guwaint, ogW, S. 530.

**?Muhtar, ogW, S. 216.
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Macht als die Wurzel aller Aktivitatseigenschaften, wie z.B. das Wort, qaul,

betrachtet.

Die Gelehrten haben auch um den Bereich der Mé&chtigkeit Gottes gestritten.
Nach der Ahl as-Sunna unterliegen alle Geschaffenen der Macht Gottes, und er

erschuf alles Geschehende mit seiner Macht.*>®

Nach den Karramiten bezieht sich die Macht Gottes, die im Wesen Gottes liegt,
nur auf das Geschehende. Demnach beinhalte die Macht alles Notwendige, das fur
eine Aktivitat gebraucht werde, wie das Leben und das Wissen. Das Leben sei in der
Macht inkludiert. Alle Machtigen seien lebendig, alle Lebendigen seien machtig.
Macht befinde sich nur in Lebendigen. Daher behaupten sie, dass sich bei Toten

Wissen, Wille und Wahrnehmung befinden kénnen.*>*

Die Karramiten unterscheiden den gottlichen Willen (irdda) und den gottlichen
Wunsch (masTa).*> Die géttliche masia sei ewig. Daher sagen sie: Gott wiinscht mit
seinem ewigen Wunsch.**® Aber der Wille, Dinge zu erschaffen, sei geschehend
(hadit). Der Wille liege, wie die anderen Eigenschaften, im Wesen Gottes, und sei
nicht gleich dem Wort, das es beschreibe.**’ Die Hervorbringung von Gottes Willen
als Vorhandenem - jhdat, sei sein Befehlswort kun — sei. Die Buchstaben kaf und
ndn geschehen im Wesen Gottes. Dieses Wort sei bestandig und seiend in seinem
Wesen und unterscheide sich von den Dingen, die dadurch geschehen. Die
Geschopfe, deren Schopfung verwirklicht sei, seien mit der Macht in seinem Wesen
erschaffen worden. Sein Befehlswort sei/kun bezlglich einer Sache sei die
Schopfung dieser Sache, das Geschehen des zum Geschehen Gebrachten.
Nachdem das Geschehen in seinem Wesen geschehe, komme eine Substanz oder
Akzidenz in diese Welt. Bevor irgendetwas muhdat — zum Geschehen Gebrachten —
sei, geschehe in Gott selbst das Wissen, der Wille und das Befehlswort kun. Daher

sei ein Muster fur jedes muhdat in seinem Wesen vorhanden, und fir jedes hadit in

“3Muhtar, ogw, S. 218.
“>*Muhtar, ogW, S. 218. Bezliglich auf die Philosophie dieses Themas siehe Nasafi, ogW, I, S. 249.
“Nasaff, ogW, I, S. 492
***Guwaini, ogW, S. 530
**’Guwaini, ogW, S. 530
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seinem Wesen gebe es einen ewigen Wunsch (masra), was die Wurzeln des

Geschehenden darstelle.*®

Tatséchlich unterscheiden die Karramiten, da viele Sdfiten sind, zwischen
diesen Begriffen, wobei dies eine sehr grundlegende Unterscheidung ist. Das
gottliche Wissen wird bei den Sdfiten hinsichtlich des Verborgenen mit dem
go6ttlichen Wunsch gleichgesetzt, hinsichtlich des Sichtbaren (‘aini) mit dem gottlichen
Willen.**® Irada“*® ist eine Bevorzugung einer von verschiedenen Méglichkeiten (Sein
und Nichtsein), aber masia betrifft die Wahrheit der Dinge ohne Bevorzugung.*®* Den
gleichen Gedanken gibt es bei Muhyiddin al-'Arabi, nach ihm geht mit masia auch
keine Bevorzugung (targih) einher.*®® Die Karramiten sagen, dass irdda die
Hervorbringung der Dinge bedeutet. Das tritt in seinem Wesen auf wie andere
Wesenseigenschaften. Der Wille zur Hervorbringung der Dinge sei sein Befehlswort
(qaul) kun, wobei dies in seinem Wesen durch die Buchstaben kaf und ndn
geschehe. Dieses Wort bestehe in Gottes Wesen, aber sei verschieden von dem,
was aus diesem Wort zum Geschehen gebracht worden sei. Die masia bedinge,
dass die irada in seinem Wesen geschehe.?®® Hervorbringung und Vernichtung
betreffen irdda, irada betreffe die masia, masra ist wie als eine Willenskraft gedacht

worden.

Die Karramiya nimmt die ewigen Eigenschaften Gottes an. Gott ist in Ewigkeit
Schopfer, Versorger, Gnadegeber, ohne selbst Schdpfung, Versorgung und Gnaden
zu bendtigen. Gott sei namlich Schopfer mit der Kreativitat in sich selbst, und
Versorger mit der Versorgungskraft in sich selbst. Seine Kreativitat sei seine Kraft zur
Schopfung, und seine ,razigiya“ sei seine Kraft zur Versorgung. Diese Kraft oder
Macht (qudra) sei ewig, aber die Tatigkeit der Schépfung und Versorgung seien zwei

Geschehende in sich selbst.*%*

*®*Sahrastan, al-Milal, I, S. 101; Nasafi, Tabsira, S. 249; Sabani, Nar ad-Din Ahmad, al-Bidaya fi Usal
ad-Din, ed. Bekir Topaloglu, Ankara 1995, S. 36; Bagdadri, Farq, S. 220; Karadas, ogW, S. 60
*Nprahim Ibrahim Muhammad Yasin, Dalalat al-Mustalah fi t-Tasawwuf al-Islami, 18arat Falsafiya fT I-
Kalimat Sdfiya, Dar al-Ma‘arif, Kairo 1999, S. 78.

*Cjrada ist gehen und kommen, um etwas zu suchen und zu erwerben. Irada befindet sich immer mit
zwei Alternativen. (Siehe Ibn Faris, Mugmal al-Luga, Nedim und Usama Marasli, Il, S. 405; as-Sihah fi
I-Luga wa al-'Uldm, 1, S. 520,521; Asim Efendi, Kamus Terciimesi, |, S. 1149.

“1 |brahim Muhammad Yasin, ogW, S. 78.

%2 Ibrahim Muhammad Yasin, ogW, S. 78,79. Noch siehe Ibn ‘Arab, al-Futihat al-Makkiya, (as-sifr
at-talif), S. 357.

%3 Muhtar, ogw, S. 219.

%4 Bagdadi, ogW, S. 219; Sahrastant, ogW, S. 101-103;
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Zusammenfassend geschehen nach den Karramiten die Eigenschaften der
takwin, wie gaul und irdda usw., im goéttlichen Wesen und reduzieren sich zur
grundlegenden Eigenschaft qudra (Macht). Beispielsweise sei die razigiya ewig, d.h.
gleichbedeutend damit, dass Gott kbnnend sei, zu versorgen. Beim Versorgen treten
sein Wille und Befehlswort in seinem Wesen auf. Das geschehe mit seiner Macht
und sei weder ewig noch erschaffen. Aber das aktuelle Versorgen und die
Versorgten seien zeit- und ortsgebunden erschaffen. Als mittelbare Folge ist die
Wurzel der Erschaffenen der auftretende Wille und das Wort, die Wurzel dieser
Geschehenden ist seine ewige qudra. All dies sind selbstverstandlich gultig in seinem
Wort. Seine Rede ist Wort (gaul), hervorbringende Kraft, und diese Kraft ist ewig.
Sein qaul ist der Koran, welcher in seinem Wesen, namlich als umm al-kitab oder al-
lawh al-mahfiz, auftritt. Diese Entstehung oder Werden ist nicht zeit- und
ortgebunden. Aus diesem Grund nennen die Karramiten dieses Werden weder ewig
(qadim) noch erschaffen (muhdaf), sondern ordnen sie in die Zwischenkategorie als
hadit. Nach ihnen ist der Koran nicht erschaffen, aber er ist hadit. Die Wurzel des
Korans, der in dem gottlichen Wesen auftritt, ist gaul — hervorbringende Kraft. Seine
masia ist seine Willenskraft, und diese Kraft ist ewig. Die Wurzel der masia ist ga'y,
und sie ist der allgemeine Wille Gottes der grundlegenden Dinge. Hier gibt es
keinesfalls Bevorzugung einer Mdglichkeit, Sein oder Nichsein, Werden oder Nicht-
werden. Aber der Wille, der die Bevorzugung von Machen oder Unterlassen
beinhaltet, tritt in seinem Wesen mit seiner Willenskraft (masia) auf.

2.3. Kalam Theorie der Karramiten

Wir werden unter diesem Titel das karramitische Verstandnis der kalam und
kalima als zwei eigene Untertitel untersuchen. Obwohl es zwischen kalam und kalima
keine grof3en und grundlegenden Unterschiede gibt, ist es zwecks Verstandlichkeit
zielfuhrender, dieses Thema separat zu behandeln. Die Karramiten fassten kalam als
die Natur des gottlichen Wortes auf und setzten ihn mit dem Status des Korans
gleich. Sie legten hier viele wichtige und interessante Ideen dar. kalima hingegen
wurde als das hervorbringende oder vernichtende Befehlswort Gottes aufgefasst,

d.h. als kalimat at-takwin im Gegensatz zum offenbarten Wort kalam.
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2.3.1. Offenbartes Wort — die Theorie des kalam

Sprache sind die Laute, die die Bedeutungen, die im Geist der Menschen
entstehen, transportieren, wobei eine stillschweigende Ubereinkunft oder Konvention
iiber die Bedeutung dieser Laute vorliegt.*®> Sie ist ein eigentiimliches Hilfsmittel zur
Verstandigung iiber Gegensténde.“®® Sie beinhaltet ein umfangreiches Signalsystem
wie Stimme, Schrift, Gestik, Mimik, Bewegung usw., und mit diesem System kénnen
Gefilhle, Gedanken und Entscheidungen gezeigt werden.*®” Nach De Saussure kann
die Sprache nicht auf die Laute oder Stimme reduziert werden, weil die Stimme nur
das Mittel des Gedankens ist. Die wesentliche Eigenschaft der Sprache ist
verschieden von der Eigenschaft der Stimme. Die Sprachsignale kénnen nicht im
wesentlichen Sinn auf die Stimme reduziert werden, aber es gibt ein enges
Verhaltnis zwischen der Sprache und den Gedanken.*® Roland Barthes gibt ein
Beispiel diesbezlglich und behauptet, dass der verbale Ausdruck nicht mit der
Sprache vermischt werden darf, weil weder durch das leise oder laute, schnelle oder
langsame Sprechen die Struktur des Wortes verloren geht, noch das Sprachsystem

verstreut wird.*®°

Unter den muslimischen Theologen gibt es ahnliche Ansichten, wie diejenige
von Abud |-Yusr Bazdawi, der hierzu sagte, dass weder die Stimme noch eine
spezielle Struktur fur die Sprache grundlegende Elemente seien. ,Wenn ein Gegner
argumentiert, dass die Sprache ohne die Stimme nicht existieren kann oder nicht
maglich ist, sagen wir, dass die Stimme und die Struktur fur die Existenz der Sprache
keine Voraussetzungen sind, und die Voraussetzung fir die Sprache nur die

Existenz des ewigen Wesens sein kann.“*"

»2ZUr Sprache bringen“ heil3t, wenn es
bildlich geschieht, dass die Mittel hierfur Hand und Form sind, falls es verbal
ausgedruckt wird, ware das Mittel der Mund. Das zeigt uns sicherlich, dass die
Sprache nicht auf Signale reduziert werden darf. In den Zeitabschnitten, in denen die

Sprache sich noch nicht gebildet hatte oder noch nicht ganz entwickelt war, ware

*®5 Tiircan, Galip, Kur'an'da Ahiret inanci, aziz andag, Ankara 2006, S. 43.

“Jirgen Mittelstra, Art. ,Sprache®, Enzyklopadie Philosophie und Wissenschaftstheorie, J.B.
Metzler, b. 4, S. 49; Ahmet Cevizci, Felsfe S6zlidi, Paradigma, S. 282.

57 Ahmet Cevizci, Felsfe Sézligi, S. 282.

%8 Kilig, Sadik, “Nesnellikle Oznellik Arasinda Yorum,” islami Arastirmalar. 1996, B. 9 S. 111.

%9 Glines, Akil ve Nass, S. 240.

470 Pezdevi, Ehl-i Siinnet Akaidi, (Ich habe die tirkische Ubersetzung dieses Buches von Prof.
Serafettin Golcik verwendet. Er hat dieses Buch aus der kritischen Edition von Hans Peter Linss
(Kairo 1383/1963) in die turkische Sprache Ubersetzt. S. 81.
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demnach das Begreifen oder Verstehen in diesem Zeitraum nicht méglich, und
Sprache kame nie auf. Wie beim Kind, erleichtert die Sprache und entwickelt das

Begreifen, jedoch wiirde ohne das Begreifen die Sprache keinesfalls beginnen.*"*

All diese Gedanken weisen auf den Begriff ,al-kalam an- nafsi* hin, mit dem wir
uns spater beschaftigen werden.*”? Denn diese Diskussion bezieht sich letztendlich
auf das Verhaltnis zwischen Sprache und Gedanke, also darauf, ob die Sprache
gleich dem gesprochenen Wort ist oder nicht. Um es in den Worten der Klassiker zu
sagen, geht es um das Verhdltnis zwischen ,al-kalam al- /afzi* und ,al-kalam an-

nafsr.

Nach einer Information von AS’art sagten die Mehrheit der Mu'‘tazila, Hawarig,
Zaidiya, manche Murgiiten und Rafiditen: ,Der Koran ist Wort Gottes und sein
Geschopf, welches aus dem Nichtsein hervorgegangen ist.“*’®* GemaR einer
Uberlieferung von BalhT sagte dieser, dass der Koran zweiseitig sei. Wenn mit ihm
das Gehorte (masmd’) gemeint ware, waren es geschaffene, abgeschnittene
Buchstaben und Abbild des Korans. Aber der Koran sei gleich dem Wissen Aktivitat
Gottes: Die Bewegung beginne bei Ihm selbst, weder sei der Koran Ihm gleich, noch

von lhm verschieden.*™

Muhammad b. Suga’' at-TalgT sagte, dass der Koran Gotteswort sei, muhdat sei,
aus dem Nichtsein hervorgegangen sei, durch Gott vorhanden sei und er ihn erschuf.
Nach at-Talgt kann Uber den Koran weder gesagt werden, dass er geschaffen noch
nicht geschaffen sei.*”> Nach einer Information von A$‘ari war Zuhair al-Atart auch
der gleichen Meinung. Dessen Meinung nach geschieht der Koran gleichzeitig an
jedem Ort und wird auch zum Geschehen gebracht.*’® Der Grund dafiir, den Koran
weder als Geschopf noch als Nicht-Geschdpf anzusehen, ist, dass der Koran sich
selbst nicht als Geschépf und nicht als Nicht-Geschépf beschreibt.*”” Die
Verwendung des Korans fur sich selbst als “muhdat” sei zweifelhaft, und hierflr gebe

es keine ausreichende Grundlage.*’®

"L Glnes, ogW, S. 240.

"2 Glnes, ogW, S. 239,

"3 A§'arT, Maqalat, S. 582.

47" A&'arT, Maqalat, S. 582,583.

> A8’arT, ogW, S. 583.

“7° A&’arT, ogW, S. 583.

" Wolfson, H.A., Kelam Felsefeleri, Ubersetzung Kasim Turhan, Kitabevi, istanbul 2001, S. 225.
*® Siehe A¥'arf, al-lbana ‘an Usil ad-Diyana, S. 92-96; Wolfson, ogW, S. 225.
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Mutafaqqgih Dawad al-Isbahant, Imam der zahiritischen Schule, sagt, dass Gott
Sprecher im Sinne von ,ewig méchtig zu sprechen* sei.*”® Sein Wort sei zum
Geschehen gebracht, aber kein Geschopf.”®® Nach einem Zitat von Samant sagt
dieser, dass der Koran muhdat ist.*** Indem er sagt, dass ,Gott Sprecher im Sinne
von seit der Ewigkeit machtig ist zu sprechen,” ist, meint er, dass der Koran muhdat
ist. Das heil3t, dass er Sprecher ist, mit der Eigenschaft des Sprechens in der Zukunft

sicher sprechen wird.*®?

Abl Mua'‘d at-Tumant sagt, dass der Koran Gotteswort ist. Er ist hadat und fif,
aber kein mahldq, muhdat, maf‘dl, und halq. Er ist bestehend durch Gott, da es nicht
maoglich ist, dass Er Sprecher durch ein Wort ist, das durch etwas anderes auler
durch hn besteht.*®® Warum argumentierte at-Tumani, dass das Wort Gottes kein
Geschopf, keine Schoépfung und nicht Zum-Geschehen-Gebrachtes oder Gemachtes
ist, sondern hadat (Geschehendes)? Was bedeutet das? Das kann nach Wolfson in
der Benutzung des koranischen Begriffes ga‘ala liegen. Der Grund seines
Vorschlages, das Wort hadat zu verwenden, liegt in der Nahe zum koranischen
Begriff ga‘ala als halg. Denn AS’art sagt auch, dass es zwischen den zwei Begriffen

halq und gal groRe Unterschiede gibt.*®*

‘Abdullah b. Kullab al-Basrt sagt: ,Gott ist Sprecher seit der Ewigkeit, und das
Sprechen ist bestehend durch ihn, so wie das Wissen und die Macht. Diese sind
bestehend durch ihn, und Er besteht mit seinem Wissen und seiner Macht; sein Wort
ist auch bestehend und ewig durch ihn, und Er ist ewig mit seinem Wort. Das Wort
sind nicht die Buchstaben und die Stimme, es ist unzerlegbar, unveréanderlich und
unteilbarer ganzer Sinn. Das Abbild (rasm) besteht aus einigen sich verandernden
Buchstaben, was die Rezitation (girg’a) des Korans ist. Dies verhéalt sich wie die
Verschiedenheit der Erwdhnungen Gottes (,Allah®, ,Rahman®, etc.), wodurch sich
aber Gott selbst nicht veréandert. Der Grund dafir, dass der Koran ,Arabischer Koran®
genannt wird, liegt darin, dass das Abbild, das ihn wiedergibt, eine arabische

Rezitation ist. Gleichermal3en ist der Grund fur die Benennung des Wortes Gottes als

479

460 Man muss beachten dass diese Gedanke gleich die karramische Ansicht.

AS’arl, ogW, S. 583. Aber die Karramiten verwenden den Ausdruk “Nicht-Geschaffene
Geschehen.” Siehe Abi I-Yusr Bazdaw1, ogW, S. 78.

81 Wolfson, Kelam Felsefeleri, S. 226; Ignaz Goldziher, Die Zahiriten, S. 226.

82 Wolfson, ogW, S. 226.

83 A%art, ogW, S. 583. Obwohl sie den Begriff hadat anstat den karramischen Begriffes hadit
verwenden, gibt es doch eine groRe Ahnlichkeit zwischen beiden.

84 Wolfson, Kelam Felsefeleri, S. 228.
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hebraisch sein ausgedriicktes Bild auf Hebraisch.*®®> Dementsprechend wird das
Wort Gottes durch irgendeinen Grund auch Erlass, Verbot, Nachricht usw. genannt.
Noch vor der Benennung seines Wortes als Befehl, Nachricht usw. ist Gott Sprecher.
Daher war er nicht von Ewigkeit her befehlend und verbietend. Diese sind Namen
oder Eigenschaften, die basierend auf einen Grund auftreten.” ‘Abdallah b. Kullab
sagt noch folgendes: ,Wenn Gott irgendein Ding erschafft, befiehlt Er ihm sei/kun. Es
ist unmdoglich, dass dieses Wort ,sei* erschaffen wird. Wir hoéren nicht den
kalamallah, sondern die Rezitation der Vortragenden. Die Aussage, ,...bis er Gottes
Wort hort/hattda yasmaa kalam Allah’*®, heiRt, bis er die Rezitation des

Rezitierenden hort und versteht.” “*%7

Am Ende schlie3t al-AS’arT mit folgender Bewertung ab: ,All diejenigen, die
sagen, dass der Koran kein mapldq sei, wie ‘Abdallah b. Kullab, oder wie Zuhair
behaupten, er sei muhdat, oder wie Aba Mua'd at-Tumant sagen, er sei hadat , all

diese versuchen zu sagen, dass der Koran weder Substanz noch Akzidenz sei.“*%

2.3.1.1. Kalam bei den Karramiten

Kaldm bedeutet Rede, Sprache und scholastische Theologie. Von den
Grammatikern wird kaldam als ein zusammengesetztes (murakkab), nicht aus
einzelnen Worten bestehendes stimmliches Erzeugnis (lafz) definiert. In der
Lexikographie ist kalam ein generelles Nomen fir jedes Reden, sei es wenig oder
viel.*® Der technische Gebrauch von kaldm scheint in dem Ausdruckt kalam Allah
vorzuliegen, der entweder den Koran bedeuten konnte oder Reden genannte
Eigenschaft (sifa) Allahs.**°

Abl |-Yusr Bazdawt berichtet in seinem Werk Uber die karramitische Meinung,
wobei besonders die Meinung des Muhammad b. Haisam hervorsticht, der uns
mitteilt, dass das Sprechen Gottes von Ewigkeit her ist, und die Karramiten verstehen

“85 Nasaff, ogW, |, S. 339; Wolfson, ogW, S. 228.
“8°Tauba, 6.

87 A&’arT, ogW, S. 584,585.

%8 A&’arT, ogW, S. 586,587.

%9 Macdonald, D. B., ,kalam“ HWI, S. 259.

9% Macdonald, ,kalam“ HWI, S. 259.
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unter dem Sprechen die Macht Gottes, zu sprechen. Aber gaul ist ungeschaffen

geschehend und durch ihn bestehend.***

Guwaint sagt dariiber in seinem Werk as-Samil folgendes: ,Qaul Gottes und
kalam Gottes sind etwas anderes. Sein gaul ist in Ihm selbst geschehend, aber sein
Wort ist ewig. Das Wort ist die Macht zu sprechen.” Guwaini sagt am Ende, der
Koran sei nach ihnen qaul Allah, nicht kalam Allah.**? Fir ein richtiges Verstandnis
der Karramiten ist die Hervorhebung dieser Unterscheidung zwischen qaul Allah und
kalam Allah sehr wichtig. Diese sind in Gott Geschehende, jedoch nicht Eigenschaft
Gottes.*®® Nach den Karramiten ist gaul, namentlich der Koran, geschehend in Ihm
selbst, aber Er ist nicht Aussprecher dieses gaul, sondern Sprechend im Sinne seiner
Macht, zu sprechen. So wie er durch seine Macht, zu sprechen, Sprechend sei, so
sei Er auch durch sein Versorger-Sein Versorger und mit seiner Kreativitat
Schopfer.*9

Diese Formel verwenden sie jedoch nicht bei Eigenschaften wie film, qudra,
masra, hayat, im Gegenteil: sie fuhren an, dass Er mit seinem ewigen Wissen
allwissend, mit seiner ewigen Macht allmachtig, mit seiner ewigen masia wollend und
mit seinem ewigen Leben lebendig sei.*®® Nach GuwainT ist diese Unterscheidung
der Eigenschaften Gottes, namlich in solche, die in Ihm geschehen, und solche, die
ewig zu lhm gehoren, nicht nachvollziehbar, und er betrachtet sie als unsinnig.*%
Das heil3t, dass die Karramiten Eigenschaften wie hayat, ‘ilm, qudra, masra von den
im Wesen Gottes Geschehenden irada, kalam und fakwin unterscheiden. Iradat al-
ihdat, al-qaul al-hadit und Sein Befehlswort kun/takwin geschehen im Wesen Gottes,
jedoch kann Er mit diesen Eigenschaften nicht beschrieben werden. Im Gegensatz
dazu sind diejenigen Eigenschaften, die auf hayat, ilm, qudra und masia wurzeln,
ewig und nicht geschehend, und Er ist mit diesen zu beschreiben.

Abl I-Yusr Bazdawt sagt spater folgendes: ,Nach der Karramiya ist das Wort

Gottes geschehend und dieses Wort besteht aus einigen regelmafigen Buchstaben

1 pezdevi, ogW, S. 78; van Ess, Theologie und Gesellschaft, IV, S. 218. “hadit/hadat aber nicht
muhdat/mahldq”’ diese Ausdrucke bedeuten einen Vorbehalt und groRe Bemiihung die Lésung zu
finden. Anliche Bemiihung sehen wir in Hi§am b. al-Hakam (gest. 199/814), Abd ‘Abdallah al-Balhr,
‘Abdallah b. Mubarak usw. Siehe ogW, S. 79.

92 Guwaint, ogW, S. 530.

9 Guwaint, ogW, S. 530.

%% Guwaint, ag-Samil, S. 530.

9 Guwaint, ogW, S. 530.

% Guwaint, ogW, S. 530.
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und Silben, jedoch bestehen diese durch Gott.“*” An anderer Stelle driickt er aus,
dass sie folgendes sagen: ,Gott redet oder spricht mit dem Wort, welches wirklich
geschehend ist und durch ihn besteht.“**® In diesem Ausdruck steckt ein bisschen
Achtlosigkeit, weil sie gaul meinen, nicht jedoch kaldm. Nach Bazdawi darf die
Macht, zu sprechen, nicht als kalam aufgefasst werden, und aus diesem Grund sollte
die Interpretation und Auslegung der Karramiten gerade auf den kalam bezogen

sein,**® womit BazdawTs Meinung der Meinung der Karramiten widerspricht.

An einer anderen Stelle Uberliefert Aba I-Yusr Bazdawi von den Karramiten und
Hanbaliten, dass beide Gruppen sagen: ,Der Koran ist nicht geschaffen, aber
geschehen. Es ist ein Ubles Wort zu sagen, dass der Koran geschaffen ist, weil
dieser geschehend, aber nicht zum Geschehen gebracht ist (hadif aber nicht
muhdat).*® KautarT spottet tiber a$-Saih al-Harrant (Ibn Taimiya), dass er dem
judischen Philosophen Ibn Malkd (Ablu I-Barakat Bagdadi) folgt. Er sagt, ,der
Wortlaut (al-lafz) als einzelner ist hadit, jedoch als Gattung ewig. Das heil3t, der
Wortlaut geht von Ihm (erhaben ist Er) mit Buchstabe und Stimme aus, also ist dieser
sicherlich geschehend. Aber es gibt keinen Wortlaut, vor dem nicht unbedingt ein

anderer Laut existiert, also ist deren Art ewig.“>%*

Abl I-Yusr sagt Uber deren Zweifel, dass dieser aus folgenden Versen und
Uberlieferungen stammt: ,Gott sprach zu Moses, wirf deinen Stab hin.“*%
Wohingegen weder Moses noch sein Stab schon vorhanden seien. Es wurde gesagt,

«503 aber weder

,und Adam befolgte nicht das Gebot seines Herrn und ging irre,
Adam noch seine Auflehnung existierten. Gott sollte erst dann befehlen, nachdem Er
Moses, seinen Stab und den Moment, wo der Stab in seiner Hand ist, geschaffen
hatte. GleichermaRen sollte das Wort ,Fa ‘asd Adamu Rabbahi fa gawa" auch erst
dann gesagt worden sein, nachdem Gott Adam und seinen Ungehorsam geschaffen
hatte. Das heil3t, dass die Rede Gottes bei ihm geschehe, aber Er habe seit Ewigkeit

her die Macht zu sprechen.*®

97 pezdevi, Ehl-i Stinnet Akaidi, S. 80.

“% pezdevi, ogW, S. 82.

9 pezdevi, ogW, S. 78.

% pezdevi, ogW, S. 83. Wie es bei vielen Autoren der Fall ist, siedelt auch BazdawT die Karramiten
nahe bei den Hanbaliten an und Ibn Taimiya sieht das auch so.

01 KautarT, Muhammad Zahid, Maqalat al-Kautar, Dar as-Salam, S. 35.

92 Naml, 10.

% Tah3, 121.

% pezdevi, ogW, S. 83.
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An anderer Stelle bemuiht er sich, diese karramitische Ansicht zu widerlegen,
und sagt, dass ihre Zweifel irrational seien. Die Schépfung (ihdat) ohne Geschehen
(huddf) sei unmoglich, und das Wesen Gottes sei nicht der ,Ort* des Geschehens.
Wenn die Geschehenden in Ihm einen ,Platz* erwerben wirden, so musste er sich
mit diesen Geschehenden verdndern. Aber der Urewige akzeptiere keine
Veranderung. Der Befehl Gottes “algi’ asak” kdnne zu Moses gesprochen worden
sein, obwohl Moses und sein Stab noch nicht existierten, denn Gott spreche mit
seinem ewigen Wort in verschiedenen Zeiten, und sein Wort habe keinen Anfang
und kein Ende. Gott habe Moses mit seinem ewigen Wort befohlen, nachdem Er ihn
erschaffen habe. ,Wenn unser Gegner fragen wirde, wie das moglich sei, sagen wir
ihm folgendes: ,Es gibt keine Beschaffenheit (kaifiya) seines Wortes. Das Fragen
iiber etwas, das keine Beschaffenheit hat, ist irrational.*>® Er gibt somit eine typisch-

fideistische Antwort.

Guwaint sagt in seinem Ir§ad, die Karramiten sagten, dass aufgrund Gottes
ewiger Macht zu sprechen sein Wort genauso ewig sei, dass sein Befehlswort (gaul)
“kun/sei” in seinem Wesen geschehe, dass es ewig, aber geschehend sei, daher
nicht das Wort Gottes, sondern das Koran-gewordene gaul geschehend sei. Hadit
seien die Geschopfe, die in seinem Wesen geschehen, muhdat hingegen die
Geschopfe, die auRerhalb seines Wesens geschehen. Ihrer Meinung nach sollte das
Wort Gottes, welches der Koran ist, hadit genannt werden. Die Dinge, die sich in
seinem Wesen befanden, obwohl sie keinen zeitlichen Anfang héatten, mussten

neben seiner Macht als “hawadit’, und nicht als “muhdatat” beschrieben werden.>%

Wolfson sagt, dass die Karramiten sagten: ,Wenn Gott in der Welt irgendeinen
Korper (gism) erschafft, geschieht in Ihm selbst der Befehlsqaul kun/sei.” Daher

durften wir folgendes annehmen: ,Als der Koran auf der wohlbewahrten Tafel (al-

—--507 «508

lawh al-mahfdz’"") hinterlegt wurde, geschah der qaul al-kuran im Wesen Gottes.
Wir wissten mit Sicherheit, dass sie sagten, dass das erste, was Gott erschuf, ein
mit Vernunft ausgestatteter, lebendiger Korper gewesen sein miisse.’® Bagdadt

widersetzt sich dieser Ansicht und meint: ,Die ersten Geschopfe sind /lawh und

% pezdevi, ogW, S. 96,97.

0% Guwaini, Imam al-Haramain ‘Abdalmalik, Ir§ad ila Qawati® al-Adilla fi Usal al-1'tiqgad, ed. Yusuf
Misa und ‘Abdulmun‘im ‘Abdulhamid, Agypten 1369, S. 58.

7 Buriig, 22. Die Tafel als Urschrift des Korans ist identisch mit umm al-kitab. Siehe A.J. Wensinck,
Art. Jlawh“ HWI, S. 363.

°% \Wolfson, ogW, S. 231.

°9 Bagdadr, al-Farq, S. 220,221. “Gisman haiyan yasihhu minhu al-itibar.“
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galam, und sie sind leblose Korper.“>*® Die Postulation, dass mit lawh und galam
leblose Dinge die ersten Geschopfe sind, ist unserer Meinung nach naiver, als dass
lebendige, vernunftbegabte Dinge zuerst erschaffen worden sind. Alles, was nach
der zeitlos-ewigen, gottlichen Vorherbestimmung in dieser Welt des Werdens
vorhanden sei, dessen kollektive Idee existiere in der Urschrift des Buches, im

/aWh 511

Der Koran selbst bezeichnet die ,wohlbewahrte Tafel*, worin sich die
gemeinsamen Ideen befinden, als umm al-kitab.>*? Um die Zeit- und Raumlosigkeit
der dort vorhandenen Worte zu betonen, sei die Aussage ,indahd" — bei Ihm — im
Koranvers verwendet worden.>*® Sie diirften gedacht haben, dass Gott sein ewiges,
in seinem Wesen geschehende Wort auf eine Existenz, die mit Vernunft ausgestattet
und vollkommen unter seinen Schutz gestellt ist, herabgesandt und geladen hat. Es
sollte weder als ferne Moglichkeit noch als widersprichlich angesehen werden, dass
die Karramiten an den Anfangspunkt der Offenbarung und des
Hinabsendungsprozesses in erster Instanz eine vernunftbegabte Existenz setzen.
Das Wort im Offenbarungsprozess bis zum Propheten ist weder dem ewigen al-
kalam an-nafsi noch dem geschaffenen al-mushaf as-Sarif gleich. Das Aufladen der
Offenbarung an eine vernunftoegabte Existenz und die Ubergabe an den Engel
Gabriel usw. geschehen in seinem Wesen. Sich all diese Geschehnisse in seinem
Wesen als in Raum und Zeit Geschaffene vorzustellen, ist schwer moglich. Aus
diesem Grund haben manche islamischen Philosophen fur Dinge, die nicht zeit- und
raumgebunden sind und die nicht aus Materie bestehen und deren Existentwerdung
keine Zeit beansprucht, einen Zwischenstatus ausgedacht und diesen mit einem

anderen Namen benannt.

Karramitisches Koran-Verstandnis in Abu Muti"s ar-Radd: Abd Mutr
behandelt dieses Thema an einigen Stellen und sagte dariiberhinaus, dass der

Wortlaut des Korans zu den Menschen gehért.”** Er beschaftigte sich mit diesem

*10 Bagdadt, ogW, S. 221.

L “ymm al-kitab” (oder “al-lawh al-mahfaz”) wird im hadit als “asl al-kitab,” bezeichnet, die bei Allah
befindliche Urschrift des Buches, welchem die koranische Offenbarung entstammt. Siehe J. Horovitz,
“umm al-kitab,” HWI, S. 760.

%12 Allah I6scht aus und bestatigt, was Er will, und bei Ihm ist der Kern des Buches.“ Siehe Ra'd,
13/39.

*'® Kamal Pasazade, ff Bayan-i Awsaf al-Kitab wa Lawh-i Mahfaz wa Lawh-i Ma‘'nawi, (Sileymaniye
Bibliothek, Nafiz Pasa 445), S. 3. Nach Samil Ogal, Kemal Pasazade’nin Felsefi ve Keldmi Gériisleri,
S. 344.

>4 van Ess, Theologie und Gesellschaft, IV, S. 218.
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Problem, indem er die Murisiya, Mahlaqiya, Wagqifiya und Lafziya als Untergruppen
der Gahmiya behandelte.®®® Laut seiner Aussage sagen die Gahmiya/Mahldqgiya,
dass der Koran Geschopf (mahldqg) und zum Geschehen gebracht (muhdat) sei, alle
anderen Eigenschaften und Aktivitdten Gottes funktionierten genauso. Wer daran
glaubt, dass der Koran nicht erschaffen sei, geselle Gott einen ewigen Teilhaber bei,
was Ketzerei an sich sei.”'® Die Ansicht der Gama‘a sei, so Abl MutT, der Koran sei
Wort Gottes, er sei von Ihm und kdnne nicht von Ihm getrennt werden. Gott sei gleich
allen Eigenschaften, und was von lhm sei, kénne nicht geschaffen sein. Dinge, die
mit all ihren Eigenschaften Erschaffene seien, seien Geschdpfe. Der Koran sei von
Gott, und was vom Schopfer sei, kdnne nicht gleichzeitig Geschopf sein. Somit sei
der Koran weder maplaq noch muhdat. Hasan b. ‘All (ra.) sagte: ,Wabhrlich, dieser
folgende Vers reicht aus, um zu zeigen, dass er nicht geschaffen sei: ,Ich bin Allah;
es ist kein Gott aufRer Mir. Darum bete mich an und verrichte das Gebet zu Meinem

Gedachtnis.”">Y’

Dann Uberliefert AbG MutT* ein hadit, das von Ikrima und von ibn ‘Abbas ist und
meine Meinung verifiziert, wobei jemand Ibn ‘Abbas gegeniber diese Aussage
macht: ,,Ich schwore beim Herrn des Korans.” ,Hor auf!’, sagt Ibn ‘Abbas. ,Ich habe
vom Gesandten Gottes gehort, dass Gott der Erhabene sagte: Wie erhaben ist jener,
der sagt, dass der Koran mein Wort ist? Wabhrlich, der Koran kommt von Allah, aber

ist kein Geschopf.™ >3

Das heil3t also, die Quelle des Korans ist Gott selbst, und aus diesem
Gesichtspunkt heraus ist kalam seine Eigenschaft. Mit anderen Worten, der Koran
entstammt aus dieser Quelle, ist aber nicht geschaffen worden. Dies ist eine typisch
karramitische Ansicht. Denn die Karramiten sagen Uber den Koran, dass er
geschehend sei, jedoch die Macht zu sprechen ewig sei. Die Macht, zu sprechen,
bedingt den Koran, d.h. er kommt von Gott. Nach ihrer Meinung ist er hadit, aber

nicht muhdat, das heif3t nicht geschaffen.

Die Gahmiya und die Wagifiya sagen: ,Wir haben dariiber, ob der Koran
geschaffen wurde, keine authentische Nachricht in der Hand. Daher kdnnen wir

dariiber weder eine positive noch eine negative Meinung auf3ern.” Aul3erdem

*15 Aba MutT', ar-Radd, S. 106, 109, 111, 113.
>1% Ab MutT', ogW, S. 109.

" Taha, 11.

18 Aba Mut', ar-Radd, S. 110.
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bezichtigen diese beiden Schulen diejenigen der Apostasie, die dazu eine Meinung
auRern.”®® Die al-Gama‘'a hingegen sieht diejenigen, die zu diesem Thema keine
Ansicht ins Feld fuhren, als Erneuerer an. Denn der Koran sei sicher von Gott, man

kdnne ihn nicht als ungeschaffen ansehen.>®

Die Gahmiya und die Lafzlya glauben, dass das Machen und das Gemachte,
das Lesen und das Gelesene, das Aussprechen und das Ausgesprochene identisch
seien. Aus diesem Grund dachten sie auch, dass die Rezitation, der Koran und sein
Wortlaut alle dasselbe bedeuten. Diese Meinung passt zur Idee der Gahmiya,
wonach das Lesen gleich wie das Gelesene ist. Damit widerspricht die karramitische
Ansicht, wonach der Wortlaut nicht geschaffen ist, der gahmitischen Idee. Denn der
Wortlaut des Korans und seine Rezitation bedeuten bei ihnen den Koran selbst. Und

der Koran wurde nicht erschaffen.?*

Nach der Gama'a ist der Koran verschieden vom Wortlaut, und der Wortlaut ist
verschieden von ihm, denn der Wortlaut ist vom Aussprechenden, der Koran
hingegen ist von Gott. Der Wortlaut kénne gut und schlecht sein, denn beide seien
Geschopfe. Die Wortlaute kdnnten sich widersprechen, aber es gebe auf keinen Fall
einen Widerspruch im Koran. Der Wortlaut vergehe, aber der Koran sei nicht
verganglich. Der Koran sei nicht getrennt von Gott, aber die Wortlaute der Menschen
seien genau das. Manche Wortlaute seien schon, manche seien unndétig, der Koran

aber sei immer schon und erhaben.>??

Dann bemuht sich AbG Mutl" zu beweisen, dass der Koran nicht geschaffen ist,
sondern eine Aktivitat der , Trennung“ und ,Herabsendung” von Gott ist, und dass der

Koran selbst diese beiden Dinge unterscheidet. Weil es im Koran folgende Aussage

«523

gibt: ,Den Koran haben wir unterteilt.“>*, was Seine Aktivitat ist. Dann folgt die

Aussage: ,Damit du ihn den Menschen in Abstéanden vortragst«>**

, was eine von
Menschen zu vollbringende Tat ist. In einem anderen Vers heisst es: ,So traget von
ihm das vor, was leicht fallt.”>*> Hier werden die Menschen zur Rezitation des Korans

verpflichtet. Wie alle Pflichten Geschdpfe sind, ist das Vortragen im Gebet auch eine

%% AbG MutT', ogW, S. 111.
20 Abd MutT', ogW, S. 111.
2L AbG MutT', ogW, S. 113.
22 Ab MutT', ogW, S. 113.
°23 153, 106.

24 1sra, 106.

% Muzzammil, 20.
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Pflicht; nachdem er das betont, bringt er viele ahadit, denenzufolge die Rezitation im
Gebet ein Gottesdienst und eine Tat der Menschen ist.>*® Nachdem die Rezitation
einmal Tat und Gottesdienst ist, gehdren sie sicher auch den Vortragenden. Denn
die Rezitation sei ein Gottesdienst, komme von Dienern und Geschopfen,
wohingegen der Koran selbst kein Gebet sei und von Gott komme. Gottes
Gottesdienst ist sinnlos und unmdglich, er ist der Angebetete. Wer vom Koran
glaube, dass er ein Gottesdienst und eine (menschliche) Tat sei, der glaube, dass
Gott Anbetender sei und einen angebeten habe, was schlicht Vielgotterei sei. Das
heil3t, die Rezitation kommt von uns und ist unsere Tat, Gott ist unser Angebeteter,
und unsere Taten wurden erschaffen. Unsere Wortlaute und Rezitationen des Korans
seien verschieden vom Koran, so wie unsere Einheit Gottes von Gott verschieden
sei, unser Glaube an Gott von Gott verschieden und der Wortlaut einer Sache von
der Sache selbst verschieden seien. Wenn man ein Gedicht ausspreche, wirden in
diesem Fall Aussprecher, Wortlaut und das Ausgesprochene geschaffen werden.
Denn es sei das Wort des Dichters. Wenn man den Koran ausspreche, wirden der
Aussprecher und seine Wortlaute erschaffen, aber das Ausgesprochene (malfiz)
nicht, weil dies Gottes Wort sei.>*’

Die oben erwdhnten und viele ahnliche Verse deuten darauf hin, dass der
Koran eine gottliche Aktivitat ist. Wie in der hanafitischen und maturidischen Tradition
werden auch bei den Karramiten die Aktivitaten Gottes (takwin) vom Erschaffenen
(mukawwan) unterschieden, wobei takwin nicht erschaffen wurde. Der Koran ist eine
Tat Gottes, die Rezitation ist Tat der Menschen. Die Taten der Menschen sind

Geschopfe, aber die Tat Gottes wurde nicht erschaffen.

Die drei Aspekte im kalam-Verstandnis: Aus diesen Darstellungen kdnnen
wir folgern, dass die Karramiten eine dreistufige Ansicht bezlglich des Wortes

Gottes haben:

1- Das ,innere* Reden (al-kalam an-nafsi): Sie ist eine Rede, die im Wesen
Gottes existiert. Sie ist bestehend mit dem Wesen Gottes, ewig, und bedeutet die
Macht zu sprechen.

°25 Ab MutT', ogW, S. 113.
°2" Abl MutT', ogW, S. 113,114.
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2- Die Aussage, die nicht zeit- und ortsgebunden ist. Dennoch geschieht sie im

gottlichen Wesen und ist ihm nicht kontradiktorisch.

3- Und die dritte ist die zum Geschehen gebrachte, erschaffene Rede. Sie ist
dem Wesen Gottes entgegengesetzt. Diese Aufteilung in drei, auf die Nasr Hamid
Abl Zaid hingewiesen hat, ist diese: Die Rede Gottes, die Offenbarung und die
arabische Sprache.®?® Und die Karramiten verwendeten analog dazu fiir den ersten
Teil dieser Dreiteilung den Ausdruck ,ewiges Wort“ (al-kalam al-qadim), fir den
zweiten ,geschehende Aussage“ (al-gaul al-hadif) und fur den dritten ,das
erschaffene Buch* (al-mushaf al-muhdaf). Anders ausgedrickt ist der erste weder
Geschehnis (hadif) noch Geschopf (muhdat), der zweite Geschehnis (hadit), aber
nicht zum Geschehen gebracht (muhdaf) und der dritte weder ewig (gadim) noch
hadit, sondern muhdat. Der erste ist eine ewig-gottliche Eigenschaft, der zweite ist
gaul eines edlen Gesandten (Gabriel),>?° d.h. der Geschehende gaul ist, aber nicht
im Sinne der Erschaffung (ihdat/al-fil al-ilahi), sondern im Sinne seiner Macht (al-

qudra al-ilahiya), in seinem Wesen, der dritte ist durch seine Tat (ihdat) erschaffen.>*

8 Abl Zaid, Gottes Menschenwort, Ubersetzung Tomas Hildebrandt, Herder, Freiburg-Basel-Wien,

S. 126. Der erste Aspekt betrifft al-kalam an-nafsi. Gemaf der Aussage des Korans, dass das Wort
Gottes unendlich ist und nicht ausgeht heif3t es: Sprich: Ware das Meer Tinte flir die Worte meines
Herrn, wabhrlich, das Meer wiirde versiegen, ehe die Worte meines Herrn zu Ende gingen, auch wenn
Wir noch ein gleiches zur Hilfe brachten. (Kahf, 109); Und wenn alle Baume, die auf der Erde sind,
Federn waren, und der Ozean (Tinte), und sieben Ozeane wirden nachtraglich ihm zugefiigt, selbst
dann konnten Allahs Zeichen nicht erschopft werden. Wahrlich, Allah ist allméchtig, allweise.
(Logman, 27.) Der zweite Aspekt betrifft den Prozess der Kommunikation (karramitische gaul) durch
den das Gotteswort an Muhammad offenbart wurde. Der dritte Aspekt ist, dass der Koran in klarer
‘arabischer Sprache herabgesand wurde (/In deutlicher ‘arabischer Sprache. (Sua‘ra, 195); Wir
schickten keinen Gesandten, es sei denn mit der Sprache seines Volkes, auf dalR er sie aufklare.
(Ibrahim, 4); Die Sprache dessen jedoch, auf den sie hinweisen. ist eine fremde, wahrend dies hier
Arabisch ist, deutlich und klar. (Nahl, 103). Der Koran wurde abschnittsweise in Mekka und Madina
gd.h. zeit und ortsgebunden) geoffenbart. Siehe Aba Zaid, Gottes Menschenwort, S. 126-130.

2% Takwir, 19.

*% Siehe Pezdevi, ogW, S. 78,80,82,83,96. Dies sieht der Klassifizierung des Daseins der islamischen
Philosophen Farabt und Ibn Sina sehr ahnlich. Das eine ist wesentlich notwendig, anfangslos und in
keinster Weise nicht durch eine Mdglichkeit angetastet, das Andere ist moglicih durch sich selbst und
in keinster Weise einer Notwendigkeit unterworfen und ist ein in einer bestimmten Zeit und in einem
bestimmten Ort erschaffenes Wesen, das mit “muhdat’ vergleichbar ist. Zudem besteht zwischen
diesen zwei Typen des Seins eine Besonderheit, das beide gemeinsam haben, dass sie in Betracht
auf das notwendige Dasein zeit —und raumlos sind und aufgrund des“hadit-seins” eine
Moglichkeitseigenschaft zeigen, die sich die Zwischen-Sein-Art nennt. Die Existenz dieser Art von
nichts (ibda‘an) heildt, dass sie mit dem“hadif’ der Karramiten vergleichbar ist und nicht an einem
bestimmten Ort erschaffen ist, zudem hat ihre Schaffung keine Zeit in Anspruch genommen. Siehe
Atay, Huseyin, ibn Sina’da Varlik Nazariyesi, Kiiltir Bakanligi, Ankara 2001, S. 155; Atay, Farabi ve
Ibn Sina’ya Gére Yaratma, Ankara 1973, S. 37; Fackenheim, E.L., The Possibility of the Universe in
al-Farabi, Ibn Sina and Maimonides, American Academy for Jewish Research, XVI, 1946, S. 16. Eine
anliche Dreiteilung gibt es beim islamischen Philosophen Ibn Rusd. Siehe Ibn Rusd, Fas/ al- Maqal,
Ubersetzung Siileyman Uludag, (Felsefe Din lliskileri), S. 125,126.
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Es gibt fast niemanden, der behauptet, dass die masahif nicht erschaffen
wurden. Es gibt auch fast keinen, der sagt, dass al-kalam an-nafsi erschaffen wurde,
nachdem dieser als wesentliche Eigenschaft angenommen worden ist. Weil die
Mu'tazila, die Gahmiya und &hnliche andere Gruppen nie die Anwesenheit dieser
Eigenschaft akzeptierten, drehte sich die Diskussion darum, diese Eigenschaft zu
beweisen und zur Anerkennung zu verhelfen. Was als Erschaffenheit des Korans in
die Geschichte einging, war in Wirklichkeit die Diskussion tUber den kalam, sei es der
kalam bei Rasdl karim/amin, sei es der kalam in al-lawh al-mahfiz oder in umm al-
kitab. Hier geht es weder um den erschaffenen mushaf, noch um das urewige und
unerschaffene Wort. Also muss man dies als eine unterschiedliche Kategorie
bewerten und mit einem eigenen Namen benennen. Diejenigen, die den Koran nicht
halg nennen wollten, nannten ihn hadit, hadat, fil usw., nur nicht halq. Die

Karramiten nannten ihn hadit.

Nach den Karramiten liegt in der Bedeutung von Kalam die Macht zu reden (al-
qudra ‘alad I-qaul) als ein einziger Sinn, es befinden sich also in keinster Weise
weitere Unterbedeutungen wie Befehl, Verbot, Nachricht, Versprechen usw. darin.
Aber kalam in der Bedeutung gaul enthalte einige Bedeutungen, die im Wesen
Gottes des Erhabenen bestiinden. Dies seien die gehdrten Reden (agwal masmi‘a)
und bewahrten Worte (kalimat mahfiza), die in seinem Wesen geschehen, wenn Er
spreche und rede.>*! Isfarayini hebt besonders hervor, dass nicht sein kalam,
sondern sein qaul zu horen sei.”® Gott ist als seit der Ewigkeit her mit der Macht zu
reden beschrieben worden, doch spricht Er auch, wann er will. Das ist die
karramitische Ansicht gemaf Ibn Taimiya, aber gleichzeitig gehort diese Ansicht zum
Ahl al-Hadit, zu den Sifiten sowie zu Ahmad b. Hanbal. Die Auspragung bei den
Karramiten lief3e sich mit folgender Formel ausdriicken: Die Richtung seiner Macht

zu sprechen ist ewig.>*

Gottes Worte, sein Wille, seine Wahrnehmung des Hérbaren und Sichtbaren, all
dies sind Geschehende und Akzidente in seinem ewigen Wesen. Er ist ,Ort* dieser
Geschehenden, aber Er spricht nicht vermittels dieser und ist auch nicht vermittels

dieser wollend, hérend und sehend. Denn Er spricht mit seiner Macht zu reden

%31 Sahrastant, Nihayat al-lgdam, S. 198.
%2 |sfarayini, at-Tabsir 7 d-Din, (14 November 2010,) S. 103.
%% |bn Taimiya, Gami‘ ar-Rasail, |, S. 182.
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(qailiya).>** Die Nachrichten betreffend Vergangenheit und Zukunft, die Schriften, die
den Propheten herabgesandt wurden, die Erzahlungen, die Verheilungen, die
Versprechungen, das Horen und Sehen horbarer und sehbarer Dinge, das
Befehlswort kun, sein Wille, all diese sind Geschehnisse in seinem Wesen und durch

seine Macht.>®®

Wie konnen also Seine herabgesandten Blcher verstanden oder
rezitiert werden, wenn sie in seinem Wesen geschehende und mit seinem Wesen
bestehende sind? Das geschieht dadurch, dass sein ewiges Wort (kalam) sich in ein
geschehendes Wort (qaul) verwandelt, welches Befehl, Verbot, Erzahlung, Nachricht
usw. ausdrickt. Dies ist ganzlich das Ergebnis seiner Macht zu sprechen, aber Er ist

nicht sprechend (qail) durch sie.

Nach isma'‘lit Abd Tammam an-Ni$abar>*® wurde der Koran zweidimensional
als hikaya (Erz&hlung) und mahki (Erzahltes) gedacht. Die erzahlte Dimension des
Korans ist der zu Gott gehdrige kalam, die andere hingegen, die Erzahlung, gehore
zu den Menschen.**” Meiner Meinung nach ist das richtig, aber unvollstandig. Denn
die zweiteiligen Auslegungen passen nicht ganz, es sei denn, man nimmt eine
dreigeteilte Interpretation vor, wie hikaya (als Nomen), hikaya (als Infinitiv) und
mahki. Gemall Abd I-Yusr Bazdawrt ist diese Klassifizierung kalam und gaul. Die
erste Kategorie ist ein ewiges gottliches Wort und entspricht dem mahki, die zweite
ist gaul, welcher in seinem Wesen geschehe und der hikaya als gottliche Aktivitat
entspricht. Die erste sei ewig, die zweite sei unerschaffen, aber geschehend.>®
Bedenkt man, dass die Karramiten zwischen hadit und muhdat sorgfaltig

unterscheiden, wird klar, dass diese beiden zur Seite der hikaya gehdren.

Muhammad b. Haisam deutete den igad (Hervorbringung) und idam
(Vernichtung) als irada (Wille) und itar (Bevorzugung). Er meinte, dass dies in der
gaul-Form sein musse, wie es im Koran stehe. Seine Meinung unterstitzt er mit

folgenden Versen:**° Unser Wort zu einem Ding, wenn Wir es wollen, ist nur, dass

%34 Bagdadr, ogW, S. 219; Sahrastant, ogW, I, S. 101.

%% Sahrastan, al-Milal, S. 101.

>% Er ist bisher nur unter seiner kunya AbG Tammam bekannt und er ist im IV./X. Jahrhundert in
Horasan/Nisabdr als batinit/isma‘lit gelebt. Abu Tammam’s Haresiographie trug den Titel Kitab as-
Sagara. Siehe ausfiihrliche van Ess, Der Eine und Das Andere, |, S. 515-552; Karadas, Kerramiye ve
itikadi, S. 46.

%7 Karadas, ogW, S. 58.

%% pezdevi, ogW, S. 53,55,57.

%3 Sahrastan, al-Milal, S. 101.
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«540

Wir zu ihm sprechen: Sei!, und es ist. und ,Sein Befehl, wenn Er ein Ding will, ist

nur, daR Er spricht: Sei! - und es ist.“>*

Zwei Analogismen: Um dieses Thema besser zu verstehen, bringen wir hier
zwei Analogieschliisse, deren Ergebnisse einander widersprechen.®*® Der erste

Analogieschluss lautet:

Kalam Allah ist seine Eigenschaft,
All seine Eigenschaften sind ewig,
Also ist kalam Allah ewig.

Die zweite Analogie:

Kalam Allah besteht aus Buchstaben und kommt nacheinander zur Existenz,
Alles, was so ist, ist geschehend,
Also ist kalam Allah geschehend.

Die Ahl as-Sunna, die AS’ariten und die Maturiditen verwenden die erste
Analogie, halten diese fur richtig und verninftig, widersprechen aber der ersten
Pramisse in der zweiten Analogie. Mit anderen Worten denken sie, dass die
Behauptung ,Kalam Allah besteht aus Buchstaben und kommt nacheinander zur
Existenz vor* falsch ist. Denn gemal3 der Wahrheits-Gelehrten (Ahl al-Haqq) unter
ihnen ist kalam Allah die wahre Bedeutung des in der Ewigkeit Erwdhnten. Die
Vereinigung, Trennung, Prioritat, Posterioritat, usw. all diese Dinge geschehen im

Wortlaut und sind nicht in der wesentlichen Realitat des kalam enthalten.>*?

Die Hanbaliten akzeptieren nicht die zweite Pramisse der zweiten Analogie und
sagen Folgendes: , Kalam Allah besteht aus Buchstaben und kommt nacheinander
zur Existenz, aber sie ist in diesem Zustand ewig und bestehend mit seinem

Wesen.>*

Die Mu'tazila akzeptiert die erste Pramisse der ersten Analogie nicht, die besagt

dass ,kalam Allah eine Eigenschaft von Gott* ist. Sie bauen die zweite Analogie auf

>0 Nahl, 40.

1 yasin, 82. i

2 Tahanawl, Kas$af, IV, S. 41. Bayadr, |$arat al-Maram min ‘\barat al-lmam, S. 143; 151, Mawagqif, S.
293.

*® Bayad, Isarat al-Maram, S. 143.

>4 141, ogW, S. 293,294,
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und denken wie folgt: Die Worte sind nicht ewig und sie sind bestehend aufRerhalb
von Gott. Gott erschafft sie in der wohlbewahrten Tafel,>* in Gabriel, im Propheten,
im Busch Mose usw. wenn er etwas gebieten, verbieten usw. will.>*® Etwas, das sein
Geschopf und Aktivitat ist, kann nicht ewig sein.>*’ Etwas wie al-kalam an-nafsi stehe

nicht fest, denn dies sei unverniinftig.>*®

In der Tat gibt es zwei verschiedene Aspekte, die zwei verschiedene
Ergebnisse hervorbringen. Auf der einen Seite sagt Gott der Erhabene im Koran

sinngemall Folgendes uber sein kalam: ,Bei ihm ist der Kern/Urschrift des

« 549 | 551
’

Buches*,**® .in einem wohlverwahrten Buch*,%>°

.iN einer wohlbehiteten Tafe
,dies ist wahrlich das Wort (gaul) eines edlen Gesandten“,>*?  dies ist eine
Herabsendung des Herrns der Welten“,>>® \Wahrlich, er ist bei Uns, in der Mutter der
Schrift, erhaben, voll der Weisheit, ,klares, arabisch gemachtes Buch“.>** Diese und
ahnliche Verse im Koran legen Folgendes nahe: Der Koran ist ein ,arabisch
gemachtes*, ,herabgesandtes”, ,vorgetragenes", Wort Gabriels gewordenes, von ihm
gelehrtes Buch.® All dies bedeutet, dass kalam tatsachlich eine Herabsendung
infolge eines Existentwerdungsprozesses ist. Wenn man die Quelle des Prozesses
betrachtet, kommt man zum Schluss, dass kalam ewig ist. Aber wenn man das Ende
des Prozesses betrachtet, kommt man zum Schluss, dass er erschaffen ist. Einige
Unwissende unter den Hanbaliten — nicht Ahmad b. Hanbal selbst — behaupten, dass
der Umschlag und die Seiten des Korans (mushaf) auch ewig und unerschaffen

seien.>® Im Gegensatz dazu sagen die Mu'taziliten, dass sowohl die Wortlaute als

> Siehe Samil Ocal, Kemal Pasazade’nin Felsefi ve Kelami Gériisleri, S. 344,345.

6 Tahanawt, ogW, IV, S. 41.

> Qadi ‘Abdulgabbar, al-Muhtasar fi Usdl ad-Din, , S. 193.

8 Bayad, I$arat al-Maram, S. 144. Fir die ausfirliche Information tber ,al-kalam an-nafsi®, siehe
Kamil Giines, ogW, S. 227-242.

*9Ra'd, 39.

>0 \Wakia', 78.

>1 Burag, 22.

%2 Takwir, 19.

3 Ahgaf, 2, Gatiya, 2; Wakia' 79.

*** Zuhruf, 1-4; noch siehe Hadid, 26.

%% Nagm, 5. Fiir dieses Thema und und zu den Begriffen siehe Fazlurrahman, Ana Konulariyla Kur’an,
162-175. Und siehe Hiilya Alper, Art. “rGh al-amin,” DIA., b. 35, S. 216.

%% Tgt, ogW, S. 293. Yusuf Sevki Yavuz hat auf seiner eigenen Website den Artikel ,halq al-Koran*
veroffentlicht, in dem Ahmad b. Hanbal ausdriickt, dass der Koran nicht als Geschopf bezeichnet
werden kann, aber hinsichtlich der Rezitation (mas’alat al-lafz) eine unschlissige Haltung einnimmt, in
dem aber von seinen Anhangern dennoch vorgegeben wird, als ob er anderer Meinung sei.
Tatsachlich haben manche zeitgendssiche muhaddit darauf aufmerksam gemacht. (Buhari, S. 154;
Ibn Qutaiba, S. 246). Inzwischen existieren Uberlieferungen, die darauf hinweisen, dass Ahmad b.
Hanbal die Ansicht sunnitischer Theologen angenommen hat. Yavuz, Art. ,halq al-Koran,”
www.yusufsevkiyavuz.com/?p=60. 16. Juli 2007.
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auch die Bedeutung des Korans erschaffen seien und al-kaldam an-nafsi unlogisch

sei. Wenn sie dies akzeptieren wiirden, wiirden sie zu diesem Schluss kommen.>>’

Diesen zwei extremen Gruppen gegenuber bemuihte sich die damals als eine
neue Schule auftretende Bewegung der kalam-Gelehrten der Ahl as-Sunna, wie z.B.
Ibn Kullab al-Basrt, Haris b. Asad al-Muhasibt, Husain b. ‘AlT al-Karabist usw., diesen
Gegensatz zu l6sen und sagte, der Koran, also das Wort Gottes, sei im Hinblick auf
die Bedeutung ewig, aber in Bezug auf Wortlaut und Rezitation durch die Menschen

erschaffen.>*®

Wenn es um die Karramiten geht, sagten diese laut Tahanawi, dass das Wort
Gottes aus Buchstaben und Stimmen bestehe. Es sei geschehend und bestehend in
seinem Wesen.>* Aber hier gibt es meiner Meinung nach eine Unachtsamkeit, weil
sie zwar sagen, dass kalam Allah ewig sei, aber nicht, dass er aus Buchstaben und
Stimmen bestehe. Im Gegenteil bestehe qaul Allah aus Buchstaben und Stimmen.>®°

Den gleichen Leichtsinn kann man bei Bazdawi®®

und Bayadi finden. Bayadis
Meinung nach sagen die Karramiten, kalam Allah sei literal, es geschehe in seinem
Wesen und bestehe mit seinem Wesen.®? Dabei sagen sie, wie bereits ausgefiihrt,
qaul Allah sei literal und wortlich, nicht jedoch kalam Allah. Kalam Allah oder seine
Macht zu reden sei ewig, qaul Allah hingegen sei hadit, und der mushaf, den unsere

Hande beriihren, seien muhdat und erschaffen.%

Eine sehr wichtige Information befindet sich bei Dawud al-Qaysari. Wenn Gott
mit seinem eigenschaftlichen Wort zu sprechen beginne, indem er den fixen Formen
in seinem Wissen den Befehl ,sei“ erteile, nehme dieses Wort gemal3 der Hierarchien
der Werdung drei verschiedene Namen an: Die Besprechung Gottes der abstrakt
Seienden in der Welt der gabarit und malakat wird als al-kalam an-nafsri bezeichnet,
die Besprechung der Seienden in der Welt des mital werde al-kalam al-mitalt

genannt, die Besprechung der Seienden in der Welt der $§ahada werde al-kalam al-

>7741, ogW, S. 294,

% |bn Taimiya, Magmii’at ar-Ras&’il, Ill, 353; Subki, ogW, Il, 110; Yavuz, Art. ,halq al-Koran,"
www.yusufsevkiyavuz.com/?p=60. 16. Juli 2007. Noch siehe Ragib al-Isfahant, S. 172-173.

° Tahanawi, ogW, IV, S. 41.

%0 Bagdadr, ogW, S. 219.

%! pezdevi, ogW, S. 78.

%62 Bayadi, |$arat al-Maram, S. 141.

%3 Karadas, ogA, S. 58; noch siehe Pezdevi, ogW, S. 78,80.
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hissT bezeichnet.>®* Diese dreifache Klassifizierung ahnelt der Klassifizierung der
Karramiten. Laut seiner Informationen Uber die Karramiten nehmen diese das Wort
Gottes als ewig an, aber die von den Menschen ausgesprochenen Bedeutungen und
Wortlaute rechneten sie nicht dazu. Das Wort, das sie als ewig annahmen, sei die
gaul-hervorbringende Macht in Gottes Wesen. lhrerseits deutet qaul (Wortlaut) auf
die eigentlichen Bedeutungen hin. Mit anderen Worten hatten sie das Wort Gottes
zweidimensional als kalam und gaul gedacht. Kalam werde als ewig angenommen,
aber gaul als geschehend.®®® Also denke ich, dass Dawid al-Qaisari sie auch nicht
gut verstanden hat, denn alle zweidimensionalen Erklarungen der kalam-Theorie der
Karramiten greifen zu kurz. Die menschlichen Wortlaute und Bedeutungen des
Korans sind muhdat, das qaul-hervorbringende Wort ist ewig, worin sich aber der
Streitpunkt gar nicht befindet. Es gibt ein zweistufiges Verstandnis, das dort diskutiert

wurde.

Karadas macht die Feststellung, dass sie — obwohl sie eine andere
Terminologie verwenden — ahnlich wie die Ahl as-Sunna gedacht haben.®*® Der
Ansatz der Karramiten ist tatsachlich vergleichbar mit demjenigen der Hanafiten>®’
und Maturiditen,*®® die kalam Allah in nafst und lafz unterteilen. Al-kalam an-nafsT ist
eine ewige Eigenschaft, aber al-kalam al-lafzr ist ein Laut, Schrift und Bedeutung bei

den Menschen.

Es muss weiterhin bedacht werden, dass die Karramiten vergleichbar zu den
sunnitischen Schulen die Erschaffenheit des Korans nicht akzeptieren.’® Sie deuten
den hanafitischen Gedanken des kalam an-nafsi als Macht Gottes zu sprechen und
entwickeln diesen weiter. Mit hadit wird an ein nicht zeit- oder ortsgebundenes, gaul-
gemachtes Wort gedacht. Mit gqaul ist damit das Wort, das auf den edlen Gesandten
herabgesandt worden ist, oder die Urschrift des Buches, die auf die verborgene,
wohlverwahrte Tafel herabgesandt worden ist, gemeint. Das ist die Bedeutung des

Geschehens in seinem Wesen, was ein Zwischenstadium ist. |hr Ansatz stellt den

%4 Davad al-Qaisart, Kasf al-Higab an Kalami Rabbi I-Arbab (in ar-Resail Hg. Mehmet Bayrakdar),
Kayseri 1997, S. 91,103; Mehmet Bayrakdar, Dav(d el-Kayseri, Kurtuba Kitab, istanbul 2009, S.
81,82.

%% David al-Qaisart, Kasf al-Higab an Kalam-1 Rabbi I-Arbab S. 91,103; Mehmet Bayrakdar, David el-
Kayseri, S. 82; Karadas, ogW, S. 56.

*%¢ Karadas, ogA, S. 58.

%7 Bayad, Usdl al-Munifa li Imam AbT Hanifa, S. 48,49.

%88 Maturidr, Kitab at-Tauhid Terciimesi, Uberzetsung Bekir Topaloglu, S. 75.

% Abl Tammam, “Bab as-Saitan,” Kitab as-Sagara, (ed. W. Madelung-Paul E. Walker), Brill (Leiden
Boston KdlIn) 1998, S. 55; Karadas, ogW, S. 58,59.
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Koran als eine Aktivitdt der Aufteilung und Herabsendung dar. Die Macht zu
sprechen wird zu qaul, gaul Allah wird zur heiligen Schrift. Die konkreten Blatter der
heiligen Schrift (mushaf al-Qur’an) werden in zeit- und ortsgebundener Form und
Symbolen zum Geschehen gebracht und erschaffen.

2.3.2. ,Al-kalima“ als schopferische Eigenschaft

Hier wird al-kalima als schépferische Eigenschaft Gottes behandelt. Der Begriff
Jkalima“ entspricht dem altgriechischen Logos.””® Der Logos kennt zwei
unterschiedliche Verwendungen: Zunachst gibt es den Logos in der semitischen
Tradition, wo es Wort oder Rede heif3t und fir das Wort Gottes verwendet wird. Die
zweite Bedeutung stammt von Heraklit in Griechenland: Hier sind das universale
Prinzip und die Vernunft gemeint, welche die Erschaffung des Universums
verursachten.®”* Griechisch und Lateinisch bedeutet es Ratio, Rede, Denken
Erklarung, Begriindung.>’> Das heit, dass der Begriff ,kalima“ nicht nur in der
islamischen Gedankenwelt und der Philosophie, sondern auch schon in der
vorislamischen verwendet wurde. Aufgrund der Verwendung des Wortes kalima in
verschiedenen Zeiten und Orten mit verschiedenen Bedeutungen ist dieser Begriff

schwer zuganglich und schwer verstandlich.>”

Im Altgriechischen ist es die
Denkkraft, die sich in alle Richtungen der Daseienden ausbreitet. Bei Heraklit (544 -
483 v. Chr.) ist es die Weltvernunft, das ordnende Prinzip des Kosmos.>™ Die Stoiker
verstehen unter Logos ein dynamisches, schopferisches und ordnendes Prinzip®”
oder einen aktiven Intellekt (al-‘aql/ al-fa“al), der das Weltall leitet, oder einen
allgemeinen Intellekt, der den spezifischen Intellekten ihre Gedanken und
Informationen gibt.>’® Firr die Stoiker ist die Welt geordnet und der Logos das aktive

Prinzip, das innerhalb der Welt auf die passive Materie einwirkt und dadurch die

> Das griechische Substantiv 16gos ist von dem Verb Iégein, “sagen”, abgeleitet; es wurde von den
griechischen Philosophen umfassend und in einem weiten Bedeutungsspektrum gebraucht: Gesagtes,
Wort, Behauptung, Definition, Darstellung, Erklarung, Ursache, MaR3stab etc. lerodiakonou, Katerina,
(Oxford), “Logos.” Der Neue Pauly, Herausgegeben von: Hubert Cancik und Helmuth Schneider
(Antike) Manfred Landfester Brill 2011, Brill Online. Universitdit Wien, 16 November 2011,
http://www.brillonline.nl/subscriber/entry?entry=dnp_e708930

°"L Bayrakdar, Mehmet, Bir Hiristiyan Dogmasi Teslis, Ankara Okulu, Ankara 2007, S. 58.

>2 Jiirgen Mittelstra3, ,Sprache,“ Enzyklopadie Philosophie und Wissenschaftstheorie, II, S. 704.

>3 Afifi, “MUsliimanlarin Logos/Kelime Nazariyeleri,” islam Diisiincesi Uzerine Makaleler, S. 62.

> Jerodiakonou, “Logos.” ogA., www.brillonline.nl/subscriber/entry?entry=dnp_e708930, 16
November 2011.

°® Gokberk, Macit, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, 5. Aufl., Istanbul 1985, S. 26; lerodiakonou,
“Logos.” ogA., www.brillonline.nl/subscriber/entry?entry=dnp_e708930

78 Afifi, ogA, S. 62.
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rationale Struktur der Welt erzeugt. Es ist das leitende Prinzip der ganzen Welt in

Form einer vernunftbegabten lebendigen Wesenheit.>"’

Der Logos ist bei Anaxagoras der gottliche Intellekt (nous), der das Universum
leitet, und zwischen dem goéttlichen Wesen und der Aullenwelt den Vermittler
spielt.°”® Das Prinzip, das das Werden verursacht, damit es dem menschlichen
Denkvermégen ahnelt, wird bei Anaxagoras nous benannt, und wird, genau wie bei
Heraklit, als beherrschende Kraft im Universum angesehen.””® Diese Kraft darf nicht
gegenstandlich, leblos, und unintelligent sein. Es misse wesensbedingt ein Prinzip

sein, welches Kraft und Vernunft besitze.>®°

Dieser Logos, der als ein konservativer, formativer Atem angesehen wird,
befindet sich bei den intelligenten Existenten als nous, bei lebendigen als Psyche,
bei Pflanzen als physis, bei Leblosen als hexis.*®" Logos ist das Mittel zwischen Gott
und dem Universum, und es ist der Intellekt der Natur, demgemal die Ereignisse des

Weltalls und die Angelegenheiten des Universums geschehen.>®?

Die Bedeutung dieses Wortes in der altjudischen Vorstellung, wo es ,memra*“
genannt wird, ist Gottes Wort als Kreativitat. Die Bedeutung konvergiert dann
besonders bei Philon Judaeus von Alexandria (20/30 v. Chr. 40 n. Chr.) zur
Bedeutung bei der Stoa, wo es den Beschitzer und Verwalter des Weltalls, die
Quelle der Offenbarung und Prophezeiung oder gottlich-aktiven Intellekt bedeutet.

583

Logos wird bei Philon barzah (Zwischenraum)* zwischen dem Weltall und Gott, ,der

Erstgeborene Gottes”, ,der alteste Sohn, dessen Mutter die Weisheit ist”, ,erster der
Engel”, ,erster Mensch nach dem Vorbild Gottes”, ,Nachfolger®, ,die Wahrheit der

Wahrheiten®, ,Firbitter* usw. genannt.>*

" lerodiakonou, “Logos.” ogA., www.brillonline.nl/subscriber/entry?entry=dnp_e708930, 16 November
2011.

'8 Afiff, ogA, S. 62.

%9 Ggkberk, Macit, Felsefe Tarihi, S. 37.

%80 \Weber, Alfred, Felsefe Tarihi, Ubersetzung H. Vehbi Eralp, Sosyal, 5. Aufl., istanbul 1993, S. 32.

%81 Gokberk, Macit, ogW, S. 104. In der stoischen Philosophie sind die menschliche Vernunft und Natur
aus einem eigenen Atem, und die Konformitat und die Harmonie der beiden untereinander ist Tugend.
Moralitat ist zu handeln nach den Gesetzen der Natur.

%82 Brehier, Emile, Les Idees Philosophiques et Religieuses de Philon D’Alexsandrie, Ubersetzung
Mohammad Youssuf Moussa ve ‘Abd el-Halim an-Naggar, Kairo 1954, S. 123.

%8 Barzah ist ein persisch und arabisches Wort, das ,Schranke Hindernis Trennung“ bezeichnet. Siehe
B. Carra de Vaux, ,Barzakh“ HWI, S. 77.

%84 Afifi, “Mislimanlarin Logos/Kelime Nazariyeleri,” S. 63.
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Logos ist im Christentum das Wort und die Weisheit Gottes die allen Dingen
innewohnende Vernunft, Mittleres und Vermittler zwischen Gott und der Welt da Gott
in seinem Logos und durch ihn erkennbar ist.>®®> Hier wurden diesem Wort im Laufe
der Zeit folgende Bedeutungen zugeschrieben: Gottessohn, Geist, der sich in den
Seienden ausbreitet, die als Messias personifizierte Vermittlung bei der Erschaffung
des Kosmos. Einige Textstellen des Lukasevangeliums, wie z.B. ,Der Geist des

586 \wurden so kommentiert.*®” Der

Herrn ist bei mir darum dass er mich gesalbet hat,
Unterschied zwischen diesem und dem jiidischen ,memra“>®® besteht darin, dass im
Christentum und da vor allem bei Johannes die gesalbte Person Messias gemeint ist,
aber in der judischen Vorstellung und da besonders bei Philon keine einzige Person
gemeint ist, sondern allgemein verwendet wird.*®® Der wichtigste Text, auf den dieser
Gedanke gegrindet ist, sind die ersten Verse im Johannesevangelium: ,Im Anfang
war das Wort, und das Wort war bei Gott, und Gott war das Wort.“>*° Das ist auch in
der semitischen Tradition so: Wenn Gott irgendetwas erschaffen will, sagt er nur ,sei*
zu ihm. Das wurde mit dem Wort Gottes und der Rede Gottes gemeint.>** Viele
Forscher des neuen Testaments meinen, dass das Material von Johannes nicht zu
den anderen drei kanonischen Evangelien, die auch Synoptiker heiRRen, passe.’® Bei
den Katholiken und Orthodoxen ist gemal3 des Bekenntnisses von Nicda Jesus

593

Mensch gewordener Gott und zweite Person der Trinitat;””® nach den Arianern ist

Jesus kein Gott, im Anfang bereits vorhanden, durch den das Weltall erschaffen wird

*% |erodiakonou, “Logos.” ogA., www.brillonline.nl/subscriber/entry?entry=dnp_e708930, 16 November
2011.

*% Das Evengelium des Lukas, 4/18.

*8" Smith, Huston, Die sieben groRBen Religionen der Welt, Arkana Goldman, Miinchen 2004, S. 471.
88 Afifi, ogA, S. 63. Das Wort ,Memra“ ist ein aramaischer Begriff, welcher (ibersetzt ,Logos/Wort*
heil3t. Als Johannes sein Evangelium in Griechisch schrieb, bendtigte er ein griechisches Wort, um
das Wort ,Memra“ zu libersetzen. Das einzige griechische Wort, das er hierzu verwenden konnte, war
das Wort ,Logos“. Wenn er also Uber das Logos schreibt, denkt er nicht in Themen griechischer
Philosophie, sondern er denkt Gber Themen der judischen Theologie des "Memra" nach. Fur die
ausfuhrlichen Informationen siehe Arnold G. Fruchtenbaum, Das Leben des Messias,
www.leseplatz.de/download/preview/Das_Leben_desMessias-Leseprobe/ 15. juli 2008.

%8 Afifi, ogA, S. 64. Das Evangelium des Johannes beginnt mit dem Wort des Gottes und behauptet,
dass mit ihm Jesus gemeint ist: Im Anfang war das Wort, und das Wort war bei Gott, und Gott war das
Wort (1) (Siehe Die Bibel, Das Evangelium des Johannes, OTUS, Gallen 2003, 1. Kapitel)

0 Das Evangelium des Johannes, 1/1.

1 Bayrakdar, Bir Hiristiyan Dogmasi Teslis, S. 58.

2 Giindliz, Sinasi, Pavlus Hiristiyanhgin Mimari, Ankara Okulu, Ankara 2001, S. 125; Casey, P.M.,
From Jewish Prophet to Gentila Got: The Origins and Development of New Testament Christology,
Cambridge, James Clarke &Co. 1991, S. 23, 24.

% Rubenstein, Richard E., isa Nasil Tanr Oldu, Ubersetzung Cem Demirkan, Gelenek, Il. Aufl.,
istanbu 2004, S. 202.
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und sich in einer Lage zwischen Gott und Mensch befindet,*** Retter, Befreier sui

generis,*®® Ubermensch, Uber- Engel.>%

Freilich gibt es in der islamischen Vorstellung ahnlichen Theorien tber dieses
Thema. Als Beispiel sei der Si‘itische Philosoph Mulla Sadra erwahnt. Nach Mulla
Sadra sind kalimat leuchtende Vermittler zwischen Gott und dem Weltall. Sie sind
Gott untergeordnet und stehen iiber den Geschopfen.®®’ Sie sind géttliche Vorhange
und Strahlen zwischen beleuchteten Dingen und der erleuchtenden Sonne.>*® Diese
Vermittler (wasait) seien die Worte Gottes und werden als al-kalimat at-tamma
bezeichnet. Sie seien von der unerschaffenen Welt (‘a@lam al-amr) und vdllig gut.
Daher sei es erlaubt, bei ihnen Zuflucht zu suchen. Mulla Sadra bringt einen Beweis
aus dem Koran fur die Vermittlerrolle der kalimat, wenn die Geschopfe aus Gott
entspringen: ,Sprich, ware das Meer Tinte fur die Worte meines Herrn, wahrlich, das
Meer wirde versiegen, ehe die Worte meines Herrn zu Ende gingen, auch wenn Wir
noch ein gleiches zur Hilfe brachten.“**® Sie seien bestimmte geistige Wesen
(dawat), durch die das Seiende zu Koérpern und kérperlichen Dingen gelangte.®® Sie
werden — wie ‘@lam al-amr — qaul Allah bezeichnet. ,Unser Wort zu einem Ding,
wenn Wir es wollen, ist nur, dass Wir zu ihm sprechen: Sei!, und es ist.“®* GemaR
Mulla Sadra sind sie bestimmte spirituelle ,Diesheiten* (huwiya), die den Propheten
offenbart und mit denen die Propheten unterstiitzt wirden. Im Koran heil3t es: ,also
haben Wir dir ein Wort offenbart nach Unserem Gebot/Befehl.“®? Dieser grof3e Geist
(rah) unterwerfe sich nicht dem Wort sei, denn dieses Wort sei mit amr gleich. Sie

603

wurden auch rdgh Allah genannt: ,Die Seele entsteht auf den Befehl meines

Herrn“%** und ,Und Unser Befehl wird (vollzogen) mit einem einzigen (Worte) gleich

dem Blinzeln des Auges.“®*

% Rubenstein, [sa Nasil Tanri Oldu, S. 64,65.

*® Rubenstein, ogW, S. 27.

%% Rubenstein, ogW, S. 202.

7 Sirazi, Sadruddin Muhammad, al-Mazahir al-llahiya, ed. Sayyid Galaluddin Astiyant, Horasan-
MasShad 1380, S. 36.

% Sirazi, al-Mazahir al-llahiya, S. 37.

%% Kahf,109.

8% Siraz1, ogW, S. 37,38.

%L Nahl, 40.

%2 Siira, 52.

%0 Sirazi, ogW, S. 38.

8% |sra, 85.

% Qamar, 50; Sirazi, ogW, S. 38. Imam Rabbant sagt beziiglich des ontologischen Status von
Muhammad: ,,Obwohl Muhammad im héchsten Rang und Ehre ist, ist er von der méglichen Welt und
kann keinesfalls diesen Status der Mdglichkeit Gberspringen und zu dem Kreis der Notwendigen
einsteigen. Denn dies wirde heil3en, dass er eine Gottlichkeit bekdme. Aber Gott hat keine
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In der allgemeinen Sifi-Literatur sind die kalimat die Andeutungen der
Seienden und der intelligiblen Essenz, und konkrete Existenzen werden kalimat
ma‘nawiya/gaibiya genannt, abstrakte Getrennte (mufaraqat) hingegen kalimat at-

tamma.%°®

Hinsichtlich des takwin gibt es Unterschiede zwischen den AS’ariten und den
Maturiditen. Nach den Maturiditen ist takwin namlich eine Eigenschaft der
Schopfungsaktivitat, wird zu den Eigenschaften der Sinne as-sifat al-ma‘ani gezahlt
und als ewige Eigenschaft angesehen. Bei den AS'ariten wird sie nicht als ewig
angesehen.®®” Nach ihnen erfolgt die Hervorbringung und Schépfung mit der
Eigenschaft qudra (Macht). Qudra ist ewig mit dem goéttlichen Wesen, anfangslos,
positiv, existent und eine vollkommene Eigenschaft, die zusammen mit dem ewigen
Wissen und Willen die Mdglichkeiten erschaffen. Sie sagten, dass diese Eigenschaft
zwei Beziehungen hat: die eine ist die Beziehung, die ein mdgliches Seiendes
geeignet zur Hervorbringung macht, was al-qadim as-salih oder at-ta‘alluq al-azalr
genannt wird. Die Andere ist die geschehende Beziehung, welche at-ta‘alluq al-la
yazalr und at-ta‘alluq al-hadit genannt wird. Takwin ist eine Folge dieser zweiten
Beziehung. Die Eigenschaft takwin ist keine echte Eigenschaft und sie reduziert sich
zur qudra, dessen zweite Beziehung sie ist.°® Takwin ist bei den A$'ariten also eine
relative, nominale, geschehende und mit der Erneuerung der Taten erneuernde

Eigenschaft.®®®

Nach den Maturiditen sind qudra und takwin, die beide zum gottlichen Wesen
gehoéren, nur die Madglichkeiten betreffend, anfanglose, echte und existierende,
vollkommene Eigenschaften. Allméachtigkeit ist die ewige und geeignet-machende
Einwirkung auf alle Mdglichkeiten gemafd seinem Wissen und Willen. Durch diese
Eigenschaft wird das Mogliche geeignet zur Hervorbringung. Aber die eigentliche
Hervorbringung oder Vernichtung ist mit der Eigenschaft takwin gegeben und nicht
mit qudra.610 Dieser Gedanke ist dem Verstandnis der Karramiten sehr ahnlich, wie

auf den folgenden Seiten gezeigt wird. Diese Beziehung der qudra bestimmt genau

Begrenzung, kein Gegenteil und keinen Rivalen.” Dann weist er auf den Unterschied zwischen
christlichem Logos und muslimischer hagigat al-muhammadiya hin und sagt: “Beachte nicht die
Behauptungen der Christen tiber ihren Propheten!” Ahmad al-FarQki as-Sirhindi, Maktabat-1 imam-i
Rabbant, (zu den Mauldna Hasan Dalhi gesendete Brief 121.) Yasin Verlag. istanbul, 2006, I, S. 177.
8% |brahim Ibrahim Muhammad Yasin, ogW, S. 70.

%7 Diizgiin, Saban Ali, Nesefi ve Islam Filozoflarina Gére Allah-Alem lligkisi, S. 238.

808 Harpatt, Tankihu'l-Kalam, S. 187; Ali Arslan Aydin, islam inanglari, S. 308,309.

%9 Diizgiin, ogW, S. 238.

819 Aydin, ogW, S. 309,311.
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die Mdglichkeit der Dinge in lhm selbst und macht sie allgemein geeignet,
hervorgebracht zu werden. Es gibt hier in der Tat keine Existenz. Die eigentliche

Existenz bringt das gottliche Wort kun/sei hervor.

Also ist takwin nach den Maturiditen die tatsachlich hervorbringende, ewig
seiende Eigenschaft. Sie ist nicht die nominale Situation zwischen Schopfer und
Geschopf, sondern sie ist das Prinzip der Hervorbringung und Quelle der Existenz,

die in einem Ergebnis wirksam ist.®*

Das erste lasst die Dinge ihre
Hervorbringungsmoglichkeit erwerben und das zweite bringt sie tatséchlich hervor.
Die Beziehung der Allmachtigkeit ist kein Geschopf, sondern eine

Vorherbestimmung.

Ibn ‘Arabis Ansicht bezuglich dieses Themas kommt der karramitischen sehr
nahe. Nach Ibn ‘Arabi besitzt Gott die gaul genannte Eigenschaft, und diese
Eigenschaft funktioniert analog zur qudra.®*? Dies wurde mit groRer
Wahrscheinlichkeit vom karramitischen Gedanken beeinflusst. Diese gaul-genannte
Eigenschaft kann entweder als Erscheinungsform der qudra, oder maturidische
Erschaffungsdimension (takwin) oder qudra angenommen werden.®*® Die Beziehung
von gaul und qudra ist, wie bereits gezeigt, dass gqaul die Erscheinung der qudra ist.
Uber die Beziehung des gaul zur Eigenschaft kalam sagt lbn ‘Arabi, dass kalam
zwei Dimensionen hat: die eine bezieht sich auf Nichtseiendes, die andere auf
Seiendes. Die Qaul-Dimension bezieht sich auf Nichtseiendes unter Bezugnahme
auf den Verses: ,Unser gaul zu einem Ding, wenn Wir es wollen, ist nur, dass Wir zu
ihm sprechen: Sei!, und es ist.“ Die Kalam-Dimension hingegen bezieht sich auf
Seiendes, wobei auf folgenden Vers verwiesen wird: ,sein Herr sprach zu ihm
(kallamaha).“®** Also ist das Ergebnis des gaul im Nichtsein, er bringt es mit dem
Befehl, sei hervor, das Ergebnis des kalam ist das Sein als Wissen im Dasein.®*®

2.3.2.1. Das kalima-Verstandnis der Karramiten

Die Karramiten fassen Sein Befehlswort sei/kun in Bezug auf irgendein Ding

als dessen Schopfung auf, in Bezug auf zum Geschehen Gebrachtes als dessen

! Aydin, ogW, S. 309,311,

812 Karadas, Ibn Arabi'nin ltikadi Gériisleri, S. 113; Ibn ‘Arabi, Futihat al-Makkiya, Daru s-Sadr, II. S.
406.

613 Karadas, ogW, S. 115.

614 A'raf, 143.

815 Karadas, ogW, S. 116.
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Geschehen und als Vernichtung ,iam“®*® fir zu vernichtende Existierende auf. Aber
sie lehnen ab, die in Seinem Wesen geschehenden Symptome (a‘rad hadite) als
Geschopfe, Gemachte und zum Geschehen Gebrachte (muhdat®'’) zu bezeichnen.
Sie (die Anhanger Ibn Karram’s) behaupten, (Gott) sei eine Grundlage fur die
Geschehenden. Nichts geschehe in der Welt, ohne dass auch in seinem Wesen
viele Symptome geschehen. Diese seien der Wille bezlglich auf das Geschehen der
Geschehenden und das Wort sei’lkun zu den Geschehenden. Ja, dieses Wort
bestehe aus vielen Buchstaben, und jeder Buchstabe sei ein geschehendes
Symptom im Wesen Gottes.®*® Ahnliche Aussagen gibt es bei isfarayini und

Sahrastant.?*®

Nach Nadraddin as-Sabuni sagen die Karramiten, dass takwin geschehend sei,
jedoch mit dem Wesen Gottes bestehe. Gemal} ihnen sei Gott im Sinne des
Schopfungspotenzials von  Ewigkeit her Schopfer. Das bedeute die

Schoépfungskraft.®?

Nasafl berichtet von Aussagen der Karramiten, denengemdal takwin und
mukawwan unterschiedlich seien, aber dennoch takwin im Wesen Gottes geschehe
und mit ihm stehend sei. Die Takwin genannte Schopfung sei etwas anderes als die
erschaffenen Dinge, weil die Schopfung bei ihnen hadit (geschehend) und nicht
muhdat sei. Die Hervorbringung der muhdatat geschehe mit ihdat (takwin), aber die
der hawadit erfolgte mit der qudra. Der schopfende Gott sei ewig, aber die
Geschopfe seien muhdat. Damit wird das Problem der Verganglichkeit des Weltalls
gelost. Denn Sein Schopfersein ist seit Ewigkeit her in der Bedeutung der
Schopfungskraft, wie sein Versorgersein im Sinne der Versorgungskraft ist. Die

621

anderen Eigenschaften werden auch gleich gedeutet,””™ woraus erkennbar wird,

dass sie sich um Problemlésungen bemuht haben.

%16 Bagdadt verwendet i7am, aber bei Sahrastant wird die Form i‘dam verwendet. Siehe Sahrastanr,
al-Milal, S. 101.

%17 \Jon den Karramiten wurden diese hadit und muhdat als zwei Termini-technici sorgfaltig ausgewahit
und mit verschiedenen Bedeutungen geladen. Van Ess hat fiir den ersten Terminus geschehend und
fur den Zweiten zum Geschehen gebracht gewahlt. Siehe van Ess, Ungenlitzte Texte zur Karramiya,
S. 24.

*® Siehe Bagdadt, ogW, S. 217.

®19 Sahrastant, ogW, S. 101,102; Isfarayini, at-Tabsir, http://www.shamela.ws, 14 November 2010, S.
115/1

®20 sabant, al-Bidaya fi Usdli d-Din, S. 36.

821 Nasafr, Tabsira, |, S. 400-402.
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Abl’l-Yusr Bazdaw1 berichtet von Muhammad b. Haisam und den Karramiten,
dass sich gemal ihnen takwin (Erschaffung) von mukawwan (Erschaffenen) sowie
igad (Hervorbringung) von maugad (Hervorgebrachte) unterscheide. Das gleiche gilt
auch fur Sein Erbarmen. Alles sind Eigenschaften Gottes, aber sie seien gleichzeitig

Geschehende und stiinden in Seinem Wesen. %22

Qadi Abl Ya'la berichtet uns Uber die Karramiten, dass laut ihnen kalam Allah
aus nichts entstehe. Es sei eine Erschaffung, eine Tat und ein Symptom. Dieser
kalam sei der Menschenrede ahnlich.®?® GemaR ihnen wiirden die Geschépfe mit der
Erschaffung erschaffen, das Geschehende wirde mit dem Geschehen (huddf) zum
Geschehen gebracht, das Gemachte sei mit der Tat getan. Kalam Allah sei
geschehend (hadit) und eine Handlung, aber die anderen Geschopfe seien muhdat.
Die Karramiten sagen, dass kalam Allah ein hadit, eine Aktivitat sei, welche dem
gottlichen Befehl sei/kun gleiche. Dann widerspricht Abd Ya'la diesem. Damit es zu
irgendeinem Geschehen oder zu einer Handlung kommen kodnne, brauche es
unbedingt noch eine weitere Handlung. Da dieser Ansatz zu einer unendlichen
Verkettung filhren wiirde, kénne dies nicht richtig sein.®®* Hier muss gesagt werden,
dass hier eine Unachtsamkeit vorliegt. Denn die Karramiten sagen nicht, dass kalam
Allah eine Schopfung, Tat oder ein Symptom sind; vielmehr gelte dies fir gaulallah.
Wenn ihre Differenzierung zwischen kalam und gaul nicht beachtet wird, kann es zu
solchen Missverstadndnissen kommen. lhre Differenzierung zwischen Schépfung und
Geschopfen ist der Aufteilung takwin und mukawwan bei den Maturiditen sehr

ahnlich.

Die gottliche masia (allgemeine Hervorbringungsidee/-wunsch) sei ewig
bestehend. Aus diesem Grund sagen sie, dass Er mit einer ewigen masia will.®%
Aber der Wille, die Dinge hervorzubringen, sei ein Geschehnis. Dieser Wille entfaltet
sich in Seinem Wesen. Aber diese Geschehnisse kénnen lhm nicht als Attribut
zugeschrieben werden.®?® Der Hervorbringungswille Gottes (iradat al-ihdat) ist sein
Befehlswort kun/sei, und dieses Wort besteht aus kaf und nan. Sie geschehen im
Wesen Gottes. Die Geschopfe werden nur mit dem Schopfungsakt (halq) geschaffen,

aber der halg an sich geschieht mit Seiner ewigen qudra. Dasselbe gelte fur das

%22 pazdevi, ogW, S. 100.

623 Abi Ya'la al-Hanball, al-Mu‘tamad fi Usdl d-Din, S. 86.

824 Abi Ya'la al-Hanball, ogW, S. 86.

825 Guwaint, as-Samil fr Usdli d-Din, (gest. 478 h.) ed. ‘Ali Sami Na$sar, (Alexandra 1969), S. 530.
626 Guwaint, ogW, S. 530.
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Nichtsein. Alle Geschehenden in seinem Wesen geschehen durch seine Kraft, die
widersprechenden Geschehnisse geschehen nur mit der Aktivitat ihdat. Sie meinen
mit ihdat die Hervorbringung (igad) und die Vernichtung (i‘dam) von Wortern und
Willen und mit muhdat meinen sie die dem Wesen widersprechenden Dinge — z. B.
hinsichtlich der Substanz und Symptom. Die Geschoépfe kommen nur durch
Erschaffung zum Geschehen, aber das Erschaffen an sich geschieht mit seiner Kraft
in seinem Wesen. Die Hervorbringung und die Vernichtung sind der Befehl und Wille
Gottes®®’ Fur jedes muhdat gibt es in seinem Wesen ein Muster fir das

Geschehende und zusétzlich gibt es dafirr eine ewige masia.®*®

Die Karramiten unterscheiden, wie bereits oft erwahnt, sorgfaltig zwischen hadit
und muhdat. Die Logik dieser Trennung beruht auf einer grammatikalischen Nuance.
Weil hadit intransitiv ist, gibt es hier eine Hervorbringung und ein Auftauchen ohne
einen Akteur oder die Einwirkung eines Akteurs. Dagegen sind Wurzel und Stamm
von muhdat transitiv. Dadurch wird ausgedriickt, dass eine Sache auf die andere
einwirkt und sie pragt. Isfarayint sagt, dass nach ihnen hadit im goéttlichen Wesen
stattfindend ist, aber muhdat trete aul3erhalb des gottlichen Wesens auf und trete
unidentisch mit Ihm hervor. Das Geschehende in seinem Wesen sei durch seine
Macht, aber das andere sei durch géttliche Tat — ihdat. Sein Wille, Seine Worte und
Seine Wahrnehmungen der sehbaren und horbaren Dinge seien Symptome in
seinem Wesen. Hawadit sei gleich Erschaffung, und sie beztgen ihre Erschaffung
auf die qudra, aber die Geschopfe (muhdatat) taten das nicht. Erschaffen sei
Schopfungskraft, und es sei gleich Seinem Befehlswort "sei!", das zu den gewollten
Dingen ausgesprochen werde. Das heil3t, dass in Seinem Wesen fir jedes Geschopf
Dinge wie kaf, nan, gim, waw, ha, ra, alif, Horen und Sehen geschehen. Wenn er
etwas vernichten wolle, geschehe das Wort vernichte/ifna.®*

Bagdadr uberliefert von den Karramiten, dass Gott ,Ort“ der Geschehenden sei,
aber nicht der muhdatat. Seine Machtigkeit zu erschaffen, zu versorgen, seine Gunst
Zu geben, usw. seien ewig. Aber das Erschaffen an sich finde in Seinem Wesen statt.
Gott sei Schopfer von Ewigkeit her, aber man kénne nicht mit Synthese (tarkib)

827 Sahrastant, ogW, |, s, 101.

®2 Sahrastant, ogW, I, S. 101; Nasafi, ogW, S. 249; Sabani, ogW, 36; Bagdadi, al-Farg, S. 220;
Karadas, ogW, S. 60.

%29 |sfara’int, ogW, 115/1
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sagen, dass er Schopfer der Geschopfe von Ewigkeit her sei. Er ist Allversorger,

aber nicht Versorger der Versorgten von Ewigkeit her.%*°

Das Erschaffen ist die Erschaffungstat an sich. Denn es ist verschieden von
den Geschopfen. Takwin geschieht in seinem Wesen mit Seiner Macht und nicht

durch ihdat — Tat, dann erschafft Er das ganze Weltall mit diesem takwin.

Das ist die Erschaffungsformel der Karramiten nach Nasafi, aber er findet sie
falsch. Weil wenn takwin in seinem Wesen mit seiner qudra geschehen wirde, wirde
takwin gleich der qudra sein. Denn takwin ist das, mit dem die Dinge geschaffen
werden. Und igad ist das, mit dem die Geschehenden hervorgebracht werden. Wenn
die Hervorbringung der Tat nicht mit igad und takwin, sondern mit qudra identisch
ware, ware dies fur das ganze Weltall gultig. So ware die ganze Welt hadit und nicht
muhdat und kdme durch Seine Allmacht hervor. Somit wéren sowohl takwin als auch
die Ansicht des ,Geschehens durch qudra“ nichtig (batil).®* Vielleicht stand hier das
Gleichnis eines Konigs Pate: Ein méachtiger Konig mit ausgesprochenen Kapazitaten
und Macht verlangt die Umsetzung eines Konzepts oder eines Projekts. Diese
Forderung beruht auf seiner Macht und wird in einer bestimmten Zeit und an einem
bestimmten Ort gemal seinem Willen, aber auf3erhalb seines Wesens umgesetzt.
Der Grund fir die Existenz von kun/sei basiert auf Seiner Macht und geschieht in
seinem Wesen, aber die Angelegenheit an sich wird aulRerhalb Seines Wesens zum
Geschehen gebracht. Das ist die Schopfungstheorie der Karramiten, und sie ist an
sich konsequent. Nasafi resimiert wie folgt: Das Geschehen der Tat, namlich takwin,
basiere auf qudra, die Schopfung des Weltalls geschehe mit diesem takwin. Muhdat
werde mit ihdat verwirklicht, aber hadit geschehe nicht mit ihdat, sondern mit der
ewigen qudra. Das heilt, dass muhdat und hadit ganz unterschiedliche Sachen
sind.®*® Mukawwin (Hervorbringer) ist verschieden von takwin, takwin unterscheidet
sich von mukawwan, und fur takwin konnen Zeit und Ort nicht bestimmt werden.
Mukawwin ist Derjenige, der mit Seiner Macht Seine Tat (takwin) und seinen Willen
hervorbringt. Mukawwan sind die nach diesem Befehl und Willen hervorgebrachten
Dinge. Mukawwin und seine Hervorbringungsmacht sind ewig, takwin, sein

Hervorbringungswille und sein Befehlswort sind hadit, und das zum Geschehen

®%0 Bagdadr, ogW, S. 217-219.
®%! Nasaff, ogW, I, S. 455.
632 Nasafl, ogW, I, S. 455.
533 NasafT, ogW, I, S. 455.
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Gebrachte ist erschaffen. Qudra bezieht sich auf takwin, takwin bezieht sich auf das
Weltall. Die Welt kommt mit Seinem takwin zustande, und sie betrifft nicht die

qudra®*

Das muss nach Nasafi durch die verninftigen Menschen als Unglaube
angesehen werden. Denn im Koran heif3t es: ,Er hat Macht tber alle Dinge*,®®
wohingegen fir sie die Macht sich nur auf die Geschehenden in seinem Wesen

ersteckt.%%®

Dann spricht Nasafi eine andere Seite des karramitischen Schopfungs- und
takwin-Gedankens an: Wenn Gott in der Welt etwas erschaffen méchte, entstehe in
seinem Wesen zuerst der Wille fir dessen Hervorbringung und das buchstabenartige
Wort wie kun/kaf und niin.®®” Das heiB3t, in Seinem Wesen treten ein paar Mal mehr
Geschehnisse auf als Substanz und Symptome in der Welt. Bei der Schopfung der
Dinge geschehen zunéachst das Befehlswort und der Wille. Das heil3t, dass fur ein
muhdat mindestens zwei hadit geschehen. Das gleiche gilt fir die Vernichtung einer
Sache. Auch hier sind sowohl das Wort ,sei nicht!“ als auch der Vernichtungswille
notwendig. Also kommen in Seinem Wesen doppelt so viele hawadit vor wie
muhdatat in der Welt.5*®

Nasafl fuhrt auch eine Erklarung dieser Ansicht der Karramiten an. Er sagt,
wenn sie die Tat Gottes, takwin, als ewig ansehen wirden, wirde das die Ewigkeit
der Welt (mukawwanat) erfordern. Dabei braucht man seiner Meinung nach diese
Begrindung nicht. Die Karramiten wussten auch, so Nasafi, dass Dinge, die auf
irgendeine Weise andere Dinge zur Existenz bendtigten, nicht ewig, sondern
geschehend (muhdat) seien. Denn ewig sei, dessen Anwesenheit nie etwas anderes
brauche. Was fur seine Existenz Bedurfnis nach etwas anderem habe, konne
gezwungenerweise nur Geschopf (muhdat) sein. Solange das Sein der mukawwanat
von takwin abhange, wie es auch bei den Karramiten der Fall sei, kbnne nicht von
ihrer Ewigkeit die Rede sein.®*® Also gebe es keinen Grund, den takwin zu den
Geschehenden zu zéhlen, um eine Ewigkeit der Geschehenden (mukawwan) zu

vermeiden.

®% NasafT, ogW, |, S. 455,456.

%5 Had, 4. Siehe noch An‘'am, 102; Al-i ‘Imran, 29; Maida, 17; Nahl, 77; Hagg, 6 usw.
®% Nasaff, ogW, |, S. 456.

%7 Nasafl, ogW, I, S. 460.

®%8 Nasaff, ogW, |, S. 461.

%39 Nasafl, ogW, I, S. 476.
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Auch die ldee, dass sich takwin und die gottliche Schopfungstat in seinem
Wesen befinden, wurde von Nasafi kritisiert.®*® Nasafi schreibt: Sie sagen, dass
diejenigen Dinge, die in seinem Wesen geschehen und ihre Entstehung auf qudra
begrunden, takwin seien. Man musste sie fragen: Ist die qudra bei euch geschehend
oder ewig? Wenn sie mit ,geschehend” antworteten, wirden sie aus ihrer Konfession
austreten und Gott in der Ewigkeit Ohnmacht und Geschehen zuschreiben. Die
Annahme des Geschehens goéttlicher Macht sei dem Geschehen Gottes an sich
gleich, weil die Vorstellung des Geschehens in der Ewigkeit absurd sei. Wenn Gott
trotz seiner geschehenden Phé&nomene ewig sei, musste die Welt trotz ihrer
geschehenden Phanomene auch ewig sein. Dies sei die Widerlegung ihrer
Argumentation. Wenn sie die Ewigkeit der Macht voraussetzten, missten sie
Folgendes gefragt werden: ,Erfordert die Ewigkeit der Macht auch die Ewigkeit der
Dinge, deren Existenz sich auf die Macht grindet?* Wenn sie dies bejahen wirden,
wuirden sie die Ewigkeit des takwin akzeptieren und ihre Schule verlassen. Wenn sie
es verneinten, machten sie ihr Wort nichtig. Denn die Ewigkeit der Dinge, worauf sich

die Existenz der Welt griindete, erforderte die Ewigkeit der Welt selbst.®**

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass die Karramiten Uber die Wahrheit mit
einer anderen Sprache sprechen. Wenn sie sagen, dass die Geschehenden in
Seinem gottlichen Wesen stehen, meinen sie damit Seine Taten, Seine
Wahrnehmungen und Seinen Willen dber die Geschopfe (muhdatat). Sie meinen
damit nicht die verfallenden, untergehenden und vergénglichen Existierenden. In
diesem Sinne also dirfte man Gott muhdatat zuschreiben. Wenn sie mit hawadit die
muhdatat gemeint hatten, unterschieden sie nicht zwischen halq und mahldq, ihdat
und muhdat, takwin und mukawwan. Sie sagen, dass der Gott ein einziger ,Korper*
(gism) sei. Bei einigen von ihnen ist gism gleichbedeutend mit wahrer Existenz —
Gott ist gism heiRt, Gott existiert.**> GemaR einigen anderen unter ihnen ist mit
,Korper“ wesentlich Existierendes (al-gaim bi'n-nafs) gemeint.®** Denn sie sagen,
dass das Sein sich in zwei Teile habe: Ein Teil sei aus-sich-selbst-existierend, der
andere sei durch andere existierend.®** Gott ist ein einzigartiger Spiegel, der alles in

%0 Nasafl, ogW, |, S. 476.

*! Nasaff, ogW, I, S. 476,477. Siehe noch Saban Ali Diizgiin, S. 250.
%2 Guwaini, as-Samil, S. 288, 401.

3 Guwaint, ogW, S. 401.

844 Guwaint, ogW, S. 422.
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sich reflektiert.®*> Das Weltall tritt nicht auf, ohne dass der Wille und das Wort in
seinem Wesen vorher geschehen. Die Welt beruht auf dem geschehenden Willen,
Wort und Tat, aber all dies beruht auf der ewigen Allmacht. Die Quelle der gdéttlichen
Taten sind die wesentlichen Eigenschaften, die Quelle der Welt und was darinnen ist,
ist diese gottliche Tat. Also kann man in ihrer Anschauung den Hauptgedanken der
Einheit des hierarchischen Seins sehen, auf welcher die Einheit des Seins

aufbaut. %

% |ch méchte ausdriicken, dass ich, wahrend ich die Meinungen der Karramiya in Bezug auf die
Eigenschaften Gottes geschrieben habe, von ‘All Sami Nassar und seiner Schilerin Sihair
Muhammad Muhtar viel profitiert habe.

®% Nassar, ogW, |, S. 312.
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3.1. Die Theorie des Glaubens bei der Karramiten
Einfuhrung

Wie die Karramiya der Werdung das gottliche Befehlswort ,sei* zugrundelegt,
so nimmt sie beim Glauben das menschliche Ja-Wort ,balé“ als Basis. So wie das
Prinzip der Werdung, namlich sei/kun, nicht zeit- und ortsgebunden ist, ist auch die
Bestatigung- und Versicherungsaussage ,bala/doch, wir bezeugen es" auch nicht
zeit- und ortsgebunden. Dies fand in der ewigen Welt der Seelen (‘alam al-arwah)
statt und dies macht das Menschsein aus. Das Ziel aller islamischen Mystiker ist im
Grunde dasselbe. Denn, wie auch Henry Corbin sagt, konzentriert sich das religiése
Bewusstsein des Islam auf die Tatsache der Meta-Historie, namlich auf die jenseits
aller zeitlichen Geschichte stehende Tatsache des vorzeitlichen Bundes, wie er aus
dem Koran zu verstehen ist: Vor der Schopfung rief Gott die zuklnftige Menschheit
aus den Lenden des noch nicht geschaffen Adam und redete sie an: ,alastu bi
Rabbikum?* (Bin Ich nicht euer Herr?). Und sie antworteten: ,bala Sahidna“ (jawonhl,
wir bezeugen es). Der Gedanke an diesen vorzeitlichen Bund zwischen Gott und
Menschheit (mitaq) hat das religiose Leben im Islam, vor allem aber das der
Mystiker, tiefer beeinflusst als jede andere Idee. Hier liegt der Ausgangspunkt fir ihr
Verstandnis von freiem Willen und Vorherbestimmung, von Erwéhlung und
Angenommen-Werden, von Gottes ewiger Macht, von liebender Antwort und
demutvollem Versprechen des Menschen. Das Ziel der Sufiten ist es, zur Erfahrung
des rdz-i alast zuriickzukehren, als nur Gott bestand, bevor Er noch die kiinftigen
Geschopfe aus dem Abgrund des Nichts hervorrief und sie mit Geist, Liebe und
Verstand begabte, damit sie ihm wiederum am Ende der Zeiten gegentibertreten und
lhn als den Herrn anerkennen koénnten.®*” Nach Gunaid und vielen anderen
Mystikern wie Muhasibl bedeutet mystisches Leben das standige Streben, zum
Ursprung zurtickzukehren, zu jenem Ursprung, der in Gott liegt und aus dem alles
entsteht, sodass der Mystiker schlief3lich den Zustand erreichen soll, ,da er ist wie Er
war, bevor er war.” Das ist der Zustand des Ur-Vertrags (Sura 7/171), als Gott alleine
war und das in der Zeit Geschaffene noch nicht bestand. Nur so kann der Mensch

vollkommenen tauhid verwirklichen, nur dann kann er bezeugen, dass Gott Einer ist

%47 Corbin, Henry, Histoire de la philosophie Islamique, (islam Felsefesi Tarihi) Ubersetzung Hiseyin

Hatemi, iletisim, 5. Auflage, istanbul 2004, 1, S. 28; Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam, S.
46,47. Siehe noch Abl Hanifa, al-Figh al-Akbar, S. 72; A$'ar1, al-Ibana ‘an ’'Usil ad-Diyana, BaSir
Muhammad ‘Uytn, Maktabat Dar al-Bayan wa al-Mu’ayyad, Dimasq 1410, S. 159; Fur die ausfuhrliche
Information siehe www.yusufsevkiyavuz.com/?p=51 Bezm-i Elest, 05 Juli 2011.
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648 Wie das Befehlswort kun/sei, den Daseienden und den

von Ewigkeit zu Ewigkeit.
Menschen ihre Existenz schenkt, schenkt das Jawort bala/jawohl den Menschen ihr

Menschsein. Diese apriorische Bestatigung machte Adam glaubig.

Die Karramiten behaupten, dass die Bestatigung (igrar), die den Glauben
begriindet, am Anfang in der Lende Adams (ad-darr al-awwal) steht. Fir die
Bestatigung des Glaubens ist die Wiederholung der Bestatigung auch nicht

649 Wenn man die $ahadatain

notwendig, aul3er im Falle von Abtriinnigen (murtadd).
ausdrickt, ist man echter Glaubiger. Die Heuchler, bezlglich derer viele Verse im
Koran herabgesandt wurden, sind echte Glaubige. Ihr Glaube ist gleich dem Glauben
der Propheten und der Engel.®®® Wie 1§7T zusammenfasst, ist der Glaube die
Bestatigung in der Lende in der Ewigkeit, dieser iqrar gilt — ausgenommen fur
Abtriinnige — standig. Die Aussage der Sahadatain ist nur fur diejenigen relevant, die

vom islamischen Glauben abgefallen sind.®**

In vielen anderen Versen im Koran gibt es beziglich dieses Themas direkte
oder indirekte Aussagen. Zum Beispiel bedeuten die Aussagen ,ad-din al-gaiyim®,
Jfitrat Allah“, ,ad-din al-hanif®>* (die bestandige Religion, die Religion, die im Kern
des Menschen verwurzelt ist) usw., dass diese Religion (oder Glaube) bei der
urspringlichen Erschaffung in das Wesen des Menschen eingesetzt wurde. Soweit
er diese Schopfung nicht andert, bleibt sie bestandig. Im Zusammenhang mit
Abraham wird dieses Thema im Koran behandelt.®®® Gott bereitet innere und
aulerliche Zeichen vor und er erschafft die Begabung (oder Natur-fifra), damit die
Menschen seine Herrschaft begreifen kénnen, das ist die Bedeutung des ,zum-
Zeugen-Nehmens/ishad’” im Koran.®®* Viele Philosophen, wie Gazalt und Descartes,

sagen, dass der Glaube natirlicherweise von Geburt an vorhanden ist und dass

®8 Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam, S. 93,94.

%9 Mubtil bedeutet in dem Vers Ur-Vertag, das Nichtige, das ihre Taten storniert oder ihren Ur-Vertrag
abbricht.

650 Bagdadr, ogW, S. 223.

81 1g1, Qadi Adududdin ‘Abdurrahman b. Ahmad, al-Mawagqif f ‘llm al-Kalam, ‘Alam al-Kutub, Beirut, S.
429.

%2 Ram, 30. ,So richte dein Antlitz auf den Glauben wie ein Aufrechter (und folge) der Natur, die Allah
geschaffen - worin Er die Menschheit erschaffen hat. Es gibt kein Andern an Allahs Schépfung. Das ist
der bestandige Glaube.” Noch siehe An‘am, 161; Yusuf, 40.

%3 Siehe An‘am, 161; Yasuf, 40.

84 Bursevi, Ismail Hakki, Ruhu’l-Beyan, Erkam, istanbul 2006, B. 6, S. 414.
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diese menschliche fifra dazu neigt, zu glauben.®® Zu diesem Thema gibt es auch

viele Uberlieferungen des Propheten.®*®

Dass Gott den Urvertrag mit den Menschen abschliel3t, wird von manchen auf
folgende Weise verstanden: Dies bedeute, dass Er sie mit Neigung und Begabung
ausgestattet habe, damit sie Seine Einheit wahrnehmen und finden kénnen. Nach
Ibn Taimiya bestatigt dies der hadit des Propheten: ,Jeder (Mensch) wird im Zustand
der Natur-Veranlagung (fitra) geboren“®>” Wie auch Gazali sagt, beginne der Glaube
mit einer auf Tradition und Autoritat beruhenden Nachahmung (taqlidi), und dies wird
in der $ara angenommen.®*® Das zeigt wohl, dass die einfache Bestatigung als
Glaube gilt. Der Glaubensprozess beginnt mit einfacher Bestatigung, dann folgen die
Wissens- und Genussetappen. Wenn diese Natur und dieser Prozess nicht
vorhanden waren, konnte diese traditionelle Bestatigung nicht als Glaube

angenommen werden. Diese Natur ermdglicht den Glauben.®*®

3.1.1. Iman als meta-historische Tatsache in der mystischen Tradition

Als Einleitung in die karramitische Glaubenstheorie werden zunachst einige
Beispiele von Sifiten aufgeflhrt, die iman als die Tatsache der Meta-Historie
auffassen. Mit Gunaid al-Bagdadi und Ibn al-‘ArabT usw. und insbesondere ihrer
Ansichten Uber fana, tawakkul, iman, tauhid, huddr und gaiba werden zunachst
klassische Mystiker zum besseren Verstandis der karramitischen Glaubensansicht

willen behandelt.

Gunaid al-Bagdadi: Nach Gunaid al-Bagdadi ist Tauhid die vollkommene
Unterwerfung unter Gottes Befehl und die ,Entwerdung® (fand) von jeglicher
menschlicher Existenz, was die Wiederherstellung des Urzustands in der Seelenwelt
ist. Er baute uns auf (ins§a), als wir nicht waren (fand), und durch unseren Aufbau
machte Er uns verganglich.®® Er sagt: ,Gott sei Dank, Der alle irdischen
Beziehungen derjenigen, die sich ihm ergeben haben, abbricht, und Der denjenigen,

die Ihm vertrauen, die Wahrheit schenkt. Als Er ihnen ihre Existenz gab und ihnen

%5 Mehmet S. Aydin, Din Felsefesi, S. 17.

8% al-Muwatta, “Qadar”, 2; Musnad, |, 272; V, 135.

87 Sezgin, Fuad, Geschichte des arabischen Schrifttums, I. S. 86.

558 Aydin, ogW, S. 19.

%9 Aydin, ogW, S. 19.

%0 Die Aussage ist so: afnani bi in$ai kama ansa’ant badiyan fi hali fanar. Weil dieser Ausdruck schwer
zu verstehen war, wurde er damals gefragt, worauf er mit der dyat al-mitaq antwortete.
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seine Liebe schenkte, hob Er ihre bdsen Gedanken (hatarat) auf, und die
Unvollkommenheit berihrt sie auch nicht mehr. Wie Er mir in meiner Abwesenheit
meine Existenz gab, so nahm Er mir in gleicher Weise mein Selbst und liel3 mich

entwerden. Ich konnte Ihn nicht beeinflussen, weil nichts sich auf Ihn auswirkt.“®%*

Dann sagt er, um dieses Wort zu verstehen, misse man Uber die ayat al-mitaq
nachdenken. Gott der Erhabene verkiinde den Menschen, dass Er die Menschen
angesprochen habe, als sie noch nicht vorhanden waren aul3er Seine Existenz flr
sie.®® Denn sie seien ohne eigene Existenz in der Wahrheit zum Vorhandensein
gekommen. Also gab es nur die Wahrheit durch die Wahrheit, weder ihre Existenz
noch ihr Bewusstsein waren vorhanden.®®® Gott schuf die Vorhandenen, aber das
hieBe nicht, dass sie ihre eigene Existenz hétten.®®® Wenn man also zur ersten
Entwerdungsposition zuriickgekehrt sei, so sei die Wahrheit des tauhid und die
Sicherheit des iman erreicht. Diese Ideen sind, wie unten ausgefiihrt wird, vor Gunaid

al-Bagdadt auch bei den Karramiten vorhanden.

Auch die Aussagen von Abl n-Nasr Sarrag at-Tasi, dem Autor von al-Luma‘“ fi't-
Tasawwuf, sind dem Verstandnis des tauhid und Tman von Gunaid in seinen Werken
Kitab at-Tauhid und Kitab al-Mitag éhnlich. Abl n-Nasr Sarrag berichtet, dass Gunaid
nach dem tauhid der ,h6heren Klassen* (hawass) gefragt wurde und Folgendes
antwortete: ,tauhid ist die Rickkehr des Dieners von seinem letzten Zustand in den
Anfangszustand und das Eintauchen in das Meer der Einheit‘, wobei der letzte
Zustand oder das Ende des Vorhandensein in dieser Welt ist, der erste Zustand oder
Anfang die erste Konstruktion in der ‘@lam al-arwah (Welt der Seelen) ist. Weiter
sagte er: ,Wenn man fragen wirde, was das Wort bedeutet, dass ,das Ende des
Menschen zu seinem Anfang zuruckkehrt, so dass er ist, wie er war, bevor er war’,
wiirden wir an folgenden Vers erinnern: 'Und als dein Herr aus den Kindern Adams —
aus ihren Lenden — ihre Nachkommenschaft hervorbrachte und sie zu Zeugen wider
sich selbst machte (indem Er sprach): Bin Ich nicht euer Herr?, sagten sie: Doch, wir
bezeugen es. (Dies,) damit ihr nicht am Tage der Auferstehung sprechet: Siehe, wir
waren dessen unkundig.®® Die Erklarung dafiir liegt in diesem Wort Gottes. Wo

%! Ates, Siileyman, Ciineyd-i Bagdadr Hayati Eserleri ve Mektuplari,Yeni Ufuklar, istanbul, S. 230.

%2 Abu’l-Qasim Gunaid, Kitdb al-Fana, (The Life, Pesonality and Writings of al- Junaid, - Resail-i
Cineyd), ed. Dr. Ali Hassan Abdel-Kader, S. 31-33.

83 Abu’l-Qasim Gunaid, Kitab al-Mitag, S. 41.

84 Abu’l-Qasim Gunaid, Kitab al-Fana, S. 33.

%% A'raf, 172.
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kann dieses Gesprach stattgefunden haben? Das hat eindeutig in der geistlichen
Welt (al-arwah az-zahira) stattgefunden. Also ist der jetztige Zustand diesem gleich,
und es gibt keinen Unterschied. Er ist jetzt auch allwillend und allmé&chtig. Heute wie
am ersten Tag ist Gott der ewig Stehende.“®®® GemaR Sarrag war Yasuf b. Husain

auch gleich gesinnt.®®’

Hugwirm gibt in seinem Werk Kasf al-Mahgiab die Ansicht von Gunaid auf
folgende Weise wieder: ,Die Bestimmungen der Wahrheit gelten fiir den Diener, was
Haqq sagt. Denn die freie Verfigung des Dieners dartiber war verganglich, und zwar
so, wie der Samen in der Lende beim Einheits-Pakt in der Ewigkeit. Denn sowohl der

Sprecher ist Hagq und als auch der Antworter ist Haqq.®®®

Auch QusairT behandelt dies in seiner Risala dhnlich. Gunaids Meinung nach ist
tauhid der Sinn, welcher alle Spuren und Formen vernichtet, und alles Wissen geht in

dieser Bedeutung verloren. SchlieRlich ist Gott so, wie Er in der Ewigkeit Gott ist.®®°

Nach Aussage von Massignon wird die baga bei Gunaid mit der ayat al-mitaq
erklart. Gott der Erhabene bestimmte uns zu dem, was wir sind, am ewigen
Vertragstag; wir mussten in diesem Bewusstsein zum ersten Anfangsmoment
zuriickkehren.®”® An anderer Stelle erklart er auch tawakkul auf &hnliche Weise:
Tawakkul ist fur ihn, die Beziehung zu Gott so fortzusetzen, wie dies bei der alastu-
Sitzung der Fall war, und das Herz mit Seinem Willen in Harmonie zu bringen.®”
GemaR Sibli sagte Gunaid beziiglich der in tawakkul herausragenden
Personlichkeiten (hawass al-hawass), dass die Anwesenheit des Dieners Gott
gehodre, wie damals im Zustand, als er noch nicht erschaffen war.®’? Das

Einheitsbekenntnis ist die Trennung des Anfanglosen vom Zeitlichen.®”®

Ibn al-‘Arabi: Ibn al-‘Arabi macht auf das feste Verhaltnis zwischen dem
ewigen Pakt und der menschlichen Natur aufmerksam. Er sagt, meine Abwesenheit

%6 Tgst, Aba Nasr Sarrag, al-Liima“ islam Tasavvufu, Ubersetzung H. K. Yilmaz, S. 28,29; TasT, Abd
Nasr Sarrag, Schlaglichter tiber das Sufitum, Ubersetzung Richert Gramlich, Franz Steinerverlag,
Stuttgart 1990, S. 15.4.

%7 Sarrag, ogW. S. 30; Gramlich, ogW. S. 15.4.

%88 Hucwirt, ogW. S. 417.

%9 Kuseyr, Risale, S. 387.

670 Massignon, Dogus Devrinde Islam Tasavvufu, S. 168.

1 Dar, B. A., ,Hallag’'tan Onceki ilk Stfiler,“ (islam Diistincesi Tarihi), Ubersetzung Mustafa Armagan,
I, S. 383.

%72 Sarrag, ogW., S. 51.

7% Gramlich, ogW. S. 16.5.
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ist in meiner Anwesenheit, und meine Anwesenheit ist in meiner Abwesenheit und
Entwerdung. Dann setzt er fort: ,wenn du Uber die Abnahme des Versprechens (‘ahd
al-mitaq) informiert bist, kannst du die wahrhafte Existenz erkennen“ und verweist auf

die gleichen Verse.®™

Ibn ‘Arabt sagt in seinem Werk Futihat al-Makkiya, dass sich die Menschen in
der Welt der Seelen wie die Ubrigen Tiere und Geschopfe unter der vdlligen
Unterwerfung, Gewalt und Pracht des erhabenen Gottes befanden. Aus diesem
Grund bestétigten sie all Seine Herrlichkeit. Wenn sie auch heute wissen und sehen
wuirden, dass ihre Stirnlocke in der Hand Seiner Herrlichkeit ist, wirden sie sich

wieder vollig ergeben.

Nach Ibn ‘Arabi zeigt Gott der Erhabene den Kindern Adams (band adam),
dass sie in Seinem Griff und unter Seinem Zwang stehen. Sie entdeckten, dass die
Stirnlocke der Menschen und Tiere unter seiner Mé&chtigkeit ist. Im Koran wird
gesagt: ,kein Geschopf bewegt sich (auf Erden), das Er nicht an der Stirnlocke

hielte.“¢"®

.Die Aussage ahd nasiya bedeutet in der arabischen Sprache Erniedrigung und
Demdutigung (idlal). Wenn man Seinen Herrn beobachten konnte, séhe man, dass
seine Stirnlocke und alle Stirnlocken in Seinem Griff sind. Wie kann man schlief3lich
nach dieser Entdeckung Stolz und Hochmut gegen seinen Herrn haben? Gott
offenbart, wenn die Menschen in diese Welt kommen, seinen Stolz, seine Gewalt und
Majestat nicht, und beschaftigt die Menschen mit ihren Angelegenheiten. Siehst du
nicht, als sie aus den Lenden hervorgebracht worden waren, fragte Er sie: 'Bin ich
nicht euer Herr?', worauf niemand antwortete: 'nein." oder ‘ich schwére bei Gott,
nein." Im Gegenteil sagten alle gemeinsam ‘jawohl." Sie waren damals durch Sein
'‘qabdat al-ahd' umgeben. Wenn sie heute auch so waren, wirden sie stéandig beten

und die Wahrheit des tauhid erreichen.“¢"®

Die Aulawiya (Prioritat) sei vor unserem Dasein in dieser Welt. Nach Ibn al-
‘Arabl nehmen die Freunde Gottes den Moment des Urvertrags, die Frage Gottes

,bin ich nicht euer Herr* sowie die Antwort ,jawohl“ und all dies wabhr, als ob dies jetzt

874 Kilig Mahmut Erol, Seyh-i Ekber ibn Arabi Diisiincesine Girig, safi, istanbul 2009, S. 250.

°> Had, 56.

% |bn ‘Arabl, Muhyiddin, al-Fiitahat al-Makkiya, (25. Teil) ed. ‘Utman Yahya, Kontrolle Ibrahim
Madkar, al-Hai’at al-Masriyat al-‘Amma Ii’l-Kitab, 1972, I, S. 204,205.
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stattfindet.®’” Die Anrede an diesem Ort finde in der Einheitssprache zwischen dem
Herrn und Seinen Dienern statt.®’® Es werde ausgesagt, dass Sahl b. ‘Abdallah et-
Tustart einer von denjenigen sei, der dieses Niveau erreicht hatte. Die Wahrnehmung
(Suhad) und Anhorung (sima‘) dieser Erfahrung sei nur nach vollkommener Reife
maoglich und bedeute die Ruckkehr des Dieners vom Ende (heutiges Dasein) zum
Anfang (bala-Tag).°”® Der Anfang des Dieners sei ein Zustand vollkommener
Abwesenheit (gaibah). Wenn er wieder seinen normalen Zustand verlieren und auf
sein Ego verzichten konne, erreiche er wieder diese erhabene Abwesenheit. Die
Abwesenheit oder die Entwerdung ist bei Gunaid, Sahl und vielen ahnlichen Sifiten
ein zur echten Anwesenheit filhrendes Mittel, wie dies im ersten Zustand (qalu bala-

Tag) gewesen ist.%®

Sahl Tustart sagt bezlglich des Verses A'raf 172 ,Und als dein Herr aus den
Kindern Adams - aus ihren Lenden - ihre Nachkommenschaft hervorbrachte und sie
zu Zeugen wider sich selbst machte (indem Er sprach): 'Bin Ich nicht euer Herr?',

sagten sie: 'Doch, wir bezeugen es™, dass Gott die Propheten aus der Lende Adams
hervorbrachte und eine jede Gemeinde (umma) aus der Lende ihres Propheten
hervorbrachte, wobei sie nichts (darra) waren, aber Vernunft hatten. ,Und (gedenke
der Zeit) da Wir mit den Propheten den Bund eingingen, und mit dir, und mit Noah
und Abraham und Moses und mit Jesus, dem Sohn der Maria. Wir gingen mit ihnen
einen feierlichen Bund ein“®®* In diesem Vers bedeuten der Bund und Pakt hier die
Ubermittlung seiner Gebote und Verbote. Dann lud er alle zur Bestatigung Seiner
Gottheit ein und fragte ,Bin Ich nicht euer Herr?*, wobei er sogleich Seine Herrlichkeit
manifestierte. Sie sagten: ,Doch wir bezeugen es.“ So fasste Er seinen Willen im
bala-Wort zusammen. Bala bedeute hier Prufung (ibtila). Denn Er sagte: ,Und Er ist
es, Der die Himmel und die Erde erschuf in sechs Tagen - und Sein Thron ruht auf
1682

dem Wasser -, damit Er euch prife, wer von euch der Beste im Wirken sei.

Danach gab Er sie in die Lende Adams zuriick, dann sandte Er ihnen die Propheten,

7 |bn ‘Arabi, Sarh al-Masahid al-Qudsiya li Takmili Dairat al-Hatm al-Mausdfi bil-Walayat al-
Muhammadiya, li Sitti AGam binti'n-Nafis Abi'l-Qasim Turazr'l-Bagdadiya, ed. Bakri ‘Alduddin und
Su'ad al-Hakim, Ma’hadi’l-FransT li'§-Sargi’l-Ausad, Dimasq 2004, S. 112.

%78 |bn ‘Arabt, Sarh al-Masahid al-Qudsiya, S. 291.
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damit sie sich daran erinnerten.®®® Abid Ya'qb Ishaq b. Muhammad an-Nahrgari
(gest. 330) sagt auch Ahnliches.®*

Nach Sarrag beruht dieses tauhid-Verstandnis auf dem folgenden Vers: ,Allah
bezeugt, in Wahrung der Gerechtigkeit, dass es keinen Gott gibt aul3er Ihm - ebenso
die Engel und jene, die Wissen besitzen; es gibt keinen Gott auRer lhm, dem
Allméchtigen, dem Allweisen.“®® In diesem Vers wird der tauhid Gottes betont. Dann
sagt Sarrag, dass die Ahl al-Qibla, also alle, die sich beim Gebet nach Mekka
wenden, sich hinsichtlich ihres tauhids aufgrund des iqrar gleichten. Das aber, worauf
es ankommt, sei das, was in den Herzen sei, und nicht das, was auf der Zunge
sei.686

All dies sind Beispiele fur den metahistorischen iman ,bala in ad-durr al-auwal®
in der mystischen Tradition. Wie gezeigt werden wird, ist Ausgangspunkt dieser
Deutung das Glaubensverstandnis von Muhammad b. Karram und den Karramiten,
die die Horasan-Askese pragte. Er wiederum Ubernahm diese Deutung von AbU

Hanifa und entwickelte sie fort, wie spater auch ausgefihrt wird.

Die erste Person und die erste Schule, die den iman mit dieser meta-
historischen Bestéatigung deuten, sind Muhammad b. Karram und die Karramiten. Die
Gegner der Karramiten konnten dies jedoch nicht objektiv betrachten, dabei ware es
ein Leichtes gewesen, einen Richtigkeitsanspruch aus folgenden drei Versen
abzulesen, wo viele Begriffe mit perfekter Konsequenz vorkommen, um den iman auf
diese Weise verstehen zu lassen: ,Und als dein Herr aus den Kindern Adams - aus
ihren Lenden - ihre Nachkommenschaft hervorbrachte und sie zu Zeugen wider sich
selbst machte (indem Er sprach): 'Bin Ich nicht euer Herr?', sagten sie: 'Doch, wir
bezeugen es.' (Dies,) damit ihr nicht am Tage der Auferstehung sprachet: 'Siehe, wir
waren dessen unkundig." Oder sprachet: 'Es waren blof3 unsere Vater, die vordem
Gotzendiener waren, wir aber waren ein Geschlecht nach ihnen. Willst Du uns denn
vernichten um dessentwillen, was die Verlogenen (mubtilin) taten?' Also machen

Wir die Zeichen klar, auf dass sie sich bekehren mochten.“®®’

883 Tustart, Aba Muhammad Sahl b. ‘Abdallah, Tafsir-i Tustari, notiert und interpretiert von Muhammad
Basil ‘Uylnu’s-Siad, Dar al-Kitib al-limiya, Beyrut 2002/1423, S. 68.

%4 Sa'rant, ‘Abdulwahhab, at-Tabakat al-Kubra, |, S. 201.

%5 Al-i ‘Imran, 18.
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%7 A'raf, 172,173,174.
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Die Bestatigung mit bald zeigt die Natur des Menschen und sein erstes
.Design“. iShad (jemanden als Zeugen fur etwas in Anspruch nehmen) bedeutet hier:
Gott zeigte dem Menschen seine Herrlichkeit oder festigte ihre Natur und ihren
ersten Entwurf. Hauptsache gemald den Karramiten ist es, dass diese Bestatigung
erhalten bleibt und fortbesteht. Aber diese Bestatigung kann in dieser Welt
absichtlich widerrufen werden. Damit die Widerrufer wieder zu ihrem Ursprung
zurtckkehren konnen, werden sie immer ermahnt. Dieses erste Bestatigungswort
.bala“ enthalt sowohl die mindliche als auch eine innere Bestatigung. Wie Bayadi
sagt, gibt es in diesem iqgrar die Sahada und den tasdiq; und in dieser $§ahada gebe
es den igrar und den tasdiq.°®® Das heildt, der igrar ist das wichtigste Reagenz
zwischen dem Glauben und dem Unglauben. Aus diesem Gesichtspunkt ist die

Annahme des igrar als Hauptelement des Glaubens auch ziemlich sinnvoll.

3.1.2. Abu Hanifa und der meta-historische Glaube

Bisher wurde gezeigt, welche Personen und Schulen diese karramitische
Ansicht beeinflussten. Im Folgenden geht es nun um die Quellen dieser Ansicht,
diese herauszuarbeiten und genauer zu studieren. Der Ausgangspunkt der Ansicht
von Muhammad b. Karram basiert — nach Meinung des Autors und nach Meinung
vieler anderer — auf dem al-Figh al-Akbar. Abl Hanifa sagt in seinem berUhmten
Werk al-Figh al-Akbar Folgendes: ,Allah hat die Schopfung frei von Unglauben und
Glauben erschaffen, dann hat Er sie angesprochen und ihnen den Glauben und die
Gehorsamkeit befohlen und den Unglauben und die Ungehorsamkeit verboten. Dann
haben manche den Unglauben selbst gewéhlt, indem sie die Wahrheit leugneten und
negierten, wahrend Allah sie verlie. Andere haben durch ihr eigenes Tun und ihren
Glauben an die Wahrheit und ihre Akzeptanz der Wahrheit mit der Unterstiitzung
vonseiten Gottes den iman verinnerlicht. Er brachte die Nachkommen Adams aus
seiner Lende hervor. Sie waren als die Form von Partikeln. Er machte sie
vernunftig, dann sprach Er sie an und befahl ihnen den iman und verbot den
Unglauben. Dann stimmten sie Seiner goéttlichen Herrschaft zu. Diese Zustimmung
(igrar) war ein Glaube von ihnen, und sie kommen auf diese Welt mit dieser Natur.
Wer trotzdem kufr begeht, der hat diese Natur gewechselt und geéndert. Wer den
Glauben verinnerlicht hat, der hat sich an dieser Natur festgehalten und verharrte

darin. Er hat keinem seiner Geschopfe den Unglauben oder den Glauben

%88 Bayadt, ISarat al-Maram min ‘Ibarat al Imam, S. 58.



135

aufgezwungen. Er hat sie weder als Glaubiger noch als Unglaubiger erschaffen,

sondern er hat sie als Individuen erschaffen.“6°

Wenn die Aussagen ,verninftig machen® und ,mit dieser Natur zur Welt
kommen* betrachtet werden,®®° kann gesagt werden, dass die ayat al-mitaq die Natur
des Menschen und ihre Einpragungen, die in den Menschen eingeboren sind,
erklaren.®®* Diese Pragung ist nicht der eigentliche Glaube oder Unglaube, aber ohne
sie kbnnte iman nie zustande kommen. Abl Hanifa fugt unmittelbar nach diesen
Worten an, dass der Glaube oder Unglaube ohne Zwang zustande kommt. Allah
schafft den Gehorsam oder Ungehorsam im Herzen des Dieners abhangig vom
Willen und der Entscheidung seines Dieners. Der Unglaubige ist nicht entschuldigt in
seinem Unglauben, der Glaubige ist nicht gezwungen in seinem iman.®® Diese
Pragung ist umfangreiche Gnade und Gite von Allah. Wenn der Diener sich um iman
bemuht, verschonert Gott den Glauben in seinem Herzen und schafft ihn in ihm. Das
ist taufiq Gottes. Taufiq bedeutet die Erfolg-verleihende gottliche Fihrung. GemaRi
dieser Idee hat Allah allen Menschen die gleiche Gite zuteilwerden lassen, als Er sie
aus der Lende Adams schuf. Der Unglaubige vergeudet diese ehrenvolle
Gelegenheit und ist erfolglos (hidlan) geworden, wohingegen der Glaubige diese

Gelegenheit ausnutzt, und der Glaube wird in seinem Herzen verschénert.®®?

Gott macht die Menschen in diesem Sinne fahig, zu glauben und zu leugnen.
Da die Menschen selbst zwischen iman und Unglaube wéhlen, sind iman und

Unglaube Taten der Menschen.®%*

Der berihmte Kommentator des al-Figh al-Akbar Aliyyu’l-Kari erwahnt in
diesem Kontext viele Verse und ahadit. Ein berihmtes hadit wird hier erwahnt, aber

mit einigen Zuséatzen: ,Jeder wird im Zustand der fifra geboren. Als dann machen

%9 Abl Hanifa, Figh al-Akbar, (Imam-1 Azamin Bes Eseri) IFAV, I, Aufl., istanbul 1992, S. 72; al- Figh
al-Akbar die Fundamente des Glaubens von Imam Abl Hanifa, Ubersetzung und Kommentierung Ali
Ghandour, S. 42-44.

%% Gilf stellt auch diese Verse eine Verbindung auf die Erschaffung des Menschen her. Siehe Gili,
Abduilkerim, inséan-1 K&mil, Ubersetzung Abdulaziz Mecdi Tolun, iz, istanbul 2002, S. 194.

! Den gleichen Zusammenhang gibt es bei Hasan Sohn des Muhammad b. al-Hanafiya in seiner
Widerlegung der Qadariten. Siehe Biddyat-u ‘llm al-Kalam fi’l-Islam, ed. van Ess, S. 11-14.
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seine Eltern aus ihm einen Juden, Christen oder Zoroastrier. Schliel3lich erklart und

bestétigt er dies. So wird er entweder dankbar oder undankbar.®®

Nach ‘All al-QéarT’s Aussage sagen die Gabriten: ,Allah (erhaben ist Er) schuf
die Glaubigen als Glaubige, die Unglaubigen als Unglaubige. Iblis bleibt immer im
Unglauben, und Abd Bakr und ‘Umar waren schon vor dem Islam Glaubige. Die

Briider von Yasuf waren Propheten, auch als sie groRe Siinden begingen.“®%

Die Mu'tazila kommentierte die bala-Verse als symbolisches Ausdrucksmittel
der wesentlichen Erschaffung des Menschen.®®’

Die Ahl as-Sunna denkt wie folgt: Die Propheten waren vor der Offenbarung
normale Menschen, und die Unglaubigkeit Satans erschien im Nachhinein. Wenn es
hier vollen Zwang gegeben hétte, konnte Satan zuvor nicht gehorsam und Abd Bakr
sowie ‘Umar zuvor nicht ungehorsam gewesen sein. Die Diener sind frei, sie kbnnen
gehorsam oder ungehorsam werden. Es gibt keinen Zwang, aber die gdttliche
Fuhrung von Allah. Wenn es nicht so ware, wirde Gott nicht so befehlen: ,O ihr
Glaubigen, glaubet an Allah und Seinen Gesandten.“®® Wenn die Diener von
Ewigkeit her glaubig gewesen waren, ware der iman nicht befohlen worden, und als
Gott fragte: ,Bin Ich nicht euer Herr?“, hatten sie nicht mit ,jawohl* geantwortet. Nach
Sar'd b. Gubair sagte Ibn-i ‘Abbas in seiner Auslegung dieser aya folgendes: ,Allah
(erhaben ist Er) nahm die Nachkommenschaft Adams aus seinem Riicken, gab ihnen
Form, Vernunft, damit sie verstehen, sprechen und reden. Dann liest ibn-i ‘Abbas

diesen Vers bis 'mubtilan' .*%°

Maturidr gibt viele Informationen bezuglich dieser Verse und dieses Themas in
seiner Auslegung “Tawilat’, aber er bringt alle ahadit, welche das abriitische
Verstandnis unterstiitzen.”® Nach Meinung des Autors sollte Abd Hanifa vielmehr als
der karramitischen Schule zugehdrig behandelt werden, anstatt als im maturidischen

Denken verhaftet betrachtet zu werden.

8% Aliyyu’l-Kari, ogW, S. 129-136.
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3.1.3. Iman als igrar

Gemal den Karramiten ist iman eine verbale Bestéatigung, namlich die Aussage
der Zunge, es gibt jedoch keinen Bezug zum Herzen,”®* die Taten zahlen als nicht
zum iman gehorig,’® der Heuchler ist vorgeblich Glaubiger im Diesseits, aber
Unglaubiger im Jenseits.” Denn iman ist die Bezeugung, dass es keinen Gott auRer
Allah gibt. Das ist keine Handlung, sondern nur Wort. Im Koran heil3t es: ,Er lie3 sie
an dem Wort der Gottesfurcht festhalten.“’®* und ,0 Volk der Schrift (Bibel), kommt
herbei zu einem zwischen uns und euch gleichen Wort.“’® In diesen und &hnlichen
Versen wird der iman als Wort verwendet. Das heil3t, dass der, der dieses Wort
ausspricht, als Glaubiger angesehen werden muss.’®® Eine Bestatigung kann verbal
oder nonverbal sein, aber insbesondere die verbale Bestatigung ist dem Menschen
aulRerlich zuganglich. Denn man kénne — nach den Karramiten — nicht die innerliche
Bestatigung erkennen, und es gibt keine Verpflichtung (takl/if) in den inneren Taten
(itigadat).”®’

Es gibt bei Bagdadr weitere Informationen daruber. In seinem al-Farq steht,
dass die Karramiten behaupten, dass der iman als bestatigende Aussage (iqrar) am
Anfang in der Lende (ad-darr al-auwal) bestehe. Die Wiederholung der Aussage
zahle nicht iman, aufler im Falle von Abtrinnigen (murtadd). Wenn man die
Sahadatain ausspréache, sei man ein echter Glaubiger, auch wenn man sogar am kufr
in Bezug auf das Prophetentum festhalte. Die Heuchler, beziiglich derer viele Verse
im Koran herabgesandt wurden, sind echte Glaubige. Ihr Glaube ist gleich dem

Glauben der Propheten und der Engel.”®®

Wenn bedacht wird, dass die Karramiten den iman nicht mit der Zunge in der
korperlichen Welt, sondern im Zustand und der Sprache der Vereinigung als einen

bala-Pakt in der ersten wesentlichen Schopfung ansahen, ist einzusehen, dass in

Y Maturidr, Kitab at-Tauhid, Ubersetzung Bekir Topaloglu, ISAM, Ankara 2003, S. 487.

92 Sahrastant, al-Milal wa n-Nihal, S. 104.

%% Tahanawi, Kas$af, |, S. 127.

" Fath, 26.

"% Al-i ‘imran, 64.

% Kutlu, Art. ,Kerramiye,“ DIA, B. 25, S. 295.

"7 Der Ausgangspunkt der Karramiten ist Nisa, 129: Und ihr kénnt kein Gleichgewicht zwischen
(euren) Frauen halten, so sehr ihr es auch wiinschen moget. Aber neigt euch nicht ganzlich (einer) zu,
also daf ihr die andere gleichsam in der Schwebe lasset. Und wenn ihr es wiedergutmacht und recht
handelt, dann ist Allah allverzeihend, barmherzig. Siehe Pezdevt, ogW, S. 213.

708 Bagdadr, ogW, S. 223.
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ihrer Anschauung das erhabene Wesen des Menschen an Gott glaubt und sich
Seiner Herrlichkeit unterwirft. Also muss seine erhabene Substanz so bewertet und
respektiert werden. Diese iman-Definition gegen die damalige mawali-Politik war
essentiell. Wer nicht expressis verbis verleugnet, wird nicht Unglaubiger. Dieses

Verstandnis kommt von Abld Hanifa.

Gailan ad-Dimasqr besitzt eine &hnliche Vorstellung. Aber er setzt das
Zustandekommen der zweiten Erkenntnis voraus, damit der iqrar ein Glaube sein
kann.”® Seiner Meinung nach ist die primére Erkenntnis gleich der karramitischen
wesentlichen Bestatigung. Das sei die menschliche Natur, aber Gailan befirwortet
nicht, dies als iman anzuerkennen; hingegen bewerten die Karramiten bereits dies
als Glauben. Die sekundare Erkenntnis nach Gailan beruht auf der persénlichen
Leistung und das muss als /man angenommen werden.”*® Die erste hingegen ist
Begabung und Talent (wahbi), aber die zweite ist Verdienst (kasbi). Nach
Muhammad b. Karram befindet sich diese sekundare Erkenntnis in den Herzen der
Menschen und unterliegt nicht dem Zugriff der Menschen, und aus diesem Grund

sind die Menschen nicht dazu verpflichtet, ihre Herzen offenzulegen.

Das heil3t, dass der igrar bei den Karramiten der wichtigste Begriff ist. Was
bedeutet dieses Wort aus etymologischer Perspektive? Al-qurru, Wurzel des igrar in
der arabischen Sprache, bedeutet festbleiben, feststehen usw.’** Al-garru bedeutet,
tardid al-kalam fi uzun al-mubatabi hatta yafhamahu, das Sprechen des Wortes ins
Ohr des Angesprochenen, damit er versteht. Garartu al-kaldma fi uzunih, heifl3t,
Legen des Mundes zum Ohr des Angesprochenen, wie bei Taubstummen oder laut
sprechen. Die Aussage aqrartu I-kalama Ii fulanin, heil3t, yubaiyinuhi hatta ‘arifahda,
Erklaren, bis jemand versteht oder damit er weiR.”*? Dies bedeutet, dass das
Verhéltnis des igrar zu kalam, das Wort, so ist, dieses Wort den anderen
bekanntzugeben und hoéren zu lassen. Das heildt, dass iqrar das im inneren
Vorhandene den anderen und nach auf3en wiedergibt. Fahr ad-Din Razi sagt, wir
mussten sicher wissen, dass sich diese zwei Dinge sich in iman befinden: das

erstere sei festbleibendes Element im Wesen einer Person, innerliche Bestatigung

" Tahanawt, ogW, |, S. 127.

™0 |zutsu, Toshihiko, islam Diisiincesinde iman Kavrami, Ubersetzung Selahattin Ayaz, Pinar, 1. Aufl.,
istanbul 2000, S. 116.

1 |bn Manzdr, Lisan al-‘Arab, Beirut, B. 11, S. 99.

"2 |bn Manzdr, Lisan al-‘Arab, B. 11, S. 98,99.
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und Stabilitat, das andere sei die mindliche Bekanntgabe an andere Personen.’*
Wer sagt, dass es keinen Gott aul3er Allah gibt und Er einzig ist, und er dies von
seinem Herzen sagt, ist beiderseits glaubig. Wenn er dies nur mindlich und
vorgeblich bestatigt, ist nur im Diesseits vom gesellschaftlichen Standpunkt her

glaubig, aber im Jenseits vom theologischen Gesichtspunkt unglaubig.

Dieser Standpunkt ist nicht so falsch wie er hingelegt wird. Und besonders die
AS’ariten taten sich in ihrer unobjektiven Kritik hervor. Die Aussage ,der Glaube des
Heuchlers ist wie der Glaube der Propheten* beispielsweise wurde ihnen von
Bagdadr und Isfarayini zugeschrieben, und falsche Schlussfolgen wurden daraus

gezogen.’*

Igrar-Gedanke in den Werken von Abu Hanifa: Dabei gehdren diese
Gedanken —wie vorher erwahnt — zu Abi Hanifa. Das Verstandnis des iman von Abu
Hanifa gemaR A§’ari fasst Montgomery Watt folgendermalRen zusammen: ,Iman ist
die Kenntnis (ma‘rifa) Gottes und Bekenntnis (iqrar) zu Gott und zu Seinem
Gesandten. Dies sollte nach Abl Hanifa allgemeingultig und ohne Auslegungsbedarf
sein. Er dachte auch, dass der Glaube unteilbar ist und keine Zu- oder Abnahme
kennt.“"*® Es ist moglich, diesen Gedanken bei Muhammad b. Karram zu finden. Weil
der innerliche Zustand des Heuchlers nicht erkannt werden kann, ob er namlich
glaubig oder unglaubig ist, - und hier wird das Beispiel Huzaifas angefiihrt,-"*® muess
er als glaubig angenommen werden, und der Glaube des Glaubigen ist kategorisch
gleich. iman ist nicht gleich den Taten.

Imam Abl Hanifa sagt in seinem al-‘Alim wa’l-Muta‘allim Folgendes: ,Wegen
der Differenzierung des Glaubens von den Taten gibt es keine Zu-und Abnahme.
Aus diesem Blickwinkel betrachtet ist unser Glaube wie der Glaube der Propheten
und Engel. Denn wir — wie auch die Propheten und Engel — bestatigen Seine Einheit,
Seine Gottlichkeit, Seine Allmacht und alles von Ihm Kommende innerlich auf die
gleiche Weise.” Weiters sagt er: ,Hierin liegt die Gleichheit unseres Glaubens mit

dem Glauben der Propheten. Naturlich haben sie sonst mehr Gottesfurcht und mehr

™3 Razi, Fahruddin, Asrar at-Tanzil wa Anwar at-Ta'wil, ed. Anmad Higazl as-Saka, Dar al-Gil Beirut,
Maktabat Kulliyat al-Azhariya, Kairo 1992, S. 119.

"% Nagsar, Nag'at al-Fikr, S. 308.

> \Watt, W.M., [slam Diisiincesinin Tesekkiil Dénemi, S. 163.

8 AbG MutT', ogW., S. 70.
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inneren Gehorsam.“™*” Er z&hlt drei unterschiedliche Eigenschaften zwischen dem
Glauben der einfachen Menschen und dem Glauben der Propheten auf. Mit grol3er
Wahrscheinlichkeit zahlten auch die Karramiten diese Unterschiede auf, aber dies
wird uns entweder nicht zur Ganze uberliefert oder sie haben es nicht beabsichtigt.

Die Meinung von Usmandi: Die Karramiya unterschied sorgfaltig zwischen
dem Diener aus der Perspektive anderer Diener und dem Diener aus der Perspektive
Gottes. Wenn dem nicht so ware, hatten sie nicht gesagt, dass die Heuchler
unendlich in der Holle blieben. /man ist bei ihnen vom sozialen Gesichtspunkt
betrachtet juristische, ethische und politische Tatsache, aber vom psychologischen
Gesichtspunkt wird er als ontologisch-theologisches Phdnomen bewertet. Ein sehr
deutlicher Text mit Bezug zu diesem Thema ist im Lubab al-Kalam von ‘Alaaddin

Usmandi zu finden, einem Gelehrten des zwo6lften Jahrhunderts.
Es folgt eine Auseinandersetzung und Kritik mit diesem kurzen Text:

,Die Karramiten sagten, dass der Glaube ein reiner absoluter igrar ist. Sie
glaubten, dass der, der Gott kennt (al- ‘arifu billah) nicht glaubig ist, und falls er stirbt,
ohne iqgrar auszusprechen, dennoch zu den Leuten des Paradieses gehdrt. Hingegen
sind die Heuchler glaubig, bleiben aber ewig in der Hélle.”

Usmandi kommentiert schliellich das Thema auf folgende Weise: ,Sie (die
Karramiten) denken, dass die Ausfuhrung der Glaubensbestimmungen nur fir
diejenigen, die (das Glaubensbekenntnis) mundlich ausdriicken, nicht die
Ausfuhrung fur diejenigen, die es nicht mindlich aussagen, verpflichtend sei. Der
Grund dafur ist, dass die miundliche Aussage, wie ich vorher gesagt habe, der
Beweis des iman (und innerlichen Bestatigung) sei. Die Bestimmungen werden auf
den Beweisen aufgebaut, wie Allah sagte, '(O die ihr glaubt, wenn glaubige Frauen
als Fliichtlinge zu euch kommen,) ,prift sie. Allah weill am besten (ber ihren
Glauben Bescheid.” ' Das beweist mit Sicherheit, dass der iman tatsachlich innere

Bestatigung ist.“"®

Aussagen wie ,der Kenner Gottes ist kein Glaubiger, aber er kommt ins
Paradies; der Heuchler ist glaubig, aber er kommt ewig in die Hélle*, erscheinen auf

" Bayadizada, el-Usil al-Munifa Ii'l-imam Abi Hanifa, ed. ilyas Celebi, MUIFV. II. Aufl., Istanbul 1420-
2000, S. 101,102.

"8 al-Usmandr, ‘Alaaddin Muhammad b. ‘Abdulhamid as-Samargandi, Liibab al-Kalam, ed.
Muhammad Sait Ozervarli, ISAM, istanbul 2005, S. 156,157.
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den ersten Blick, ohne sich um ein aufrichtiges Verstandnis bemuht zu haben, als
verrickte Phantasien. Wenn man aber um ein richtiges Verstandnis bemunht ist und
untersuchen moéchte, was sie sagen wollten, erschliel3t sich einem die Realitat ihrer
Aussage. Denn ein Mensch, wenn er auf scheinheilige Art und Weise heuchelt und
gleichzeitig das Glaubensbekenntnis ausspricht, wird im Diesseits de jure in Bezug
auf Frieden und Sicherheit in der Gesellschaft gleichgestellt sein. Trotz dieses
innerlichen Problems ist er ein Glaubiger in den Augen der Menschen, aber er wird
endlos in der Holle sein. Ein Mensch, der Gott erkannt hat, selbst wenn er seinen
Glauben nicht bekannt macht, ist im Diesseits vom sozialen Standpunkt her
unglaubig, aber in Wabhrheit ist er glaubig und kommt ewig ins Paradies. Bagdadi
sagt, dass die Karramiten es fur moglich erachteten, dass Heuchler wahre Glaubige
sind, wie z.B. ‘Abdullah b. Ubaiy, der aber ewig in der Holle bleiben werde.
Andererseits hielten sie es auch fur moglich, dass ein wahrhaft Unglaubiger ewig im
Paradies bleiben koénne, wie z.B. ‘Ammar b. Yasir.”'® Diese Vorstellung hat
tatsachlich einen Richtigkeitsanteil, aber die umma ist theologische Definitionen
gewohnt. Wenn ein Gelehrter ein Thema vom sozialen Gesichtspunkt her betrachtet,
aber einen Begriff von einem anderen Gesichtspunkt behandelt, wird es als
befremdlich empfunden und insbesondere von der herrschenden gemeinsamen
Anschauung getadelt. Das ist sehr natirlich und normal. Wie gezeigt wurde, hat
Muhammad b. Karram aus sozialem Gesichtspunkt argumentiert und auf sehr hohe
Toleranz abgezielt: Wer den Glauben mundlich bestatigt, hat die Gleichberechtigung.
Es gab damals viele Gruppen, die das aus der momentanen Situation heraus

kommentierten und diese hohe Duldsamkeit nicht verdauen konnten.

3.1.4. Igrar bei den Karramiten

Unter diesem Titel wird iman nicht als innerliche oder wesentliche, sondern
aulderliche Tatsache bei den Karramiten behandelt. Beim Stichwort Karramiten wird
sofort an diejenigen gedacht, die den Glauben auf die muindliche Bestatigung
reduzieren. Das ist aus gesellschaftlicher Perspektive ihrer Meinung nach tatsachlich
richtig. Die Maturiditen usw. widersprachen dieser Definition aufgrund ihrer
mutmalilichen Folgen. Denn wenn die miindliche Bestatigung des iman extrem in

den Vordergrund gestellt werden wirde, wirde das Glaubensfaktum entleert und der

"% Bagdadi, Abdulkahir, (gest. 429 h.) Usdl ad-Din, Hg. Dar al-Fiindn llahtyat, istanbul 1346/1928, .
Aufl., S. 250.
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Glaubige dem Heuchler gleichgestellt werden. Und dies wirde weder aus
gesellschaftlicher noch aus religioser Sicht gute Folgen haben. Aulerdem
argumentierten die Maturiditen, dass mit dieser Uberbetonung die Definition des

iman von Abi Hanifa Schaden nehmen konnte.

Bei den Murgiiten und Karramiten fand folgende Variante der bekannten
Uberlieferung Anerkennung und Verbreitung: ,70 Gruppen aus 71 werden im
Paradies sein und nur eine in der Holle*,”*® welche in der Form, dass ,72 Nationen
gleich anzusehen* sind, bei den Volks-Mystikern bis zum heutigen Tag tradiert wird.
Nach MaqdisT ist die Uberlieferung, dass die gerettete Gruppe (nagiya) nur eine von
73 Sekten ist, sekundar, obwohl sie beriihmt ist. Im Gegensatz dazu sei die andere
Variante der Uberlieferung, dass namlich nur eine Gruppe von 73 Sekten untergehe
(halik), aber die anderen 72 Gruppen gerettet wirden, primér und authentischer.
Demgemald ware, wenn die erste Variante richtig ware, die verdammte Gruppe die
,Batintya“ (also die geheimen zindiq oder Apostaten); wenn die zweite richtig ware,
ware die gerettete Gruppe die grol3e Mehrheit (as-sawad al-a’zam) der Muslime.
Weiters sagt Maqdisi, dass eine Gruppe der Karramiten die Version ,72 Gruppen
kommen ins Paradies” dieses hadit Uber die Gruppen als Beweis dafur anfuhrt, dass
jeder selbststandig entscheidende Rechtsgelehrte (mugtahid) mit Ausnahme der
zanadiqa sowohl in den usdl (d.h. in der Theologie) als auch in den furd® (also
juristische Einzelfrage im Recht) unbedingt richtig liege.”?* Zusammengefasst heilt
das, dass diese Variante des hadit bei den Karramiten popular war und sie sie auch
verbreiteten, woraus das Verstandnis, dass sie ,die 72 Nationen gleich* sieht,
abgeleitet ist. Das bezieht sich wohl auf den hanafitischen Hintergrund der

Karramiya.?

Aus ahadit wie ,mir wurde von Allah befohlen, gegen die Menschen zu

kampfen, bis sie das Bekenntniswort Ia ilaha illallah sagen,” leiteten die Karramiten

ab, dass die Aussprache mit der Zunge anstelle des iman tritt und eine Verknipfung

2 Zum Vollertext der Uberlieferung siehe al-Maqdisi, Ahsan at-Taqasim fi Ma'rifat al-Aqalim, S. 39.
Dieses Thema gibt es noch in Faisal at-Tafriga von al-Gazalt und van Ess behandelt es in seinem
Buch Der Eine und das Andere. Diese Variation ist folgende: ,Meine Gemeinde wird sich in 70 oder 71
Sekten Spalten, von denen alle mit Ausnahme einer ins Paradies eingehen. Da sagt man: O
Gesandte Gottes, von wem sprichst du denn? Er Antwortete von den Kertzern (zanadiga) d.h. den
Qadariten.” Fur die ausfirliche Information siehe van Ess, ogW, I, S. 53-57.

21 MaqdisT, ogW, S. 39; Van Ess, Der Eine und das Andere, |, S. 56; Sahrastant, al-Milal, S. 188,189.
722 Van Ess, Der Eine und das Andere, |, S. 57.
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23 \Weiters wurde bei ihnen fir die

an die Uberzeugung im Herzen nicht richtig ist.
Ausfuhrung der auBerlichen Bestimmungen des Islam von Heuchlern bereits das
iman-Bekenntnis als ausreichend erachtet. Das zeigt, dass bei den Karramiten iman
nur iqrar ist.”** Die Unglaubigen, gegen die der Kampf befohlen wurde, werden
wegen ihres Unglaubens und ihrer Gétzendienerei, die sie gedufRert haben, und nicht

aufgrund dessen, was in ihren Herzen vorhanden ist, bekampft.’*®

Warum betrachteten die Karramiten nicht den itigad, welche innere Tat ist,
sondern den iqréar, welche mindliche Tat ist, als iman? Die Karramiten sagten nach
Aussage von AbU’l-Yusr Bazdawi, dass die Zugrundelegung der inneren Tat i‘tigad
fur den iman in religiosen Texten nicht belegbar sei, und dies zudem eine Forderung
uber dem menschlichen Vermdgen ware. Denn das Herz unterliege nicht
menschlicher Macht und menschlichem Zugang. Daher wurde es fur polygame
Menschen nicht als mdoglich angesehen, zwischen seinen Frauen mit voller
Gerechtigkeit und Gleichheit zu handeln, was ja auch nicht anbefohlen wurde. Das,
was in dieser Lage gewinscht und verlangt ist, ist nur das miundliche Wort und die
korperliche Tat, welche der menschlichen Vermégungskraft unterliegt. Liebe aber ist
innere Handlung. Und daher wandte der Prophet Muhammad bei den Heuchlern
auch die islamischen Bestimmungen an, obwohl sie unglaubig waren. Mit Worten
ausgesprochener Iman, solange man ihn nicht verleugnet und fiir unbedeutend hélt,
ist iman. Der Heuchler verleugnet mit dem Herzen und verachtet sein Wort.”?
Zusammenfassend dachten die Karramiten, dass die Verpflichtung im i‘tigad (und
anderer innerer Taten) nicht gilt, und sie betrachteten dies als etwas Uber die Macht

der Menschen Hinausgehendes.’?’

Wenn man annimmt, dass sich die Menschen mit der mindlichen Bestatigung
von der Verpflichtung, zu glauben, entledigten, ist zu erkennen, dass dies eine sehr
grolde Erleichterung ist. Genau dies wird von den Karramiten gewtinscht. Denn viele
Neueinsteiger zum Islam kénnen durchaus Zweifel haben. Von ‘Abdallah b. Mas'Gd
und ‘Abdallah b. ‘Abbas wird Uberliefert, dass der Prophet Uber die Einflisterung
(waswasa) und Zweifel einiger Gefahrten sagte: ,Das ist genau der reine Glaube (wa

23 Maturidt, ogW. S.490 und 492.

24 Maturidt, ogW. S. 491.

725 Maturidi, ogW. S. 492.

7% Pezdevi, Ehl-i Stinnet Akaidi, S. 212,213.

2T Pezdevi, ogW, S. 215. Firr BazdawT beruht der Gegenbeweis auf der Absicht, welche im Herzen
liegt. Siehe am gleichen Ort.
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dalika mahd a/-/'ma'm).“728 Laut diesem hadit zweifelten die Gefahrten des Propheten,
und er antwortete ihnen mit dieser Antwort voll Toleranz und nahm die Zweifel als
normale menschliche Situation an. Denn sie hatten keine Probleme bei ihrer
Entscheidung und ihrem Entschluss. Viele Menschen kodnnen trotz ihrer
Entscheidung an ihrer Entscheidung zweifeln und kénnen dabei womdglich nicht

hundertprozentige Gewissheit (itigad) erreichen.

Die Karramiten wollten also dieser Realitat zum Ausdruck verhelfen. Die
Gleichstellung all seiner Frauen in emotionaler Hinsicht ist fir Polygame jenseits
menschlich Leistbarem. Aus diesem Grund sind sie nicht zur emotionalen
Gleichstellung verpflichtet, was eine Handlung des Herzens ist. Sie verpflichten sich
aber, in Wort und Verhalten allen Frauen gegenuber gleichbehandelnd zu sein, weil
dies fuir Menschen leistbar ist. Dass sie sich dabei auf den 129. Vers in der Sure
Nisa’ beziehen, zeigt dies auch.’?® Ein Vater kann auch nicht zur emotionalen
Gleichbehandlung seiner Kinder verpflichtet werden, wie dies eindrucksvoll im Fall
Ya'qlbs, obwohl er Prophet war, und seinen Séhnen zu sehen ist.”*° Jemand kann
beschlie3en, zum Islam Uberzutreten, kann aber danach noch lange Zeit zweifeln.
Dementsprechend bedingt es, wenn als Mal3stab fur den Glauben der itigad
genommen wird, dass Menschen, die beschlossen haben, zum Islam Uberzutreten,

auRRerhalb des islamischen Kreises gehalten werden.

Bazdawi bringt hier die Verse, die sich auf den zum Islam Ubergetretenen
Stamm der Band Asad b. Huzaima beziehen, als Gegenbeweis vor.”®" Dabei ist
dieses Beispiel gegen die Karramiya als Beweis nicht anflhrbar, weil es hier keinen
positiven Beschluss, der der Macht des Menschen unterliegt, gibt, was aber
zumindest problematisch angesehen wird. Denn sie haben laut Aussagen der

Mufassiran keinen Beschluss (igrar) abgegeben, ganz zu Schweigen von itigad. Sie

2 Muslim, es-Sahih, al-iman, S. 60; Ahmad b. Hanbel, al-Musnad, I, S. 456; VI, S. 166; Bekir
Topaloglu, Keldm ilmi Giris, Damla, istanbul 1981, S. 20.

2 Nisa, 129. Und ihr kénnt kein Gleichgewicht zwischen (euren) Frauen halten, so sehr ihr es auch
winschen mdget. Aber neigt euch nicht ganzlich (einer) zu, also dalB ihr die andere gleichsam in der
Schwebe lasset. Und wenn ihr es wiedergutmacht und recht handelt, dann ist Allah allverzeihend,
barmherzig.

0 yisuf, 5. Ya'qlb (as.) und seine Kinder sind auch gute Beispiele fiir dieses Thema.

¥ Hugurat, 14. “Die Wiistenaraber sprechen: Wir glauben. Sprich: Ihr glaubet nicht; saget vielmehr:
~Wir haben den Islam angenommen.” denn der Glaube ist noch nicht eingezogen in eure Herzen.”
Siehe Pezdevl, ogW. S. 214,215,
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waren in der Hoffnung auf Beute und auf Hilfe im Jahre der Hungersnot zu

Muhammad (as.) gekommen.”* Dies kann man hier also nicht als Beweis anfiihren.

Damit iman entsteht, muss vorher ein innerlicher Beschluss entstehen. Nach
den Karramiten ist dieser Beschluss (qarar) wichtig, weshalb dieser als Glaube
angesehen werden solle. Die Aussage anderen gegenuber (igrar) soll nur im Recht
als erforderlich angesehen werden. Jeder Mensch kann dies beschlie3en, aber die
Entstehung des Glaubens, obwohl die Natur des Menschen mit dieser Begabung (die
Forderungen der Religion zu erfullen) geschaffen ist, ist schwer und kann Zeit in
Anspruch nehmen. Nach den Karramiten bringt diese Natur (fitra), welche mit dem
ewigen Pakt in ad-durr al-auwal festgelegt und bestimmt worden ist, den Glauben
(i'tigad) in den Bereich des Moglichen, was aber viel Zeit einnehmen kann. Dass der
Glaube damit definiert wird, kann trotz des positiven Beschlusses bedeuten, dass der
Glaube vertagt wird. Das widerspricht der Praxis des Propheten. Der Beginn des
Glaubens ist gesetzlich mit diesem Beschluss und seinem Bekenntnis. Die Praxis zu
Zeiten des Propheten und seiner Gefahrten war so, und die Kraft des Menschen
reicht dafur aus. Dieser Beschlu? wurde tatsachlich schon in der Préexistenz

verwirklicht.

Die Karramiten sahen den iqrar nur als fur die weltlichen Bestimmungen
erforderlich an und behandelten dementsprechend die Absichten fir das Gebet mit
Toleranz und Elastizitdt. Daher wurden sie kritisiert, dass diese ihre Ansicht dem
Verstandnis von Abd Hanifa widerspreche.733 Isfara’int geht weiter ausfuhrlich darauf
ein.”*

Iman entsteht tatsachlich im Herzen. Das ist naheliegend, und viele Verse und
ahadit zeigen dies: ,Die Wustenaraber sprechen: 'Wir glauben'. Sprich: 'lhr glaubet
nicht; saget vielmehr: Wir haben den Islam angenommen, denn der Glaube ist noch

nicht eingezogen in eure Herzen.""*

»(die Heuchler und Juden), die mit dem Munde
sprechen: Wir glauben, jedoch ihre Herzen glauben nicht.“*®* Wenn der Glaube nur
durch mundliches Bekenntnis entstehen wirde, wéren sie aufrichtige Glaubige. ,,O

die ihr glaubt, wenn glaubige Frauen als Flichtlinge zu euch kommen, so prufet sie.

2 Yazir, Elmalili Hamdi, Hak Dini Kur'an Dili, B. 7, S. 214.

8 MaqdisT, ogW, S. 40.

" |sfarayini, at-Tabsir fi'd-Din, ed. Kamal Yasuf al-Hat, ‘Alam al-Kutub, Beirut 1983,
http://www.shamela.ws, (14 November 2010,) 115/1,116/1.

% Hugurat, 14.

36 Maida, 41.
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Allah weiR am besten, wie es um ihren Glauben bestellt ist.“”*" Ihre Priifung war nach
der Aussage von Ibn Katir die Aussprache des Glaubensbekenntnisses. Der
Ausdruck ,Allah weil3 am besten, wie es um ihren Glauben bestellt ist* bedeutet,
dass die Menschen nur die Aussprache der anderen kennen kénnen und der bei
Allah ohne innerlichen Beschluss und Bestatigung nicht als Glaube gilt. ,Aber nein,
bei deinem Herrn, sie sind nicht eher Glaubige, als bis sie dich zum Richter tber
alles machen, was zwischen ihnen strittig ist, und dann in ihren Herzen kein
Bedenken finden gegen deinen Entscheid, und sich in Ergebung fiigen“.”*® ,Unter
den Leuten sind solche, die sagen: Wir glauben an Allah und an den Jingsten Tag,

und sind gar nicht Glaubige®.”°

Viele Verse im Koran, wie diese und andere, zeigen, dass iman mit mundlicher
Aussprache nicht definiert werden kann. Iqrar deckt nur den herzlichen Beschluss
und Bestatigung auf. Er ist wichtige Pflicht und juristische Voraussetzung, aber nicht
iman selbst. Die Grundlage des iman ist die innere Bestatigung, Iqrar ist in der ersten
Phase ‘amal (Tat), in der zweiten Etappe der Weg fir den Glauben, um ihn 6ffentlich
zu machen. Die Karramiten, Muhammad b. Karram und Muhammad b. Haisam usw.
widersprechen all dem nicht, und die seelisch-metaphysische Wahrheit annulliert

nicht die soziale Realitat.

Der Karramitische igrar Gedanke im Buch ar-Radd ‘ala I-Bida“. Aba Mutr
Makhul an-Nasafi, der von Gelehrten, die zur Mur@ia gerechnet werden, unterrichtet
wurde, und manche Ideen von Muhammad b. Karram verinnerlichte und in seinen
Bichern erwahnte und durch denselben Kreis der Gelehrten zum Sdfismus tendierte,
erklart die karramitische Glaubensansicht. Sie rechnen sich selbst zu al-Gama‘a,
wurden aber der irga verdachtigt. Wenn sie diese Ideen als irga bewerteten, sollten

sie es tun, wie Abl Hanifa sagt, sie selbst seien dafiir aber nicht verantwortlich.”*°

Auch Abud Mutr bringt verschiedene Definitionen fir iman, wie dies schon Abu

Hanifa tut, aber er definiert iman nie durch Taten (‘famal):

Er definiert iman als Wort. Iman ist das Glaubensbekenntnis, d.h. zu sagen, es
gibt keinen Gott auRer Allah und Muhammad ist sein Gesandter und Diener. Er

8" Mumtahina, 10.

" Nisa 4/65.

™ Baqara, 2/8.

™0 Abi Hantfa, Risalat-u AbTi Hanifa ila ‘Utman al-Batti, (in Imami Azam’in Bes Eseri) S. 84.
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bringt als Beweis folgende Verse: ,,....kommt herbei zu einem Wort, das zwischen uns
und euch gleich ist,” ,sagt zu keinem, der euch den Friedensgrul3 bietet: Du bist kein
Glaubiger.” Denn durch das Aussprechen des Friedensgrul3es bekenne man sich

zum iman.’**

Er definiert den Glauben als innerliche Bestatigung (fasdiq) und beweist dies
mit folgenden ahadit: ,Iman ist Wort und seine Bestétigung ist das Erkennen mit dem
Herzen (ma'rifatun bi'l-galb). ,Iman ist eine Bestétigung, und die Taten sind seine
Regeln, (sarai’). “An anderer Stelle erwahnt er den hadit ,Iman ist Bestatigung und

die Bestatigung umfasst den ganzen Glauben.*’#?

Abl Mutl' sagt Uber die Ansicht der Hartiriya, dass sie sagten, dass der Glaube
Wort und Tat sei, ‘Ali in der Tat Fehler gemacht habe, und der Glaube diese Fehler
nicht tolerieren kénne, weshalb er unglaubig ware.”*® Interessanterweise sagt Abi
Mutr’, dass die Mu'tazila Uber die HarUriya sagte, dass der Glaube Wort und Tat sei,
es in den Taten vieler Gefahrten und von ‘Al viel Zweifelhaftes gebe. Daher miisse

man sich von ihnen fernhalten und solle sich nicht mit innen befreunden.’**

Dann legt er die Ansicht der al-Gama‘a dar, zu denen die Hanafiten und
Karramiten auch gezahlt werden: Der Glaube ist Wort, die Taten sind seine Regeln
($arai').”* Denn der Prophet habe dies so benannt. In einem anderen hadit sagt er,
dass der Glaube Wort sei, die Menschen im Jenseits auf ihre Taten stolz werden
wirden. Nach der Uberlieferung von Harmala b. Yazid al-Ansari sagte der Prophet,
wahrend er auf seine Zunge zeigte, dass der Glaube da ist, und auf seine Brust
zeigend, dass die Gottesfurcht (tuga und taqwa) da ist.”*® Aba MutT* sagt, dhnlich wie
Abd Hanifa und Muhammad b. Karram, Folgendes: ,Die Sahaba (die Gefahrten des
Propheten) sind die Anfuihrer der goéttlichen Fihrung, und Gott selbst erwahlte sie zu
Freunden Seines Propheten. Allah ist zufrieden mit den Glaubigen, Muhagir und

Ansar gewesen. Das heildt, dass man Leute beider Seiten als Freunde gewinnen

™ Acar, Hasan, Ebu Muti’ Mekhul en-Nesefinin “Kitabu'r-red ale’l-Ehva’ ve’l-bida” isimli eserinde
mezhepler tasnifi ve mircii makaldt gelenegdi icindeki yeri, (Unvertffentlichte Magisterarbeit bei
Sonmez Kutlu in AUIF.), S. 46.

™2 Acar, Ebu Muti’ Mekhul en-Nesefinin “Kitabu'r-red ale’l-Ehva’ ve'l-bida® isimli eserinde mezhepler
tasnifi ve miircii makalat gelenegi icindeki yeri, , S. 46.

™3 AbG MutT, ar-Radd, S. 62.

4 Aba MutT’, ogW, S. 77.

> AblG MutT’, ar-Radd ‘ala I-Bida’, S. 62. Dieser Ausdruck geht in 62 und 69 vorbei und in der Seite 62
falt das Wort ,qaul. M. Bernand driickt diese in 3. FuBnote aus, weil es diese Ausdruch in der Seite
69 sehr deutlich ist.

™8 AbG MutT', ogW, S. 117.
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kann und nicht von ihnen fernzubleiben braucht.*™” Der Glaube ist Wort und seine
Bestatigung ist innere Erkenntnis.”*® Denn die Gefahrten begingen keine Fehler im
iqrar gemaR des hadit des Propheten, der Glaube in seiner Gesamtheit ist iqrar.”*
Die Umma sei Zeuge, dass ‘All bezuglich des igrars Gottes (gaul-Wort) keinen Fehler
gemacht habe, sie zweifelten nur, ob er im Handeln Fehler gemacht habe. Das heif3t,
dass es hier nur Mangel und Fehler in den Handlungen gibt, nicht jedoch in Wort,
Bestatigung und innerem Bekenntnis. Die Taten sind nicht iman, sondern seine
Regeln.”® Unsere Pflicht sei es, ihre Angelegenheit — wegen ihrer Freundschaft zum
Propheten — Gott anheimzustellen.”! Denn Gott sagt in der Sidre Ha$r Folgendes:
,und die nach ihnen kamen, sprechen: Unser Herr, vergib uns und unseren Bridern,
die uns im Glauben vorangingen, und lasse in unseren Herzen keinen Groll gegen
die Glaubigen. Unser Herr! Du bist fiirwahr giitig, barmherzig.“”>* Aba MutT" erwéhnt
hier vielfach diese Uberlieferung: ,Haltet euren Mund, wenn meine Gefahrten
erwahnt werden, denn wer meine Freunde beschimpft, Uber den sei Gottes Fluch
und all Seiner Engel.“”*® In der Tat gleicht diese Ansicht dem karramitischen

Standpunkt sehr.

Abl Mutl' sagt in Bezug auf die Anschauung der Hazimiya,”®* die eine
Untergruppe der Haririya ist, dass iman solange unbekannt sei, bis die vollkommene
Botschaft des gottlichen tauhid nicht offenbart worden sei. In diesem Zusammenhang
erwéhnt er die diesbeziigliche Ansicht der al-Gama‘'a, wo der iman Wort und das
Bekenntnis /a ilaha illalléh sei. Denn der Prophet sagte, dass der iman Wort ist und

seine Bestatigung innere Erkenntnis ist.”>>

Abi MutT' sagt beziiglich des iman -Verstandisses der ‘Ibadiya’®, eine weitere
Untergruppe der Harariya, dass der Mangel an Handlungen nicht als Heuchelei

interpretiert werden konne. Denn niemand auf3er dem Propheten wisse, wer die

T AbdG MutT', ogW, S. 77.
8 Abd MutT', ogW, S. 77.
™9 Abd MutT', ogW, S. 77.
0 AbG MutT', ogW, S. 62.
L Aba MutT’, ogW, S. 77.

52 Hagr, 10.

3 AbG MutT', ogW, S. 77. Dieser hadit wurde in 63. Seite liberliefert.

™ Hazimiya ist eine Untergruppe der horasanischen Agarida, und diese Sekte wurde von Hizam b. ‘Alf
gegriindet. Siehe Bagdadr, al-Farq, S. 94; Sahrastani, al-Milal wa n-Nihal, S. 127.

> Ab Mutt’, ar-Radd ‘ala I-Bida*, S. 71.

8 '|padiya ist eine der Hauptzweige der Harigiten, und der Name stammt von einem ihrer angeblichen
Grinder ‘Abdallah b. ‘Ibad al-Murrm al-Tamimi. Von anderen Bezeichnungen der Sekte ist
insbesondere ,Surat* bekannt. Siehe T. Lewicki, , Ibadiya“, HWI, S. 179. Noch siehe Abd Mutr, ar-
Radd, S. 69.
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Heuchler seien, mit Ausnahme derjenigen, die dies vom Propheten gelernt hatten,
wie dies bei Huzaifa der Fall ist.”>’ Sie sagen, dass der Glaube Wort, Tat und
Uberlieferung sei. Denn diese Menschen wirden ihrer Meinung nach einige Dinge
bestétigen, andere verleugnen und seien ,hin und her schwankend zwischen (dem
und) jenem, weder zu diesen noch zu jenen gehorend.“”*® AbG MutT sagt dagegen,
dass der Glaube Wort und die Taten seine Regeln sind. Es kann deshalb gesagt
werden, dass nach Abu Mutl® die Leute der Qibla Glaubige sind, denn das Wort ist
sichtbar (zahir) und bekannt, und die Aufrichtigkeit und Heuchelei sind unsichtbar
und verborgen. Niemand kann die Heuchelei jemandes bezeugen aul3er dem
Gesandten Gottes und seinem vertrauten Freund Huzaifa.”® All diese Kommentare
sind karramitische Versionen hanafitischer Gedanken und zeigen, dass dieser
Kommentar den Glauben als ein weltlich-juristisches Phanomen unter dem

Gesichtspunkt des irdischen Daseins behandelt.”®°

Die Gahmiya/Waridiya’® betreffend sagt Abd Mutl’, dass sie folgendes
aussagten: Wer seinen Herrn im Herzen kenne, gehe nicht in die Hoélle, denn sein
iman sei vollkommen, und er gehére zu den Leuten des Paradieses.’®® Diese Idee
sei laut Meinung von Abu MutT' falsch. Dennoch ist es sehr interessant, dass die hier
reihenweise aufgestellten Gedanken den karramitischen Ideen gleichen. Die
Behauptung, wer seinen Herrn innerlich kenne, dessen iman sei vollkommen, ist
nicht wahr. Schliel3lich riefen Gott und seine Gesandten die Menschen nicht von der
Unbekanntheit (nakira) zu Erkenntnis (‘arafa). All dies ist zwar Sinn und Zweck, aber
niemand kann die verborgene innere Erkenntnis des anderen wissen. Im Gegenteil,

der Gesandte Gottes lud die Menschen zu $ahada, iqrar und einem Wort ein.’®3

Diesen Ansatz gibt es neben Abl Hanifa auch unter den Gelehrten seiner
Schule, wie z. B. beim groRen Rechtsgelehrten Muhammad a$-Saibant.”®* Er

diskutiert den iman in seinem Werk Kitab-u Siyar al-Kabir als iqrar bzw. auf der

" AbG MutT', ogW, S. 69.

8 Nisa, 143. Abd Mutl’, ogW, S. 69.

™ Abd MutT', ogW, S. 70.

%0 Karadas, Kerramiye ve ltikadi, S. 51.

81 Waridiya wird von Abd MutT als eine Sub-Gruppe der Gahmiya gezahlt. Siehe Abd MutT', ogW, S.
61.

62 AbG MutT', ogW, S. 107.

%3 Al-i ‘Imran, 64. Abld MutT', ogW, S. 108.

® Fir Informationen beziiglich Muhammad a$-Saibani siehe Muhammad Hamidullah, Oluminin
1200. Yildéniimiinde Sarlman’in Cagdasi Imam Muhammad es-Seybani, (in imami Azam Ebd Hanife
ve Eseri,) S. 77-81.
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Wortebene. Er drickt aus, dass fur einen Zoroastrier, um in den Islam eintreten zu
konnen, nur die Aussage ,es gibt keinen Gott aul3er Allah* ausreiche, aber fir einen
Juden und Christen zusatzlich der zweite Teil Bedingung ,Muhammad ist sein
Gesandter und Diener ist.”® Die Grundlage von Muhammad b. Karram, der den
iman auf Wortebene diskutiert, ist die Hanafiya, und Muhammad a$-Saibant steht
zeitlich und rdumlich den Karramiten besonders nahe. Sahrastan’s Aussagen
zeigen, dass die Karramiten den iman zweiteilig behandeln. Der erste Gesichtspunkt
betrifft die auflerlichen Bestimmungen und weltlichen Belastungen, zweiterer
hingegen jenseitige Bestimmungen und jenseitige Belohnungen. Durch diesen
Ansatz haben sie die Heuchler aus irdischer Sicht als glaubig, aber aus jenseitiger

Sicht als unglaubig anerkannt.”®®

Wer Gott kennt und Ihn erkennt, aber trotz gegebener Moglichkeit dies mit der
Zunge nicht bestatigt und in diesem Zustand stirbt, stirbt als Unglaubiger.”®” Denn
hier handelt es sich um Unterschatzung und Erleichterung (tahfif). Wer aber unter
Zwangsumstanden den iqrar vermeidet, ist zwar bei den Menschen unglaubig, aber
bei Allah glaubig."®®

3.1.5. Iman als Wissen

Im Folgenden werden weitere Ansichten von Abl Hanifa und den Karramiten
angesprochen. Aber zunéachst soll hier die Interpretationstheorie behandelt werden.
Laut Abd Hanifa muss jemand fir glaubig gehalten werden, wenn dieser die
herabgesandte Offenbarung bestatigt, obwohl derjenige dies durch unachtsame
Kommentare &ul3erlich verleugnet. Eine solche Situation kénne nicht als Unglaube
angesehen werden.’®® Mit anderen Worten gesagt, wenn jemand den Koran und das
Herabgesandte (fanzil) allgemein bestatigt, jedoch viele falsche Interpretationen
(ta’'wil) im Detaill hat, so schadet dies seinem iman nicht. Das heil3t, Aba Hanifa

trennt zwischen Glauben an die Notwendigkeit der hagg al-Ka'ba und dem Wissen

%5 Karadas, Kerramiye ve ltikadi, S. 51,52; sieche noch Muhammad a$-Saibant, Kitab-u Siyar al-Kabir,
Beirut 1417/1997, 1, S. 106-109.

%6 Sahrastant, al-Milal wa n-Nihal, S. 104. Noch siehe AbG Tammam, “Bab a$-Saitan,” Kitab as-
Sag“ara, Hg. W. Madelung-Paul E. Walker, Brill, Leiden-Boston-Kéln 1998, S.55; Karadas, Kerramiye
ve ltikadi, S. 52.

%7 Bayazizade, Imam-i A’zam Abd Hanifa'nin ltikadi Gériisleri, S. 108.

88 Ab(l Hanffa, al-‘Alim wa I-Muta‘allim, S. 18.

%% 1zutsu ogW, S. 129-132. Siehe noch A&’arT, Maqalat, S. 138,139, Malati, at-Tanbih, S. 151.
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tiber den hagg und die Ka'ba. Er trennt somit iman und Wissen voneinander.’”° Das
bedeutet, die oberflachliche Bestéatigung der Grundsétze des Glaubens reicht aus,
und die konkreten Informationen dariber braucht man nicht unbedingt, um zum
Glauben zu gelangen. Der iman beginnt mit dem Wort, dann wird dieser verinnerlicht.
Dieser Ansatz ist der karramischen iman-Definition sehr &hnlich. Genauer
ausgedriickt kann gesagt werden, dass die Karramiten diese Idee von Abd Hanifa
tubernommen und weiter entwickelt haben. Abl Hanifa wird hier zweifellos von Malatt
kritisiert, aber nicht nur er, sondern auch die Karramiten. Hintergrund dieser Kritik ist
es, dass er hier zwei Beispiele gegeben und dabei zweimal den Horasan als
Referenz erwahnt hatte.”’* Horasan ist die Heimat der Karramiten, die dieses

Verstandnis hat.

Abl Mutl berichtet tber die Murgi'a/Baihasiya,’’? dass sie sagten, dass der
iman ein Wissen ist, der keine Mdglichkeit des Unwissens zulasst, das heil3t, wer die
Wabhrheit und den Aberglauben, das Gebotene und Verbotene nicht kenne, sei
unglaubig. Nach Abid Mutr® gibt es einen grof3en Unterschied zwischen iman und
Wissen. Denn das Wissen sei eine Pflicht fur die Glaubigen, genauso wie der iman
eine Pflicht fur die Unglaubigen sei. Der Prophet sagte, dass der Glaube kein
Wissen, sondern die Regeln des Glaubens seien. Als die Engel und Propheten im

n773

Koran sagten, ,wir haben kein Wissen, missten sie unglaubig gewesen sein. Und

als Gott uber den Prophet Muhammad sagte, ,Du wultest nicht, was das Buch war

noch was der Glaube,*”"*

musste er folgerichtig auch unglaubig gewesen sein. Dabei
sagte aber der Prophet, dass ihm anbefohlen wurde, mit den Menschen zu kampfen,
bis sie das Wort, ,es gibt keinen Gott aul3er Allah,” aussprachen, nicht bis sie dies
erkannten oder lernten.””® Das ist ein typisch karramitisches Argument, das sich auch
in Abl Hanifas Iqrar-Theorie wiederfindet. Abla Mutl® Gberliefert schliefdlich von Hasan
(ra.) folgenden Hadit: ,Ich habe 300 Gefahrten des Propheten getroffen, 70 davon

waren BadrT; alle Uberlieferten mir vom Gesandten Gottes, dass der iman Wort ist,

" Malatt, ogW, S. 151. ,/a biidda mina I iqrari bi't-tanzili wa in jahadd min at-ta'wil-i ma $ai.“

! Siehe Malatl, ogW, S. 151.

2 Baihaslya eine Gruppe von Hawari§ und Anhinger von Aba Baihas Haisam b. Gabir. Siehe
Bagdadr, al-Farq, S. 108; A$‘ar, Maqgalat, S. 177; Sahrastant, al-Milal wa n-Nihal, S. 125. Interessant
ist, dass Aba MutT' in seinem Buch ar-Radd ‘ala I-Bida' diese Gruppe als eine Sub-Gruppe der Murgi'a
bezeichnete. Siehe Abl Mutl', ar-Radd ‘ala I-Bida’, S. 62.

'3 Bagara, 31; Maida, 109.

* Sara, 52.

™ Abd MutT', ogW, S. 117,118.
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und die Tat (und in diesem Sinne Wissen) seine Regeln sind.“’”® Diese
Argumentation gehért auch zweifellos zu den Karramiten, die den iman als Wort
definieren, was mittels mehrmalig erwahnter Uberlieferungen bewiesen wurde.””’
Nach Meinung des Autors gibt es hier eine Feinheit zu beachten: Der iman ist dieser
Meinung zufolge Wort, aber dessen Erkenntnis und Erlernen sind Handlungen, und

sie gelten als Regeln des iman.

3.1.6. Die Bedeutung der ‘amal im Glauben

Die Meinungen, die Aba Mutl® bezuglich der Taten im Glauben ausgefuhrt hat,
zeigen, dass sich al-Gama'a nicht im Bereich der klassischen Murgi'a befindet. Abi
MutT® sagt Uber die Murgi’a, welche fir ihn zur Ahl al-Ahwa gehort, dass sie nur auf
dem Glauben ohne Taten basiert, und er kritisiert dies heftig.”’® Das heif3t, dass
dieses Verstandnis nicht in der klassischen Murg@i'a war, wie man meistens glaubt.
Denn wenn man mit der Murgi’'a, die auf Taten keinen Wert legen, einverstanden ist,
so ist dies normalerweise der Fall, jedoch kann man nicht behaupten, dass al-

Gama‘a dieses Verstandnis hat.

Abl MutT* sagt Uber die Murgi’a Folgendes: ,Sie basiert nur auf dem iméan, und
es gibt keinen Sinn der guten Taten bei Unglaubigkeit und keinen Schaden der
Stinden mit Glauben.“’”® Die Murgi'a/Tarikiya’®® auRert auch, dass es auRer dem
iman keine Verpflichtung der Menschen Gott dem Erhabenen gegeniber gibt. Wenn
man an Allah glaube und ihn innerlich erkenne, kbnne man machen, was man wolle.
Wenn jemand gute Taten begehe, werden demjenigen entsprechend hthere Grade
im Paradies gegeben. Ganz im Gegenteil dazu, wenn man schlechte Taten begehe,
werde einem der Platz im Paradies nicht erhdht. Auer den Unglaubigen gehe
niemand ins Feuer hinein.”®* AbG Muti sagt, als er von der Murgi'a/Sayibiya’s?

spricht, dass sie sagten, dass den Dienern Gottes freie Hand gelassen wurde,

"% AbdG MutT', ogW, S. 117,118.

" Nach Imam MaturidT ist der Tman nicht gleich dem iqrar, weshalb diese Behauptung den Karramiten
zuzuschreiben ist. Er sagt, dass es die Karramiten mit diesem hadit, wie bereits erwahnt, beweisen.
Siehe Maturdi, Kitab at-Tauhid, S. 490.

"8 AbG MutT', ogW, S. 67.

9 AbG MutT’, ar-Radd, S. 67.

"8 Tariklya wird von Abd Mutl* zu einer Sub-Gruppe der Murgi'a gezahlt. Siehe Aba MutT', ar-Radd ‘ala
I-Bida', S. 62.

81 AbG MutT', ogW, S. 114.

82 Sayiblya oder Saiblya wird von Abl Mutl® zu einer Sub-Gruppe der Murgi'a gezahlt. Siehe Abi
MutT', ogW, S. 62 und 115.
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beliebige Taten zu begehen, und dass sie aul3er dem iman zu nichts verpflichtet
wurden.’® Eine ahnliche Ansicht wird der Gabriya/Sabikiya zugeschrieben: Die
Menschen seien entweder gliickselig (sar'd) oder ungltcklich elend (saqi). Die Sinde
schade nicht dem sar'd, die gute Tat gereiche dem $agr nicht zum Nutzen.

Dann fahrt Abd Mutt® allerhand Beweise gegen all diese Ansichten an und
argumentiert, dass die Taten sehr wohl positive und negative Wirkungen auf den
iman haben.”® Denn dieses Verstandnis sei gegen al-Gama‘a, da sowohl Abd Hanifa

als auch Muhammad b. Karram die Bedeutung der Taten nicht entwerteten.

Muhammad Aba Zahra sieht den Ursprung der Behauptung, dass die Schule
Abd Hanifas die Taten entwerten wirde, als Beschuldigung und Verleumdung der
Mu'tazila und Hawarig.”®® Denn sie nannten all diejenigen Murgi’, die der Ansicht
waren, dass diejenigen, die grof3e Sunden begingen, nicht ewig in der Holle blieben,
sondern entsprechend ihrer Sunde bestraft oder vielleicht von Gott Vergebung
erfahren wirden, um danach ins Paradies aufzusteigen. Daher war es naheliegend
fur sie, Abl Hantfa und seine Schiiler Abd Yasuf und Muhammad a$-Saibant usw.
als Murgi’ anzusehen. Sahrastant sagt beziiglich dieses Themas, dass Abid Hanifa
und seine Gefahrten aus diesem Grund murgi’at as-sunna (wa |-gamaat) genannt
wurden, wohingegen Abd Hanifa (und auch Muhammad b. Karram) als legendare
Pesonlichkeit angenommen wurde. Die Mu'tazila hielten diejenigen, die ihre Meinung
Uber die Vorbestimmung mit ihnen nicht teilten, fur Murg@i’a. Die Harigiten taten dies
ebenso. Diese Zuordnung sei mit hoher Wahrscheinlichkeit von der Mu'tazila und der
Harigiya/Wa'idiya gemacht worden.’®’ Viele Gelehrte unter ihnen hielten jene, die
das Begehen von grof’en Slinden nicht als Unglaube betrachteten, fur Murgi'a. Dazu
gehoren Gelehrte wie Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiya, Sa‘ld b. Gubair, Talq b.
Hubaib, ‘Amr b. Murra, Muharib b. Disar, Mugatil b. Sulaiman, Hammad b. Abi

Sulaiman, Qudaid b. Ga'far usw.’®®

Abld Mutl’ sagt, dass die Murgi'a, um ihre Ansichten Uber Handlungen zu

untermauern und zu verteidigen, viele Verse und ahadit erwahnen, z.B.: ,Und um

8 Abd MutT', ogW, S. 115.

8 AbQ MutT', ogW, S. 101.

"®Aba MutT', ogW, S. 101.

78 Abd Zahra, Abid Hanifa, S. 164.

87 Sahrastant, al-Milal, S. 139; Eb( Zehra, Ebl Hanife, (Ich habe die tiirkische Ubersetzung von
Osman Keskioglu verwendet.) S. 164.

788 Abd Zahra, Abid Hanifa, S. 164.
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dessentwillen, was sie da gesagt haben, wird Allah sie mit Garten belohnen, durch
die Strome flieBen. Darin sollen sie ewig weilen; und das ist der Lohn derer, die
Gutes tun.*’® Dann erwéahnt er folgende ahadit des Propheten: ,Wer |3 ilaha illallah
sagt, geht ins Paradies ein* und ,der Schlissel des Paradieses ist la ilaha illallah.”

Daraufhin bemuht sich AbG Mutl, den Irrtum dieses Verstandnisses
darzustellen, was sehr wichtig ist, denn die $afi‘itisch-as’aritische Autoren hielten die
Hanafiten und die Karramiten fur Murgi'a, obwohl diese sich aber von diesem
Verstandnis distanzierten. Denn die AS’ariten sahen deren iman-Definition als
Entwertung und fur-Erlaubt-Halten der Taten an, und Aussagen wie ,die Taten sind
die Regeln des Glaubens* oder ,das Fur-Erlaubt-Halten und die Geringschatzung der

Taten ist Unglaube* wurden von ihnen ignoriert.”®°

Laut al-Gama‘at’s Standpunkt befahl Allah im Koran: ,Gewiss, das Gebet ist zu
bestimmten Zeiten den Glaubigen vorgeschrieben.“’® Ibn ‘Abbas erklart diesen
Ausdruck kitaban mauqdtan® als ,mafridan ma‘ldman®, also ,als bekannt
verpflichtet.“ Es gibt weitere interessante Gesichtspunkte in diesem Vers, denn ,das
Gebet ist den Glaubigen vorgeschrieben®, und nicht den Unglaubigen. Denn das
Gebet, die Taten usw. sind die Regeln (Sarai') des Glaubens, nicht des Unglaubens.
Im Koran gibt es noch viele dhnliche Verse, die beweisen, dass es aul3er dem iman
noch viele zusatzliche Pflichten gibt: ,Sprich zu Meinen Dienern, die glaubig sind,
dass sie das Gebet verrichten“,”®? O die ihr glaubt, beuget euch und fallet nieder und
verehret euren Herrn, und tut das Gute, auf dass ihr Erfolg habt.“’®®* Aba MutT
Uberliefert dartber ein Hadit von Ibn ‘Abbas, welcher so beginnt: ,Der Gesandte
Gottes wurde Uber die Murgi’a gefragt, wer sie seien. Der Prophet sagte, 'Murgi’a
sind diejenigen, die nur auf Glauben ohne Taten basieren, und sagen, dass das
Gebet, Almosensteuer, Pilgerfahrt usw. keine Pflichten sind. Wenn man diese
verrichtet, sei gut, wenn nicht, mache es nichts aus. Allah verflucht die Murgiiten.*
AbU Mutl" bemuht sich sehr und bringt dazu noch viele weitere Beweise, um zu

beweisen, dass sich die Murdi’a auRerhalb der al-Gama‘a befinden.”®

8 Maida, 85. Hier erwahnt er 72. aya von Tauba.

0 Abi Hanifa, al-Figh al-Akbar, S. 73; Abd MutT, ar-Radd, S. 68.
! Nisa, 103.

%2 |brahim, 31.

S Hagg, 22.

™ AbG MutT', ogW, S. 68.
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> aus Wort und Tat, laut

Zum Abschluss besteht der Glaube laut HarUrTya79
Murgi'a aus Wort ohne Tat, jedoch nach al-Gama‘a besteht der Glaube aus Wort,
und die Taten sind seine Regeln. GemaR al-Gama‘a wurde der Glaube von Leuten
der Qibla deshalb bestatigt, weil sie Sinder nicht fir Unglaubige hielten und das

Innenleben“ (damair) der Diener Allah tberlassen.’®

Abu Muti" verwendet an der Textstelle, wo er die Uberlieferung tber die 73.
Gruppe, die gerettet wird, erwdhnt, den Ausdruck ,Ahl al-gama‘a al-murgian® (die
Leute der Gemeinschaft und des Gott-Anheimstellens), und definiert diese Gruppe
wie folgt: ,Sie halten fest am Seil der Gama'at, fern von Sektiererei und Erneuerung,
ihre Anfihrer (muqtada) sind der Prophet und seine Geféahrten, ihre Lieder sind das
Buch Gottes.” Er erwahnt weder Abld Hanifa noch Muhammad b. Karram, anders
ausgedruckt weder Hanafiya noch Karramiya gehdoren zu den anderen 72
Gruppen.”®’ Das zeigt uns, dass er die beiden Gruppen als zu al-Gaméa‘'a angehérig

ansieht.

Nach einer Information Maqdisis definiert Ahl al-Hadit al-Murgi’a als diejenigen,
die die Handlungen als dem Glauben nachrangig betrachten. Laut Karramiten sind
al-Murgi'a diejenigen, die die gottlichen Vorschriften fiar Handlungen nicht
annehmen.’®® Niemand kann behaupten, dass Abi Hanifa von der Verpflichtung zu
Handlungen freispricht oder diese herabwiirdigt.”® Interessanterweise kritisierte die
Karramiya die Murgi'a heftig, wobei sie sagten, dass sie die Verpflichtung zu
Handlungen herabwirdigten. Denn laut Karramiya sind die Taten die Regeln des

Glaubens.®®

Eine andere wichtige Information bei MaqdisT ist Folgendes: a$-Sukkak (die
Skeptiker) sind nach den Ahl al-Kalam die ,Stillstehenden® bezuglich des Korans,
aber nach al-Karramiya sind das diejenigen, die die Ausnahme im Glauben
annahmen.?®! Das zeigt, dass ihre Theologie gleich der Theologie von Abl Hanifa

ist. Ahnliche Informationen gibt es bei Aba MutT'. Nachdem er den Hadit: ,die Murgi’a

™ Das ist ein Name von Hawarig, weil sie sich nach dem Siffin-Krieg an diesem Ort Hardrad’
versammelten. Sie waren damals zwolftausend und ihr Anflihrer war ‘Abdallah b. al-Kawwa’ al-Yaskart
und Sabat b. Rib'T. Siehe Bagdadr, al-Farq, s. 75.

6 AbdG MutT', ogW, S. 69.

T AbG MutT', ogW, S. 62.

8 MaqdisT, Ahsan, S. 38.

0 Bayadr, Usdl al-Munifa li Imam Abi Hanifa, S. 126 und 127.

80 MaqdisT, ogW, S. 38.

81 MaqdisT, ogW, S. 38.
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und die Qadariya wurden mit den Zungen der 72 Propheten verflucht* tberliefert,
berichtet er, dass Utman b. ‘Affan as-Sigzi diese Gruppe als Murgi'at as-Sakka
bezeichnet hat.?> Denn AbQ HanTfa macht dieselbe Definition fiir die Murgi'a. Er sagt
in seinem Werk Wasiya, dass ein Glaubiger ein wahrer Glaubiger, ein Unglaubiger
ein wahrer Unglaubiger ist. Sowohl Glaube als auch Unglaube seien zweifelsfreie
Zustande, es gebe keinen Zweifel (as-8akk) in ihnen.®® In Figh al-Absat sagt er,
dass Antworten wie ,wenn Gott so will/ins&allah” oder ,Gott weil3 es besser/All&h
a'lam* auf die Frage, ,bist du glaubig?“ Skepsis im Glauben bedeuten.?**

Abl MutT* sagt, dass die Murgi’a/‘Amaliya®®® den Glauben auf Taten reduziere.
Er widerspricht diesem und findet es nicht richtig, dass sie sagen, dass die
Erkenntnis (ma'rifa) auch eine Tat des Herzens ist. Das hiel3e, dass jeder Glaube Tat
ware.®® Zum Schluss sagt er: ,Al-Gama‘a definiert den Glauben als Wort, wie es
Gott und sein Gesandter getan haben: Der Glaube ist Wort, und seine Bestéatigung

ist innere Erkenntnis.“8%’

3.1.7. Die Bestatigung “bala” und der Glaube der Kinder

Die Karramiten folgen Abid Hanifa und behaupten wie er, dass alle Menschen in
,ad-durr al-auwal* glaubten.®%® Nach einer Aussage von al-Asram, einem Bekannten
unter den Karramiten, kam es jedoch zwischen ihnen in diesem Punkt zu einer
Meinungsverschiedenheit. Al-Asram behauptet, dass den durriyat (Nachkommen
Adams) der Glaube nicht befohlen worden sind. Sie wurden nur nach der Einheit
Gottes gefragt und haben geantwortet. Diese Antwort bedeute Glaube, nicht
Gehorsamkeit. Aber die Mehrheit unter ihnen sagt, dass die Kinder Adams mit dem

Glauben beauftragt waren und ihre Antwort als Gehorsamkeit der Diener gelte.

Genauso bauen sie den Glauben der Kinder auf dieses Thema auf. Fiur die
Karramiya sind alle Kinder gleich und von Geburt an glaubig, egal ob sie in eine
glaubige oder unglaubige Familie geboren werden, alle kommen mit ihrer

%2 Abd MutT', ar-Radd, S. 124.

83 Bayadr, Usdl al-Munifa li Imam Abi Hanifa, S. 93, 95.

84 Bayadt, ogW, S. 93, 95.

805 *Amallya wird von Abl Mutl' zu einer Untergruppe der Murgi'a gezahlt. Siehe Abd Mutr, ar-Radd,
S. 62.

806 Abd MutT', ar-Radd, S. 118. die Verse, in welchen der Glaube als kalima und gaul nicht als ‘amal
erwahnt werden: Fath, 26; Al-i ‘Imran, 64; Ibrahim, 27; An‘am, 115; Fatir, 10; Zuhruf, 28.

%7 Abd MutT', ar-Radd, S. 119.

808 Bagdadr, Usdl ad-Din, S. 257.
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praexistierenden Bestéatigung (bala-igrar) glaubig zur Welt. Wenn ein Kind die
Pubertat erreiche und unglaubig werde, werde gepruft, ob dessen Vater und Mutter
unglaubig sind. Wenn Unglaubigkeit beider Eltern vorliege, so bestatige man die
Unglaubigkeit des Kindes. Falls einer der Eltern unglaubig sei, so sei das Kind

ebenfalls vom Islam abgefallen.®®

Bagdadi halt nur an der praktischen Durchfihrung (Tradition) fest, um dem
Irrtum dieser Ansicht zu widersprechen, daruberhinaus konnte er nichts machen.
Dann stellt er die Frage: Wenn die Kinder der Polytheisten glaubig seien, warum
wirden sie dann versklavt? Ein anderes seiner Argumente ist wie folgt: Warum
werde bei Kindern der Polytheisten keine Todeswaschung ausgeubt, kein
Totengebet verrichtet und warum wirden sie nicht im muslimischen Friedhof
begraben?®'® Eigentlich sind diese Fragen keine Beweise, sondern Dinge, die

kritisiert und vernommen werden sollten.

Ein Beweis, der die in diesem Werk aufgestellte Behauptung verstarkt, dass
Abd Mutl' ein Karramit ist oder mit der Karramiya sympathisiert, ist das Thema, bei
dem er die Meinungen der Haririya/Taglibiya®™* hinsichtlich des Glaubens der
Kinder kritisiert. Er Uberliefert Gber sie Folgendes: ,Allah winscht die Taten der
Diener, aber erschafft, bestimmt oder verringert diese nicht. Wir bezeugen weder den
Glauben der Kinder noch deren Schicksal. Dies ist nur nach der Reife der Kinder
moglich.“ Als er anschlieBend die Ansicht der al-Gama‘a uberliefert, argumentier er,
als ware er ein Karramit. ,Wir bezeugen den Glauben der Kinder, denn sie alle
machten den iqrar am Urpakttag. Das ist ihr Glaube, und gemalR der Aussage des
Propheten sind sie gemal dieser Natur geboren. ,Jeder wird von Natur aus mit der
Fitra geboren. Dann machen seine Eltern aus ihm einen Juden, Christen oder einen
Zoroastrier.” lIbn ‘Abbas sagt bei der Erlauterung des Verses ,die Natur Allahs, mit
der Er die Menschen erschaffen hat,“®*? das Wort fitrat Allah/Schopfung Allahs
bedeutet die Religion Gottes, das Verb fa-ta-ra erklart er als deren Erschaffung. Die
Aussage: 'Es gibt keine Anderung in der Schépfung Allahs"®*? {ibersetzt er zu 'es gibt
keine Anderung in Allahs Religion.' Eines Tages sagte der Prophet, nachdem er

89 Bagdadr, ogW, S. 257.

810 Bagdadr, ogW, S. 257.

811 Tagliblya wird von Aba MutT' zu einer Untergruppe der Murdi'a gezahlt. Siehe Aba MutT', ar-Radd,
S. 62.

812 Ram, 30.

813 Ram 30.
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gefragt hatte, 'Wisst ihr, wer von den Kindern der Menschen die einfachste Arbeit
(Pflicht) hat?' Daraufhin antworteten die Gefahrten: 'Allah und sein Prophet wissen es
am besten', woraufhin er erwiderte: 'Die einfachste Sache haben die Kinder der
Polytheisten. Sie wurden zu Dienern der Leute des Paradieses gemacht. Denn sie
machten nichts Gutes, um dadurch belohnt zu werden, sie machten nichts Béses, um
dafur gequalt zu werden. Sie sind im Zustand des ahd (Urvertrag und Versprechen)
gestorben.”®* |m Zustand des ‘ahd zu sterben bedeutet nach ‘Al al-Qari, ,mit

natiirlichem und angeborenem Glauben zu sterben.“®*

Gemal} diesem Verstandnis schlie3en sich die Kinder der Polytheisten nicht
ihren Vatern an. Denn sie wurden zu Dienern des Paradieses auserwahlt. Denn in
diesem Vers wird Folgendes erzahlt: ,Darum warne Ich euch vor einem flammenden
Feuer, dem nur der Bdsewicht ausgesetzt sein wird, der (die Botschaft) fir die Lige
erklart und den Riicken kehrt.“®*® Kein Kind erklart die Botschaft fiir Liige und kehrt
sich ab, obwohl dieses ein Kind der Vielgotterei ist. AuRerdem zéhlen sie zu den
Menschen, bei denen die Verantwortung (galam) aufgehoben ist. GemalR der
Aussage dieses Verses schliel3en sich die Kinder der Glaubigen ihren Vater an: ,Und
diejenigen, die glauben und deren Nachkommen ihnen im Glauben folgen, deren
Nachkommenschaft lassen wir ihnen anschlieen, und wir werden ihnen von ihren
Taten Uberhaupt nichts verringern. Jedermann ist eine Geisel dessen, was er getan
hat.“®*” Wenn ihnen befohlen wird: ,geh ein ins Paradies“, obwohl ihre Eltern diesen
Zustand nicht erreicht haben, sagen sie, ,ohne Vater und Mutter geh' ich nicht

hinein.“ Und augenblicklich werden ihre Grade erhoht.5

Wie zuvor erwahnt, befindet sich diese Ansicht in al-Figh al-Akbar, die in der
Tat dem groRen Anfiihrer Abd Hanifa gehort.2*® Er lieR Nachkommen Adams aus
seiner Lende hervorgehen. Sie waren in Form von Partikeln, die Allah verninftig
machte, dann sprach Er sie an und befahl ihnen den Iman an und verbot ihnen den
Kufr, dann stimmten sie seiner gottlichen Herrschaft zu. Diese Zustimmung war ihr

iman, und sie kommen mit dieser Fitra zur Welt.“*° Dies deutet auf eine feste

84 Aba MutT, ar-Radd, S. 70,71.

815 Aliyyu’l-Kari, Fikh-1 Ekber Serhi, S. 131.

816 | ail, 14.

87 Tar, 21.

818 Abd Mutt’, ar-Radd, S. 99.

819 Ab Hantfa, al-Figh al- Akbar, (Imam-1 A’zam’in Bes Eseri) S. 72.

80 Abl Hanifa, al-Figh al- Akbar,, S. 72; al-Figh al-Akbar, Die Fundamente des Glaubens von Imam
Abii Hanifa, deutsche Ubersetzung Ali Ghandour, S. 42-44.
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Verbindung zwischen Abld Mutl, Hanafiya und Karramiya. Die Zuschreibung des
Urvertrags (mitdq) zum selben Thema, seine Auffassung als naturgegebenen
Glauben, seine Verbindung zum Glauben der Kinder der Polytheisten und die Idee,
dass von diesem Punkt ausgegangen werden muss usw., - all diese Betrachtungen
gibt es bei allen drei Gelehrten, namlich bei Abla Hanifa, Muhammad b. Karram und
bei Abl Mutr'.

Wichtig und interessant ist, dass dieselbe Ansicht Bagdadi in seinem Werk Usdl
ad-Din als karramitische Ansicht Uberliefert, welche von Abld Muftl' als Ansicht der
Gama‘at wiedergegeben wird.#?! Das zeigt uns, dass Abl Mutl mit dem Begriff al-
Gama‘at immer das karramitische Hanafitentum meinte und Muhammad b. Karram
ein grofler Kommentator von Abl Hanifa war. In seinem Werk berichtet Bagdadi
auch, dass die Karramiten alle Kinder anlasslich ihrer Bestimmung der ,balgd" in der
Préexistenz fur glaubig hielten. Demzufolge kommt, wer vor der Pubertét stirbt,

wegen des Urglaubens ins Paradies.??

An einer anderen Stelle widerspricht Abd Mutl' den Ansichten der
Azraqgiya/Hazimiya,®* die sagen, dass der Glaube aus einigen Eigenschaften
bestehe und eine Summe an Regeln (wasaif und Sarai‘) sei und aus diesem Grund
unbekannt (maghal) sei. Laut Azragiya/Hazimiya sind alle Menschen, bevor zu ihnen
eine eindeutige und umfangreiche goéttliche Mitteilung kommt, vom Glauben
entschuldigt (ma‘dar). Bei der Kritik dieser Ansicht erklart Aba Mutr’, dass der Glaube
natirlich ist. Deshalb konnten die Kinder Adams nicht entschuldigt sein. Aus der
Lende Adams zu sein heil3e, dass die natirliche Einladung, also die Offenbarung,
Adams Kinder erreicht habe, und diejenigen, die die muhammadische Einladung
nicht erreicht habe, habe die Mitteilung von ‘1sa erreicht, und Menschen, zu denen
die Einladung Isas nicht gelangt sei, sei die Offenbarung an Musa, Ibrahim... usw.
gelangt. Da jeder Mensch durch eine prophetische Ubermittlung erreicht wurde,
betrachtete Aba MutT' die Kinder Adams nicht als entschuldigt. ,Und Wir schickten
keinen Gesandten vor dir, dem Wir nicht offenbaren: 'Es gibt keinen Gott auf3er Mir;

8! Bagdadt, Usdl ad-Din, S. 257-259.

82 Bagdadt, ogW, S. 259.

83 Die Azraqiya (Pl. Azariga) sind die Anhanger von N&fi' b. al-Azraq al-Hanafi, der Aba Rasid
genannt wurde. Sie waren die grote Gruppe von Hawarig. Siehe Bagdadi, al-Farqg, S. 82,83.
Hazimiya ist eine Sub-Gruppe der Agdarida, welche eine Sub-Gruppe der Hawarig ist. Siehe Bagdadr,
al-Farq, S. 24.
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darum dienet nur Mir«8*

und ,es gibt kein Volk, bei dem nicht friher schon ein
Warner erschienen ware.“*”® Dazu erwéhnt er noch viele andere Verse.®?”® GemaR
diesem Verstandnis kann niemand sagen, dass er die Muhammadische Botschaft
nicht gehort habe. Denn alle prophetischen Mitteilungen sind gleich, und ihre
einheitliche Mitteilung wurde sowohl bei der Schopfung innerlich als auch auf3erlich
und laut zu jeder Zeit und an jedem Ort, wo sich Menschen befinden, mit derselben

warnenden Stimme ausgerufen.

Der Meinung des Autors nach sehen die Karramiten die muhammadanische
umma, die ibrahimitische milla und die adamische durriya als dieselbe Sache an. Mit
anderen Worten gibt es die Saria, die der muhammadanische umma gebracht wurde,
die Religion, die durch die ibrahimitische milla gegrtindet wurde und die fitra, die die
adamische durriya grindete. All diese drei haben nach den Karramiten dieselbe

Bedeutung, und es reicht fiir eine Mitgliedschaft im islamischen Staat.??’

3.1.8. Zu- und Abnahme des Tman

Die Murgi'a/Manqustya®®®

sagen, dass der Glaube zu- und abnimmt, einige
unter ihnen waren der Meinung, dass iman zwar zunimmt, sich aber nicht verringert.
Aber diese Ansicht ist irrig, und ihre Argumentation mit dem Vers ,damit sie in ihrem

“829 st auch falsch.®° Als Abd MutT im Namen

Glauben noch an Glauben zunehmen
der al-Gama'a argumentierte, sprach er wie ein Karramit und sagte, dass es im
Glauben keine Ab- und Zunahme gibt, weil es die Bestimmung des Herrens ist, so
wie es bei Gott keine Zu- und Abnahme und keine Anderung gibt. Der Prophet
antwortete, als er gefragt wurde, ob der Glaube zu- und abnimmt: ,Nein, die Zu- und
Abnahme des Glaubens ist Unglaube.“®** Dann bringt Ab MutT' als Beweis fiir seine
Behauptung eine Aussage von Hafs b. ‘Abdallah, der von ‘Umar b. ‘Abdalaziz

berichtet, der bei einer Predigt sagte: ,wenn der Glaube mit der Stinde abndhme, wie

84 Anbiya, 25.

825 Fatir, 24.

825 AbG MutT, ar-Radd, S. 71.

87 Die Lehre, die unsere klassisch-religivse Erziehung bemiiht ist zu geben, kann im Frage-Antwort-
Spiel wiedergegeben werden: ,wessen Kind bist du?* — ,Adams“, ,welche Religion hast du?“ —
.lbrahims* und ,wessen Gemeinschaft (sunna-Sari'a) gehdrst du an?* — ,Muhammads®. Diese Lehre
kommt meiner Meinung nach von den Karramiten. Einer der Verbreitungsgriinde dieser Lehre bei den
Osmanen ist vielleicht Mizrakli limihal. Siehe. Mizrakli iimihal, Yasin, istanbul, S. 126.

88 Manqusiya ist eine Sub-Gruppe von Murgi’a. Siehe Aba MutT, ar-Radd, S. 119.

829 Fath, 4.

80 AbG MutT', ogW, S. 119.

81 Aba MutT', ogW, S. 119.
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die Sukkak und Dall behaupten, wiissten wir nicht, was von unserem Glauben
verlorengeht und was bleibt, wenn wir in der Nacht nach Hause gehen.” Dann bringt
er den Kommentar des gleichen Verses von al-Gama‘a: ,damit sie in ihrem Glauben
noch an Glauben zunehmen“®® Nach al-Gama'a bedeutet dieser Vers Folgendes:
Entweder eine Wiederholung des Glaubens, wie Misa b. Katir gesagt hat, oder die
Bestimmung der Pflichten zu ihrer Bestimmung Gottes hinzufigen, wie ‘Awn b.
‘Abdallah und Hammad b. Sulaiman gesagt haben. Ibn Bakr Nahsali sagt, dass sein
Glaube wie Gabra’lls und Mika'Tls Glauben ist. Am Ende erwahnt er einen hadit, der
dieses Verstandnis diffamiert: In der Endzeit werde eine Gruppe auftauchen, die sich
selbst Manqudsdn nennen. Als der Prophet gefragt wurde, wer sie seien, antwortete

er: ,Das sind diejenigen, die sagen, der Glaube nimmt zu und ab.“®*®

82 Eath, 4.
83 Ab0 MutT', ogW, S. 119.
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IV. RELIGIONSPOLITIK DER KARRAMITEN
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4.1. Der Begriff Religionspolitik

Unter diesem Titel wird versucht die Religionspolitik der Karramiya darzulegen.
Dasjenige, das hier im Allgemeinen mit Politik oder politischer Philosophie gemeint
wird, sind ndmlich die Prinzipien des Zusammenlebens von Menschen in der
Gesellschaft oder im Staat als einer wohldefinierten politischen Ordnung.®3* Ich
meine mit dem Begriff Religionspolitik die verwendete Methode und die umgesetzte
Strategie, die sich an der Macht und Mdglichkeit der Bevdlkerung orientiert, um den
Menschen ihr Verstandnis, Verhalten und Dienen zu bestimmen. Es ist das
Religionsverstandnis der Karramiten, das mit dem Begriff Religionspolitik
beabsichtigt wird. Von den obigen drei Hauptthemen ausgehend werden ihr
Religionsverstandnis, ihr Ansatz zur Saria' und Methoden untersucht, die bei der
Anwendung und im Leben der Religion praktiziert wurden. So ist z.B. eine
harigitische Religionspolitik von der Religionspolitik und dem Saria -Verstandnis der
Sta sehr verschieden. Unterdessen weisen die Art und Weise, mit der sie die
Religion lebten und lebbar machten, eine komplett unterschiedliche Eigenschaft auf.
Die Harigiten haben ein Religionsverstandnis dargelegt, welches auf der Feindschaft
gegen den ,Anderen® beruht und haben es auch acht- und furchtlos praktiziert. Die
Schia hingegen hat ihr Verstandnis auf der Grundlage der Freundschaft gegentuber
der Prophetenfamilie und der Feindschaft gegen die anderen gestaltet. Dies ist sogar

auch dann der Fall, wenn es sich um einen Genossen des Propheten handelt.

Was ist das Religionsverstandnis der Karramiten? Im Zentrum ihres
Religionsverstandnisses steht nicht die Voranstellung bestimmter Gruppen und
Angehdriger einer bestimmten Religion, sondern die Betrachtung aller Menschen als
gleichberechtigt im wesentlichen Sinne und als Ansprechpartner gottlicher
Offenbarung. Das heil3t, dass alle Menschen echte und besondere Diener Gottes
sind. Keine einzige Gruppe und Religionsangehoriger kann sich in einer besseren
Position sehen. Diese Gleichheit liegt in seiner Natur. Aber der Mensch kann diese
Gleichheit in seinem Leben mit seinem eigenen Willen zu seinen Ungunsten stéren.

Dies hangt ganzlich von seiner Wahl ab.

So hat dies ein sehr hoches Toleranz-Verstandnis hervorgebracht, als ob in

ihrem Verstandnis Religion gleich Toleranz ware. Sie haben ein Religionsverstandnis

84 MittelstraR, ,Politische Philosophie®, Enzyklopadie Philosophie und Wissenschaftstheorie, B 3, S.
211.
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dargelegt, gemal dem der Religion die Toleranz Gottes gegeiiniber seinen Dienern
zugrunde gelegt wird, jegliche auf3erliche bzw. nebensachliche Diskriminierung
abgelehnt wird und es auf den Willen und daher auf die Aussprache gestutzt wird.
Aus diesem Grund haben sie auf die eigene Aussage und den Ausruf des
Individuums bei der Definition des Glaubens Wert gelegt und das mitag-Phanomen in
den Vordergrund gestellt. Deswegen haben sie eine Gemeinschafts-Definition
dargelegt, welche die sich zur Qibla wendenden Menschen umfasst. Wieder aus
diesem Grund haben sie die gleichzeitige Existenz von zwei oder mehreren
Herrschern als zulassig betrachtet und den Glauben der Polytheistenkinder auf den
angeborenen Glauben gestitzt. Letztlich haben sie die unbekannte Version des 72
Gruppen-Hadit eben deshalb als Basis genommen. So wird unter diesem Titel
versucht, ihr Religionsverstandnis und ihre Methoden, die die Religion im praktischen
Leben annehmbar und lebbar machen sollen, von obigen und &hnlichen
Hauptargumenten ausgehend darzustellen. Dies macht es erforderlich, einen Blick
auf den murgitischen Hintergrund und sogar auf das Leben und die Werke Abu

Hanifas zu werfen.
4.2. Der Murgi'1-Hintergrund und Abu Hanifa

Um die Religionspolitik der Karramiya verstehen zu kénnen, muissen die
Quellen ihrer Ansichten und die Tradition, aus der sie abstammen, betrachtet
werden. Indem Abu Hanifa und das murgitische Verstandnis vernachlassigt werden
und ohne die Beziehung der Karramiten zu Abu Hanifa zu analysieren, ist es
unmaoglich ihr Religionsverstandnis darzulegen. Eine jede Schule in der islamischen
Geschichte weist einige wichtige Eigenschaften auf, anhand derer sie sich definiert
und von anderen Denkschulen abgrenzt. Wenn zum Beispiel die Rede von der STa
ist, denkt man an die Heiligkeit der Anflihrerschaft (imama) und den Anspruch der
Nachkommen des Propheten auf diese Fuhrerschaft, die Mu'tazila wird mit
Gerechtigkeit und dem In der Schwebe-Lassen derer, die im Diesseits grof3e Sinden
begangen haben, und dem Abhangig-Machen derer von der reumdtigen
Sinnesdnderung (tauba) assoziiert, die Harigiya wird mit der Bezichtigung des
grolBen Sunders (fasiq) der Ketzerei und dem Aufstand gegen den tyrannischen
imam in Verbindung gebracht, und die Murgi'a stellt den Kern des imans, die
Gleichheit in der wesentlichen Schopfung, die Trennung von iman und Handlung, die

Erleichterung der Konversion zum Islam, Toleranz, den Gegensatz zur Harigiya und
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das Gott-Anheimstellen von Erzsiindern in den Vordergrund.®*® Wenn die Rede von
der Karramiya ist, denkt man an Anthropomorphismus und an die Reduzierung des
imans auf das ausgesprochene Bekenntnis. Es war unvermeidbar, dass die von den
Hawarig und der St'a vertretenen radikalen Meinungen, das Abhandenkommen des
friedlichen und sicheren Miteinanders sowie das in der umma entstandene
Unbehagen eine die Einheit der Gemeinschaft betonende und vermittelnde,
maligende Idee hervorbringen musste. So wurde der Begriff Murgi'a zum Inbegriff
fur all diejenigen, die sich durch ihre Sorge um die umma hervortaten und sich
dadurch fir diese Vermittlerposition qualifizierten.®*® So wie die Mu'tazila als ,Ahl al-
Wald“ bezeichnet wurde, so wurde auch die Murgi'a als ,Ahl al-Wa'ad"

bezeichnet.®*’

Zu den Kerncharakteristika der Murgi’a gehort, wie bei den Karramiten gesehen
werden kann, dass bei ihnen ein Verstandnis von iman besteht, welches nicht durch
Taten annulliert werden kann, dass sie die Handlungen nicht als Angelegenheit des
Bekenntnisses und der Zugehorigkeit zur Gemeinschaft, sondern als juristisches
Problem betrachten und in diesem Zusammenhang diejenigen, die sich gegen sich

selbst vergangen haben, 5%

selbst wenn diese ‘Ali, Mu‘awiya oder Haggag heilden,
hoffen lasst auf die Gnade Gottes, indem sie ihre Angelegenheit Gott Uberlasst, und
das hinter ihnen verrichtete Gebet als giiltig einstuft.®*® Im Gegensatz zur Harigi- und
S11-Meinung wird der ungerechte Herrscher als legitim angesehen und nicht gegen
ihn rebelliert, solange dieser nicht das grof3e Unrecht, den gro3en Sirk, begangen
hat.®*° Es werden alle, die besonders bei der groRBen fitna, dem islamischen
Burgerkrieg, vermieden haben, ein Urteil Uber eine der Seiten zu fallen und sich fur
keine der beiden Seiten eingesetzt haben, zur Murgi'a gezahlt; Aba Hanifa wird
hauptsachlich aus diesem Grund zur Murgi'a gerechnet.?*! Hasan b. Muhammad b.
al-Hanaflya war derjenige, der das erste irga’-Buch geschrieben und die irga™-Lehre

gegriindet hat. 342

85 Wensinck, A. J., Art. “al-Murdji'a’, (HWI,) S. 543; The Muslim Creed, 38, 45; Watt, islam
Diisiincesinin Tesekkiil Devri, tiirkische Ubersetzung Ethem Ruhi Figlah, Ankara 1981, S. 147.

836 Hatipoglu, M. S., Hilafetin Kureysliligi [slam’da ilk siyasi Kavmiyetcilik, Kitabiyat, S. 67.

87 Wensinck, A. J. “al-Murdji‘a”, S. 544.

88 Z{imar, 53.

839 Wensinck, A. J., “al-Murdji'a” S. 543.

80| okman, 13. Siehe Hatipoglu, Hilafetin Kureysliligi, S. 67.

81 Hatipoglu, ogW, S. 67.

842 Kutlu, Miircie, S. 3. Diese Abhandlung wurde uns als zwei Seiten von Ibn Abi ‘Umar al-Adani
(243/857) uberliefert. Siehe gleicher Ort.
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Genauso wie die Murgi'a-Schule trennt auch Abi Hanifa den iman von der Tat.
Allerdings unterscheidet er sich von der Murgi'a-Schule dadurch, dass er die
Handlungen nicht bagatellisiert. Auch Zaid b. "AlT b. Husain, Lehrer und Freund von
Abd Hanifa, ist gleicher Meinung, der sagt: ,Ilch bin fern von der Murgi’a, die die

GroRsiinden-Begehenden (fasiq) auf Gottes Verzeihung begierig macht.“ 8+

Die ursprungliche Bedeutung von Murgi’a ist jene, welche den Fall von ‘Alt und
‘Utman ,in der Schwebe lassen® (irga) und aufschieben, weder ihre Apostasie noch
ihre Zugehérigkeit zum Islam bezeugen und das endgiiltige Urteil Gott Giberlassen.?*
Die Bildung einer Schule begann mit der Ausweitung des Gedankens, der als
Reaktion darauf entstanden ist, dass die Harigiten ‘Al und ‘Utman als Apostaten
angesehen haben und der Fall dieser beiden Kalifen im Umaiaden-HaSimiden-
Konflikt ausgenutzt wurde, dass namlich nicht nur ihre Situation Gott Uberlassen
werden soll, sondern dass dieser Ansatz auch auf alle Erzsunden-Begehenden
ausgeweitet werden soll, also niemand von den Leuten der Qibla als Unglaubiger
angesehen werden und dber ihn kein Urteil bezilglich seiner Zugehdrigkeit zu
Paradies- oder zur Héllenbewohnern gefallt werden kann.?*® In dieser Hinsicht wurde
die Murgi’a vielmehr als Gegenteil von Harigiya und Wa'ldiya definiert. Gemal einer
anderen Definition wird sie als die Verschiebung der Reihe und des
Legitimationsrangs von ‘All an vierte Stelle aufgefasst, wodurch sie einen

Gegenstandpunkt zur St'a einnimmt. 84

Ablu Hanifa’s Blicher und der Hintergrund der Karramiya: Um den
Hintergrund der Karramiya aufzuzeigen, sollte ein Blick in den Inhalt der Werke von
Abd Hanifa und der ihm zugeschriebenen Werke geworfen werden. Obschon diese
Werke nicht personlich von Abl Hanifa verfasst wurden und seine Anhanger einiges
hinzugefligt haben, reflektieren sie dennoch das Verstandnis und die Religionspolitik
des Murgi'a-Kreises. Denn die in diesen Werken diskutierten Themen und
vorgeschlagenen Losungen betreffen im Allgemeinen das Glaubens-Problem und
harmonieren mit den Gedanken, welche in den Quellen als zur Murgi'a gehorend

aufgezeigt werden. '

83 EbG Zehra, Ebd Hanife, S. 164.

84 Ibn Sa'd, Muhammad, Tabakat al-Kiibra, V1, Beyrut 1958, S. 307,308; Talat Kocyigit, Hadiscilerle
Kelamcilar Arasindaki Miinakagsalar, TDV. 4. Aufl., Ankara 1989, S. 57.

845 Kutlu, Murcie, S. 61.

8% Sahrastant, al-Milal, S. 137.

847 Kutlu, Murcie, S. 8.
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Die wichtigste Abhandlung von Abl Hanifa, in der er den irga-Gedanken

aufklart, dessen er beschuldigt wird,*®

ist der Brief, den er an ‘Utman al-Battr (gest.
143/760), den Juristen (faqih) und Richter von Basra verfasst hat. Sein irga-
Verstandnis baut darauf auf, dass der iman von Leuten der Qibla nicht verschwindet,
wenn sie die Pflichten (fard) vernachlassigen. Wer die Pflichten im Zustand des iman
erflllt, der geht ins Paradies. Wer den Glauben und die Tat aufgibt, der ist unglaubig
und gehort somit in die Holle. Wer glaubig ist, aber einige der Pflichten
vernachlassigt, der ist ein sundiger Glaubiger, und dessen Bestrafung oder
Begnadigung hangt vom Willen Gottes ab. Wenn Er will, vergibt Er. Falls Er
jemanden bestraft, weil dieser eine Pflicht aufgegeben hat, bedeutet dies, dass Er
ihn wegen seiner Sunde bestraft hat. Falls Er ihm verzeiht, bedeutet dies die
Verzeihung seiner Sunde. In Bezug auf die Ereignisse, die unter den Freunden des
Propheten geschehen sind, ist die Meinung des Autors: Gott weild ihren Zustand am

besten. 84

Mit hoher Wahrscheinlichkeit ist die irga, dessen er bezichtigt wird, diejenige,
die Handlungen zu bagatellisieren, was Abl Hanifa nicht akzeptiert. Wie zuvor
beschrieben, zahlt Aba Mutl® die Murgi'a zur ahl al-ahwa wa d-dalalat und definiert
und diffamiert sie als jene, die aul3er dem iman keine Pflichten akzeptieren und
diesen auch nur auf das ausgesprochene Wort reduzieren.®®® Auf der anderen Seite
haben die Ahl al-Hadit- und die Harigi-Gruppen alle, die die Handlungen nicht zum
iman z&hlen, der Bagatellisierung der Handlungen bezichtigt und dies in die
Definition des irga aufgenommen. So fragt auch der Richter von Basra, ‘Utman al-

Battr, Abu Hanifa, ob er auch genauso dariber denkt.

Eine andere Quelle des irga*-Verstandnisses von Muhammad b. Karram findet
man im Kitab al-‘Alim wa’l-Muta‘allim genannten Werk. Dieses Werk wird von Joseph
Schacht als das erste handgeschriebene MurdiT-Werk angesehen.®*' Tatsachlich
legt dieses Werk das irga-Verstandnis von Aba Hanifa dar, welches die Tat nicht zum
iman zahlt, aber die Handlungen auch nicht vernachlassigt. Er sagt, dass die
Glaubigen auf Grund ihres Glaubens an Gott das Gebet verrichteten, die

Almosensteuer zahlten, fasteten, pilgerten und den Namen Gottes aussprachen, und

848 Ab Hanifa, “Risala ila ‘Utman al-Battt,” (in imami Azam’in Bes Eseri), S. 80.

89 Abi Hanifa, ogW, S. 83.

80 Abd MutT', ogW, S. 68.

81 Kutlu, Mircie, S. 10; Schacht, “An Early Mirciite Treatise: The Kitap al-Alim va’l-Mita‘allim,”
Oriens, XVII, (1964) S. 98.
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nicht umgekehrt auf Grund dieser Gottesdienste an Gott glaubten. Der Glaube und
die Aussprache (igrar) kamen vorher, die Tat und die Erfillung nachher.®®? Aba
Hanifa drickt aus, dass die Menschen in Bezug auf die Bestéatigung in drei Gruppen
aufgeteilt werden. Er sagt, dass diejenigen, die Gott und das von Ihm Gesandte
sowohl mit dem Herzen als auch mit der Zunge bestétigen, sowohl bei Gott als auch
aus der Perspektive der Menschen glaubig seien, aber diejenigen, die mit der Zunge
bestatigen, aber mit dem Herzen leugnen (takdib), bei Gott unglaubig seien, wahrend
sie aus Sicht der Menschen weiterhin glaubig seien. Denn, so Abu Hanifa, die
Menschen wuissten nicht, was in den Herzen vorgeht. Ihre Aufgabe sei es, die Leute
entsprechend ihrer offenen Aussprache des Glaubensbekenntnisses Glaubige zu
nennen. Sie hatten weder die Last noch die Verpflichtung zu wissen, was in den
Herzen der Menschen vorgeht. Dies entspricht der tagiya, wo man bei Gott glaubig

ist, wahrend man von den Menschen als ungléaubig eingestuft wird.®>®

Gleichgiiltig, wie man dieses Verstandnis auch nennen mag, gewiss ist, dass es
Muhammad b. Karram und die Karramiten beeinflusst hat. Denn nur Gott weil}, was
in den Herzen der Menschen vorgeht, und klammern wir dies aus, so bleibt
demgemall im Sinne der Islam-Zugehdrigkeit nichts anderes Ubrig als das
Ausdrickliche. In diesem Verstéandnis wurde es als Aufgabe der Menschen erachtet,
die Leute gemaR ihrem ausdriicklichen Bekenntnis als Glaubige zu betrachten.
Muhammad b. Karram entwickelte dieses Verstandnis fort. Sowohl Abd Hanifa als
auch Muhammad b. Karram haben sich nicht zur Murgi'a gezahlt. Ganz im Gegentell,
ihre Gegner (hasm) haben sie gemal ihrer eigenen Definition und ihrem Verstandnis
zur Murgi'a gerechnet, aber weder Abl Hanifa noch Muhammad b. Karram haben

solch einen irga-Gedanken akzeptiert.

Betrachtet man das al-Figh al-Akbar, sieht man wohl, dass Abld Hanifa das
Thema des imans, das die Religionspolitik der Menschen und ihre Weltanschauung
bestimmt, hervorgehoben hat. AblG Hanifa sagt hier Folgendes: ,Wir erklaren keinen
Muslim zum Unglaubigen wegen einer Sunde, auch wenn es eine grol3e Sinde
ware, solange er diese Sinde nicht bagatellisiert und sie als erlaubt sieht, trotzdem
nennen wir ihn mu’min. Es kann sein, dass der Glaubige sundig wird, ohne Apostat

zu werden. Wir sagen nicht, dass die Siinden dem Glaubigen nicht schaden, und wir

82 Abi Hanifa, al-‘Alim wa’l-Muta‘allim, (in imami Azam’in Bes Eseri), S. 17-18.
83 Abi Hanifa, ogW, S. 18.
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sagen auch nicht, dass er nicht in die Holle geht. Aber wir sagen auch nicht, dass er
ewig in der Holle bleibt, auch wenn er ein Sundiger ist, solange er das Diesseits als
mu’'min verlasst. Und wir sagen nicht, dass unsere guten Taten angenommen und
unsere Sunden verziehen sind, wie die Murgi'a es behauptet. Wir sagen vielmehr,
dass, wenn jemand eine gute Tat begeht, die all ihre Bedingungen erflillt, die frei von
annullierenden Handlungen bleibt, bis er das Diesseits verlasst, dann lehnt Gott
seine Taten nicht ab. Er nimmt sie von ihm an und er belohnt ihn daftr. Derjenige,
der Stinden begangen hat, auf3er Sirk und Unglaube, aber diese nicht bereut hat und
dann das Diesseits als Glaubiger verlassen hat, untersteht der Entscheidung Gottes.

Wenn er will, verzeiht er inm, und bestraft ihn nicht mit dem Feuer. 8%*

Auch hier fuhlt sich AbG Hanifa von der Kategorisierung betroffen, mit der er in
eine Schublade gesteckt wird, und versucht seine Ideen, welche diese seine
Bezichtigung verursacht haben, aufzuklaren. Es scheint, als ob er einen Spalt zu
einem anderen Murgi’a-Verstandnis 6ffnen wirde, indem er sagt, dass er zwar nicht
Murgi'T sei, aber wenn er dennoch unbedingt zur Murgi’a gerechnet werden sollte,

sich seine Meinung von der Murgi’a-Meinung unterscheide.

Es ist mdglich, einen ahnlichen Aspekt auch im al-Wasiya von Abl Hanifa zu
sehen. Hier driickt er vom Vers ,O ihr Menschen; firchtet euren Herrn“®*®
ausgehend aus, dass ein Mensch zur Tat verpflichtet ist, falls er glaubig ist, dass er
zum Glauben verpflichtet ist, falls er unglaubig ist, dass er zur Aufrichtigkeit (ih/as)
verpflichtet ist, falls er Heuchler ist.®*® Somit hebt er hervor, dass der iman die
einzige Verpflichtung fir den Unglaubigen, aber fur einen Glaubigen die Handlung

die einzige Verpflichtung ist.
4.3. Die Religionspolitik der Karramiten und die Legalitat der zwei Kalifen

Der Grund, dass die Karramiten zwei gleichzeitig erwahlte Kalifen als legitim
ansahen, muss sowohl auf die sozio-politischen Tatsachen als auch auf die
Notwendigkeit, die Wahl und den Willen der Menschen zu respektieren, gestltzt
werden. Dies zeigt ihr Religions- und Menschenverstandnis. Es ist notwendig, die
Religionspolitik der Murgi'a-Schule und den Einfluss des Status quo auf die

84 Ab Hanifa, al-Figh al-Akbar, S. 73,74. Siehe al-Figh al- Akbar, Die Fundamente des Glaubens von
Abi Hanifa, Ubersetzung Ali Gandour, S. 49-50.
855 v
Hagg, 1.
8¢ Abi Hanifa, Wasiya, S. 89.
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Geltendmachung ihrer Politik zu diskutieren. Was ist der Grundgedanke vor dem
Hintergrund, dass die innerhalb des Murgi'a-Kreises betrachteten Karramiten die
gleichzeitige Existenz von zwei Herrschern (imaman) als erlaubt ansehen, obwohl sie

gegeneinander streiten und sich durch die figh-Urteile unterscheiden? &’

Wie Bagdadi sagt, haben sie in ihren Blichern darauf hingewiesen, dass sowohl
‘AlT als auch Mu‘awiya gleichzeitig legitime Herrscher seien, und vorgeschlagen, dass
Menschen, wenn sie sich nach einem der beiden richteten, weiterhin demjenigen
gehorchen sollten, auch wenn der eine gerecht und der andere im Aufruhr (gegen
Gott) ware. Tatsachlich ist ‘All der sich an der sunna orientierende Herrscher und
Mu‘awiya der davon abweichende Herrscher; aber es sei kein Argument fir
Menschen, die sich nach einem der beiden richteten, dass die Gehorsamkeit Pflicht
(wagib) sei.®*® SahrastanT hingegen versucht diesen Gedanken der Karramiten
objektiver darzustellen. Er sagt, dass die Herrschaft (imama) nach den Karramiten
nicht durch unzweideutige Textstellen in den Quellen (nass) und durch Festsetzung,
sondern durch den Konsensus der Gemeinschaft (umma) feststehe, und dass auch
die Ahl as-Sunna der gleichen Meinung sei. Aber sie hatten als erlaubt betrachtet,
zwei verschiedenen Herrschern in zwei verschiedenen Gebieten gehorsam (bai‘a) zu

sein, wie er hinzufiigt.®*

Der Grund einer solchen Haltung ist eigentlich die Idee, derzufolge man die
Erzsiinder nicht der Apostasie bezichtigen, sondern Gott (iberlassen soll.*®° Der
Zweck hingegen entsteht aus dem Wunsch, das soziale Chaos zu verhindern, das
Gesetz und die Ordnung und die Einheit der umma zu schiitzen.®® Wie auch
Macdonald sagt, haben im Allgemeinen die Murdi'a und im Besonderen die
Karramiten die Umaiyadenherrscher als legitime Kalifen akzeptiert, obwohl sie als
Veruber von Erzsinden angesehen wurden. Die Huldigung (bai‘a) sei vollzogen, die
Herrscher, obwohl sie schlimme Sinden begangen haben mdgen, kdnnten nicht der
Apostasie bezichtigt werden, und das hinter ihnen verrichtete Gebet sei zulassig.

Denn auch sie hatten die Einheit Gottes (tauhid) bestétigt und glaubten an das

857 =t

Bagdadri, al-Farq, S. 223; Isfara‘int, ogW, S. 116/2. Die Karramiten sind nicht allein ihrer Meinung
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Prophetentum Muhammads. Es kdnne nicht behauptet werden, dass sie Polytheisten
(musrik) seien. Daher sollten ihre anderen Stuinden Gott anheimgestellt werden, und
es solle nicht versucht werden, die Huldigung zu unterlassen und sich gegen sie
aufzulehnen.?®® Es wird Uberliefert, dass die Karramiten gesagt hatten, dass ein
bestimmter Erzsinder verflucht werden kdnne, dieser aber nicht ewig in der Hdlle
bleiben werde; vielmehr handle es sich dabei darum, dass sie bestraft werden
waurden, ihr Totengebet aber dennoch verrichtet werden solle, weil sie aufgrund ihres
Glaubens belohnt werden kénnten, und die Verrichtung des Totengebets fur solche
Leute, wie fur alle Muslime, fur die Allgemeinheit verpflichtend sei (al-fard al-kifaya).
Denn der Prophet habe befohlen, man solle das Totengebet fir den der /& ilaha
illallah gesagt habe, verrichten.®®® Damit entspricht das Gebet dem Verdienen der
Belohnung und die Verfluchung dem Verdienen der Strafe. Fluch bedeutet das
Fernbleiben von der Gnade, das Gebet (salah) aber ist der Grund der Gnade.
Einerseits werden sie in die Gnade Gottes aufgenommen, andererseits bleiben sie
aullerhalb dieser. Das ist die Schule der Sahaba, Tabi‘T und Ahl as-Sunna, und die

Karramiten befinden sich auch innerhalb dieses Kreises.®*

Die Akzeptanz der Herrschaft von Mu'awiya ist ein Erfordernis dieses
Verstandnisses. Denn gemal diesem Verstandnis geschieht die wirkliche Spaltung
nicht durch die Existenz von zwei muslimischen Herrschern, sondern durch den
Aufstand und durch die Anstiftung eines Burgerkriegs innerhalb der Gemeinschatft,
um den Ideal-Herrscher zu finden. Die Idee, dass, obwohl es im Falle des Aufruhrs
gegen die Befehle Gottes keine Gehorsamkeitsbedingung gibt, es sogar erforderlich
ist, sich einem tyrannischen Herrscher zu unterwerfen, kann im Hadit ,ihr solltet
sogar hinter einem slndigen Angreifer (mutagéwiz) das Gebet verrichten®
wiedergefunden werden.®®> Abd Hanifa driickt dies in seinem Werk Figh al-Akbar
folgendermal3en aus: ,Unter der Bedingung, dass sie Glaubige sind, ist die
Verrichtung des Gebets hinter guten und hinter siindigen Leuten erlaubt.“®®® ‘Alty al-
Qart hebt die juristische Kompetenz von Abl Hanifa hervor, als er diese Aussage
kommentiert. Dann drickt er aus, dass nach Abd Hanifa Erzsiinder und Unterdriicker

die Legitimation hatten, Herrscher und Richter sein zu kdnnen, solange sie glaubig

82 Fazlurrahman, ogW, S. 331.
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seien. Dann erwahnt er diejenigen Uberlieferungen, die sich auf diese Angelegenheit
beziehen. Er fuhrt folgendes Hadit, das ihm gemaf bei Buhari und Sunan-i Arba‘a
erwdhnt wird, als Beweis an: ,Solange jemand nicht befiehlt, Sinde zu begehen,
sollte man ihm bei Themen — egal ob sie jemandem gefallen oder nicht — zuhoren
und gehorsam sein. Falls dieser aber eine Sinde befiehlt, gibt es keine

Gehorsamkeit. %’

Obschon das Richtige zu befehlen und die Gerechtigkeit herzustellen
obligatorisch  (wagib) sind, kann dies negative Auswirkungen haben, wie
Blutvergiel3en, Verbotenes fur erlaubt zu erklaren und die Waren zu plindern, falls
dies in Form eines Aufstandes geschieht. Abd Hanifa dachte, dass man davon fern

bleiben solle, da diese Methode mehr zerstére als verbessere.®%®

All dies bedeutet, dass man gegen die Herrschaft des Stndigen nicht mit einem
Aufstand angehen solle. Ohnehin wurde das Sich-Richten nach dem Vorbeter beim
Gebet als ein Ausdruck der Akzeptanz fir dessen Fuhrungsanspruch angesehen.
Beim Gebet und inshesondere beim Freitagsgebet Vorbeter zu sein, gehort zu den
Aufgaben des Kalifen. Es ist auch wieder der Kalif, der den Gouverneuren in anderen
Stadten und Verwaltern in unteren Positionen die Vorbeter-Erméchtigung erteilt. Das
Gebet hinter einem zu verrichten hei3t demzufolge das Akzeptieren seiner
politischen Autoritat. Ein anderer Ausdruck dessen ist, dass die politische Autoritat
des Unterdrtckers unfreiwillig akzeptiert werden soll. Es wird auch behauptet, dass
es solche Hadite in den ersten Hadit-Sammlungen nicht gegeben habe und sie
vielmehr aus Opposition gegen das Harigitentum in spateren Perioden vorgebracht

wurden. &°

Ibn al-Muqaffa, der etwa um 140 nach der Higra gestorben ist, beklagt sich Uber
zwei Extrempositionen: die eine ist, dass die politische Macht nicht kritikfahig ist, und
die andere ist die Philosophie, derzufolge der Aufstand gegen die Fehler dieser
Herrschaft gefordert wird und die den Gehorsam als verboten (haram) annimmt.®”
Dem sollte das Extrem, wonach ‘Ali als makellos und Mu‘awiya als dessen Gegenteil

angesehen wird, hinzugefugt werden. Dies wollten die Karramiten zur Sprache

87 Aliyyu'l-Kari, ogW, S. 396.
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bringen. Denn wir wissen, das Mu'awiya ‘All und seine Anhanger der Unterdrickung
bezichtigt hat. Mu‘awiya sagte wahrend seines Kifa-Besuches, ,Die Qurai$ sollen
entweder dieser Unterdrickung ein Ende setzen, oder Gott wird das Kalifat von ihnen
nehmen und es einer anderen arabischen Gemeinschaft geben“.®”* Es handelt sich
um zwei politische Ansichten, die einander der Unterdrickung beschuldigen und
dies, wenn notwendig, so weit fortfiUhren, dass sie sich den Propheten als Anwalt
nehmen.®’? Wir kénnen sagen, dass sowohl Abi Hanifa als auch die Karramiten an
keiner dieser beiden extremen Positionen stehen. Laut Sahrastani haben die
Karramiten auch ‘AlT in mancher Hinsicht kritisiert. Sie haben ihn des Stillhaltens in
Bezug auf die Ereignisse um ‘Utmans Belagerung beschuldigt. Auch im Hinblick auf
die Kamelschlacht denken sie Ahnliches. Die Mehrheit unter ihnen vertritt die
Meinung, dass beide kampfenden Seiten berechtigte Griinde hatten. Ein Teil sieht
‘All in seinem Kampf zwar berechtigt, findet es aber falsch, dass der Weg des

Krieges gewahlt wurde, anstatt den Konflikt durch Dialog zu l6sen.®”

Abl Hanifa berlcksichtigt in der Tat nicht nur die existierenden Fakten, sondern
schliel3t in seine Uberlegungen auch eine Lésung ein, die den Individuen und der
Einheit der Gemeinschaft den wenigsten Schaden bereiten wirde. Wie er es nicht
sinnvoll findet, ‘AlT gegen ‘Utman zu unterstitzen, so findet er es nicht richtig, ein
‘Abbasiden-Aktivist gegen die Umaiyaden zu sein. Nachdem die ‘Abbasiden aber
tatsachlich die Macht erlangt haben, gibt es keinen Grund fir ihn, weiter den
Aufstand zu proben. Allgemein ist die Hauptsorge dieser Anschauung, die Einheit der
islamischen Gemeinschaft zu schiitzen.®”* Denn die Grundquelle dieser Anschauung
ist der Gegensatz zur subversiven Neigung der Harigiten. Deshalb haben die
Harigiten alle Interpretationen, welche die Handlungen nicht in den iman

einschlieRen, auf die ,unmoralische* Art und Weise kritisiert. 8°

Was Muhammad b. Karram im Besonderen und Abl Hanifa im Allgemeinen
gemacht haben, besteht darin, dieses Verstandnis der Murgi'a zu seinem logischen
Schluss zu fiihren. Das Erlaubt-Sein gleichzeitiger Herrschaft von zwei Herrschern ist
das naturliche Ergebnis eines Denkens, wie ,die Herrschaft des Guten (im Vergleich

zum Besseren) ist legitim,” ,das Beten hinter einem verdorbenen und stindigen

871 Hatipoglu, ogW, S. 65.

872 Hatipoglu, ogW. S. 65.

873 yavuz, Yusuf Sevki, Art. “Cemel Vak'asi,” DIA, 7, S. 322.
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Herrscher ist erlaubt®. Es handelte sich dabei um zwei Herrscher innerhalb der
Gemeinschaft, und manche fanden den einen korrekt und den anderen fehlerhaft,
wéahrend andere den anderen korrekt oder fehlerhaft hielten. Dies geschah und wird
immer geschehen. Dass im damaligen Kontext die Herrschaft von Mu‘awiya von der
grolR3en Mehrheit der Gemeinschaft als der sunna widersprechend angesehen wurde,
hebt das Faktum der Existenz von Bindnissen und Schulen, welche die Herrschaft
von ‘All oder die gleichzeitige Herrschaft der beiden illegal und der sunna

widersprechend finden, nicht auf. "°

Hatib al-Bagdadi sagt Folgendes: ,Dass Ahmad b. Harb fromm (zahid) und
Murgi'm ist, hat uns ‘AlT b. Abt ‘All mitgeteilt. Denn im Loben ‘Alis und in der
Diffamierung Mu‘awiyas nicht zu ubertreiben, ist das Grundcharakteristikum der von
Abl Hanifa ausgehenden horasanischen Murgi'a,®”” d.h. der Karramiten.“ Dieser
Ansatz war sowohl gegen diejenigen gerichtet, die es Ubertrieben, ‘All zu loben, als
auch gegen diejenigen, die es Ubertrieben, Mu‘awiya zu diffamieren. Und Maqdisi
sagt: ,Die Karramiten sind Leute von zuhd und ta‘abbud, und ihre Referenzperson ist
Abl Hanifa. Denn wer sich an Abd Hanifa, Malik, SafiT oder die Ahl as-Sunna
wendet, dabei nicht zu weit geht, das Lob Mu‘awiyas nicht Ubertreibt, Gott nicht mit
den Eigenschaften der Erschaffenen kennzeichnet und Ihn nicht seinen Knechten
ahnlich macht, der gilt nicht als Haretiker.“®’® Die Karramiten haben — genauso wie
AbU Hanifa — versucht, einen Mittelweg zwischen dem einen Pol, die Gemeinschaft
in einen Burgerkrieg zu ziehen um des Ideal-Herrschers willen und dem anderen Pol,
den Herrscher — auch wenn er ein Unterdrticker ist — stillschweigend zu ertragen, zu
entwickeln. Sie haben vorgebracht, dass eine Gemeinschaft gleichzeitig zwei
Herrscher haben kann und haben auch die Legitimitat des Kalifentums sowohl von
‘All als auch von Mu‘awiya akzeptiert, indem sie in einer Hinsicht weder das
Sunnitentum noch das Si‘ttentum als alleinig berechtigt, sondern beide im gleichen
Grad als berechtigt ansahen.®’® Genauso wie bei der (iberspitzten Diffamierung von
Mu‘awiya hat auch die Ubertreibung der Liebe zu ‘Ali keinen Nutzen, auer der

Gemeinschaft zu spalten und zu schwéachen.

8®arramiten dachten, dass die Herrschaft beider Fihrer mit dem Konsensus der Gefahrten

stattgefunden hat. Siehe Sahrastani, al-Milal, S. 105.

877 Hatib al-Bagdadi, Tarih-u Bagdad, S. 118.

878 Maqdist, ogW, S. 365. Das heift, dass es MaqdisT falsch findet, dass die Karramiten des
Anthropomorphismus verdéchtigt werden.
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Aulerdem existierte, wie Suhair Muhtar sagt, die Gegnerschaft zwischen den
Karramiten und der St'a, als die ST'a noch eine eifernde politische Partei war, bevor
sie zur reinen Kalam-Schule wurde. Das bedeutet, dieser Streit ist mehr ein
politischer als ein religidser. Wir wissen, dass damals auch die St'a in Horasan aktiv
war, wo auch die Karramiten aktiv waren. Deswegen sollte es als normal angesehen
werden, dass sie eine solche Auffassung haben.®® Bei dieser politischen Haltung der
Karramiten sollte man auch an den Einfluss von Abl Hantfa denken. Denn auch er
war gegen ihre Aufstands-Politik und wurde nie Unterstitzer eines solchen Ansatzes,
weil er diesen nicht als ,am meisten berechtigt, obgleich als ,berechtigt ansah.®*
Aulerdem sah Abd Hanifa keinen Nutzen in aufstdndischen Bewegungen, auler
dass sie zur Schwéachung der Gemeinschaft beitrugen. Wird bertcksichtigt, dass sich
Abu Hanifa dem Aufstand von Imam Zaid gegen HiSam b. ‘Abdalmalik 121 n.d. Higra
nicht aktiv angeschlossen hat, so konnen wir seine Politik besser verstehen. Denn er
unterstutzte Imam Zaid nur materiell, weil er einerseits um das ihm anvertraute Gut
besorgt war, andererseits aber dennoch um Zaid ob der Wankelmditigkeit des Volkes,
mit dessen personlichen Unterstitzung dieser rechnete, flrchtete. Aba Hanifa kann
also gewissermaRen als an der Revolution unbeteiligt angesehen werden.?*? Von
diesem Aufstand versuchten ihn auch seine Verwandten in Kidfa, zu denen Abu
Ga'far b. Hussain b. ‘Alf gehorte, wie Abu Hanifa abzuhalten.®®* Wie zuvor erwéhnt,
besteht seine Grundphilosophie darin, dass das Gute zu befehlen und die
Gerechtigkeit herzustellen, obschon vorgeschrieben, negative Folgen haben kann,
wie muslimisches Blut zu vergiefRen, das Verbotene fir erlaubt zu erklaren und zu
plindern, falls dies in Form eines Aufstands geschieht. Da diese Methode mehr
Schaden anrichtet als Gutes bewirkt, miisse man davon Abstand nehmen.®®* So
wurde die gleiche politische Haltung auch bei den Karramiten beibehalten. 5%

Auf ahnliche Art und Weise ist die Karramiya eine wichtige gesellschatftlich-

traditionalistische (Gama'T-Sunni) -Gruppe in Horasan und Transoxanien, die einen
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Kompromiss reprasentiert zwischen den miteinander streitenden Leuten der Mystik
und dem Hadit, wobei sie beiden Gruppen in gleichem MaRe nahe stand.®®® Im
allgemeinen Sinne wurde sie als Murg@iT-Schule bewertet, und es waren die

Ansichten von Abd Hanifa, die die gelobte, positive Murgi’a ,gefarbt® haben.
4.4. Die Karramiten und der Begriff “al-umma”

Die Karramiten dachten als ein Erfordernis ihres Religionsverstandnisses, dass
das Wort islamische Gemeinschaft (umma) jeden, der das Wort Sahada ausspricht,
einschlief3t. Jeder, der bekennt, dass es keinen anderen Gott aul3er Allah gibt und
Muhammad Sein Diener und Gesandter ist — gleichgiiltig, ob er dabei aufrichtig und
ehrlich ist oder seinen Unglauben und seine Verderbtheit verheimlicht und heuchelt —
gilt als Angehoriger der islamischen Gemeinschaft.®®’ Ihre Philosophie tber die
islamische Gemeinschaft sind sehr wichtige Erkenntnisse, die uns Anhaltspunkte
bezuglich ihrer Weltanschauung und Anstrengung (mugadala) verraten. Jedes
Neugeborene komme von Natur aus mit seinem Glaubens-Bekenntnis auf die Welt.
Die Pervertierung dieser angeborenen Natur und dieses Bekenntnisses sei Unglaube
bei Gott. Hingegen ist es das ausgesprochene Wort des Unglaubens, welches auf
dieser Welt vor den Menschen und rechtlich als Unglaube zahlt. Sie haben, statt
herauszustellen, wie jemand Mu’'min oder Muslim wird, eher erértert, wie jemand
diese Eigenschaften verliert. Denn der Verlust dieser Eigenschaften hat kritische
Folgen sowohl im Jenseits als auch ernste rechtliche Folgen im Diesseits.®*® Die

Erringung dieser Eigenschaften ist hingegen von Natur aus gegeben.

Beim Gleichheits-Gedanken, dass die Karramiten entwickelt haben, haben
ethnische Wurzeln, Reichtum-Armut und Klassenstatus keine Bedeutung. Laut Van
Ess ist der Grund dafur, dass der iman mit ad-durr al-auwal und der Aussprache im
bala-Tag erklart wird, in der Opposition zur Einstellung der Bildungsschicht von
N1sabadr zu suchen, die vom einfachen Volk behaupteten, dass sie den Islam nicht
verstiinden.®® Der Autor findet dies nicht schliissig, denn keine Schule wiirde seine
Philosophie auf seine Anhéanger maf3schneidern. Denn einfache und ungebildete
Menschen sind weder diesem Gebiet noch dieser Zeit eigen. Zudem wissen wir, dass

die ersten Muslime, in der Periode von Muhammad, eines Ahnlichen bezichtigt

8% Hodgson, ogW, S. 359.
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wurden. Daher kann das bestenfalls eine Sichtweise sein, die hervorkehrt, dass nicht

die Armut und die Unwissenheit als Basis genommen werden sollen.

Dass sie nicht die materielle Reinheit, sondern die innere Reinheit in den
Vordergrund stellen,®® kann auf die Lage der Bauern, die unter schwierigen
Bedingungen lebten, zurlckzufiihren sein. Denn dieser Ansatz der Erleichterung
entspricht ihrer grundlegenden Religionspolitik. Es ist mdglich fur Leute, die ihr Leben
in Bagdad verbracht haben, dies als fremdartig zu empfinden. Falls sie aber sagen
wurden, dass die Karramiten ein Urteil (fatwa) fiir Leute, flir die die Méglichkeit der
materiellen Reinheit nur unter extremen Bedingungen mdglich ist, abgegeben haben,
um ihnen Erleichterung in ihrer Religionsausibung zu verschaffen, so wirden die
Menschen die Gerechtigkeit und Billigkeit (insaf) hierin verstehen und ihnen Recht
geben. Daher sollte dies nicht aus seinem Kontext herausgerissen und uberspitzt
werden. Aus diesem Grund haben viele aS’aritische Haresiografen sie als stupide
bezeichnet und gesagt, dass die Karramiten das Verrichten des Gebets mit
schmutzigem Gewand und an schmutziger Stelle als erlaubt betrachten.®* Dagegen
haben viele SafiT-, Hanbali- und Maliki-Juristen gesagt, dass man das Gebet mit
schmutzigem Gewand verrichten soll, wenn man vor die Entscheidung zwischen der
Reinigung von Unreinheit (taharat an-nagasa) und der Bedeckung (satr al-‘aura)
gestellt ist. Ibn Hanbal war Zeitgenosse von lbn Karram und bestétigte ihn.%%
Dementsprechend war diese fatwa weit verbreitet, und wahrscheinlich hat sich auch
Ibn Karram diesem Urteil angeschlossen. Einen Teil der fatwa zu zensieren und
dadurch jemanden als albern zu bezeichnen, ist keine sachliche Haltung. Eigentlich
wird im an-Nufaf fi'l-Fatawa genannten karramitischen Werk erwéhnt, dass die
Verunreinigung unter normalen Bedingungen nicht gréRer als eine Dirhammiinze
sein diirffe, ansonsten sei die Authentizitait des Gebets beeintrachtigt.?® Die
gegebenen Informationen von Ibn Karram’s juristischen Ansichten, die von
Gamaladdin b. Da'm bzw. az-Zizani gewahlten Beispiele, spielen keine Rolle fiir die

Karramiten. %%

Dutzende islamische Gelehrte wie Tahanawt und Sahrastant bezeugen, dass

die Karramiten sagen, dass der Heuchler in dieser Welt scheinbar ein Glaubiger ist
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und in Wirklichkeit und im Jenseits aber ein Unglaubiger ist und daher auf dieser

Welt den Rang eines Glaubigen und im Jenseits den Rang eines Unglaubigen hat.
895

Aullerdem wird eingeraumt, dass sie sich bezuglich des Vorwurfs des
Anthropomorphismus eigentlich nur in der Terminologie von den ASariten
unterscheiden.®® Wir wissen, dass viele Autoren, wie z.B. TahanawT in seinem
Kassaf genannten Werk, eine weitverbreitete Ansicht Uber die Karramiten erwahnen,
denenzufolge ,die Rechtswissenschaft (figh) nur Aba Hanifa obliegt und die Religion

die der Karramiten ist.“®%’

AulRerdem solte man den dogmatischen
Anthropomorphismus vom symbolischen Anthropomorphismus trennen. Ersterer
schreibt die Eigenschaften verganglicher Wesen auf unbeschrankte Weise — und
zwar so, wie sie sind — Gott zu. Letzterer schreibt — sich auf Analogie stutzend —

einige Eigenschaften Gott zu®®

und macht es dadurch im alltaglichen Leben
verstandlich und effektiv. Daher wirde es sich um einen wortwdrtlichen
Anthropomorphismus handeln, wenn man sich die Eigenschaften nicht symbolisch,
sondern bildlich vorstellen wirde. Wahrend es eindeutig ist, dass die Karramiten eine
an den Anthropomorphismus erinnernde symbolische Sprache verwendet haben,
haben viele Autoren wie Ibn Taimlya ausgedrickt, dass sie keine
Anthropomorphisten im wortlichen Sinne seien. Dass sie diese dem Koran
entspringende Methode verwenden, entspricht ihrem allgemeinen Religions-und
Politikverstandnis. Denn der Anthropomorphismus ist naher zum Verstandnis des
Volkes als tanzih (die Leugnung der géttlichen Attribute zur Erhebung Gottes).®%°
Denn ihre ihdat fi'd-dat-Meinung hat zum Ziel, —wie es auch Laoust bemerkt —
zwischen Mu'tazila und Ahl al-Hadit zu vermitteln, und ihre Glaubensdefinition ist
Ergebnis einer Vermittlung und Zeuge ihres Anliegens, die Gruppen der

Gemeinschaft zu vereinen.*®

Denn auch MaqdisT wie I§T sagen, dass man sie nicht des Anthropomorphismus
und der Verkorperlichung beschuldigen soll. Andererseits verstehen die Karramiten —

wenn sie von gism reden — die g&im bi nafsih-Existenz, wie es I§T und viele andere

895 Tahanawt, ogW, |, S. 127. Noch siehe Sahrastan, ogWw, S. 104.
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Theologen ausdriicken.®® Abu’l-Mu‘in Nasafi driickt aus, dass sie sich von
denjenigen, die Gott mit gism benannt und damit das Von-Sich-Selbst-Bestehende
(g@’im bi nafsih) und Nicht-Zusammengesetzte gemeint haben, nur durch die
Benennung und nicht durch die Bedeutung unterscheiden. Dann fahrt er fort, dass
die Karramiten und eine Uberlieferung von Hisam b. al-Hakam in diese Kategorie
fallen.®®> Wir stehen hier einer Schule gegeniiber, die beim Thema der
Verkorperlichung nicht weit von den ASariten steht, und nicht des
Anthropomorphismus beschuldigt werden sollte. Weil er uns verschiedene
Anhaltspunkte liefert, messen wir dieser Bezeugung von MaqdisT grof3e Bedeutung
bei, und finden dies objektiver als die Schriften, welche von anderen aS’aritischen
Haresiographen Uber die Karramiten verfasst wurden. Dies zeigt uns die Existenz

eines mittelmaRigen Verstandnisses.

Eigentlich formen sich die Meinungen nach der Region, in der sie entstanden,
wie es van Ess ausdrickt. Denn die persischen Harigiten haben die Aussprache mit
der Zunge anstelle der Bestatigung mit dem Herzen zugrunde gelegt, dies
untereinander gefeiert und beim Ubertritt zum Islam keine Schwierigkeiten
bereitet.® Als ein Mensch der gleichen Region hat auch Ibn Karram die Ausprache
betont und behauptet, dass sie gegeniber der Bestatigung im Herzen Vorrang hat.
Er ist ein saff, der in Nisabdr gelebt hat. In Wirklichkeit haben Menschen in der
Praexistenz den iman vor Gott ausgesprochen und sind mit ,vorbereitetem* Glauben
auf die Welt gekommen. Als natirliche Folge dessen beinhaltet die Aussprache
sozusagen ohnedies die Bestatigung.?®* Menschen kommen gleichgestellt auf die
Welt. Daher sollte nicht ihre Glaubenslage, sondern die Grinde des Unglaubens

untersucht werden.
4.5. Religionspolitik der Karramiten und die praexistenzielle Bestatigung

Meiner Meinung nach stellen die Karramiten als Erfordernis ihres
Religionsverstandnisses und ihrer Religionspolitik die praexistenzielle Bestatigung in
den Vordergrund, um die Gleichheit aller Menschen ohne Differenzierung zwischen
Sprache, Religion und Rasse zu betonen. Je mehr man sich dem Ursprung der
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Sache néahert, desto mehr sieht man, dass mit Glaube und Aussprache nicht nur
theologische Begriffe gemeint waren, sondern diese viel mehr unter einem
mystischen Blickwinkel betrachtet wurden.®®® Wenn sie davon reden, meinen sie
damit, dass iqrar — abgesehen von der Rede Uber eine provisorische Bestatigung mit
der Zunge und die Verwurzelung des igrar im Inneren — in der Natur des Menschen
veranlagt und schon in der Erschaffung menschlicher Wesen fest verwurzelt ist. Wir
haben vorher erwahnt, dass Gunaid al-Bagdadr in seinem Werk Rasail und Ibn ‘Arabt
in seinem Werk Futdhat von der Existenz des iqrar sprechen, wahrend der Mensch

noch nicht ,kdrperlich* (‘unsdri) existierte. °°°

Unsere grundlegende Behauptung ist es, dass die Karramiya innerhalb der Ahl
as-Sunna bewertet werden soll, obschon von einigen abweichenden Gedanken
geredet werden kann. Dass die Bezeugung und die Gedanken des Geographen
MaqdisT zur Ganze in diese Richtung gehen, dass namlich die Karramiya — im
Gegensatz zu anderweitigen Behauptungen — zur sunnitischen Orthodoxie (Sunni-
GamaT) gehort, ist zweifelsohne seiner allgemeinen Betrachtung und seinen
Bewertungen in seinem Ahsan at-Taqasim fir Ma'rifat al-Aqalim genannten Buch zu
entnehmen. Im Kapitel, in dem er das Klima von Dailam beschreibt und mit einigen
Satzen Uber die dortigen Verhéltnisse informiert, behandelt er das Thema gegen
einer wahrscheinlich auch zu seiner Zeit verbreiteten und falschen Meinung, indem
er ausdriickt, dass die Karramiten in Gurgan, Biyar und den bergigen Regionen von
Tabaristan verbreitet sind, dort viele hawaniq leben, besonders in dieser Region
sunnitische Gruppen existieren, der GroRteil von Qumis und Gurgan und ein Teil von
Tabaristan hanafitisch ist, die anderen Hanbaliten und Safi'iten sind, es dort viele

Naggariten gibt und auch die Karamiya in diesen Regionen verbreitet ist. Maqdisi
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sagt: ,Falls jemand auftaucht und sagt, du sagst, dass es keine Haretiker in Biyar
gibt, aber die Karramiten dort verbreitet sind, dann sagen wir ihm, die Karramiten
sind Leute des zuhd und ta‘abbud und konnen sich auf Abd Hanifa berufen. Denn
wer sich an Abd Hanifa, Malik, SafiT oder Ahl as-Sunna wendet, die Grenzen nicht
Uberschreitet, das Lob fur Mu‘awiya nicht Ubertreibt, Gott nicht mit den Eigenschaften
der Erschaffenen kennzeichnet und Ihn nicht mit seinen Knechten vergleicht, der gilt

nicht als Haretiker.* %8

Eigentlich sollte jenseits der Sekundarliteratur, die man kritisch lesen sollte, die
so aussieht, als ob sie die Karramiya in einem Zug ausschlieRen wirde und mit einer
feindseligen Haltung verfasst ist, vor allem untersucht werden, was sie wirklich
gesagt haben und sagen wollten. Die Primarliteratur bezuglich Muhammad b. Karram
(gest. 255/869) und seiner Schule ist nicht in so einem schlechten Zustand, wie
vermutet wird.*®® Mit einer sorgfaltigen Lektire kann diesbeziiglich natirlich viel
erreicht werden.®® Aufgrund der Abwesenheit karramitischer Primarliteratur ist es
nicht moglich, etwas Endgultiges Uber sie zu sagen. Gleichgultig, welche ihrer
Gedanken wir untersuchen, so findet der Autor, dass es Stellen gibt, wo sie recht
haben. Aber es war nicht mdglich, sie zu verstehen, da sie fur haretische Fraktion
gehalten, ausgeschlossen und daher nicht mit der Absicht, sie verstanden zu wollen,
studiert wurden. Zum Beispiel sagt Taftazani, dass ein Gottesfreund (wall) nie den
Rang eines Propheten erreichen kénne und das die Behauptung der Karramiten,
dass es namlich erlaubt sei zu sagen, dass manche Gottesfreunde einen héheren
Rang als manche Propheten haben, Unglaube und eine Haresie sei.’™* Spater sagt
er, gleichsam aufklarend und Rat erteilend, Folgendes: ,Die gottesfreundschaftliche
Seite eines Propheten kann hoher stehen als sein Prophetentum, aber ein
Gottesfreund kann nie hoher als ein Prophet sein, denn der Prophet ist unschuldig.”
Trotz der Tatsache und des Umstands, dass Moses einem von Gott selbst
unterrichteten Diener folgt,”*? die Karramiten des Unglaubens und der Haresie zu
bezichtigen, ist/wére nichts anderes als eine Ubertreibung. Wir kennen nicht, womit

und wie die Karramiten dies argumentiert haben.

998 MagqdisT, ogW, S. 365.

%9 van Ess, Josef, Ungeniitzte Texte zur Karramiya, S. 7.

%19 yan Ess, Josef, ogW. S. 81.

91 Taftazant, Sa‘duddin, Sarh al-‘Akaid, (in Kelam ilmi ve islam Akaidi ) Hg. Siileyman Uludag,
Dergah, istanbul 1982, S. 75.

*1? Kahf, 65.



182

Da die Karramiya den Glauben an den praexistenziellen igrar am Beginn der
Zeit knupft, kbnnen wir eventuell folgendermaf3en argumentieren: Sie haben nicht
nur um einen Konsens®®® zu ihrer Zeit angestrebt, sondern vielmehr versucht, das
Ausleuchten der Herzen der Menschen, das Politikbetreiben auf Kosten deren
Glaubens und daher die Verwandlung der Religion zur Streitursache zu unterbinden.
Zusatzlich kénnen wir dies als eine Tugend-Anstrengung gegen Auffassungen
bewerten, die die Anschauung von Menschen als Menschen zweiter Klasse in einer
Religion, die die Menschen als gleich wie die Zinken eines Kamms, erachtet,

entstehen lasst.

Gemal dem Ergebnis, zu dem wir gelangt sind, strebte die Karramiya nach der
ureigentlichen Ehre und Wirde des Menschen. Dementsprechend vereinigen sich
alle Menschen in diesem gemeinsamen Kern. Dass sogar Menschen, die ihren iqrar
widerrufen haben, innerhalb dieses Kerns betrachtet werden, kann nur bedeuten,
dass man die Entscheidung des Menschen, auch wenn sie negativ ist, respektieren

soll.

Sowie das prinzipielle Erlaubtsein der Dinge grundlegend ist, so ist es die
Reinheit und die Erhabenheit beim Menschen. Dieses Verstandis und dieser
Blickwinkel erinnern den Menschen an seine Menschlichkeit und prasentieren ihm
seinen Wert und seine Wirde und geben ihm stets positive Energie. Dies ist eine
Dialog-Moglichkeit, die Menschen und Nationen einander 6ffnet und sie einander
annahert. Es gebuhrt sich fur den Menschen, einen guten Vorsatz zu haben, der
davon ausgeht, dass diese hauptsachliche und reine Natur des Menschen noch
vorhanden ist. Dieser gute Vorsatz wird das Leben ertraglich und lebenswert
machen. Sich nur mit dem préaexistenziellen igrar der Menschen und ihrem Ausruf

abzufinden, ist eine hohe Toleranz und ein grof3es Verstandnis.

Die Karramiya mdchte betonen, dass es fur jemanden ausreichen wird -jenseits
der Zugehdorigkeit zur abrahamitischen Religion (milla) und zur mohammedanischen
SarT'a (sunna)- der Nachkomme Adams zu sein, um ihm die menschliche Ehre zu
erweisen und ihn als Angehdriger des islamischen Staates anzunehmen. Gemaf

ihnen ist die fitra, die die Abstammung von Adam zugrundelegt, dieselbe Sache wie

13 | aoust, ogW, S. 135.
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die Religion, die die Zugehoérigkeit zur abrahamitischen milliya bestimmt, genauso

wie die mohammedanische Sari‘a die Zugehérigkeit zur umma festlegt.

Die Aktivitaten der Karramiten in Fargana, Buhara, Samarqand, Nisabadr und in
anderen wichtigen Kulturzentren, ihre Beziehung zur Mystik und ihre Kldster
(hanqah) haben bei der Islamisierung der Voélker in diesen Regionen eine wichtige
Rolle gespielt. Da sie fiir den Ubertritt zum Islam die Aussprache folgenden Satzes
.ich bin Muslim* als Bedingung gestellt und die Aufhebung des Tributs (harag) und
der Kopfsteuer (gizya) fur diese Leute verteidigt haben, haben sie in der Zeit der
Ghaznawiden und der Karachaniden ohnedies fiir den Ubertritt tausender Menschen
von der dortigen Bevolkerung und den Turken zum Islam gesorgt. Falls man davon
reden sollte, dass durch die Aussprache mit der Zunge der Verpflichtung (takii)
entgangen wird, so sollte man akzeptieren, dass dies eine grofR3e Erleichterung ist,
und die Karramiten verfolgten diese Erleichterungs-Politik. Denn viele neulich zum
Islam konvertierten Menschen kénnen trotz ihres ausgesprochenen Bekenntnisses
und Entschlusses an ihrem Glauben zweifeln. Dies sollte man unter der
Berucksichtigung des Ausdruckes des Propheten ,Zweifel und Beunruhigung sind

der Glaube selbst“*** bewerten.

Damit iman entsteht, muss sich vorher ein Entschluss im Inneren bilden.
Gemal den Karramiten sollte dieser Entschluss als Glaube angenommen und der
Ausruf dessen nur fur rechtlich notwendig gehalten werden. Es steht in der Macht
des Menschen, diesen Entschluss zu fassen, aber die Entstehung der innerlichen
Uberzeugung (‘agida) danach kann einige Zeit lang dauern, obwohl die Natur des
Menschen zum islamischen Glauben geeignet ist. Nach den Karramiten wird mit der
durch den Urvertrag dargelegten naturlichen Konstruktion der Glaube ermdglicht,
aber das wird trotzdem dauern. Demnach wirde das Definieren des Glaubens damit
— trotz des Entschlusses der Person — die Aufschiebung des Glaubens bedeuten,
und dies widerspricht der Auslibung zur Zeit des Propheten. Daher sollte der im
Inneren getroffene Entschluss, der fur die nominelle Entstehung des Glaubens
ausreichend ist, und dessen Ausruf nach auf3en hin zugrunde gelegt werden.

Wir sagen, dass viele Gelehrte in der Horasan-Region, sei es durch sein

Wissen und figh oder durch seine asketische Lebensweise, von Abil Hanifa

%4 Muslim, as-Sahih, al-iman, S. 60; Ahmad b. Hanbal, al-Musnad, II, S. 456; VI, S. 166; Bekir
Topaloglu, Keldm ilmi Girig, S. 20.
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beeinflusst wurden. Der Einfluss Abld Hanifas auf Muhammad b. Karram war viel
umfangreicher und tiefer. Denn wir behaupten nicht nur, dass Abl Hanifa mit seinem
figh- und kalam-Verstandnis und seiner Weltanschauung der gewichtige
Entscheidungsgrund in der Entwicklung der Karramiya war, sondern auch seine
sufitische und asketische Lebensweise eine wichtige Rolle dabei spielte. Abu
Hanifas Glaubensdefinition, die Betonung der diesseitigen Seite des Glaubens
namlich des igrar, die Annahme der bala-Bestatigung®® bei der Préaexistenz als
Glaube und die Verbindung derer mit der menschlichen Natur, all dies wirde
Muhammad b. Karram als besseren Abd Hanifa-Kommantator als Maturidt
bezeichnen. In dieser Arbeit wird versucht darzustellen, dass die Karramiten in vielen
Bereichen wie in ihrem Verstandnis Uber das Volk, das Gute und Bdse und die
Askese den Einfluss von Abl Hanifa tragen. Das heif3t, dass die Wurzel des Urbund-
Verstandnisses bei Aba Hanifa war und Muhammad b. Karram dieses Verstandnis

weiterentwickelt hat.®*®

%1% van Ess, Der Eine und das Andere, |, S. 434.

%1% Siehe oben S. 131,132. Van Ess sagt, dass diese Idee gemaR Ulrich Rudolph nicht hanafitisch ist.
(Siehe van Ess, ogW, I, S. 434.) Meiner Meinung nach ist hier das Gegenteil der Fall, weil sowohl
Muhammad b. Karram als auch Makhidl an-Nasafl diese Idee von Abld Hanifa Gbernommen und
weiterentwickelt haben. (Fur diese Idee siehe Abd Hanifa, al-Figh al-akbar, S. 72.)
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V. SCHLUSS

Die Grundthese lautet wie folgt: Da die Primarquellen der Karramiya vernichtet
worden sind, sind ihre Thesen nicht richtig verstanden, falsch niedergeschrieben und
uberliefert worden. Indessen ist ein vollig unt sondern erschiedliches Karramiya-Bild
entstanden als es in der Realitat war. Das Ziel dieser Arbeit war es, dieses Bild von
Neuem zu behandeln, zu bewerten und zu einem neuen Ergebnis zu gelangen. Am
Ende der Arbeit wurde festgestellt, dass die Darstellung der Karramiya als Haretiker
und ihre Einordnung als Anthropomorphisten und Verkdrperlicher nicht zu den
geschichtlichen Tatsachen passt. Die Karramiten kénnen im weitesten Sinne dem
hanafitischen Rahmen zugeordnet werden, und ihre Anschauung und ihre umma-
Verstandnis ist heute fur die Muslime und vielleicht die Menschheit im Allgemeinen
mindestens so notwendig, wie sie damals fur die islamische umma war. So wie Imam
Maturidi Abd Hanifas Gedanken in theologischer und philosophischer Hinsicht
weiterentwickelt hat, sind sie von der Karramiya in theosophischer und mystischer

Hinsicht kommentiert worden.

Man kann beispielsweise nicht behaupten, dass ihre Ansicht des iman, obwohl
sie diese mit Nachdruck erlautert haben, von der kollektiven Intelligenz der Muslime
richtig verstanden worden ist. Denn in den Ublichen Werken zum Kalam wird diese
ihre Ansicht bestenfalls kritisch erwahnt, da sie von starrem ,Anthropmorphismus*
gepragt sei oder den iman auf das blol3e Aussprechen der Sahada reduzierte. Aber
dass all ihre Gedanken objektiv und mit der notwendigen Sorgfalt behandelt worden
waren, kann nicht behauptet werden. Denn ihre Idee des ihdat fi d-dat ist, wie Laoust
auch sagt, als Kompromiss zwischen der Mu‘tazila und der Ahl al-Hadtt zu verstehen,
so wie auch ihr iman-Begriff davon zeugt, dass sie um Kompromissfindung und

Uberwindung der Gegensétze in der Umma bestrebt waren.

Muhammad b. Karram oder die Karramiten nicht zu erwahnen oder, wenn
schon, dann nur, um sie zu kritisieren, ist keine Eigenheit, die auf die Madhab-
Geschichtsschreiber oder Kalamgelehrten beschrankt wére. Dies verhalt sich sogar
bei den Sufis so, die auf denselben Ursprung zuriickgehen. Der folgende Satz
beispielsweise geht wahrscheinlich auf Muhammad b. Karram zurlick, wobei man
aber in keinem Sufi-Handbuch eine Angabe Uber dessen Quelle finden kann: ,Dass

das Herz lebt, hangt von funf Dingen ab: Hunger, Koranrezitation, die Belebung der
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Nacht, das flehentliche Bittgebet in der Morgendammerung und der Besuch von
Versammlungen rechtschaffener Menschen.” Massignon schreibt, dass dieser Satz
in Dahabis Geschichtswerk im Zusammenhang mit Muhammad b. Karram erwahnt
wird. Abd Nu‘aim dberliefert diesen Satz von Yahya b. Mu'ad ar-Razi, Schiler

Muhammad b. Karrams.%’

Auch die Tabagat-Werke der Sifis ignorieren Ahmad b. Harb. Zum Beispiel
Qusairt, bei welchem sicher ist, dass er wohlinformiert dber Muhammad b. Karram,
seine Schuler und Lehrer war, berichtet nicht tGber sie. Wahrscheinlich schweigt er
sich Uber sie aus wie schon sein Lehrer Bagdadi, dem man unterstellen kann, dass
er dies aus Madhab-Fanatismus heraus tat. Dies zeigt auch, wie sehr der Sufismus
in seiner Madhab-Zugehdrigkeit verhaftet ist und wie sehr die Madhab-Zugehdrigkeit

die Geschichtsschreibung beeinflusst hat.%*®

Den tauhid und den iman einfach auf ihre mindliche Bestatigung, die ja auch
schon im urspringlichen Wesen des Menschen liegt, basieren zu lassen, kann man
sich als die notwendige Anerkennung der menschlichen Wirde und als eine
Notwendigkeit fir das soziale und politische Zusammenleben auffassen. Dies ist die
Kernauffassung der Karramiya, die ihre Religionspolitik bestimmt. Man kann sagen,
dass zwar die Karramiten im Speziellen und die Sdfiten generell der verbalen
Bestatigung des Glaubensbekenntnisses eine zentrale Bedeutung beimessen, aber
diesem keine formalistische oder literalistische Bedeutung zumessen, sondern im
Gegenteil versuchen, noch weiter zu gehen als die Kalam-Gelehrten, die den iman
als innere Bestatigung auffassen. Der eigentliche tauhid ist, dass der Mensch
bestétigt, dass sein Endzustand gleich seinem Anfangszustand ist, denn zu Beginn
hat der Mensch kein Ich-Bewusstsein, genau wie an seinem Ende, d.h. was Gott den
Menschen aufgetragen hat, erfillt Gott auch selbst. So wie der Mensch in seinem
ersten Zustand, als er Gottes Befehl und Willen vollstandig unterworfen war, Gottes
Frage ,Bin ich nicht euer Herr?* mit ,bald“ — ja doch — beantwortete, so tut er dies
auch in seinem zweiten Zustand, indem er sich Gott vollstandig unterwirft und
anerkennt, dass alle Macht und Herrschaft von Gott ausgeht, und indem er einsieht,

dass der Fragende auch der Antwortende ist. Demzufolge geht des Menschen

17 Massignon, Recueil, S. 26.
%18 Cift, “Bir ZUihd Hareketi: Kerramiye,” S. 442.
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zweiter Zustand in dieser Welt in den ersten Zustand in der alastu-Welt Gber. Und so

wird er rein und Klar, wie er in seinem vorgeschopflichen Zustand war.

Ihr Versuch, die Frage nach der Erschaffenheit des Korans mit einer Dreiteilung
zu beantworten, muss auch als das Streben nach einem Kompromiss zwischen zwei
extremen Lagern in der muslimischen Umma aufgefasst werden: Manche Gruppen
sagen, dass der Koran erschaffen sei, womit sie die Eigenschaft des kalam Gottes zu
verleugnen suchen, wahrend andere Gruppen selbst den Umschlag des Mushaf als
gottlich ansehen — diese Gegensatze gehdren fur die Karramiten entscharft.

Kernaussage dieser Arbeit ist es, dass, obwohl einige Ansichten der Karramiya
als von den Ahl as-Sunna als abweichend betrachtet werden kénnen, sie dennoch
im Rahmen der Ahl as-Sunna bewertet werden kann, und dass Muhammad b.
Karram ein wichtiger Kommentator von Abu Hanifa war. Zwei grundlegende
Eigenschaften der Ahl as-Sunna befinden sich bei der Karramiya: zum einen die al-
gama‘a (gemeinschaftliche Eigenschaft), d.h. dass alle Prophetengefahrten prinzipiell
gleich betrachtet werden ohne Ansehen ihrer familidren Bande zum Propheten, und
zum anderen die al-musadmaha, also das Tolerieren von Abweichungen eines
Mitglieds der Umma, es sei denn, dieses spricht expressis verbis seinen Abfall vom
Islam aus. Es wurde behauptet, dass die Karramiten durch ihre Philosophie des
Mittelweges und des Ausgleichs selbst einer extremen Position verfallen seien.
Nichtsdestotrotz ist die Karramiya eine Schule der Ahl as-Sunna, und Muhammad b.
Karram ist ein grof3er Kommentator Abl Hanifas.

Am SchluR moéchte ich ausdriicken, dass eine Arbeit Uber ein sehr wenig
erforschtes Feld einige Schwierigkeiten beinhaltet wie z.B das Fehlen von
Musterarbeiten. Dennoch hoffe ich, mit dieser Arbeit einige Tiren zur weiteren
Erforschung der Karramiya geo6ffnet zu haben. Ein Desiderat der Forschung ware
eine genaue Analyse der Schriften von Fah ad-din ar-Razi hinsichtlich seiner Kritik
an der Karramiya. Eine solche Analyse wirde allerdings den Rahmen dieser Arbeit

springen.
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