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Dismantling History: Space, Identity, and Gannat al-Bagi*

Adam Bobeck!

(pp 1to 23)
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Abstract

The cemetery Gannat al-Bagi’ in Madina has been one of the most important
locations in the religious geography of Muslims. It has also been the site of an
ongoing struggle for competing interpretations, especially between the
Saudi-Wahhabi alliance on one side, and Shi‘a and Sunni Muslims on the
other. The cemetery, which hosts a number of burial sites of paramount
importance for Muslims, has been destroyed twice by the Saudi government
in the past. This paper argues that the reason for this behavior is a spatial one;
and Islam indeed should be read as a spatial religion. This reading of Islam
clarifies the connection between space, identity, and memory. Adapting
theories of Gilles Deleuze and Félix Guattari leads to observe three
overlapping processes of spatialization, despatialization and respatialization
in Baql‘. Spatialization indicates the creation and expansion of the cemetery,
along with centuries of shrine building and their renovations.
Despatialization points to the repeated destruction of those shrines; and
respatialization is visible most clearly in the strict control of the spatial
arrangements and practices at the cemetery by the Saudi-Wahhabi authorities
today. The Saudi-Wahhabi did not remove signs and symbols solely to
evacuate the cemetery of its traditional meaning, but to implant a new,
alternative meaning onto Baqi".

Key words
Gannat al-Baqi*, Wahhabism, Spatialization.

1 Leipzig University,

E-mail: arbobeck@gmail.com
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Die Dekonstruktion der Geschichte
Raum, Identitit und Gannat al-Baqi’
Adam Bobeck!

(S.1-23)

Eingegangen: 19.08.2018; Angenommen: 16.09.2018

Zusammenfassung

Der Friedhof Gannat al-Baqi* in Medina gehért zu den bedeutendsten Orten in
der religiosen Geografie der Muslime. Zugleich ist er ein Schauplatz
anhaltender  Auseinandersetzungen um  konkurrierende = Deutungen,
insbesondere zwischen der saudisch-wahhabitischen Allianz auf der einen Seite
und schiitischen sowie sunnitischen Muslimen auf der anderen. Der Friedhof,
auf dem sich zahlreiche fiir Muslime duflerst wichtige Grabstétten befinden,
wurde in der Vergangenheit zweimal von der saudischen Regierung zerstort.
Dieser Beitrag argumentiert, dass das Motiv fiir dieses Vorgehen rdumlicher
Natur ist — und dass der Islam grundsétzlich als eine raumliche Religion gelesen
werden sollte. Eine solche Lesart des Islam verdeutlicht die Verbindung
zwischen Raum, Identitdt und Erinnerung. Aufbauend auf Theorien von Gilles
Deleuze und Félix Guattari lassen sich drei sich iiberschneidende Prozesse im
Baqi® beobachten: Radumlichmachung, Ent-Réumlichung und Neu-
Réumlichung. Rdumlichmachung bezeichnet die Entstehung und Ausweitung
des Friedhofs sowie die jahrhundertelange Errichtung und Renovierung von
Grabstitten. Ent-Rdumlichung verweist auf die wiederholte Zerstérung dieser
Stitten; und Neu-Raumlichung zeigt sich besonders deutlich in der heutigen
strikten Kontrolle der rdumlichen Anordnungen und Praktiken durch die
saudisch-wahhabitischen Autorititen. Die saudisch-wahhabitischen Akteure
entfernten Zeichen und Symbole nicht nur, um den Friedhof seiner
traditionellen Bedeutung zu entleeren, sondern um ihm eine neue, alternative
Bedeutung zu verleihen.

Schliisselworter
Gannat al-Baqi‘, Wahhabismus, Rdumlichmachung.

1 Universitat Leipzig,

E-Mail: arbobeck@gmail.com
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Die Dekonstruktion der Geschichte
Raum, Identitit und Gannat al-Bagi*

Adam Bobeck?

Einleitung
Am 20. Februar 2009 entdeckten schiitische Pilger auf dem Bagi -Friedhof in
Madina, dass die saudische Religionspolizei schiitische Frauen von einem
nahegelegenen Gebdude aus filmte. Als die Pilger von der Polizei verlangten
die Aufnahmen zu zerstdren, antwortete diese mit Gewalt. Die Schiiten
versammelten sich am 23. Februar vor dem Friedhof, aber die
Religionspolizei verhinderte mit physischer Gewalt, dass sie den Friedhof
betraten. AnschliefSend griff die Polizei gemeinsam mit Zivilisten die Schiiten
an. Der Friedhof wurde anschliefSfend wochenlang fiir Besucher gesperrt.
Spannungen zwischen der saudischen Regierung und Schiiten sind
nichts Neues, aber die Ereignisse von 2009 sind ein Zeichen fiir den
herausgehobenen Status des Baqi® als Konfliktort. Der Baqi‘- Friedhof ist
seit 1400 Jahren ein duflerst wichtiger Ort fiir Muslime. Allerdings ist Baqi*
aufgrund seiner wiederholten Schiandung durch die saudisch-
wahhabitische Allianz 1806 u.Z. und 1926 u.Z. eine der Haupt-Trennlinien
zwischen der schiitischen Gemeinschaft und den Wahhabiten.3

! Ubersetzt von Isabella Bauer, Universitat Tiibingen.

2 Universitét Leipzig, email: arbobeck@gmail.com

3 Matthiesen, “The Shi'a of Saudi Arabia at a Crossroads”, Middle East Research and Information
Project, 6. Mai 2009. Verftigbar auf: https:/ /www.merip.org/mero/mero050609#Letzter
Zugriff: 10. August 2018.
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Die Proteste und Unterdriickung durch die Regierung im Jahr 2009
zeigen Baqi® als einen Ort, auf den verschiedene Interpretationen
konkurrierende Anspriiche erheben. Baqi® ist ein auflergewohnlich
wichtiges Verbindungsglied zwischen der rdumlichen Ordnung und
muslimischen Identititen. Dieser Text nutzt eine anthropologische
Perspektive auf Raum und Identitdt, um die Dynamiken von Baqi' bei der
Konstruktion eines gemeinsamen Erbes besser zu verstehen. Baqi’ nimmt
als Ort eine wichtige Rolle in der Erstellung und Aufrechterhaltung der
religiosen Identitdten von Shiiten, Sunniten und Wahhabiten ein. Die
Grenzen, Rituale and Beziehungen des Friedhofs trennen diese Gruppen
anhand ihres kollektiven Verstindnisses islamischer Geschichte und
Orthopraxie.

Der Einfachheit halber werde ich die saudisch-wahhabitische Allianz
mehr oder weniger als eine Einheit betrachten. Obgleich der gelegentlichen
Briiche zwischen der Regierung und religiosen Autorititen tber die
Jahrhunderte hinweg der Staat im Grofsen und Ganzen den Wahhabismus
als Staatsideologie verfolgt hat. Dariiber hinaus hat der saudische Staat
zweifellos in Bezug auf Baqi‘ eine wahhabitische Politik betrieben.

Hamid Algar verweist in seinem Buch Wahhabism: A Critical Essay auf
eine sonderbare Tatsache beziiglich Saudi Arabien. So schreibt er, “Mecca
und Madina, von den Saudis 1925 erobert, wurden erneut durch die
Auferlegung wahhabitischer Lehren und Praktiken verunstaltet. Ein
neuerlicher Versuch, die Kuppel der Prophetenmoschee zu zerstoren,
misslang, aber zahlreiche historische Stitten, die die erste wahhabitische
Besatzung tiberstanden hatten, wurden nun niedergerissen. (Es ist
erstaunlich, dass die Wahhabi-Doktrin zwar obsessiv mit den Ubeln von
Kuppeln tiber Grabern befasst ist, jedoch die aufragenden Paldste der
saudischen Monarchen irgendwie der Kritik der Sektendltesten entgangen
sind)” .4

In einem Artikel auf Bagee.org schreibt Alamdar Rizvi, dass ,die
Bewahrung der heiligen Grabstitten in Jannatul Baqee ist von tiberragender
Wichtigkeit fur alle Anhdnger des schiitischen Glaubens. Sie sind der
Eckpfeiler unseres Glaubenssystems und miissen zu jeder Zeit unsere

4 Algar, H. Wahhabism: A Critical Essay, Oneonta, New York: Islamic Publications
International, 2002, S. 43.
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Die Dekonstruktion der Geschichte: Raum, Identitit und Gannat al-Bagi‘

Haupt-Prioritédt sein”.5 Hier stellt sich eine Reihe von Fragen: Warum waren
die Wahhabiten so beunruhigt iiber die Schreine in Baqi'? Und warum
organisieren sich Schiiten heute um den Friedhof herum? Warum
interessieren sich Muslime fiir Schreine und heilige Statten?

Ich werde argumentieren, dass wir den Islam als rdumliche Religion
verstehen sollten - eine Religion, die tief in rdumlichen Anordnungen
verwurzelt ist. Muslime haben schon immer rdumlich agiert. Heute
protestieren sowohl sunnitische als auch schiitische Muslime gegen die
Zerstorung historischer Stdtten. Wéahrenddessen fiahrt die saudisch-
wahhabitische Allianz mit der Zerstorung dieser Stitten in und um Makka
und Madina herum fort. Dadurch definiert sich die wahhabitische Identitét in
direktem Widerspruch zu traditionellen muslimischen Identitdten, die eng
mit bestimmten Interpretationen iber die Wichtigkeit von Raum verkniipft
sind. Dies sind die raumlichen Markierungen muslimischer Identitéten.

Dieser Artikel umreifit die wahhabitische Verraumlichung von Religion
und temporaler Herrschaft und die schiitische Verraumlichung von Religion
und temporaler Herrschaft. Baqi® ist nicht nur als Ort, an dem vier Imame
begraben sind, wichtig, sondern auch als Raum - ein Gebiet, das durch
raumliche Diskurse und Praktiken definiert wurde. Ich schlage vor, Islam als
rdumliche Religion zu verstehen, um aufzuzeigen, wie muslimische
Identitdten sich um einen heiligen Raum herum erschaffen. In anderen
Worten, wir kdnnen Islam als eine Religion lesen, die von Raumen definiert
wird, und wir konnen sehen, wie Muslime ihre Verstindnisse des Islam
mittels der Erschaffung und Erhaltung dieser Rédume ordnen.

Viele Autoren betonen die politische Seite des Schiismus,® Ich will hier
einen anderen Aspekt des Schiismus hervorheben - die Raumlichkeit der
Religion. Viele Autoren haben sich ebenso auf die politische Seite des
Wahhabismus fokussiert. Mohammad Hossein Ibrahimi argumentiert, dass
»...Wahhabismus nur eine politische Bewegung ist, die innerhalb eines
religios-ideologischen Rahmens entstand, und ein bestimmtes soziales
Ergebnis hervorgebracht hat”.” Unabhidngig davon, ob Wahhabismus eine

5 Rizvi, A. “Jannatul Bagee: Preserving Our Heritage”, Baguee, 16. Jun 2018. Verftigbar auf:
https:/ /bagee.org/jannatul-baqee-preserving-our-heritage/ Letzter Zugriff: 10. August 2018.
6 Cole, J. R. 1./ N. R. Keddie, Shi’ism and Social Protest, New Haven, Connecticut, USA: Yale
University Press, 1986; Dabashi, H. Shi‘ism: A Religion of Protest, Cambridge & London:
Harvard University Press/Belknap Press, 2012.

7 Ibrahimi, M. H. A New Analysis of Wahhabi Doctrines, ABWA Publishing and Printing
Center, 2007, S. 4.
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politische oder religitse Ideologie ist, konnen wir mit Sicherheit sagen, dass
Wahhabismus ausdrticklich eine rdumliche Ideologie ist.

Indem ich Verrdumlichung als theoretischen Rahmen benutze,
argumentiere ich, dass die Zerstorung des Baqi' nicht nur das Zertriimmern
von Beton war, sondern ein Prozess raumlichen Handelns. Aufierdem passe
ich Theorien von Gilles Deleuze und Félix Guattari and und zeige damit,
wie rdumliches Handeln drei tiberlappende Prozesse; Verrdumlichung,
Entrdumlichung und Wiederverrdaumlichung, beinhaltet. Die Saudi-
Wahhabiten haben Schilder und Symbole nicht nur deshalb entfernt, um die
traditionelle Bedeutung des Friedhofs auszuldschen, sondern auch, um
Baqi® eine neue, alternative Bedeutung zu geben. In anderen Worten, die
Saudis haben nicht nur versucht, das etablierte islamische Erbe zu
verdrdngen, sondern haben aktiv angestrebt, dieses etablierte Erbe durch
ein neues, wahhabitischen Erbe zu ersetzen.

Die Geschichte von Baqt'

Zur Zeit der Higra, als Prophet Muhammad und die frithe muslimische
Gemeinschaft von Makka nach Madina reisten, war Baqgi® ein Hain aus
Bocksdorn-Baumen. Das ist der meist genannte Grund fiir den Namen Baqi* -
wie in Bagi ‘ al-Gargad. Der Ort wurde vom Propheten als Friedhof auserwahlt
und er erstand das Land von zwei Waisen. Der Bestimmung (oder
Verrdaumlichung) des Ortes als Friedhof zufolge wurden hier viele Muslime
bestattet, darunter ‘Utman ibn Maz‘tin and Fatima bint al-’ Asad.

In den Jahren nach dem Tod des Propheten wurde der Friedhof
instandgehalten und Madina blieb de facto die Hauptstadt des frithen islamischen
Kalifats. Imam ‘Ali verlegte die Hauptstadt der muslimischen Gemeinschaft im
Jahr 656 u.Z. nach Kafa. Dennoch blieb Madina in der muslimischen Welt eine
wichtige Stadt. Imam Hasan zog nach der Aufgabe seiner voriibergehenden
Herrschaft nach Madina.# Unter den Umayyaden und Abbasiden wurde Baqi’
ausgeweitet und tiber vielen Grabern wurden Schreine gebaut.

Vier Imame - Hasan ibn Ali, “Ali ibn Hussain, Muhammad al-Baqir, and
Ga‘far as-Sadiq- wurden wihrend dieser frithen Periode in Baqi‘ beerdigt,
wéhrend die Umayyaden und Abbasiden die politische Macht innehatten.
Die Abbasiden selbst konstruierten in Baqi‘ einen Schrein fiir Abbas bin

8 Watt, W.M. & Winder, R.B. “Medina”, In: Bosworth, E. (Hrsg), Historic Cities of the Islamic
World, Leiden & Boston: Brill, 2007, S. 384.
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Die Dekonstruktion der Geschichte: Raum, Identitit und Gannat al-Bagi‘

‘Abd al-Muttalib. Mit der Zeit wurde der Friedhof regelméfiig vergrofiert
und angesehene Muslime wurden weiterhin dort beerdigt, darunter der
sunnitische Gelehrte Malik ibn Anas im Jahr 795 u.Z.

Uber die Jahrhunderte ging Madina mehrfach in andere Hande iiber, von
den Zankiytan und Seldschuken bis zu den Mamluken. Im Jahr 1517 u.Z.
eroberten die Ottomanen Madina im zweiten ottomanisch-mamlukischen
Krieg und blieben bis zum 19. Jahrhundert u.Z. an der Macht. Unter der
Herrschaft der Ottomanen wurde Baqi’, ebenso wie die Prophetenmoschee
und andere heilige Stétten, kontinuierlich erweitert und renoviert.

Im Jahr 1806 u.Z. iberfiel die saudisch-wahhabitische Allianz Higaz und
zerstorte die Schreine und Gréber in Baqi’, die sie als hdretisches raumliches
Arrangement bezeichneten. Nachdem die Ottomanen Madina erneut im
Jahr 1813 u.Z. erobert hatten, befahl Sultan Abdul Hamid II, dass die
Schreine wieder aufgebaut werden sollten, und sie blieben erhalten, bis die
saudisch-wahhabitische Allianz sie erneut im Jahr 1926 u.Z. zerstorte. Zu
dieser Zeit waren wenige Wahhabiten in Madina und die Sunniten in
Madina wollten Baqi® nicht zerstéoren. Um den Friedhof zu zerstoren,
zwangen die Saudis wahrscheinlich die Nahawila, eine einheimische
schiitische Gemeinschaft, die Schreine niederzureif3en.®

Watt und Winder beziehen sich auf die folgenden Beschreibungen:

“Als Eldon Rutter die Stadt kurz nach diesen Ereignissen besuchte, sah er,
dass al-Baqi‘ wie eine vollkommen zerstorte Stadt aussah. Er war tibersét mit
Geroll und Schutt von Erde, Holz, Stahlstangen, Ziegeln, Zement und so
weiter, zwischen dem Pfade freigerdumt waren. Es wurde gesagt, dass 10000
Begleiter des Propheten dort beerdigt waren, aber alle Gréber, von denen der
Familie des Propheten, iiber die von ‘Utman, Malik ibn-i Anas und anderer
bekannter Muslime, bis zu den Palmwedel-Gribern der Armen, waren
systematisch zerstort worden. Einige der Nahawila, denen nie erlaubt war,
ihre eigenen Toten in al-Baqi‘ zu begraben, wiihlten noch immer durch den
Schutt, als Rutter den Ort besuchte. Aufierdem waren abseits gelegene
religiose Gebdaude wie die Moschee des Grabes von Hamza zerstort”.10

In ihrem Artikel The Politics of Grief and Continuing Bonds with the Dead
fragen Dennis Klass und Robert Goss: ,Warum wiirde ein muslimischer
Herrscher im frithen Teil des 20. Jahrhunderts... die Zerstérung von Grabern

9 Ebenda, S. 386.
10 Ebenda.
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untersttitzen, die in der Geschichte des Islam grofie Bedeutung haben?”.11 Sie
folgern, meiner Einschidtzung nach korrekt, dass der Grund dafiir die
Tatsache ist, dass der Wahhabismus das Ziel hat, die Bindung zwischen den
Lebenden und den Toten zu trennen.!? Fiir Wahhabiten beinhaltete die
Trennung der Verbindungen zwischen den Lebenden und den Toten eine
Transformation der Beziehungen zwischen Raum und Identitit.

Baqi‘ als Raum

Wenn der Islam eine rdaumliche Religion ist, wie ich hier argumentiere, dann
konnen wir davon ausgehen, dass Muslime sich mit dem Arrangement und
der Ordnung von Raum befassen. Genau das ist passiert. Die Konstruktion von
Schreinen in Baqi® vom Beginn der islamischen Ordnung bis 1806 u.Z. beweist
das. Die Zerstorung durch die Wahhabiten, der Wiederaufbau durch die
Ottomanen und die endgiiltige Zerstorung 1926 u.Z. deuten darauf hin, dass
Bagi* ein erstklassiges Beispiel fiir den rdumlichen Prozess und die schiitische,
sunnitische und wahhabitische Obsession mit Raum ist.

Watt und Winder beschreiben in ihrer Schilderung von Madina die
Bedeutung von Baqi‘:

“Es gibt nattirlich andere religiose Gebauden und Stitten in Madina. Die
wichtigste ist al-Baqi’, der Friedhof, der ostlich der Moschee liegt. Dieses Gebiet,
das von allen Bewohnern von Madina, mit Ausnahme der Nahawila, seit der
Zeit des Propheten benutzt wird, wurde 1953 erweitert. Es kann praktisch nicht
versetzt werden, da es die Gréber vieler wichtiger Personen beherbergt.”13

Es gibt immer mehrere Interpretationen von Raum, was dazu fiihrt, dass
Raum zum Konfliktgegenstand dieser verschiedenen Interpretationen wird.
Jonathan Murdoch argumentiert, dass ,Rdume und Orte deshalb
Multiplizititen sind - das heifdt, sie bestehen aus unterschiedlichen
rdaumlichen Praktiken, Identifikationen und Formen der Zugehorigkeit. Es
kann akute Konflikte dariiber geben, wessen , Lesung” des Raums Prioritat
haben sollte. Daher entstehen um rdumliche Identititen und rdumliche
Praktiken herum Strategien fiir Vorherrschaft und Widerstand”.14

11 Klass, D./ R. Goss, “The Politics of Grief and Continuing Bonds with the Dead: The
Cases of Maoist China and Wahhabi Islam”, Death Studies Band 27, Nr. 9, 2003, S. 800.

12 Ebenda, S. 802.

13 Watt & Winder 2007, S. 391.

14 Murdoch, J. Post-Structuralist Geography: A Guide to Relational Space, London, Thousand
Oaks, New Delhi: Sage Publications, 2006, S. 18.
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Riumliche Identititen und rdumliche Praktiken haben eine dialektische
Beziehung. Die wahhabitische Beharrlichkeit auf einer wahhabitischen
~Lesung” des Raums ist der Grund fiir die Zerstérung des Baqi‘. Die raumliche
Identitit der Wahhabiten formte ihre rdumlichen Praktiken und diese
raumlichen Praktiken wiederum definierten wahhabitische Identititen. Als die
Saudis ihre Herrschaft auf den Friedhof ausdehnten, war ihr Ziel nicht nur,
raumliche Praktiken zu dndern, sondern auch rdumliche Identitéten.

Raum kann entscheidend dafiir sein, wie jemand seine oder ihre
Identitdt konstruiert. Uber die Verbindung zwischen Identitit und Raum
wird normalerweise in Bezug auf Identitit und den Raum, der bewohnt
wird, gesprochen - etwa wie ein Haus, ein Dorf oder eine Stadt. Wenn
Soziologen und Stadtgeographen Identitdt und Raum diskutieren, beziehen
sie sich darauf, wie der stadtische Raum zu Identitits-Konstruktionen von
»,Heimat” fuhrt. Allerdings mochte ich hier argumentieren, dass es auch
eine starke Verbindung zwischen Identitdt und einem Raum geben kann,
den man nur kurz besucht, oder einem, den man gar nicht besucht.

Die Verbindung zwischen Identitit und Raum gilt besonders fiir
muslimische Identitidten. Trotz der Tatsache, dass nicht alle Muslime nach
Makka oder Madina oder Baqi‘ reisen, haben sie einen Bezug zu diesen
Orten. Muslime haben einen rdumlichen Fokus. Der rdumliche Fokus
muslimischer Identitdten ist etwa durch die Darstellung heiliger Orte auf
Gebetsteppichen und Bildern heiliger Stdtten auf den Wianden von
Moscheen und Privatwohnungen sichtbar.

Muslime positionieren sich als Muslime durch islamische Praktiken und
islamische Verrdumlichung in der Welt. Der islamische Kalender ist ein
Mondkalender, basierend auf der Rotation des Mondes um die Erde.
Gebetszeiten orientieren sich an der Position der Sonne zur Erde. Dartiber
hinaus verlangt das Gebet die Orientierung Richtung Makka. Das Fasten
findet von Sonnenauf- bis Sonnenuntergang statt, ebenfalls basierend auf
der relativen Position der Sonne zur Erde. Hagg, ‘umra und ziyara umfassen
die Reise zwischen verschiedenen Orten und die Durchfiihrung raumlicher
Handlungen an denselben.1>

Ich will Identitdt oder Kultur nicht auf raumliche Gestaltung reduzieren,
und ich will auch den Islam nicht darauf reduzieren. Der Zweck der

15 Wir kénnen uns vorstellen, dass diese Praktiken auf anderen Planeten oder im Weltraum
vollig anders aussehen wiirden.
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rdumlichen Betrachtung des Islam ist es, die Perspektive zu verdndern und
neue Wege der Analyse der muslimischen Religionsaustibung zu gehen.
Auch wenn wir den Islam nicht auf rdumliche Anordnungen reduzieren
konnen, konnen wir zuverldssig sagen, dass Islam als eine Art und Weise in
der Welt zu sein praktiziert wird. Ebenso, wie Raum mit Erinnerung
verkniipft ist. Und Erinnerung und Raum sind bedeutsam dafiir, wie
Muslime ihre Identitdten und Praktiken als Muslime konstruieren. Dieses
Schema betont die Beziehung zwischen diesen rdumlichen Prozessen und
religiosen Geographien einerseits und Identitdt und Kultur andererseits.

Verraumlichung, Entraumlichung und Wiederverriumlichung

Sobald wir Rdume betrachten, miissen wir untersuchen, wie Raum kreiert,
verdndert und/oder zerstort wird. Verrdumlichung weist auf einen
spezifischen Prozess der Raum-Erschaffung und Meinungszuschreibung
hin. Wie zuvor erwidhnt, kreieren Diskurse und Praktiken Raum und geben
ihm Bedeutung. Entraumlichung weist auf eine Verdnderung, Storung oder
die komplette Entfernung der gegebenen Bedeutung hin. Und
Wiederverrdaumlichung meint den Prozess der Zuweisung einer neuen oder
anderen Bedeutung zu diesem Raum.

In Bezug auf Baqi’ meint Verrdumlichung die Erstellung und den
Ausbau des Friedhofs, nebst Jahrhunderten der Konstruktion von Schreinen
und deren Renovierung. Entrdumlichung verweist auf die Zerstorung
dieser Schreine. Und Wiederverrdaumlichung ist am deutlichsten anhand
der strikten Kontrolle der rdumlichen Anordnungen und Praktiken im
Friedhof durch die saudisch-wahhabitischen Autoritidten sichtbar.

Hier passe ich (nicht: tibernehme ich) Territorialization, Deterritorialization,
and Reterritorialization von Gilles Deleuze and Félix Guattari an. In Anti-
Oedipus verkniipfen Deleuze und Guattari Deterritorialisierung mit der
Geburt des Staates und Begriffen von Territorialitdt. In ihrer Analyse des
globalisierten Kapitalismus klassifizieren sie Deterritorialisierung als
Prozess der Dekodierung, der zum Zweck der Glattung von Territorium
und Offnung des Territoriums fiir den Kapitalfluss Briiche erzeugt. Sie
argumentieren, dass ,Zivilisation durch die Dekodierung und
Deterritorialisierung von Stromen in der kapitalistischen Produktion
definiert wird”.1® Laut ihrer Theorie schafft Reterritorialisierung dann eine

16 Deleuze, G./ F. Guattari, Anti-Oedipus: Capitalism & Schizophrenia, Minneapolis: University
of Minnesota Press, 1983, S. 244.
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gegenstandliche Territorialitit, die dem Kapital offensteht.

Deleuze wund Guattari argumentieren, dass der Prozess der
Deterritorialisierung bereits Reterritorialisierung beinhaltet.” Anders
gesagt, Deterritorialisierung und Reterritorialisierung passieren simultan.
Wenn eine Bedeutung zerlegt wird, wird einem Territorium gleichzeitig
eine neue Bedeutung zugeordnet. Mein Argument ist, dass Entraumlichung
und Wiederverraumlichung ebenfalls gleichzeitig stattfinden, und dass die
Ereignisse 1806 u.Z. und 1926 u.Z. diese Tatsache klar aufzeigen. Wahrend
der traditionelle Raum zerstort wurde, verhidngten die neuen Herrscher
neue raumliche Anordnungen.

Verrdaumlichung, Entrdumlichung und Wiederverrdaumlichung finden in
diesem Kontext aufierhalb der Grenzen des Kapitals statt. Die Dekodierung
des Friedhofs beinhaltete eine Logik der rdumlichen Vorherrschaft, nicht
einen Prozess, um den Friedhof fuir den Kapitalfluss zugédnglich zu machen.
Die Zerstorung der Schreine war das Resultat des Kampfes um Raum. Die
rdumliche Lesung des Islam bietet uns die Moglichkeit, den Kampf um den
Raum Bagi‘ zu entwirren.

Tatsdchlich ist mit einer rdumlichen Lesung des Islam Verrdaumlichung im
Zentrum dieser Lesart. Die Beziehung zum Raum wird manchmal durch
Muslime selbst verdeutlicht. Immerhin haben die Wahhabiten ihre
Handlungen durch Verweis auf Entraumlichung und Wiederverrdumlichung
verteidigt. Als die friihe muslimische Gemeinschaft die Makkaner besiegte,
betraten Prophet Muhammad und Imam ‘Ali die Ka'ba und zerstorten die
heidnischen Symbole darin. Hier sehen wir ebenfalls die Entraumlichung der
heidnischen Ordnung und die Wiederverrdaumlichung in einem islamischen
Rahmen. Dieser Moment bettet die Religion in eine spezifische
Transformierung und Beziehung zum Raum ein.18

17 Ebenda, 320.

18 Diese Prozesse haben schon zu anderen Zeiten und an anderen Orten stattgefunden und
finden weiterhin statt - beispielsweise die Zerstorung indigener Stitten durch Européer
auf dem amerikanischen Kontinent. Das ist besonders sichtbar in den Vereinigten Staaten,
wo die Regierung Politiken verabschiedete, die auf die Entrdgumlichung der indigenen
Bevolkerung und ihres Landes abzielten. Entrdaumlichung und Wiederverrdumlichung
legten den Grundstein dafiir, dass Europder ihre eigenen Identititen in Beziehung zum
Territorium definieren konnten. Das setzt sich heute fort, etwa in Kdimpfen um die Dakota
Access Pipeline und die Proteste an der Standing Rock Reservation.

Ein weiteres Beispiel der Spannungen, die mit der Raumlichkeit von Religion assoziiert
sind, betrifft die Babri Moschee im Jahr 1992 in Uttar Pradesh, Indien. Als die Moschee
durch eine Gruppe Hindus zerstért wurde, behaupteten sie, dass die Stelle der Geburtsort
des Hindu-Gottes Rama sei. Diese ,Riickforderung” von Raum war ein Mittel zur
Ersetzung einer religiosen Geographie durch eine andere. Der Prozess zeigte die
Bedeutung von Identit4dt und Raum sowohl fiir Hindus als auch fiir Muslime.
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Raum und Identititen von Muslimen

Muslime schitzen einige Orte mehr als andere. Die gesamte sunnitische
Welt ist reich an Schreinen fiir verehrte Personen und an heiligen Stitten. In
sunnitischen Ladndern von Indonesien bis Marokko bieten Schrein-
Komplexe Muslimen die Moglichkeit Gott nahe zu kommen. William Rowe
beschreibt, wie sowjetische Muslime ziyara sahen: “die Personen, die kleine
Pilgerreisen zu [Mazaren] oder weiter entfernten heiligen Stétten (darunter
aufler den Mazaren auch heilige Quellen und Brunnen) unternahmen, sahen
diese als einen Weg, um einen Akt der Bufie oder Reinigung vor Gott
durchzuftihren” .19

In der gesamten schiitischen Welt ist es dasselbe. Diese Schreine formen
ein Netzwerk durch rdumliche Praktiken wie Pilgerreisen und ziyara (siehe
Donna Honarpishehs ,Women in Pilgrimage” fiir mehr Informationen). In
anderen Worten, Muslime haben traditionell Geographien erschaffen, die
durch Orte und raumliche Praktiken definiert werden.

In seinem Buch , The Origins of the Shi’a: Identity, Ritual, and Sacred
Space in Eighth-Century Kufa” beschreibt Najam Haider, wie die Schiiten in
Kafa ,eine religiose Geographie von Kiafa entwickelten, die Glaubige zu
einem Netzwerk freundlich gesinnter Orte und weg von feindseligen
Regionen fiihrte”.20 Heute haben Schiiten lokale und globale religiose
Geographien nach demselben Muster entwickelt. Schreine (und
insbesondere Schreine fiir die Ahl al-bayt) dienen als Pole, um die herum
sich diese religiosen Geographien entwickelt haben. Zusitzlich haben
Schiiten religiose Geographien entwickelt, die Gldubige zu freundlich
gesinnten Landern und weg von feindseligen Landern fiihren.

Die Lesung des Islam als rdumliche Religion zeigt, dass religiose
Geographien auch fiir das Leben und die Konstruktion der Identitdten von
Muslimen zentral sind. Verrdaumlichung selbst beinhaltet einen breiteren
Prozess als die Erschaffung eines einzelnen Raums. Orte bilden als Punkte
auf einer Karte Netzwerke, die sich relational definieren. Diese Netzwerke
schliefien raumliche Praktiken und raumliche Identitdten ein.

Fiur Schiiten gibt es verschiedene Orte, die wir auswéhlen konnten -

19 Rowe, W. “Cultural Muslims: The Evolution of Muslim Identity in Soviet and Post-
Soviet Central Asia”, In: Aitchison, C. u.a. (Hrsg.), Geographies of Muslim Identities: Diaspora,
Gender, and Belonging, Hampshire, England & Burlington, VT, USA: Ashgate, 2007, S. 152.

20 Haider, N. The Origins of the Shi’a: Identity, Ritual, and Sacred Space in Eighth-Century
Kufah, Cambridge University Press: Cambridge, 2011, S. 236.
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Karbala’, Mashad, Kazimiyya, Bagdad, Samarra’, und nattirlich Baqi‘. Stadte
wie Dir‘iyya und Riyad spielen eine wichtige Rolle in wahhabitischen
religiovsen Geographien. Fiir alle Muslime, egal welcher Sekte zugehorig,
bleiben die drei wichtigsten Stadte Madina, Makka und Jerusalem, die wie
Sterne in einer Konstellation muslimischer religioser Geographie scheinen.

Muslime konstruieren ihre Identitdten und Praktiken als Muslime durch
gewisse Ideen {iber Raum und Erinnerung. Reza Masoudi-nejad argumentiert,
dass es keine homogene, zeitlose schiitische Identitdt gibt, sondern mehrere
Identititen, die sich stindig im Wandel befinden?! Masoudi-nejads
Behauptung einer Vielzahl von Identitdten kann hier erweitert werden. Ich
argumentiere hier, dass die diversen schiitischen Identititen (ebenso wie
sunnitische Identititen) in einem gemeinsamen Verstindnis von heiligem
Raum verwurzelt sind. Der Wahhabismus hat eine neue Interpretation von
Erinnerung und Raum eingefiihrt und begriindet seine Identitit auf der
Interpretation dieses Raums.

Muslime sehen ihre eigene Religiositdt als rdumlich, und diese
Raumlichkeit gegeniiber Baqi® begann nicht erst nach dessen Zerstérung,
wie durch die Berichte von Jack Philby, einem britischen Islam-Konvertiten
und Berater des Konigs ‘Abd al-‘Aziz, bewiesen wird. Watt und Winder
beschreiben, dass ,Philby, der die Stadt 1931 besuchte, feststellte, dass alle
Graber (auler denen im Haram) in ruinésem Zustand waren. Er berichtet
auch, dass die indischen Schiiten Konig ‘Abd al-‘Aziz £50,000 angeboten
haben, um das Grab von Fatimah zu verschonen, aber dass es dann, wie
andere in al-Baqt’, fast verschwunden war”.22 £50,000 im Jahr 1930 wéren
heute mehr als £3,000,000.

Diese Erzdhlung zeigt, wie Schiiten tiberall auf der Welt zu jener Zeit
offensichtlich eine Beziehung zwischen ihren eigenen schiitischen
Identitdten und den Schreinen in Baqi® sahen. Die Wahhabiten sahen diese
Beziehung ebenfalls. Wie zuvor erwahnt wissen wir, dass die Wahhabiten
Baqi® nicht selbst zerstorten, sondern die Nahawila dazu zwangen. Die
Nahawila sind seine einheimische Gemeinschaft von Schiiten, die in und
um Madina herum leben und schwere Diskriminierungen durch die
saudische Regierung erlitten haben.

21 Masoudi-nejad, R M. “Practising Fractal Shi'i Identities through Muharram Rituals in
Mumbai”, Diversities, Band 14, Nr. 2, 2012, S. 115.
22 Watt & Winder 2007, S. 391.
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Nattirlich waren die Nahawila in Madina nicht gleichrangig, lang bevor
die Saudis Madina erobert haben. Werner Ende schreibt, dass “es
offensichtlich ist, dass die Nahawila (mit Ausnahme der Asraf) [unter den
Ottomanen] lange Zeit gezwungen waren, unter Bedingungen dhnlich denen
einer Paria-Gemeinschaft zu leben”.2?> Die ottomanischen Autoritdten
erlaubten den Nahawila generell nicht im Baqi® beerdigt zu werden. Die
Nahawila beerdigten ihre Toten daher in einem Friedhof direkt neben Baqi".
Allerdings ging die durch die Saudis erzwungene Zerstérung des Friedhofs
und der Schreine tiber die ottomanischen diskriminierenden Politiken hinaus.

Ende argumentiert, dass ,in Bezug auf die Graber von Uthman und viele
andere hier begrabene Sahaba hatten die Nahawila moglicherweise keine
groflen Bedenken, die Aufgabe zu erfiillen, fiir die sie von den neuen
Herrschern angestellt wurden. Es ist auch moglich, dass sie dazu von den
wahhabitischen Eroberern gezwungen wurden. In diesem Fall muss Ibn
Bulayhids Befehl als ein Ausdruck seiner Boshaftigkeit gegentiber der
armen und schwachen Minderheit gesehen werden, da die Demolierungen
auch die Graber der vier Imame beinhalteten, die im Baqi' begraben waren,
ebenso wie einige der Ahl al-bayt” (Betonung im Original).2#

In Anbetracht der Bedeutung des Baqi‘ und der raumlichen Aspekte des
Islam, die ich hier betone, erscheint letztere Erklarung viel plausibler. Was
kénnen wir anhand der Tatsache, dass die Nahawila zur Teilnahme an der
Zerstorung der Schreine im Baqi' gezwungen wurden, vermuten? Die
saudisch-wahhabitische Allianz versuchte die Schiiten zu entwiirdigen und
schiitische Verbindungen zum Friedhof zu kappen - einhergehend mit der
Trennung der Verbindungen zwischen den Lebenden und den Toten fiir
alle Muslime. In anderen Worten, die Wahhabiten entrdumlichten und
wiederverrdaumlichten den Baqi’ mit einem spezifischen Fokus auf dem
Bruch der Bindung zwischen dem Baqi' und Muslimen.

Wahhabismus als verraumlichte Ideologie

Der Wahhabismus entstand im 18. Jahrhundert u.Z. auf der Arabischen
Halbinsel. Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab, der im Jahr 1703 u.Z. in Nagd
geboren wurde, war ein reformistischer Kleriker, der eine neue Bewegung

2 Ende, W. “The Nakhawila, A Shiite Community in Medina Past and Present”, Die Welt
des Islams Band 37, Nr. 3, 1997, S. 320.
24 Ebenda, S. 318.
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griindete, die traditionelle schiitische und sunnitische Praktiken ablehnte.
Der Wahhabismus, obwohl oft als Reflektierung eines puritanischen
sunnitischen Islams gesehen, forderte sowohl den Sunnismus als auch den
Schiismus heraus, indem er fiir neue (verrdumlichte) Verstdndnisse von
Gott und des Gottlichen warb. Das fithrte dazu, dass Wahhabiten eine
einzigartige Interpretation von Raum entwickelten.

Ibn ‘Abd al-Wahhab selbst zog nach Madina, als er 21 Jahre alt war, und
blieb dort vier Jahre. In Madina verbrachte er einen Grofsteil seiner Zeit damit,
Ibn Taymiyya zu studieren, dessen Texte im Laufe seines Lebens grofien
Einfluss auf ihn haben sollten.2> Wihrend seiner frithen Jahre reiste Ibn ‘Abd
al-Wahhab ausfiihrlich, da er wiederholt exiliert wurde, bevor er sich
schliefSlich im Jahr 1744 u.Z. mit Muhammad ibn Sa‘ad zusammenschloss.

Die saudisch-wahhabitische Allianz begann kurz darauf mit dem, was
Seyyed Ali Moujani Expansionspolitik nennt - eine Politik der Ausdehnung
tiber die Arabische Halbinsel.26 Sogar nach dem Tod von Muhammad ibn
Sa‘ad im Jahr 1765 u.Z. und dem Tod von Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab
im Jahr 1791 u.Z. fokussierte sich der saudische Staat auf Wachstum durch
Eroberung. In den Worten von Moujani: ,Der Tod Scheich Muhammad ibn
‘Abd al-Wahhabs ... und seine letzte Fatwa beziiglich der Zerstdrung
heiliger Stdtten waren fiir die die saudisch-wahhabitischen Vereinigung der
Beginn einer neuen Epoche”.?

Diese neue Epoche zeigte die wahhabitische Faszination mit Raum, die noch
heute besteht. Da nur Muslime die Stadt Makka betreten diirfen, hat die
saudische Regierung die Stadt, deren Infrastruktur und die Autobahn auf
bestimmte Art und Weise verraumlicht. Dartiber hinaus ist Raum ftir Muslime in
Makka durch einen Mangel an Hinweisen an historischen Orten oder schlicht
einen Mangel an historischen Orten generell gekennzeichnet. Beispielweise muss
man, um zur Hohle von Hird’ in Makka zu gelangen, einem Pfad aus Miill
und Graffiti folgen. Dartiber hinaus sind rdaumliche Praktiken an vielen Orten
noch drastischer durch Tore, Zdune und Pfade eingeschrankt.

Der ideologische Bann von Schreinen auf Grabern und die Zerstérung
historischer Stadtten sind selbst raumliche Praktiken, die die wahhabitische

25 Algar 2002, S. 7f.

26 Moujani, S. A. Die Wahhabiten und die Osmanen: Berichte von zeitgendssischen osmanischen
Beamten iiber den Aufstieg des Muhammad ibn Abdul-Wahhab und der Saudis (Ubersetzt von
Nurcan Otay and Yakup Kilic), Bremen: Eslamica, 2017, S. 76.

27 Ebenda, S. 55.
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Identitdt definieren. So wie Schiiten und Sunniten ihre Identitdten durch die
Forderung von Schrein- und ziyara-Besuchen definierten, formen die
Wahhabiten ihre Identititen durch die Einschrankung selbiger. In den
letzten Jahren haben wahhabitische raumliche Praktiken sogar zunehmend
sunnitische raumliche Praktiken beeinflusst.

Verrdaumlichung ist immer ein Prozess von Verhandlung und Kampf.
Beispielsweise hat die saudische Regierung Muhammad ibn ‘Abd al-
Wahhabs Haus in Dir‘iyya in eine beliebte Touristenattraktion inklusive
eines Museums verwandelt.2? Das ist deshalb bemerkenswert, weil die
wahhabitische Fiihrungsschicht plant, das Geburtshaus des Propheten
Muhammad zu zerstéren.??

Wahhabiten haben eine bestimmte Vorstellung davon, wie Raum
benutzt und regiert werden sollte. Die Entfernung historischer Stitten und
Schreine mag einen egalitdren Anschein haben - im Tod sind alle Korper
gleich. Allerdings vernichtet die Zerstorung der Grabmarkierungen nicht
die Hierarchie der Gréber, denn jene, die im Baqi’ begraben sind, sind
bereits in einer hervorgehobenen Position. Aufierdem hat die wahhabitische
Fithrung bislang das Bestehen dieser Hierarchie erlaubt, da die ersten
beiden Kalifen nicht einmal begraben sind. Ihre sterblichen Uberreste sind
in Grabern neben dem Grab des Propheten Muhammad bestattet.

Nach der saudischen Eroberung wurde der Friedhof zusdtzlich ein
gegenderter Raum. Laut der wahhabitischen Doktrin ist es Frauen nicht
gestattet, ihn zu betreten. Die Rechtfertigung dafiir ist der gender-
essentialistische wahhabitische Glaube, dass Frauen auf Friedhofen zu
emotional sind und dass Menschen auf Friedhofen nicht emotional sein
sollten. Frauen sind also nur nach ihrem Tod auf dem Friedhof erlaubt. Dies
hat aufierdem mit der ablehnenden wahhabitischen Position gegentiber
Schiiten zu tun, die fiir ihre emotionalen Trauerzeremonien bekannt sind.

Gender-Einschrankungen definieren den Raum zwischen bestimmten

28 Hubbard, B. “Saudis Turn Birthplace of Wahhabism Ideology into Tourist Spot”, The New
York Times, 31. Mai 2015. Verfiigbar auf: https://www.nytimes.com/2015/06/01/world
/middleeast/saudis-turn-birthplace-of-ideology-into-tourist-spot.html Letzter Zugriff: 10.
August 2018.

2 Taylor, J. “Mecca for the rich: Islam’s holiest site “turning into Vegas'”, The Independent, 24.
September 2018. Verftigbar auf: https://www.independent.co.uk/news/world/middle-
east/ mecca-for-the-rich-islams-holiest-site-turning-into-vegas-2360114.html Letzter Zugriff:
10. August 2018.
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raumlich-ideologischen Grenzen. Es gibt gelegentliche Ausnahmen. Im Jahr
2008 erhielt Ayatollah Rafsangani die Erlaubnis des Konigs von Saudi-Arabien,
Baqi’ mit einer Delegation zu betreten. Rafsanganis Delegation betrat den
Friedhof mit iranischen Pilgerinnen ungehindert. Dieses Ereignis schien eine
Verbesserung der Beziehungen zwischen Iran und Saudi-Arabien zu
signalisieren, bis kurz darauf die in der Einleitung genannten Zusammenstofse
zwischen schiitischen Pilgern und der Religionspolizei stattfanden. Diese
Zusammenstofse passierten aufgrund der Gender-Aspekte des Raums.30

Die saudische Regierung setzt wahhabitische Interpretationen von Raum
strikt durch. Wie zuvor erwdhnt sind Rdume und Orte multipler Lesarten;
Baqi® selbst ist das Objekt vollig unterschiedlicher Interpretationen. Die
wahhabitische Kontrolle tiber Baqi' zeigt diese rdumliche Orientierung.
Anstatt Muslime durch verntinftigen Diskurs und Diskussionen vom
Besuch der Graber abzubringen, entschied sich die saudisch-wahhabitische
Allianz fiir die Niederreifung von Monumenten und Grabern.

Wahhabiten konstruieren ihre Identitdten und Praktiken ebenfalls durch
gewisse Vorstellungen tiber Raum und Erinnerung. Seit dem Beginn der
saudisch-wahhabitischen Allianz war das primédre Ziel dieser Allianz die
Eroberung von und Kontrolle iiber Territorium, verbunden mit der
Implementierung von Wahhabismus. Seit dem Ol-Boom des friithen 20.
Jahrhunderts u.Z. wurde das Ziel ausgedehnt und umfasst nun auch die
Beeinflussung von Muslimen im Ausland durch die Propagierung des
Wahhabismus. Diese Propaganda vermeidet Debatten und versucht
stattdessen lediglich das Narrativ zu kontrollieren und das Verstandnis von
Muslimen tiber ihre Religion zu beeinflussen.3!

Wahhabismus ist jedoch keine monolithische Ideologie, ebenso wie
wahhabitische Verrdaumlichung. In den Worten von Watt und Winder, , Als
die Wahhabiten ankamen, rieten sie vom Besuch (ziyara) Madinas als
gotzendienerische Grabesverehrung ab, aber Konig ‘Abd al-‘Aziz, fiir den die
Einktinfte von Interesse waren, rechtfertige den Besuch damit, dass er Pilgern
erlaubte in der Moschee zu beten, aber nicht das Grab des Propheten zu
besuchen”.32 In anderen Worten, die Wahhabiten waren geneigt, dem Konig
ziyara zum Zwecke der Staatsfinanzierung einzurdumen. Die wahhabitische

30 Keynoush, B. Saudi Arabia and Iran: Friends or Foes?, Palgrave Macmillan, 2016, S. 193.

31 Nahouza, N. Wahhabism and the Rise of the New Salafists: Theology, Power and Sunni Islam,
London & New York: I.B. Tauris Publishers, 2018, S. 146.

32 Watt & Winder 2007, S. 390f.
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Identitdt ist offensichtlich nicht statisch oder zeitlos und wir miissen auch
fraktale wahhabitische Identititen erw&hnen, obwohl Wahhabiten diese
Bezeichnung wahrscheinlich v6llig ablehnen.

Madawi al-Rasheed schreibt in A History of Saudi Arabia:

“Saudi-Arabiens spezifische islamische Tradition, ndmlich die
wahhabitischen Lehren, haben das einfache Eintauchen in die Modernitit
des 20. Jahrhunderts nicht befordert. Von Beginn an stolperte die
herrschende Schicht iiber mehrere Hindernisse, als sie die einfachsten
Technologien einfiihrten (zum Beispiel Autos, den Telegraphen und das
Fernsehen, neben anderen Innovationen). Einwdnde aus konservativen
religiosen Kreisen wurden als Ergebnis einer Kombination von Zwang und
Verhandlungen tiberwunden. Sozialer und politischer Wandel erwies sich
als problematischer und konnte nicht implementiert werden, ohne Debatten
zu generieren, die die interne Stabilitdt des Landes bedrohten und wichtige
und einflussreiche Teile der Bevolkerung befremdeten”.33

Um zur Geschichte von Baqi® zuriickzukehren; Verrdumlichung,
Entraumlichung und Wiederverrdumlichung fanden durch die Zerstorung
von Schreinen und Gribern statt, die wihrend der saudisch-wahhabitischen
Eroberung passierte. Im Laufe der Geschichte dnderte sich die Bedeutung
des Friedhofs - ein Ort, der Besucher einlddt und wichtige Personlichkeiten
ehrt - auch dann nicht, wenn sich Strukturen und rdumliche Praktiken
beziiglich des Friedhofs &nderten. Ich habe keinen Beweis in den
historischen Aufzeichnungen dafiir gefunden, der darauf hindeutet, dass
die Schreine von Baqi' vor 1806 u.Z. jemals Ziel von Zerstorung waren.

Warum haben die Wahhabiten die Rdaume und Verrdumlichungen der
Umayyaden, Abbasiden, Seldschuken, Mamluken und Ottomanen abgelehnt?
Diese Ablehnung begriindet die Neuheit wahhabitischer Interpretationen von
Raum. Durch Entrdumlichung und Wiederverraumlichung behaupteten die
Wahhabiten sich als individuelle religiose Richtung. Wahhabiten sahen Raum
offensichtlich als Ort des Kampfes - ein Kampf, den sie gewinnen wollten.

Tatsdchlich unterscheiden sich wahhabitische rdaumliche Praktiken und
rdaumliche Identititen von denen anderer Muslime auf verschiedene
Weisen. Erstens konzentriert sich der Wahhabismus auf eine spezifische
Lesart von Gottes Attributen, die einen Anthropomorphismus beinhalten,
der so nicht in sunnitischen oder schiitischen Texten gefunden werden

3 Al-Rasheed, M. A History of Saudi Arabia: Second Edition, Cambridge: Cambridge
University Press, 2010, S. 5.
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kann.3* Zweitens besteht der Wahhabismus darauf, dass eine Grabstitte das
Potenzial hat ein Ort zu werden, der Tawhid stort; den Glauben an die
heilige Einheit. Die Wahhabiten haben die Bedeutung und die Macht von
Orten fuir Praktiken und Identititen erkannt. Deshalb haben sie der
Zerstorung von Schreinen und Grébern so viel Bedeutung beigemessen.

Raumliche Praktiken von Wahhabiten gehen allerdings tiber die blofie
Zerstorung von Grabern und Schreinen hinaus. Wahhabiten praktizieren
offensichtlich ziyara nicht aktiv, sie praktizieren allerdings Hagg und “umra.
Wahhabiten messen aufierdem ‘Arafah, Marwa, Safa und dem Magam von
Ibrahim Bedeutung bei. Sie besuchen aufierdem weiterhin Baqi® und den
Rawdah in der Prophetenmoschee in Madina. Obwohl diese Orte fiir
Wahhabiten an und fiir sich selbst keine Bedeutungen haben, fithren die
rdumlichen Praktiken gewissermafSen zum selben Resultat.®

Es ist auflerdem wichtig zu erwdhnen, dass die Entrdumlichung von
Baqi' (und anderer Friedhofe in Saudi-Arabien) partiell war - nicht absolut.
Das hebt Baqi' von anderen historischen Stitten auf der Arabischen
Halbinsel ab, die die saudische Regierung komplett zerstort hat. Eine
rdumliche Lesart macht die inhdrenten Widerspriiche sichtbar. Weshalb hat
die saudische Regierung Baqi‘ nicht vollstandig zerstort?

Schliefdlich sind mé&nnliche Pilger weiterhin auf dem Friedhof erlaubt.
Der Friedhof ist auierdem eindeutig als Friedhof kodiert. Es gibt Mauern,
die Baqi® von der Aufienwelt trennen. Aufierdem gibt es noch immer
Grabsteine, wenn auch ohne Inschrift. Es gibt einen Pfad, der durch und um
den Friedhof herum verlduft. Selbst mit einem fliichtigen Blick ist Baqi"
zweifellos als Friedhof erkennbar. Widerspricht das nicht der
wahhabitischen Verrdaumlichung? Die Saudis haben weder die Grabsteine
entfernt, noch das Gebiet durch einen Parkplatz ersetzt.

Hier wird einer der grundlegendsten rdumlichen Widerspriiche des
Wahhabismus offengelegt. Obwohl die Schreine in Baqi® zerstért wurden
und Gradber nicht markiert wurden (aufier durch unbeschriebene Steine),
blieb die Prophetenmoschee intakt und die Kuppeln tiber den Grabern von
Muhammad und den ersten beiden Kalifen wurden stehen gelassen. In

34 Rahnema, A. Shi’i Reformation in Iran: The Life and Theology of Shari’at Sangelaji, Surrey,
England & Burlington, VT, USA: Ashgate, 2015, S.158.

35 Al-Uthaymin, “Abd Allah Salih. Muhammad ibn *Abd al-Wahhab: The Man and his Works,
New York & Riyadh: I. B. Tauris Publishers in association with the King Abdul Aziz
Foundation, 2009, S. 125-129.
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anderen Worten, die wahhabitische Entraumlichung der Prophetenmoschee
war partiell und die Wiederverraumlichung war ebenfalls partiell.

Es gibt widerspriichliche Narrative beztiglich der Zerstérung von
Madina, die Widerspriiche in der Geschichte aufzeigen. Eine Version
behauptet, dass die Wahhabiten die Intention hatten, die Griine Kuppel
tiber dem Grab des Propheten zu zerstoren, jedoch erfolglos blieben, und
dass einige derer, die die Kuppel erkletterten um sie zu zerstoren, in ihren
Tod stiirzten.3¢ Diese Geschichte konnte den rdumlichen Widerspruch als
blofien Praktizismus jener Zeit erklédren.

Doch wie Mark Weston argumentiert, ,hatte ibn ‘Abd al-Wahhab zwei
Briefe geschrieben, laut derer er zwar Gebete an Muhammads Grab
ablehnte, aber nicht die Zerstorung des Kuppels wiinschte. Aber die
Wahhabiten zerstorten beinahe jede andere Kuppel in Madina”.3” Und
obwohl die Saudis wiederholt gelobten die Griine Kuppel zu zerstoren,
haben sie bislang diese Pldne nicht ausgefiihrt, wahrscheinlich aufgrund der
zu erwartenden tiberwéltigend negativen Reaktion der muslimischen Welt.

In anderen Worten, die Griine Kuppel ist derzeit der Fokus eines
Kampfes tiber Raum und Identitit, so wie Baqi® ein Kampf tiber Raum und
Identitdt war. Baqi' ist ein Ort, der eine wichtige Rolle dafiir spielt, wie
Schiiten und Sunniten mit Raum interagieren. Die Errichtung von Schreinen
und aufwindigen Grabmalen tiber ihren Grébern diente dem Hinweis auf
die Nihe, die diese Individuen zu Gott hatten. Schreine ehren sie und
zeigen ihre Bedeutung fiir Muslime und heben daher den heiligen Aspekt
des Raums hervor.

Nelly Shafik Ramzy weist darauf hin, dass ,es das Hauptziel islamischer
Architektur ist einen Raum zu kreieren, an dem Menschen die Pridsenz von
Gott erfahren konnen”.3® Baqi' sollte ein Ort sein, an dem Pilger die
Anwesenheit Gottes erfahren konnen, wie der beriihmte Spitzname Gannat
al-Bagi* - Der Garten von al-Baqi‘ - deutlich macht. Heute ist der Friedhof
nicht ganz so einladend.

Diese rdumliche Lesung zeigt die Widerspriiche im Wahhabismus. Die

36 Algar 2002, S. 27.

37 Weston, M. Prophets and Princes: Saudi Arabia from Muhammad to the Present, Hoboken,
New Jersey: John Wiley & Sons Inc., 2008, S. 103.

3 Ramzy, N. S. “Visual Language in Mamluk Architecture: A Semiotic Analysis of the
Funerary Complex of Sultan Qaitbay in Cairo”, Frontiers of Architectural Research, Band 2,
Nr. 3, September 2013, S. 341.
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Zerstorung traditioneller islamischer Stédtten in ganz Saudi-Arabien wird
mit der wahhabitischen Ideologie des Kampfes gegen Shirk und gegen die
Assoziierung mit Gott gerechtfertigt. Gewiss haben Muslime die Schreine in
Baqi® gebaut um Gott zu erfahren, nicht, um sich mit ihm zu assoziieren.
Wenn wir darauf achten, was diese Stdtten ersetzt, zeigt die rdumliche
Transformierung der Landschaft einen Prozess der Entsakralisierung, der
weit iiber die Priorisierung von Sirk hinausgeht. Die wahhabitische
Verrdaumlichung fordert keine Gebdude anderer Art heraus.

Schreine werden durch Einkaufszentren ersetzt; Hiuser, die in die Zeit
des Propheten zurtickdatiert werden konnen, werden durch Fast Food-
Restaurants ersetzt, und Orte, die mit den Leben des Propheten, der Ahl al-
bait und den Begleitern und Frauen des Propheten zu tun haben, werden
durch Hotels und Parkplitze ersetzt. Um Hamid Algars Uberlegung aus
der Einfiihrung zu wiederholen: ,Es ist erstaunlich, dass die Wahhabi-
Doktrin zwar obsessiv mit den Ubeln von Kuppeln tiber Grabern befasst ist,
jedoch die aufragenden Paldste der saudischen Monarchen irgendwie der
Kritik der Sektendltesten entgangen sind”.3° Die Erbauung von Paldsten
und Hochhédusern sind Teil dieser Entsakralisierung und Resakralisierung.

Die Bemiihungen der saudischen Regierung, schiitische und sunnitische
Verrdaumlichungen zu zerstoren und sie durch wahhabitische
Verrdaumlichung zu ersetzen, bestehen seit der Geburt des ersten
saudischen Staates. Dieser Prozess der Verrdumlichung hat zusétzliche
Schichten von Sakralisierung und Entsakralisierung, die eine weitere
Analyse wert sind. Beispielsweise wurden einige Orte heilig gemacht (wie
der Uhrturm in Makka, den, wie ich gesehen habe, Gebetsteppiche
schmiicken), wadhrend andere Orte profan gemacht wurden (etwa die
Spuren von Miill, die heilige Statten um Makka und Madina zieren).

Olivier Roy erkennt das am deutlichsten, wenn er schreibt, dass in
diesen Fillen der Wahhabismus die typische religiose Sakralisierung
ablehnt. Roy argumentiert, dass ,diese Weigerung, heilige Orte der
Anbetung, geographische Orte und Gebiete zu sakralisieren, ist...
offensichtlich im Salafismus, der weder mawlid noch ziyara begeht...[noch]
die Anbetung lokaler Heiliger oder die Sakralisierung von Grabern (sogar
das des Propheten). Nur Makka entgeht dieser Deterritorialisierung, und
zwar knapp. Der Salafismus greift die Idee auf, dass die Moschee nur ein

3 Algar 2002, S. 43.
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Ort des Gebets wahrend der Dauer des Gebets ist (masgid, der Ort der
Niederwerfung [sagada], der keine Bedeutung mehr hat, wenn die Rituale
nicht durchgefiihrt werden)”.40

Fazit

Als ich selbst Baqi® im Juli 2012 besuchte, hatte ich ein Gefiihl akuter
Orientierungslosigkeit. Mehr als irgendein anderer Ort in Makka oder Madina
war der Friedhof ein extrem schwieriger Ort, um sich zurecht zu finden. Baqi‘
war kein Ort, der mir half die Prasenz von Gott zu erfahren. Im Gegenteil ist
der Ort in seinem aktuellen Zustand vollig desolat und wenig einladend.

Durch das Angebot, den Islam in rdaumlichen Begriffen zu lesen, wird die
Bedeutung zwischen Raum, Identitdt und Erinnerung offensichtlich. Der tiefe
Prozess von Entrdumlichung und Wiederverrdaumlichung zerstorte die
Beziehung zwischen Baqi‘ und schiitischen und sunnitischen Identititen. Diese
Zerstorung hat allerdings die Beziehung auf neue Arten konkretisiert. Die
Zerstorung von Baqi® hat einen neuen Aspekt der schiitischen Identitdten
verfestigt, da Schiiten sich um die Sache herum vereinigt haben. Heute ist es
einfach, im Internet, in Predigten und organisierten Veranstaltungen Appelle
insbesondere von Schiiten zu finden, , Baqi wieder aufzubauen”.

Dieser populédre schiitische Slogan - “Baut Baqi® wieder auf” (der gelesen
werden kann als , Wiederverrdumlicht Baqi™) - ist an der Oberfldche ein
Aufruf, Baql® in seinen fritheren Zustand unter den Ottomanen - einem
sunnitischen Reich - zuriickzuversetzen. Dieser Slogan reflektiert die
Ahnlichkeiten in den Verrdumlichungen von Schiiten und Sunniten. Der
Slogan reflektiert auch die Rdumlichkeit der Religion und die Verbindung
zwischen Raum und Identitét.

Die wahhabitische Interpretation von Raum ist allerdings auf der
Arabischen Halbinsel hegemonisch. Unter der saudischen Regierung wird
Raum streng kontrolliert, verrdaumlicht, entraumlicht, wiederverraumlicht,
sakralisiert, entsakralisiert und resakralisiert. Durch die Ausfiihrung
wahhabitischer Interpretationen von Raum und Friedhofen haben der
saudische Staat und der wahhabitische Klerus aktiv versucht, die schiitische
und sunnitische Identitdt zu entfernen.

Es gibt diverse mogliche Szenarien fiir die Zukunft. Nach meiner

40 Roy, O. Holy Ignorance: When Religion and Culture Part Ways, Oxford & New York: Oxford
University Press, 2013, S. 176.
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Auffassung ist das wahrscheinlichste Szenario, dass sich in Bezug auf Baqi’
nichts dndert, solange die Saudis an der Macht sind. Was wiirde beispielsweise
passieren, wenn die Saudis Baqi® wieder aufbauen wiirden? Ihr Anspruch auf
Legitimitdt im Rahmen des Wahhabismus wire mindestens angeschlagen.
Oder was wiirde passieren, wenn die saudische Regierung ihre angedeuteten
Plane, den Propheten in einem nicht markierten Grab in Baqi' zu begraben und
die Griine Kuppel zu zerstoren, ausfithren wiirde? Der Aufschrei der
muslimischen Welt - von Schiiten und Sunniten - wére beispiellos.
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Abstract

The word Seddiqin has been derived from S adeq, which refers to a
person who always says the truth. There are different approaches to
the S eddigin proof of God in the Islamic Philosophy, which are
presented and discussed in this paper. In the Western philosophy,
Anselm of Canterbury, is regarded as the founder for the ontological
proof of God. In his work, Proslogion, Anselm defined God as a
being that nothing greater than it can be thought. Since this being
exists in the mind of everyone, it must also exist in reality. In this
paper the S eddigin proof of God in the Islamic Philosophy is
discussed and compared with Anselm™s proof in the Western
philosophy.
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Borhan-e Seddiqin: als der Beweis des Unbeweisbaren?
Ein kurzer Vergleich zwischen Anselms ontologischem Gottesbeweis
und dem Seddiqin-Beweis in der islamischen Philosophie

Mona Jahangiri'
(S. 25-42)

Eingegangen: 09.06.2018; Angenommen: 02.09.2018

Zusammenfassung

Das Wort Seddigin ist von Sadeq abgeleitet und bezeichnet eine
Person, die stets die Wahrheit spricht. In der islamischen
Philosophie gibt es unterschiedliche Herangehensweisen an den
Gottesbeweis der Seddiqin, die in diesem Beitrag vorgestellt und
diskutiert werden. In der westlichen Philosophie gilt Anselm von
Canterbury als Begriinder des ontologischen Gottesbeweises. In
seinem Werk Proslogion definiert Anselm Gott als ein Wesen,
iiber das hinaus nichts GroBeres gedacht werden kann. Da dieses
Wesen im Geist eines jeden existiert, miisse es folglich auch in
der Realitét existieren. In diesem Beitrag wird der Gottesbeweis
der Seddiqin in der islamischen Philosophie untersucht und mit
Anselms Gottesbeweis in der westlichen Philosophie verglichen.

Schliisselworter
Seddiqin, Mulla Sadra, haqiqat al-wugid, taskik al-wugid.
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Borhan-e Seddiqin: als der Beweis des Unbeweisbaren?
Ein kurzer Vergleich zwischen Anselms ontologischem Gottesbeweis
und dem Seddiqin-Beweis in der islamischen Philosophie

Mona Jahangiri?

Was bedeutet Seddiqin? Warum heifit der Seddigin-Beweis denn
tiberhaupt Seddiqin-Beweis? Und ist ein Vergleich mit der abendlédndischen
Philosophie tiberhaupt moglich?

Das Wort Seddiqin ist abgeleitet von Sadeq. Der Sadeq ist derjenige, der
stets die Wahrheit sagt. Die Seddiqin sind also diejenigen, die stets die
Wahrheit sagen, und weder sich noch andere jemals anliigen.

Diejenigen, die ihre innere natiirliche Anlage nicht verdeckt haben und
sich selbst nicht anliigen, sind laut dem Beweis der Seddiqin Menschen, die
Gott automatisch in ihrem Inneren erkennen kénnen. Denn diejenigen, die
ihre innere Anlage nicht verdeckt haben, sind auch alljene, die die Wahrheit
sprechen und in sich mit sich tibereinstimmen.

Von dem Seddiqin-Beweis hat zum ersten Mal Avicenna in seinem Werk
al-Isarat gesprochen.?

Avicenna hat seinen Beweis, den er selber als Seddiqin-Beweis bezeichnet
hat, folgendermafien formuliert: Das Sein ist entweder ein notwendig Seiendes
(wagib al-wugiid) oder ein Kontingent-Seiendes (momken al-wugiid). Wenn es ein
notwendig Seiendes ist, dann haben wir unser Gesuchtes gefunden, und wenn

1 Doktorandin, Universitdt Bonn, email: monajahangiril@googlemail.com
2 Tbn Sina 1947, S. 97f.
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es ein Kontingent-Seiendes ist, dann braucht es, um verwirklicht zu werden,
eine andere Kraft. Wenn jetzt diese andere Kraft ein Kontingent-Seiendes ist,
braucht dieses wiederum eine andere Kraft bis ins unendliche, denn der
infinite Regress ist nicht moglich, und das notwendig Seiende ist Gott.3 Auch
wenn dieser Beweis von Avicenna eigentlich als Kontingenzbeweis einzustufen
ist, bezeichnet Avicenna ihn selber als den Seddiqin-Beweis.

Avicenna bezieht sich dabei vorwiegend auf folgenden Koranvers und
verwendet ihn als die Ressource fiir seinen Beweis:

,Wir werden sie (draufien) in der weiten Welt und in ihnen selber
Unsere Zeichen sehen lassen, damit ihnen klar wird, dass es die Wahrheit
ist (was ihnen verkiindet wird). Gentigt es denn nicht, dass dein Herr tiber
alles Zeuge ist?”4

Es gibt also zwei unterschiedliche Zeichen, die auf Gott hinweisen. Auf
der einen Seite die ganzen Seienden tiberall auf der Welt (ayat-e afagi) und
beim Menschen selber (ayat-e anfosi). Das heifst, wenn man die Zeichen in
der Natur in ihrem Wesen betrachtet, fithrt dies automatisch zu einem
Gottesglauben, denn die Zeichen, also alle Lebewesen widerspiegeln in
ihrer bestimmten und spezifischen Art und Weise Gott wieder. Eine Ameise
widerspiegelt Gott beispielsweise in einer anderen Art und Weise wieder
als ein Berg. Denn die Ameise enthilt mehr an Sein. So sagt Gott im Koran:

,Gott schamt sich nicht, irgendein Gleichnis zu prégen, sei es auch
nur mit einer Miicke.”5

Jedes Seiende manifestiert ein bestimmtes gottliches Sein. Manche
widerspiegeln das gottliche Sein mehr als andere. Interessant ist an dieser
Stelle, dass der Mensch separat betrachtet wird. Warum wird bei der
Betrachtung der Zeichen Gottes die Unterscheidung zwischen den Zeichen
bei den Menschen (ayit-e anfosi) und jenen Zeichen von allen anderen
Seienden (ayat-e afagi) vollzogen? Gehort denn der Mensch etwa nicht auch
zu der Kategorie der allen anderen Seienden? Der Grund ist, dass der Mensch
als der Stellvertreter Gottes und als ein separates Buch betrachtet wird. So
wird beispielsweise im Koran gesagt:

»(Und es wird zu ihm gesagt:) ,Lies deine Schrift! Du selber wirst

3 Es stellt sich jetzt die Frage, ob Avicennas Beweis iiberhaupt ein Seddigin-Beweis ist, oder
ob er eher als ein Kontingenzbeweis zu betrachten ist. Somit trifft Molla Sadras Kritik an
seinem Beweis zu.

4 Der Koran (41: 53).
5 Der Koran (2: 26).
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heute (auf Grund deiner Schrift streng) genug mit dir abrechnen.” “6

Oder in einer Uberlieferung heif3t es:

“Derjenige, der sich selbst erkannt hat, wird auch Gott erkennen.””

,Ist denn tiber Gott (tiberhaupt) ein Zweifel moglich, den Schopfer von
Himmel und Erde?..." ”8

Man konnte behaupten, dass allein dieser Vers als hinreichender Beweis
fur die Existenz Gottes ausreicht. Denn allein diese metaphorische Frage
reiche aus, um zu beweisen, dass die Existenz Gottes so klar und deutlich
sei, dass man dariiber gar nicht zu zweifeln brauche.

Die wesentlichen Merkmale von Avicennas Seddiqin-Beweis, und auch
von anderen Lesarten der Philosophen tiber diesen Seddigin-Beweis, sind
unter anderem, dass die Eigenschaften der anderen Seienden, also der
Kontingent-Seienden, sowie die Existenz der anderen Wesen nicht bewiesen
werden miissen. Anders als andere Beweiswege, wie beispielsweise der
Beweis der Entstehung aus dem Nichts oder der Bewegungsbeweis, in der
sowohl die Existenz als auch die Eigenschaften der Lebewesen, also der
Kontingent-Seienden zundchst bewiesen werden miissen, hat man fiir
diesen Seddigin-Beweis den Beweis fiir die Existenz der anderen Seienden
nicht notig. Beim Seddiqin-Beweis wird von Wesen Gottes selber auf sein
Wesen geschlossen. Es wird kein anderes Wesen hinzugezogen. Das ist das,
was diesen Beweis ausmacht, dass also nur von Gott selber auf Ihn
geschlossen wird.

Der geistliche Gelehrte Ayatollah Javadi Amoli ist der Meinung, dass es
drei Arten von Gottesbeweisen gibt: (1) Zum einen gibt es Gottesbeweise, die
unvollstandig sind, die die Existenz Gottes nicht beweisen und in sich sehr
viele Midngel haben. (Zu dieser Kategorie zdhlt er beispielsweise den
ontologischen Gottesbeweis in der westlichen Philosophie). (2) Zum anderen
gibt es Gottesbeweise, die zwar logisch nachvollziehbar, aber dennoch
unvollstandig sind, wie zum Beispiel der Bewegungsbeweis. (Als ein Beispiel
fihrt er hierzu den unbewegten Beweger von Aristoteles an). Die
Gottesbeweise der dritten Gruppe sind sowohl vollstandig, als auch in sich
schliissig und logisch nachvollziehbar, dazu zihlt der Seddiqin-Beweis.?

6 Der Koran (17: 14).
7 Maglisi 2000, S. 32.
8 Der Koran (14: 10).
9 Javadi Amoli 1386, S. 16f.
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Unterschiedliche Ausfiihrungen des Seddiqin-Beweises in der islamischen
Philosophie

Es gibt in der islamischen Philosophie unterschiedliche Auffassungen dieses
Seddigin-Beweises.

Der Seddiqin-Beweis der masi'iten, also der aristotelischen Vernunftrichtung,
zu der auch Avicenna gehorte, unterscheidet sich enorm von dem Seddiqin-
Beweis der Esriag Schule, zu der unter anderem auch Mulla Sadra gehorte.
So ist es, dass Molla Sadra, Avicennas Seddiqin-Beweis gar nicht als
Seddiqin bezeichnet und ihn sogar als einen unvollkommenen Beweis
bestimmt hat1® Die Philosophen nach Avicenna haben versucht, den
Seddiqin-Beweis mit ganz wenigen Pramissen auszufiihren. Nach Molla
Sadra wurde der Seddiqin-Beweis vervollstindigt, die Pramissen wurden
jedoch noch weiter gekiirzt. Der vollstindigste und gleichzeitig kiirzeste
Seddighin-Beweis ist von Allameh Tabatabaie aus gefiihrt worden.!

Tabatabaie sagt tiber den Seddiqin-Beweis:

»Es sind viele Beweise fiir die Existenz Gottes ausgefiihrt worden. Der
tiefgriindigste und stdrkste unter ihnen ist ein Beweis, von dem allein aus
dem Sein (wugnid) zum notwendig Seiendem (wagib) geschlossen wird, indem
Gott durch sich selber erkannt wird und nicht durch etwas anderes.”12

Das heifit die einzige Pramisse ist das Sein, also wugud, aus dem Gott,
das notwendig Seiende, geschlossen wird, und nicht die Bewegung oder
beispielsweise die Entstehung aus dem Nichts.

Es gibt in der islamischen Philosophie unterschiedliche Lesarten dieses
Seddigin-Beweises. Wir werden nun einige untersuchen: Wir beginnen mit
Suhrawardi. Was ist Seyh al-E$rags (1155-1191), der Meister des Lichtes,
Ansichtsweise tiber diesen Beweis der Seddiqin:

Suhrawardi fiihrt einen dhnlichen Beweis aus, jedoch nicht genau diesen
gleichen Beweis. Seine Auffithrung ist &dhnlich, aber im Vergleich zum
Seddigin-Beweis unvollkommen und unvollstiandig. In seinem Werk Hekmat al-
Esrag beschreibt er die Abstufungen des Lichtes.13 Statt den Begriffen des Seins
(wugiid) und des Nicht-Seins (‘adam) setzt er die Begriffe Licht und Dunkelheit
ein (wobei Dunkelheit die Abwesenheit des Lichtes bedeutet). Kein Wesen hat
die Moglichkeit, nicht zu sein, denn sonst wiirde es gar nicht existieren. Nur al-

10 Orvati Mowafaq 1386, S. 117.
11 Siehe obiges Zitat, S. 117-140.
12 Tabatabaie 1387, S. 180.

13 Seyh-e esraq 1373, ab S.121.
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anwar ist ein einheitliches Wesen, das keiner Bedingung unterworfen ist. Alle
anderen Wesen aufSer ihm selbst sind abhidngig von ihm. Es unterliegt keiner
Bedingung. Nichts kann sein Wesen entwerfen oder verneinen, und somit ist
sein Wesen ewig (qadim-i bi d-dat).1* Das Positive des Seddigin-Beweises aus
Suhrawardis Sicht ist, dass die Unmoglichkeit des infinitiven Regresses hier
nicht bewiesen werden muss. Er verwendet also nicht den Begriff des Seins
,wugnd”, sondern anstatt dessen die Bezeichnung des Lichtes ,niir”. Nachdem
ausgefiihrt wurde, was in der Illuminationsphilosophie tiber diesen Seddiqin-
Beweis gesagt wird, ist es nun interessant zu erfahren, was Sabzewari (1797-
1873) zu borhan-e Seddigin sagt:
Der kiirzere Weg ist, dass wenn die Existenz des Seins (hasti) ein
Fundament oder eine Grundlage hat, dann ist die Essenz nur eine
Erscheinung der Existenz. Das Sein ist absolut und akzeptiert nicht
dessen Gegenteil und dessen Kontradiktion. Das Nicht-Sein ist eine
Kontradiktion des Seins. Somit ist das Sein existent und ist nicht Nicht-
Sein. Das Ergebnis ist die notwendige Existenz des notwendig Seienden.’>

Mulla Sadra (1571-1640) hat jedoch eine kiirzere und gleichzeitig
vollstindigere und kompaktere Lesart dieses Beweises vollbracht:

Wenn das Sein, aus der Sicht des Existenzialismus!® (esalat-e wugiid)
betrachtet, rein und echt ist, unabhéngig von etwas Anderem, dann ist das,
was wir gesucht haben, gefunden, und das wagib al-wugud ist bewiesen.
Aber wenn es nicht auf sich selbst gestellt ist, dann ist es eine Wirkung und
ist in ihrem Ursprung abhédngig von einem anderen Wesen, das in seinem
Wesen reich an Sein ist. Denn die Verwirklichung eines Dinges, das in
seinem Ursprung arm am Sein ist und vollkommen abhingig ist, ist ohne
die Bindung an ein unabhdngiges und vollkommenen Wesen nicht méglich.

Aus der Sicht Molla Sadras, der diesen Beweis auf der Grundlage seiner
Philosophie der hekmat al-mota‘aliya aufgebaut hat, ist dieser Beweis der
Seddiqgin der beste und der stédrkste Beweis fuir die Existenz Gottes.1”

14 Seyh-e esraq 1373, S. 121.

15 Sabzewari 1359, S. 461f.

16 Der hier verwendete Begriff Existenzialismus esalat-e wujiid) darf in keinem Fall mit dem
Begriff des Existenzialismus bei Heidegger oder Sartre vermischt werden. In der
islamischen Philosophie ist mit dem Begriff Existentialismus die Konzentration auf das
Sein, also wujiid gelegt, welches im Gegensatz zu der Konzentration auf die Was-heit esalat-
e mahiyyat) steht. Das heifst, dass die Konzentration nicht auf das Sein, sondern auf die
mahiiyya, auf ihre Was-heit gelegt wird. Mahiyya ist das, was den Seienden weder Sein,
noch Nicht-Sein verleiht. Bekannte Vertreter sind Suhravardi und Mir Damad.

17 Mulla Sadra 1359, Bd. 6, S. 13f.
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Die hochste Stufe des Seins ist die, dass es nichts Vollkommeneres und
Grofieres als dieses Seins gibt, so dass dieses Sein nur von sich selbst
abhangt. Mulla Sadra fiihrt {ber diesen Seddiqin-Beweis, drei
Grundannahmen oder Pramissen fiir das Sein aus. Diese sind: der
Existentialismus (esalat-e wugid), die Abstufungen des Seins (taskik-e wugiid)
und die Ausdehnung des Seins (besatat-e wugiid).’8 Somit kann man mit
anderen Worten sagen, dass das Sein eine Realitdt ist, die einheitlich
(wahed), ausgedehnt (basit) und abgestuft (taskik) ist!® Mulla Sadra
betrachtet das Sein an sich (hagigat-e wugid) und das notwendig Seiende
(wagib al-wugud) als ein Fundament, und dies ist die Grundlage seiner
esalat-e wugud?® (Existenzialismus). Er unterscheidet also nicht zwischen dem
notwendig Seiendem und der Existenz an sich. Denn das Sein ist das
notwendig Seiende. Anders als bei Avicenna ist in dem Seddiqin-Beweis
von Mulla Sadra nicht mehr die Rede von wugid und momken. Avicenna
konzentriert sich auf den Kontingenz-Beweis, dieser spielt jedoch bei Mulla
Sadra keine Rolle mehr, vielmehr ist die Konzentration auf das Sein an sich.

Alles, was existiert, hat auch einen Anteil an diesem einen Sein. Alle
Seienden haben unterschiedliche Anteile an dem reinen Sein. Mulla Sadra
bezeichnet diese unterschiedliche Anteilnahme am Sein als taskik.

Nun beschiftigen wir uns intensiver mit Mulla Sadras Seddiqin-Beweis.

In seinem Werk al-Asfar vertrit er die Meinung zu diesem Beweis, dass
der Weg das Ziel sei.?l. Damit sagt er:

,Der stirkste Beweis Gottes ist ein Beweis, in dessen Pramisse es
nichts anderes gibt aufler Gott selber. Denn in dem wir tiber die Wahrheit
des Seins reden, gelangen wir zu seiner notwendigen Existenz. Somit

haben wir ihn von Anfang an bereits bewiesen, und unser Weg wird
schon unser Ziel.”22,23

Auch Allameh Tabatabaie (1903-1981) hat sich mit dem Seddiqin-Beweis
beschiftigt. Der Beweis von Tabatabaie ist sowohl der lebendigste als auch
der Konig der Beweise, da er keine Pramissen notig hat. Dieser Beweis von

18 Mulla Sadra 1359, S.14.

19 Mulla Sadra 1359, S. 14-16.

20 Dje Prioritit ist mit dem Sein, mit dem wugiid, mit anderen Worten mit der Existenz und
nicht mit der Was-heit, oder mit der mahiyya.

2l spaiall (e g sgaiall 3y ll (558
22 Mulla Sadra 1359, S. 13f.
23 Ubersetzung der Autorin.
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Tabatabaie braucht nicht von anderen Lebewesen, also den Kontingent-
Seienden, um zum notwendig Seiendem zu gelangen. Weder der
Existenzialismus des Seins (esalat-e wugiid), noch die Abstufung des Seins
(taskik-e wugud) und auch nicht die Ausgedehntheit des Seins (besatat-e
wugud) miissen in seinem Beweis mitbedacht und miteinbezogen werden.2*
Tabatabaie benutz an zwei Stellen den Seddigin-Beweis: Zunéchst einmal in
den Hasiye oder Ta Tig ( Ubemrbeitung) zum Asfar von Mulla Sadrd dai> e LS 59> )

il 801y 4e), Und dann auch im 14. Kapitel des Buches Ostil-e falsafe wa rawes-e

realism (Die Grundsdulen der Philosophie und die Methode der Realisten).

Tabatabaie sagt tiber den Beweis der Seddiqin in seinem Werk Osiil-e
falsafe wa rawes-e realism, dass die Wirklichkeit (wage ‘iyyat) der Welt, die man
nicht leugnen kann, nicht Nicht-Sein kann. Mit anderen Worten ist die
Wirklichkeit der Welt real und beobachtbar und unter keiner Bedingung
kann die Wirklichkeit nicht-real sein. Somit hat diese Welt einen Riickhalt,
welcher niemals verfillt. Das, was niemals verfillt, und dessen Verfall in
seinem Wesen unmoglich ist, muss ein von Anfang notwendiges Sein haben.
Somit ist die Wirklichkeit von Anfang an notwendig existent. Denn wenn die
Wirklichkeit nicht existent wire, wiirde die Welt nicht existieren. Dies heifst
nicht, dass die Wirklichkeit mit den Einzeldingen vereint oder vermischt
wird, und auch nicht, dass ein Teil der Wirklichkeit sich trennt und mit den
Lebewesen vereint, sondern, dass die Wirklichkeit wie ein Licht ist, durch das
dunkle Gegenstande mit ihm hell und ohne es dunkel werden.?

Im Grunde genommen hat Tabatabaie den Seddiqin-Beweis von Mulla
Sadra verkiirzt, es braucht dafiir nicht einmal die erste Pramisse, nimlich
die Existenzialismustheorie des Seins (esalat-e wugrd).

Somit schreibt er in seinem Werk Ta ‘lige bar asfar-e Mulla Sadra und sagt:
Dl LY o 5 Lol o e s 68 LI Do 5 Sy i 21 Sl o
o 8y (5 Laly IS s Lt b 5l dndg 5 Losgetd pibime Lond, 5 Ll (23 0l oot sl &)1
& S ol Hogmge LtV (sl 5) oolandgudl 1SS 5 Bl Beadlyll (o dably AL, dpadly JS Sii> S lallas
ol OIS 131 5 Aeghye 8 e Al o (sl dably 35 St Badlsll 5 Lably Bagnge sLoaV ouied ez el
Loadly L 1 Lot g Il By Bndly Sligd olAL Lzly (o Ll (DUl 5 podl (LY Aol
w6 (65 Sl oyl syzy ol ol Jolioll ety L n 5 L Sygll Aol lgandly (3 Lol B izie

Wiholly Sloaes & &noll el 5 oLy

24 Javadi Amoli 1368, S. 180.
25 Tabatabaie 1364, S. 76-86.
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Ubersetzung:

,Dies ist die Realitidt, mit deren Hilfe wir den Sophismus verneinen
und jedes Lebewesen mit Verstand hat keinen Ausweg, als dies auch zu
bestdtigen. Zum Wesen dieser Realitdt gehort, dass es keinen Untergang
hat und nicht verneint werden kann. Allein mit der Vorstellung seines
Untergangs oder seiner Verneinung ist schon das Wesen der Realitét
bewiesen. Denn wenn wir uns auch nur vorstellen wiirden, dass diese
Realitdt fiir immer oder auch nur fiir einen kurzen Zeitraum nicht
existiert, wire hiermit die Realitdt ungiiltig. Somit ist schon allein mit der
Vorstellung von dessen Nicht-Existenz dessen Existenz bewiesen. Sogar
Sophisten, die fiir alles sogar die Existenz einer Realitit anzweifeln, wenn
sie die ganzen Gegenstidnde um sich herum als Imagination oder Fiktion
betrachten, besteht die Realitit aus ihrer Perspektive eben als
Phantasiegebilde. Mit anderen Worten, die Realitdten werden dadurch,
dass sie verneint werden sogar erst bewiesen. Somit ldsst sich erschliefSen,
dass wenn das Prinzip der Realitit der Welt in ihrem Wesen nicht
verneint und ungiiltig werden kann, so ist sie somit in ihrem Wesen
notwendig (wagib bi d-dat). Alle anderen Wesen, die einen Anteil an dieser
Realitdt haben, sind in ihrer Realitdt abhidngig von der einen Realitidt und
sind in ihrem Wesen von dem einen Wesen abhingig. Fiir achtvolle
Menschen wird sofort klar, dass die Existenz des wagib bi d-dat
offensichtlich und klar ist, und alle Beweise, die fiir seine Existenz
ausgefiihrt werden, im Grunde genommen dazu da sind, um zu

ermahnen und aufmerksam zu machen.”26

Aus der Existenz der Realitit wird automatisch die Existenz Gottes
bewiesen. Er sagt, dass es fiir achtsame Menschen sofort klar wird, dass die
Existenz Gottes offensichtlich ist.

Zusammenfassend kann man den Beweis von Allameh Tabatabaie
folgendermafien ausdriicken:

1) Das Nicht-Sein und die absolute Ungiiltigkeit existiert nicht, sondern es
gibt eine Realitdt, die in ihrer Essenz unbestreitbar und existent ist
(denn selbst ihre Verneinung fiihrt zu ihrer Existenz).

2) Alles, was in seinem Wesen (bi d-dat) nicht ungiltig ist, ist
notwendigerweise giiltig.

3) Es gibt eine Realitdt, die in ihrem Wesen (bi d-dat) notwendigerweise
bewiesen ist.

26 Ubersetzung der Autorin.
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Oder anders ausgedrtickt:

Der Seddigin-Beweis von Allameh sieht folgendermaflen aus: 1) Es
gibt eine Realitdt (Das Akzeptieren dieser Realitét ist die Grenze zwischen
Sophismus und Philosophie). 2) Diese Realitét ist immer da sie kann nicht
verneint werden). 3) Die Realitit ist nicht begrenzt und ist nicht relativ.
Die vergehende Welt und alle Wesen in der Welt kénnen verneint werden
und sind somit selber nicht Bestandteil dieser genannten Realitdt, die
nicht verneint werden kann.

Alle Wesen konnen also auch nicht existieren, sind also nicht selber die
Realitdt, von der die Rede ist, sondern sie haben ihr Sein, also ihre Realitdt
von dieser einen Realitdt erhalten.

Somit beweist Allameh Tabatabaie die Existenz Gottes allein mit dem
Vorhandensein der Realitdt und der Verneinung des Sophismus.

Der Seddghin-Beweis von Allahmeh Tabatabaie ist der kiirzeste und
vollstindigste Beweis, denn alle anderen Seddighin-Beweise sind im
Rahmen der Mulla Sadraischen Schule der Hekmat al-mota‘aliya verfasst
worden. Somit beziehen sie sich entweder auf die Theorie des
Existenzialismus (esalat-e wugiid) oder auf die abgestufte Einheit (wahdat-e
taskiki) der Welt. Der Avicennische Seddigin-Beweis macht diesen Beweis
noch ldnger, da es abstiitzend auf die Unmoglichkeit des infinitiven
Regresses noch mehr Pramissen enthiilt.

Einige Philosophen sind der Ansicht, dass der Vers ,, Howa l-awwal-o wa I-
aher” und einige dhnliche Verse mit dem Seddiqin-Beweis tibereinstimmen,
und dass im Grund genommen die Philosophen sich von diesen Beweisen
inspiriert haben.?” Die Verbreitung dieses Beweises ist so stark ausgedehnt,
dass die meisten zeitgenossischen Philosophen nur diesen Seddigin-Beweis
akzeptiert haben, und einige von ihnen haben nur diesen Beweis als
Gottesbeweis angenommen.

Nun wollen wir untersuchen, wie Motahhari Mulla Sadras den Seddigin-
Beweis interpretiert.

Dazu unterteilt er folgende Abstufungen fiir das Werk Osiil-e falsife wa
rawes-e realism:

Esalat-e wugnud (die Existenzialismustheorie des Seins), wahdat-e taskiki-ye
wugud (die Abstufung des einen Seins), die Nicht-Akzeptanz des Nicht-Seins,
die Wahrheit des Seins ist gleich mit der Vollkommenheit und die absolute

27 Fiir weitere Informationen siehe das Werk: Allameh Tabatabaie 1364, Bd. 5, S. 77.
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Abhéngigkeit des Kontingent-Seiendem zum notwendig Seiendem.28

Hakim Sabzewari sagt iiber den Seddiqin-Beweis?? in seiner Manzime:
Wenn die Wahrheit des Seins notwendig (wagib) ist, dann haben wir unser
Gesuchtes gefunden. Und wenn es kontingent ist, dann braucht es einen
wagib, also ein notwendig Existentes. Wie kann das Kontingente der Grund
fiir seine eigene Existenz sein?30

Sabzewari stellt seinen Seddiqin-Beweis durch zwei Wege vor: Erstens
durch den Beweis der Verneinung?®!, und zweitens durch den Beweis des
geraden Weges (Tarig-e mostagim).32

Nach dem Beweis der Existenzialismustheorie (esalat-e wugid) ist der
kiirzere und gewichtigere Weg der, dass gesagt wird, dass die Wirklichkeit
der Welt absolut und nicht begrenzt ist. Denn das Nicht-Sein und die
Unvollkommenheit stehen dem Sein gegeniiber, und nichts akzeptiert
seinen Gegensatz. Somit ist der Ursprung des Sein nicht Nicht-Sein (‘adam),
und in seinem Wesen hat es Abstand zum Nicht-Sein. Wenn das Sein
Abstand hat zum Nicht-Sein, dann ist es in seinem Wesen notwendig
existent (wagib bi d-dat).33

Ayatollah Javadi Amoli sagt, dass auch wenn die Interpretation von
Mulla Sadra zu diesem Beweis der Konig bzw. der Lowe der Beweise ist
(asad ol-barahin), ist es jedoch nicht der lebendigste Beweis (ahdar ol-barihin),
aber die Lesart und Interpretation Sabzewaris zu diesem Beweis ist sowohl
der Konig der Beweise, als auch der lebendigste der Beweise. Denn die
Tatsache der Abstufung des Seins (taskik-e wugiid) und die Ausgedehntheit
des Seins (besatat-e wugiid) als Grundlagen, die bestdtigt werden miissen,
sind nicht untersucht worden, sondern nur eine Tatsache und muss
bewiesen werden, und das ist Existenzialismus (esalat-e wugiid).34

Die Realitit ist wie ein Licht, mit dessen Hilfe man alles auf der Welt
sehen kann. Wenn das Licht nicht existieren wiirde, existiere nur
Dunkelheit und sonst nichts. Alles erhilt seine Realitdt durch dieses Licht.35

28 Tabatabaie 1364, S. 83.

29 48 Ly 1 392l 131 aojlinl 08 lSeY! mo

30 Sabzewari 1359, S. 146.

31 Ll sy

32 Sabzewari beschéftigt sich in seinen folgenden Werken mit dem Seddigin-Beweis: Sarh-e
do ‘d-ye Sabah, S. 12f und Sarh-e manziime, S. 126, Asfar Band 6, S. 16f.

33 Mulla Sadra 1359, S. 16f.

34 Javadi Amoli 1368, S. 177.

35 Tabatabaie 1364, S. 77-86.
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Somit ist Javadi Amoli der Meinung, dass auch wenn Mulla Sadras
Beweis der Stdarkste der Beweise (asad ol-barahin) ist, so ist jedoch die
Ausfiihrung Hakim Sabzewaris im Vergleich zu seiner Ausfiihrung sowohl
asad, als auch ahdar.

Molla Sadra sieht als Ergebnis des Seddigin-Beweises, aufser des Beweises
tur die Existenz Gottes, gleichzeitig die Einzigkeit und Einheit des notwendig
Seienden,3¢ bewiesen, das Wissen und die vollkommene Kenntnis Gottes
iiber sich und unterhalb Seiner selbst,3” die Macht und den Willen (erade)
Gottes und die absolute “standhafte Einkreisung” Gottes (gayyumiyya) tiber
alle Lebewesen.3® Als Beweis fiir die dauerhafte “standhafte Einkreisung”
Gottes sagt er, dass Er iiber die Seienden eine dauerhafte Emanation hat.
Sowie die Verneinung des infinitiven Regresses.3?

In dem Beweis von Mulla Sadra ist die Rede von der Wahrheit des Seins
(haqigat-e wugiid),* im Beweis von Avicenna ist die Rede von der Bedeutung
des Seins (mafhiim-e wugid) und im Beweis von Sohravardi ist die Rede von
der Wie-heit des Seins (mahiyya).

Als eine Kritik gegen Mulla Sadras Seddiqin-Beweis konnte man
auffithren, dass dieser Seddigin-Beweis von Mulla Sadra einen separaten
Beweis notig hat, um zu beweisen, dass die Welt nicht gleich Gott ist.#1

Folgendes kann tiber Mulla Sadras Beweis gesagt werden:

»Another, equally apt summary of Molla Sadras Proof of God’s existence
is given by Fazlur Rahman, when he writes: ‘God is not therefore to be
searched for beyond the realm of existence but is rather to be found in it as its
absolute Ground: God is His own Witness, as the Qur an puts it"42

Der Seddigin-Beweis aus der Sicht von Allameh Tabatabaie stimmt mit
dem Koran mehr iiberein, als die anderen Seddigin-Beweise. Vor allem die
Stelle im Koran: ,, ,Ist denn tiber Gott (tiberhaupt) ein Zweifel moglich, den
Schopfer von Himmel und Erde?...””43

Allameh selber ist der Meinung, dass seine Aussage kein tatsdchlicher

36 (amly diis Syzgl o)

37 5ozl VI o olall 3

38 4igs L ol wpatdl sgzgll ol

39 Mulla Sadra 1359, S. 25f.

40 Mulla Sadra 1359, S. 27.

41 Seyyed Hosseini 1379, S. 120.
42 Ter Haar 1380, S. 166.

43 Der Koran (14: 10).
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Beweis fiir die Existenz Gottes ist, sondern nur eine klare Tatsache
untermauert. Jeder ist gezwungen, die Existenz Gottes zu akzeptieren, da
ihre Leugnung wiederum zu Sseiner Existenz fiihrt.44

Die Verse, die sich auf den Seddiqin-Beweis beziehen, sind unter anderen
folgende Verse:

,Ihre Gesandten sagten: , Ist denn tiber Gott (iiberhaupt) ein Zweifel
moglich, den Schopfer von Himmel und Erde?...” “45

,Er ist der Erste und der Letzte, deutlich erkennbar und zugleich
erborgen. Er weifs tiber alles Bescheid.”40

Zu den religivsen Uberlieferungen, die sich mit dem Seddigin-Beweis
beschiftigten, gehorte ein Teil vom ‘Arafes Bittgebet von Imam Hossein, in
dem gefragt wird, wie soll von der Existenz eines Seienden Seine Existenz
bewiesen werden, wihrend die Existenz dieses Seiende voll und ganz von
Dir abhéngt. Gibt es fiir alles auSer Dir eine Reprasentation, die es fiir Dich
nicht gibt, damit er Dich prasentiert. Wann warst Du abwesend, sodass man
Beweise fiir Deine Prasenz gesucht hat?4”

Wie dem auch sei, ob al-Farabi die Bezeichnung wugiid-e mahz (reines
Sein) verwendet hat, Avicenna die Bezeichnung nafs-e wugid und Mulla
Sadra die Bezeichnung hagigat-e wugud (die Wahrheit des Seins) fiir
Seddiqin verwendet hat, haben alle drei Philosophen gemeint, dass die
Existenz Gottes nicht mit den Seienden bewiesen zu werden braucht. Auch
wenn alle drei verschiedene Begriffe verwendet haben, sind dies drei
verschiedene Begriffe fiir ein und denselben Inhalt.48

Mulla Sadra hat mit Bezug auf die hagigat-e wugid (die Wahrheit des
Seins) und ohne die Notwendigkeit des Beweises der Unmdoglichkeit eines
infinitiven Regresses, die Existenz Gottes bewiesen.

Sabzewari sagt tiber den Beweis der Seddiqin®® in seinem Werk Sarhe
Manztme,50 dass die Enthiillung und die Verhiillung bei Gott ein und
dasselbe ist und es keine Pluralitdt und Mehrheit gibt.51

44 Mulla Sadra 1359, S.15.

45 Der Koran (41: 35).

46 Der Koran (57: 3).

47 Seyh  Abbas-e Qomi, Mafitih al-gindn, Do‘a-ye ‘Arafe.

48 Asgari 1394, S. 104.

19 0 j0abs b bl 095 byil 33 g8 e b

50 Sabzewari 1387, S. 105.

51 Dieses Stelle erinnert an Maulana Gedicht: wlus &, (5 5l sl cds 5 /obsl L wel Slisl

aftab amad dalil-e aftab/ gar dalilat bayad az wey roh matab
Das Scheinen der Sonne ist selbst ein Beweis fiir die Sonne.

Wenn du nach einem Beweis fiir die Sonne suchst, dann dreh dich von ihr nicht weg.
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Auflerdem fiihrt Sabzewari als Seddiqin-Beweis aus, dass die Wahrheit
des Seins die Wirklichkeit und die Realitit der Welt ist, und die Nicht-
Existenz (das Nicht-Sein) nicht akzeptiert. Denn grundsatzlich akzeptiert
ein Gegensatz nicht seinen Gegensatz. Dieser Gegensatz ist wagib al-wugid
bi d-dat. Somit ist das reine absolute Sein, das wagib al-wugud bi d-dat und
dies ist unser Gesuchtes.

Kurzer Vergleich des Seddiqin-Beweises mit Anselms ontologischem Beweis
Wie funktioniert der ontologische Beweis? Was kennzeichnet ihn aus? Der
ontologische Beweis ist nichts anderes als:
, ... ein Beweis fiir die Existenz eines gottlichen Wesens rein aus
Begriffen. Der Grundgedanke ist dabei, dass sich allein aus der Analyse
des angemessen definierten Gottesbegriffs unter Voraussetzung weniger
zusétzlicher Annahmen zeigen lédsst, dass ein gottliches Wesen existieren
muss. Ein derartiger Beweisversuch zielt auf die souverdne Macht des
Denkens und der Philosophie. Denn wenn der ontologische Beweis
tatsdchlich erfolgreich wére, dann hitten wir gezeigt, dass sich allein
aufgrund der Kraft unseres Denkens die Existenz von etwas in
Wirklichkeit nachweisen ldsst.”52
Anselm von Canterbury hat in seiner Schrift Proslogion zum ersten Mal
in der abendldndischen Philosophie von einem ontologischen Gottesbeweis
gesprochen. Interessant ist, dass, dhnlich wie der Seddiqin-Beweis, ,, Anselm
es als ‘unum argumentum’, als ein einziges, einheitliches Argument”53
bezeichnet, wobei ,der Ausdruck 'unum’ hier den Sinn von logisch
selbststindig hat, denn Anselm hebt hervor, dass es ‘nichts anderes notig hat
als nur sich selbst, um sich zu beweisen’.”54
Anselms Beweis ist folgendermafien formuliert:
1. Gott ist etwas, tiber das hinaus nichts Grofieres gedacht werden kann.
2. Der Tor versteht etwas, tiber das hinaus nichts Grofieres gedacht
werden kann.
Alles, was man versteht, ist im Verstand.
4. Also: Etwas, tiber das hinaus nichts Grofieres gedacht werden kann,
ist im Verstand.
5. Das, tiber das hinaus nichts GrofSeres gedacht werden kann, ist nur
im Verstand.

®

52 Bromand 2011, S. 13.
53 Bromand 2011, S. 31.
54 Ebenda.
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6. Wenn das, tiber das hinaus nichts Grofieres gedacht werden kann,
nur im Verstand ist, dann kann man denken, dass es im Verstand
und in Wirklichkeit ist, was grofier ist.

7. Das, tiber das hinaus nichts Grofieres gedacht werden kann, ist etwas,
tiber das hinaus Grofleres gedacht werden kann.

8. Es ist nicht der Fall, dass das, iiber das hinaus nichts Grofleres
gedacht werden kann, nur im Verstand ist und nicht in der
Wirklichkeit.

9. Also: Etwas, tiber das hinaus nichts Grofieres gedacht werden kann,
existiert in der Wirklichkeit.55

Anselms Konzentrierung bei diesem Beweis ist dabei auf diesen Punkt,

dass Gott das ist, tiber das hinaus nichts GrofSeres gedacht werden kann.
Anselm ist auf der Suche danach, seinen Glauben einen verniinftigen
Grund zu geben, so sagt er in den Proslogion, ,Credo ut intelligam®¢ (ich
glaube, um zu erkennen).

Er sucht also nach Griinde, um seinen Glauben zu bestitigen.5”

Kann man den ontologischen Beweis von Anselm von Canterbury mit
dem Seddiqin-Beweis vergleichen?

Auch wenn die beiden Beweiswege in ihrem Wesen unterschiedliche
Beweise sind, gibt es doch sehr viele Ahnlichkeiten und Parallelen.

So vertreten einige Philosophen tiber Anselms ontologischem Beweis
sowie iiber Molla Sadras Seddiqin-Beweis, folgende Meinung:

,First of all, both Anselm and Molla Sadra, represent a type of
philosophy that is closely related to theology, a type of philosophy in which
both belief and reason play an equally important part, and in which belief is
not considered to be something extraneous. (...) Molla Sadra as an
intellectual, who associated logic with sharia, mysticism with reasoning and

55 Bromand 2011, S. 32.; Anselm von Canterbury 2005, Kapitel 2.

56 Anselm von Canterbury 2005, Kapitel 1.

57 Dies steht im Widerspruch zu den Theorien in der islamischen Philosophie und
Theologie wo die Meinung vertreten wird, dass man zunéchst denken soll, und dieses
Denken fithrt dann automatisch zum Glauben. Gott ladt die Menschen in vielen Stellen im
Koran ein, Seine Wunder und Zeichen in der Natur (dyat-e afaqi) sowie iiber die Zeichen
und Wunder im Menschen selber (ayat-e anfosi) zu betrachten und dariiber nachzudenken,
um sodann zu Seiner Existenz und zur automatischen Bejahung der Einheit und
Einzigartigkeit Gottes zu gelangen. So wird Beispielsweise in einer Stelle gesagt:

,,Die schlimmsten Tiere vor Allah sind die Taubstummen, die nicht begreifen.” Koran (75:22)

In einer Uberlieferung wird sogar von Imam Ga‘far ibn Muhammad as-Sadiq gesagt, dass
der Verstand die Vorstufe der Religion ist. Ohne nachzudenken und ohne Verstand zu
gebrauchen kann eine Religion nicht akzeptiert werden. Derjenige, der seinen Verstand
nicht gebraucht, hat keine Religion.
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Quranic wisdom with human thought. (...) Molla Sadra, having completed
his period of his formal learning, sought yet another dimension in the full
development of his intellect and personality and so left Isfahan to devote
himself to a life of ascetism and inner purification. (...) Molla Sadra
considered spiritual training the absolute essential condition for being, and
the concomitant idea that being is something additional to essence,
something that as an accident is attached to essence is a total mistake
(eshtebah-e-mahz). And it is for this reason, that Anselm’s Argument is
inadequate and that it is not on a par with the “Sadrian Proof of the trustful”
(borhan-e Seddighin-e Sadra-i).”58

Einige Philosophen vertreten die Position, dass Kants Kritik des ontologischen
Beweises auf den Seddigin Beweis nicht zutreffen wiirde. Motahhari
beispielsweise ist der Meinung, dass Kants Kritik tiber Anselms Beweis zu Recht
gewesen sei, und dass der ontologische Gottesbeweis von Anselm sehr viele
Schwachstellen vorweist. Der von Anselm verwendete Syllogismus fiithre zu einer
reductio ad absurdum, welches “borhin-e holf - bezeichnet wird. Dies macht unter
anderem Anselms Beweis schwach bis zu ungiiltig.

»~Motahhari concludes with the remark that Kant was therefore completely
right in rejecting the reasoning of both Anselm and those who followed him.”59

Anders als der Seddigin-Beweis, der mit einer positiven Aussage
beginnt, startet Anselm sein Argument mit einer negativen Aussage,
beziehungsweise er startet mit dem Gegenteil: Das, woriiber hinaus nichts
GrofSeres gedacht werden kann. Er benutzt also einen indirekten Weg. Seine
Logik ist irrefithrend, denn das Konzept und die Anwendung des Begriffes
von Gott ist nicht klar. Aufierdem beschiftige sich Anselm mit dem Begriff
von Gott in seiner Vorstellung, anders als bei dem Seddigin-Beweis, wo von
Anfang an die Rede von dem Sein ist. Im Seddiqin-Beweis von Mulla Sadra
ist die Vereinigung von wugiid (Wesen) und mahiyyat (Was-heit) von Anfang
an angenommen und mit dem Existenzialismus des Seins, also die Einheit
des Seins, wird das notwendig Seiende bewiesen.®® Somit muss man aus
Anselms Sicht sich zuerst etwas vorstellen, um daran zu glauben, wobei
dessen Existenz ja zundchst einmal bewiesen werden muss.

Anselm sagt tiber seinen ontologischen Gottesbeweis, dass Gott das ist,

58 Ter Haar 1380, S. 161-176.
59 Ter Haar 1380, S. 161-176.
60 Tabatabaie 1364, S. 125-128.
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tiber das Grofleres nichts gedacht werden kann.6! Dieses Etwas, tiber das
Groferes nichts gedacht werden kann, muss zwangsldufig auch existieren.
Kant kritisiert und sagt, dass nur durch die Tatsache, dass ich mir vorstelle,
dass etwas existiert, es nicht heifst, dass es auch zwangsldufig existieren muss.

Motahhari wird von Ter Haar kritisiert, dass er die Kritik von Kant
falsch gedeutet habe, so wird gesagt:

... zat-e akbar is a defective, if not misleading translation of what in
the Latin of Anselm is called id quod maius cogitari non potest ‘that than
with a greater cannot be thought”. He might also have realized that Kant's
Criticism of Anselm’s argument is not to the point, since Kant did not
appreciate, that in the eyes of Anselm existence is a reality, and not just a
concept. Seen from Anselm’s point of view, his argument does not, as is
already mentioned, an unjustified change over from the concept existence
to existence itself.”62

Zusammenfassung

Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass der Seddiqin-Beweis als eine Art
ontologischer Gottesbeweis in der islamischen Philosophie betrachtet
werden kann. Moglicherweise ist die Kritik, die auf den ontologischen
Beweis durch Philosophen wie beispielsweise Kant zu Recht zutraf, auf den
Seddiqin-Beweis nicht zutreffend.

Der Seddiqin-Beweis wird zu Recht von Mulla Sadra als der Konig, bzw.
als der Lowe der Beweise (asad ol-barahin), und von Sabzewari als der
lebendigste der Beweisen (ahdar ol-barahin) bezeichnet.

Es gibt mehrere Lesarten und Ausfiihrungen dieses Beweises. Allerdings
wurde gezeigt, dass Allameh Tabatabaie es als einziger Philosoph geschafft hat,
den Beweis der Seddigin, am kiirzesten und am prazisesten mit nur einer
Pramisse auf den Punkt zu bringen. Es hat die Existenz von anderen Seienden
nicht notig, denn es wird von Wesen Gottes selber auf Seine Existenz
geschlossen. Dabei wird kein anderes Wesen hinzugezogen. Das ist das, was
diesen Beweis ausmacht, dass also nur von Gott selber auf Ihn geschlossen wird.
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Abstract

Cosmogonic myths are fundamental symbolic narrations of the creation of
the universe and all its components, which provide ideal contexts for basic
beliefs in many religions. Through their symbolic expressions, these myths
also present basic patterns for rituals and structures of meaning and value in
cultures. The cosmogonic myths are categorized in a number of basic types,
such as creation by a transcendental and almighty god, by cosmic parents or
pairs, emergence from the earth and so on. Studying the main themes of the
cosmogonic myths of Ahl-e haqq of Iran and Alevi Bektashis of Anatolia
shows that they both belong to the same category of cosmogonies, which is
creation from the cosmic ocean/ cosmic egg. These kinds of myths usually
begin with a primordial sea, ocean or chaos in which gradually and during a
long period of cosmic time a shell, an egg, a pearl or jewel, or various other
beings appear. Cosmogonic myths of these two sects also show some
parallelism in details due to their common historical and cultural
background, and some differences which is related to their different
emphases on the status and role of Muhammad and Ali.
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Cosmogonic myth, Ahl-e haqq, Alevi Bektashis.
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Zusammenfassung

Kosmogonische Mythen sind grundlegende symbolische Erzdhlungen
Uber die Entstehung des Universums und all seiner Bestandteile. Sie
bilden einen idealen Rahmen fiir zentrale Glaubensvorstellungen vieler
Religionen. Durch ihre symbolische Ausdrucksweise liefern diese Mythen
auch grundlegende Muster fir Rituale sowie fiir Bedeutungs- und
Wertesysteme in Kulturen. Kosmogonische Mythen lassen sich in
mehrere Grundtypen einteilen, etwa die Schopfung durch einen
transzendenten und allmachtigen Gott, durch kosmische Eltern oder
Paare, die Entstehung aus der Erde und andere. Die Untersuchung der
Hauptthemen der kosmogonischen Mythen der Ahl-e Haqq im Iran und
der Alevitisch-Bektaschitischen Gemeinschaften in Anatolien zeigt, dass
beide derselben Kategorie angehoren, namlich der Schopfung aus dem
kosmischen Ozean bzw. kosmischen Ei. Diese Mythen beginnen
gewohnlich mit einem urzeitlichen Meer, Ozean oder Chaos, aus dem sich
allméahlich und Gber lange kosmische Zeit hinweg eine Muschel, ein Ei,
eine Perle oder ein Juwel bzw. andere Wesen herausbilden. Die
kosmogonischen Mythen dieser beiden religidsen Stromungen weisen
aufgrund ihres gemeinsamen historischen und kulturellen Hintergrunds
gewisse Parallelen in den Details auf, aber auch Unterschiede, die auf
unterschiedliche Betonungen der Stellung und Rolle von Muhammad und
‘AlT zurilickzufiihren sind.
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Kosmogonische Mythen im religiosen Glauben der Ahl-e Haqq und der
Bektasi-Aleviten eine vergleichende Untersuchung?!

Fatemeh Lajevardi2

Einleitung

Die Kosmogonie oder Erschaffung des Universums ist ein grundlegendes
Konzept in diversen religiosen Systemen und bietet einen idealen Kontext
fur wesentliche Annahmen beziiglich der menschlichen Position im
Universum, die Beziehung des Menschen mit anderen spirituellen und
materiellen Wesen, die Bedeutung von Ritualen, Sotierologie und
Eschatologie. In den meisten Religionen der Welt, egal ob primitive, alte
oder grofie Religionen, wird die Schaffung der Welt in symbolischer Weise
in Form eines Schopfungs-Mythos erzihlt, der die wichtigsten Konzepte des
menschlichen Lebens wund Schicksals mit einem urspriinglichen
Griindungsakt verkniipft. Kosmogonische Mythen behandeln jene Akte des
Erschaffens, durch die eine neue Welt oder eine endgiiltige Ordnung (daher
der Kosmos als Gegenstiick zum Chaos) begriindet wird, weshalb sie
symbolische Ausdriicke fiir die Modifizierung der Realitdt in Bezug auf
eine bestimmte Struktur sind. Diese Struktur ist das Universum, in dem sich
der Mensch verortet, in einer Beziehung gemeinsam mit den gottlichen
Wesen und weltlichen Kreaturen, die wiederum durch denselben Mythos

1 Ubersetzt von Isabella Bauer, Universitit Tibingen.
2 Assistant Professor, Islamic Azad University, Science and Research Branch, Tehran, Iran
(Assistenzprofessorin), email: flajevardi@srbiau.ac.ir
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oder andere, nachgeordnete Mythen definiert wird. Daher kénnen wir
sagen, dass der kosmogonische Mythos im allgemeinen der Ausdruck der
menschlichen kosmischen Orientierung ist, und aus diesem Grund von den
Glaubigen als Bericht ihrer ,heiligen oder urspriinglichen Geschichte” oder
ihrer ,,wahren Geschichte” verstanden wird.3

Auf der anderen Seite bietet der kosmogonische Mythos, obwohl er nicht
notwendigerweise und direkt zu ritualistischen Mustern fiihrt, archetypische
Beispiele fiir Rituale (normalerweise durchgefiihrt von diversen gottlichen
Wesen). So demonstrieren und stdrken die Rituale auf ihre eigene Weise den
Mythos; durch Betonung von Kontinuitdt und Effizienz seiner wichtigsten
Motive, und bieten auf diese Weise eine Bedeutungs- und Wertestruktur in
der Kultur. In anderen Worten; das Ritual betont die ontologische Dimension
dieser Ordnung und durch die Teilnahme am Ritual bildet der Mensch die
unendliche Zeit nach und wiederholt das einzige wahre Ereignis im
Universum, oder in der Entstehung des Kosmos.*

Durch die Darstellung von Ritualen oder der Nachstellung dieses
Mythos wird das Konzept von Zeit begriindet und die heilige von der
profanen Zeit unterschieden. Tatsdchlich erneuert die Wichtigkeit und
bedeutsame Stellung des kosmogonischen Mythos die heilige oder echte
Zeit als die effektivste Zeit im Leben der Gesellschaft und befdhigt die
Gesellschaft dazu, an einer Zeit teilzunehmen, die sich qualitativ von der
gewohnlichen Zeit unterscheidet. Auf dieselbe Weise positioniert sie den
Menschen an einen Ort, der allgemein als das Zentrum der Welt verstanden
wird, sowohl symbolisch als auch erfahrungsgemafs. Dartiber hinaus nimmt
der kiinstlerische Ausdruck des kosmogonischen Mythos durch rituelle
Vorfiihrungen die Form von heiliger Musik, Tanz, Liedern und anderen
Arten von Kiinsten an, die auf ihre eigene Art zum Mythos beisteuern und
seine diversen Elemente vermitteln.>

Verschiedene Typen kosmogonischer Mythen
Obwohl es zahlreiche verschiedene Arten von Schaffungs-Mythen gibt,

3 Eliade, M. “Cosmogonic Myth and the Sacred History”, In: A. Dundes (Hrsg.), Sacred
Narrative, Readings in the Theory of Myth, Berkley, 1984, S. 140f; Long, Ch. “Creation”, In:
Encyclopedia Britannica, Macropedia, 1989, Band 17, S. 368.

4 Siehe: Long, Ch. Alpha, the Myths of Creation, New York: 1963, S. 24; Eliade, M. Cosmos and
History, the Myth of the Eternal Return, R. Trask (trans.), New York: 1959, S. 21- 23.

5 Eliade, M. Patterns in Comparative Religion, R. Sheed (trans.), London: 1971, S. 394- 397;
Long 1989, Ebenda.
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konnen sie in eine Reihe grundlegender Typen kategorisiert werden;
darunter die Erschaffung aus dem Nichts durch einen transzendenten und
allméchtigen Gott, die Erschaffung durch kosmische Eltern oder Paare,
Erschaffung aus dem Chaos oder dem kosmischen Ozean/ kosmischen Ei.
In diesem Artikel befassen wir uns mit den kosmogonischen Mythen der
Ahl-e Haqq und Bektasi-Aleviten, die zur letzteren Kategorie gehoren,
namlich die Erschaffung aus dem kosmischen Ozean/ kosmischen Ei. Aber
zundchst wollen wir diese Kategorie ndher beleuchten.

Die Schopfungs-Mythen von der Erschaffung aus dem Chaos/ Ozean
und dem kosmischen Ei beginnen normalerweise mit einem urzeitlichen
Meer, Ozean oder Chaos, in dem nach und nach und {iiber eine lange
Periode kosmischer Zeit hinweg verschiedene Wesen, etwa Gotter,
Elementar- und undifferenzierte Wesen, ein Gewolbe, eine Muschel, ein Ei
oder eine Perle oder ein Juwel auftauchen. Das Erscheinen dieser
Sekundédrwesen wiederum fiithrt zur Erschaffung weiterer differenzierter
Wesen und schliefilich zur Erschaffung der Welt, wie wir sie kennen.
Moglicherweise auffillig ist, dass in solchen mythologischen Narrativen
zwei kosmogonische Strukturen (Chaos/ Ozean und kosmisches Ei)
kombiniert werden, nicht nur, weil sie gemeinsam im gleichen Mythos
auftauchen, sondern auch, weil sie eine ontologische Beziehung zueinander
haben, die normalerweise im Laufe des Mythos offenbart wird. Chaos, das
mittels Verwirrung, Dunkelheit und Wasser beschrieben wird, ist der
symbolische Ausdruck von Unbestimmtheit und Moglichkeit, und ein
Spiegelbild des Zustands der Realitdt vor der ,Zentrierung” des Kosmos
durch eine endgiiltige Konzeption und Form der Realitdt. Andererseits
wird im Mythos symbolisch die Unendlichkeit des prim&dren Materials der
Schopfung festgestellt. Das heifdt, dass das Material, aus dem die Schépfung
schliefilich entsteht, schon immer existiert hat, so dass die Moglichkeit eines
Kosmos selbst in seiner unbestimmten Form vorhanden war; so dass die
Geschichte des Mythos die Geschichte der Entstehung von Ordnung aus
Chaos, oder Kosmos aus Chaos, ist.6

In vielen Mythen, die auf Chaos in der Form von Ozean oder Wasser
verweisen, wird das Motiv des kosmischen Eis prasentiert. Manchmal wird
behauptet, dass das hochste Wesen im Ei existierte. In jedem Fall weist die
Symbolik des Eis und seine Varianten, wie das goldene oder silberne Ei, die

6 Long 1963, S. 109f.
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Perle, der Edelstein oder das Juwel, und seine Erweiterungen wie die
Muschel, die Hohle, das Gewdlbe, dunkle Orte und so weiter auf die Idee
hin, dass das Ei als Quelle allen Lebens das Symbol einer kosmischen
Gebarmutter ist, in der alle Lebenskraft und alle Moglichkeiten fuir das
Leben gesammelt und vorbereitet werden. Es reprdsentiert auch eine
grundlegende Unterscheidung und Festlegung des absoluten, oft
einmaligen, ewigen und mysteriosen Prinzips des Seins, das schliefilich zu
weiterer Differenzierung und Vielfalt fithrt und das Universum in seinem
jetzigen Zustand erschafft.”

Der Schopfungsmythos der Ahl-e Haqq

Die iranischen Ahl-e Haqq sind eine synkretische Sekte mit einer
bemerkenswerten Zahl von Anhdngern, die ihre Urspriinge zur historischen
Figur Soltan Sahak (14./15. Jhdt. V.u.Z.) zuriickverfolgt. Die Anhdnger dieser
Sekte leben in verschiedenen Teilen des westlichen Iran (Kermansah, Garan-
Gemeinde in den bergigen Regionen von Kerend und Sahneh, Kurden in
Hamedan, Luren im Stiden und Westen von Kermansah), Azarbaygan, im
nordlichen Iran (Kelardast) und in Teheran. Die é&ltesten heiligen Texte der
Ahl-e Haqq sind in der Sprache der Guarani (einer der nordwestlichen
iranischen Dialekte) verfasst. Es gibt auch Gemeinden der Ahl-e Haqq im
Irak, die sich Kaka’'t nennen und vor allem in den Distrikten zwischen Kirkak
und Hanaqgin leben. Die meisten Kaka'l sprechen kurdische oder Gurani-
Dialekte, aber es gibt auch turkmenische Kaka'? in dieser Region.?

Es sollte erwdhnt werden, dass es trotz der Publikation einer
bemerkenswerten Anzahl von wissenschaftlichen Werken zu den
verschiedenen Aspekten der Geschichte, des Lebens, der Rituale,
Glaubenssysteme, sozialen und politischen Merkmalen der Ahl-e Haqq noch
immer einige Leerstellen in unserem Wissen tiber diese Sekte gibt. Dartiber
hinaus widersprechen sich die Quellen in vielen Fillen gegenseitig und es gibt
noch immer die Moglichkeit einer Andeutung geheimer Doktrinen und
Lehren. In den Worten von Prof. Bruinessen: ,, Konfrontiert mit einer Reihe von
verschiedenen Narrativen, teils komplementir, teils sich tiberschneidend und

7 Long 1963, S. 111- 116.

8 van Bruinessen, M. “When Haji Bektash Still Bore the Name of Sultan Sahak: Notes on the
Ahl-i haqq of the Guran District”, In: Alexandre Popovic & Gilles Veinstein (Hrsg.),
Bektachiyya: études sur l'ordre mystique des Bektachis et les groupes relevant de Hadji Bektach.
Istanbul: 2000, S. 245f.
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teils widerspriichlich, hat der Forscher versucht seine eigene Synthese zu
erstellen, dabei Elemente aus verschiedenen Quellen kombinierend, die zu
verschiedenen Zeitperioden oder unterschiedlichen Untergruppen der
religiosen Gemeinschaft gehoren, und aus sich gegenseitig widersprechenden
Quellen jene Elemente auszuwdhlen, die zu einem konsistenten und
koharenten Ganzen kombiniert werden konnen.”?

Der kosmogonische Mythos der Ahl-e Haqq findet sich in einer Anzahl
alter heiliger Schriften und in manchen spiteren und zeitgendssischen
Werken, die &ltere Uberlieferungen tibermitteln. Diese Berichte variieren in
ihrer Lange und in ihren Details, aber stimmen im Allgemeinen miteinander
tiberein. Laut einer allgemein akzeptierten Version dieses Mythos gab es zu
Beginn einen urzeitlichen Ozean, in dem die Heilige Essenz namens ,Ya” in
einer Perle lag. Die Perle war in einer Muschel, und die Muschel lag in den
Tiefen dieses urzeitlichen Ozeans. Dann entschied Y3, seine Schopfung zu
beginnen und erschuf zundchst Jibra’il. Jibra’il war einige Zeit allein in
diesem endlosen Ozean, weshalb er Gott darum bat, ihm einige Gefdhrten zu
erschaffen, damit er Thn preisen konne. Gott erhorte seine Bitte und erschuf
sechs weitere Engel; Mika’il aus Seinem Atem, Esrafil aus Seinem Mund,
Ezra’il aus Seinem Zorn, Ramzbar aus Seinem Schweifs, Ruciyar aus dem
Licht Seines rechten Auges und Aywat aus dem Licht Seines linken Auges.
Dann wurde Jibra’il als ihr Oberhaupt ernannt und ihnen wurde die
Schutzherrschaft iiber den Himmel, die Erde, die Sonne und andere
Himmelskorper, Wasser, Feuer, Metalle, Pflanzen und Tiere anvertraut. Diese
sieben Engel werden von den Ahl-e Haqq ,Haftan” oder Heptade genannt
und gelten als heilig, da sie direkte Manifestierungen Gottes sind.10 Wie viele
Wissenschaftler aufgezeigt haben, tragen die Haftan oder sieben Erzengel der
Ahl-e Haqq viele gemeinsame Merkmale mit den Amosa Sponta (die sieben
heiligen Unsterblichen) der zoroastrischen Kosmologie in Bezug auf ihren
ontologischen Status, ihre Funktion und Bedeutung in Ritualen. Sie sind
ebenfalls direkte Manifestationen Ahtra Mazdas und spielen eine wichtige
Rolle bei der Beschiitzung und Forderung von Gottes Schopfung. Andere

9 van Bruinessen, M. “Veneration of Satan among the Ahl-i haqq of the Gtiran Region”,
Fritillaria Kurdiaca, Bulletin of Kurdish Studies, Nr. 3/ 4, 2014, S.7.

10 Ceyhﬁn—Abadi, N. Shahname-ye Hagigat, M. Mokri (Hrsg.) Teheran: 1345, S. 34- 36, 41- 43;
Soriidha-ye dini-ye yarsan, M. Souri (Hrsg.), Teheran: 1344, S. 22- 24; Hamzeh'ee, M. R. The
Yaresan: a Sociological, Historical and Religiohistorical Study of a Kurdish Community, Berlin:
1990, S. 70f; Safizadeh, S. Newestehd-ye parakande darbare-ye yarsan (Ahl-e haqq), Teheran:
1361, S. 89.
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Wissenschaftler haben ihre Funktionen und Charakteristika mit denen einer
Reihe zoroastrischer Gottheiten verglichen. In jedem Fall scheint es
nachvollziehbar, Uberreste von alten iranischen Elementen in diesen sieben
Erzengeln zu erkennen.!

Auf Wunsch der Haftan kam die Gottliche Essenz als Seine erste
Personifizierung, genannt Hawandkar aus der Perle. Der Hawandkar schloss
dann einen Pakt mit Jibra'il (Benyamin) und anderen Engeln beziiglich der
haqigah, dem Jenseits und der Erscheinung des Retters am Ende der Zeit,
und vertraute dessen Uberwachung Jibra'il (Benyamin) an. Dann erschuf er
die sieben Himmel mit der Hilfe Jibra'ils, fiihrte in jedem Himmel ein
gemeindliches Ritual mit den sieben Engeln durch und brachte ein Opfer dar.
Hier treffen wir wieder auf zwei alte iranische kosmogonische Begriffe,
ndmlich der Pakt und das Opfer (yazisn), die wichtige Rollen in spéteren
zoroastrischen Glaubensvorstellungen spielten.12

Danach gestaltete Hawandkar die Himmelskorper und erschuf andere
Engel, Damonen, Dschinn und Elfen, die Erde, Pflanzen und Tiere, und
entschied sich schliefllich den Menschen zu erschaffen. Also entsandte er
seine Engel, um eine Handvoll Staub von der Erde zu bringen. Es wird
erzéhlt, dass die Erde sich weigerte, nacheinander jedem der Engel den Staub
zu ubergeben, bis Ezra’il kam und ohne Gnade die Handvoll Staub nahm
und ihn an Hawandkar tibergab, der ihn benutzte um den Menschen nach
seinem Ebenbild zu erschaffen. Dann erschuf er eine Seele fiir ihn, aber die
Seele wollte nicht in den Menschen eintreten, bis schliefSlich die Haftan das
Herz des Menschen betraten und eine mystische Musik spielten. Als die Seele
die Musik horte, war sie verzaubert und betrat Adams Koérper. Dann kamen
die Haftan heraus und die Selle blieb dort eingesperrt. Spédter wurde Eva aus
Adams linken Rippen erschaffen.’3 In einigen dlteren Manuskripten werden

11 Kreyenbroek, Ph. “Mithra and Ahreman, Benyamin and Malak Tawus: Traces of an
Ancient Myth in the Cosmogonies of Two Modern Sects”, In: Ph. Gignoux (Hrsg.)
Recurrent Patterns in in Iranian Religions: from Mazdaism to Sufism, Proceedings of the Round
Table Held in Bamberg (30th September—4th October 1991), Paris: 1992, S. 69- 71; Hamzeh'ee
1990, S. 113- 116.

12 Nameh-ye sarangam ya kalam-e hazane, S. Safizadeh (Hrsg.), Teheran: 1375, “Dowre-ye
Haftwane”, Teile 9- 11, 20, 28; Suriidha-ye dini-ye yarsan, S. 25§, 75; Geyhfm—Abadi 1345, S.
43- 55; Safizadeh 1361, S. 98f, 118f; Fiir eine weiterfithrende Diskussion des Paktes und des
Opfers im Zoroastrismus, siehe: Kreyenbroek 1992, S. 68- 70.

13 Nameh-ye sarangam ya kalim-e hazane, “Dowre-ye Haftwane”, Teil 52; Geyhan-Abadi,
1345, S. 55- 77, 81- 86, 88, 91, 99; “Tadhkirih-i A‘1a”, The Truth- Worshipers of Kurdistan, Ahl-i
haq Texts, W. Minorsky (Hrsg.), Leiden: 1953, S. 15- 17; Suridha-ye dini-ye yarsan, S. 76- 81;
Safizadeh 1361, S. 129, 150- 151; Hamzeh’ee 1990, S. 74.
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die Namen “Masyeh” und “Masyaneh” fiir den ersten Mann und die erste
Frau genannt, was wiederum auf das zoroastrische Erbe verweist.14

Laut einer anderen Version des kosmogonischen Mythos gab es am
Anfang nichts aufler Wasser und einer Perle, die aus dem reinen Licht der
gottlichen Essenz gemacht war, in der haqg tausend Jahre lang weilte, wiahrend
er sich selbst in vielen verschiedenen Formen betrachtete. Dann entschied er
die Welt zu erschaffen. Also erschuf er zundchst die vier Engel aus vier
Tropfen puren Lichts, dann wurde ein lauter Schrei ausgestofien und er
erschuf Sag-e nar (Die Feuerpfanne), die unter den urzeitlichen kosmischen
Ozean platziert wurde und ihn zum Kochen brachte. Aus seinen Dampfen
wurden die Himmel gemacht, aus dem Schaum auf seiner Oberfldche die
Erde, durch einen Funken dieses Sig-e nir erschien Feuer in der Welt und aus
dem reinen Licht Gottes wurden Sonne, Mond und Sterne erschaffen. Dann
bestimmte Gott Tag, Nacht, Stunden und Jahreszeiten.’> Wiederum in diesem
Kontext erinnert der laute Schrei des Erschaffers an die Rezitation des
Ahinawar-Gebets durch Ahtra Mazda vor dem Beginn seiner Schopfung im
zoroastrischen kosmogonischen Mythos, wie im Bundahisn nacherzahlt.16

Eine interessante Eigenschaft des Schopfungsmythos der Ahl-e Haqq ist
die urspriingliche Einstellung von Jibra’'il gegentiber Gott. In einigen
Versionen des Mythos wird erzihlt, dass, nachdem Jibra’il von Gott (hag, die
Wahrheit) erschaffen wurde, Gott ihm Fliigel gab, damit er tiber die Wéasser
fliegen und in ihnen schwimmen kénne. Dann fragte ihn Gott: ,Wer bin ich,
der das Mysterium vor dir verbirgt?” Jibra’il, in seiner Arroganz und
Ignoranz, antwortete: ,Ich weif$ nicht, wer du bist. Ich bin ein freies Wesen.
Ich sehe niemanden aufier mir selbst und ich kenne niemanden, der grofier
ist.” Plotzlich sprang ein Blitz aus der Perle und verbrannte seine Fliigel. Er
fiel ins Wasser und blieb dort lange Zeit. Dann vergab ihm Gott und gab
ihm wieder Fliigel. Aber als Jibra'il die gleiche Frage zum zweiten Mal
gestellt wurde, gab er dieselbe Antwort, verlor seine Fliigel und fiel wieder
in den Ozean und wanderte dort viele Jahre umher. Dann vergab ihm Gott
und sandte einen Boten, um ihn zu lehren und um ihm das Wasser des
Lebens zu geben, das ihn erleuchten und berauschen solle. Dieses Mal, als
ihm die gleiche Frage tiber das Mysterium gestellt wurde, sagte er ,,Du bist

14 Name-ye saranjam ya kalam-e hazane, “Doreh-ye Haftwane”, Teil 47; Safizadeh, S. 126.

15 “Tadhkirih-i A‘la”, S. 5- 11; Hamzeh'ee 1990, S. 264f; Kreyenbroek 1992, S. 68; Moosa, M.
Extremist Shi'ites, the Ghulat Sects, Syracuse, 1968, S. 202.

16 Siehe: Kreyenbroek 1992, S. 68, n. 34.
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der Schopfer und ich bin der Geschaffene.” Dann ernannte ihn Gott als Herr
tiber alle seine Kreaturen. Die Geschichte versucht offensichtlich die
Allwissenheit Gottes und sein absolutes Wissen im Gegensatz zur Ignoranz
der geschopflichen Wesen zu betonen.1”

In einer weiteren Version dieses Mythos, die eine offensichtliche
Parallele zur Geschichte der Bektasi-Aleviten aufweist, konnen wir lesen,
dass Gott Jibra'il (Benyamin), der im urzeitlichen Meer schwamm, fragte:
»~Wer bin ich?” Jibra'il in seiner Arroganz antwortete: ,Ich bin ich, und du
bist du.” Nattirlich war das nicht die richtige Antwort, also bestrafte ihn
Gott, indem er seine Fliigel verbrannte. Nach einigen tausend Jahren befahl
Gott Jibra'il, weit weg zu reisen. Er befolgte die Anweisung und flog zum
entferntesten Ort im Universum, wo er jemanden sah, der auf einem
Gebetsteppich auf dem Wasser safs und mit den Meeresbewohnern sprach.
Jibra'il fragte ihn nach seiner Identitét, aber diese unhofliche Frage wurde
nicht toleriert, und mit einem bosen Blick verlor Jibra’il wieder seine Fliigel.
Also lernte er dieses Mal bescheiden zu sein und ihm, der Jibra’il die
wahren Antworten auf Gottes Fragen lehrte, hoflich zuzuhoren. Spéter in
der Geschichte finden wir heraus, dass er moglicherweise eine weitere
Manifestation Gottes war. Nun kehrte Jibra’il, der die wahre Antwort
gelernt hatte, zu Gott zurtick und sagte , Du bist der Schopfer und ich bin
der Diener”, und dieses Mal wurde er akzeptiert. Die Geschichte erzihlt
daraufhin die Schopfung der materiellen Welt nach.18

In der finalen Analyse der verschiedenen Versionen des kosmogonischen
Mythos der Ahl-e Haqq lassen sich leicht eine Reihe grundlegender
symbolischer Motive aus den weiter oben genannten Kategorien von
Schopfungsmythen unterscheiden. Der urzeitliche kosmische Ozean und die
Perle als das kosmische Ei und die Quelle aller undifferenzierter
Moglichkeiten des Lebens, ein erschaffender Gott, der spéter in der
Geschichte auftaucht und einen bestimmten Namen annimmt, was ein
Zeichen fiir einen weiteren Entwicklungsschritt im kosmogonischen Prozess
ist, und das Auftauchen diverser spiritueller und materieller Teile des
Universums, darunter menschliche Wesen. Wie eine Reihe von
Wissenschaftlern ausfiihrlich erortert haben, weisen diese verschiedenen
Versionen des Mythos klar auf alte indo-iranische und zoroastrische Einfliisse

17 éeyhﬁn—Abédi 1345, S. 36- 39; Hamzeh’ee 1990, S. 262.
18 “Tadhkirih-i A‘1a”, S. 11- 13; Moosa 1968, S. 203.
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hin. Konzepte wie der Pakt, das urzeitliche Ritual und Opfer, die Haftan oder
sieben Erzengel sind alle iranische, oder sogar alte indo-iranische Materialien,
die mit islamischen Ideen und Motiven verwoben wurden.

Die  Geschichte von Jibra’il zeigt Spuren von sufischen
Glaubensvorstellungen und Begriffe wie Unterwiirfigkeit (‘ubidiyyah),
Ergebung (taslim) und Hingabe, die als Voraussetzungen gesehen werden,
um den sufischen Pfad zu beschreiten und das mystische Wissen zu erlangen.
Wie zuvor erwédhnt, erkldren die Griindungsmythen auch den Ursprung und
die Bedeutung von Ritualen und kiinstlerischen Aktivitdten im religiosen
Leben der Gesellschaften. Hier werden noch einmal symbolisch die
Nachstellung des urzeitlichen Opfers als ein archetypisches Beispiel und die
Bedeutung von Musik in Ritualen und ihre erstaunliche Beziehung zur
menschlichen Seele und ihre mystische Transformation betont.

Der kosmogonische Mythos der Bektasi-Aleviten

Der Schopfungsmythos der Bektasi-Aleviten kann vor allem im Buch
Buyruk gefunden werden, dessen erste Version ins siebzehnte Jahrhundert
zuriickdatiert werden kann. Die Buyruk zeigen klare Versuche, anatolisches
Alevitentum mit den Safawiden in Beziehung zu bringen, und ihr Inhalt ist
voll von schiitischen und sufischen Begriffen. Daher, im Einklang mit der
Befriedigung Mohammads und ‘Alis (insbesondere ‘Alis) im
Glaubenssystem der Bektasi, das allgemein annimmt, dass die absolute
Wahrheit (haqq) Sich vor allem in den untrennbaren Lichtern von
Mohammad und ‘Ali manifestiert, konnen wir erwarten, dass wir sie in
prominenter Rolle im kosmogonischen Mythos sehen.1?

Der Mythos besteht aus zwei Teilen. Der erste Teil beginnt mit Gottes
Wille erkannt zu werden, und damit der Schopfung der vier Ecken des
Universums, Sonne, Mond, Himmel, Erde, Planeten, Sterne und Tag und
Nacht. Dann erschuf er ein griines Meer, das {iberschwappte und ein Juwel
(gowhar, gowhar) freigab, das nach einer Zeit in zwei Teile brach, einen
griinen und einem weifien. Der griine, der in griinem Licht erstrahlte, war
Mohammad, und der weifle, in weifSem Licht strahlend, war ‘Ali. Dann
legte Gott die Lichter in einen himmlischen hiangenden Kronleuchter?.

19 Gezik, E. “How Angel Gabriel Became Our Brother of the Hereafter (On the Question of
the Ismaili Influence on Alevism”, British Journal of Middle Eastern Studies, Online
Veroffentlichung, August 2015: S. 9f.

20 Mehmet Yaman (Hrsg.) Buyruk, Alevl Inang- Ibidet ve Ahlik Ilkeleri, Mannheim, 2000: S. 162.
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Der zweite Teil des Mythos behandelt die Geschichte von Jibra’il und
seiner Ignoranz. Es wird erzihlt, dass Gott danach einen Engel erschuf und
ihn Jibra’il nannte. Dann fragte er ihn: ,Wer bist du?” Jibra’il antwortete in
seiner Ignoranz: ,Du bist du, ich bin ich.” Nach bekanntem Muster wurde
das nicht als die richtige Antwort angesehen und erregte Gottes Zorn, der
den Engel verbrannte. Spater im Mythos wurden weitere Engel erschaffen,
die dasselbe Schicksal erlitten. 60000 Jahre vergingen, bis Gott erneut einen
Engel erschuf und ihn wieder Jibra’il nannte. Er war auch unfihig, Gottes
Frage richtig zu beantworten und ihm wurde befohlen wegzufliegen. Er
flog 60000 Jahre lang und nachdem er zuriickkam, konnte er die Frage
wieder nicht richtig beantworten. Also wurde er erneut fiir 60000 Jahre
weggeschickt, und am Ende war er erschopft und fiel beinahe vom Himmel,
aber dieses Mal half Gott ihm und offnete seine Augen. Er sah den
Kronleuchter und niherte sich ihm, aber er konnte die Tiir nicht finden, um
ihn zu betreten. Also betete er und die Tiir offnete sich. Er betrat den
Kronleuchter und sah die zwei Lichter. Dann begann das weifSe Licht zu
ihm zu sprechen und sagte: ,,Oh Jibra’il! Wenn du zu Gott zurtickkehrst,
solltest du ihm so antworten: ,Du bist der Schopfer und ich bin der
Geschaffene. Du bist der Sultan und ich bin dein geschaffener Diener.””
Jibra’il folgte den Anweisungen und dieses Mal wurde die Antwort
akzeptiert. Dann schuf Gott vier weitere Engel, Mikael, Esrafil, ‘Ezrail und
‘Azazil. Die Buyruk enden die Geschichte damit, dass nach der Erschaffung
von Adam, seiner Siinde und Vergebung durch Gott, Jibra’il und Adam
Briider (musahip, musahib) wurden und auf diese Weise der Bund der
Religion und die Institution der Bruderschaft gegriindet wurde.?!

In einer anderen Version dieses Mythos lesen wir, dass Jibra'il vor der
Erschaffung der Welt mehrere Male durch Gott befragt wurde und nicht in
der Lage war, die richtige Antwort zu geben, weshalb er 90000 Jahre ins Exil
geschickt wurde. Am Ende dieser Periode sah er auf seinen Wanderungen
einen Kronleuchter mit zwei Lichtern, einem griinen und einem weiflen.
Dann lehrte ihn das weifde Licht, ‘Alis Licht, die richtige Antwort.2

Ein interessantes Merkmal dieses Mythos, das im Verlauf der Kosmogonie
als Anomalie erscheint, ist, dass die Erschaffung verschiedener Teile des

21 Buyruk, Alevt Inang- Ibddet ve Ahldk Ilkeleri, S. 162f; Gezik 2015, S. 9f; idem “Melek Cebrail
Nasil Ahiret Kardesimiz Oldu?”, Gegmis ve Tarih Arasinda Alevi Hafizasmr Tanmmlamak,
Istanbul, 2016a, S. 266- 268.

22 Jdem 2015, S. 9.
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Kosmos noch vor der Entstehung des urzeitlichen kosmischen Meeres und
des Juwels stattfindet. Dieser Anachronismus konnte durch den Vergleich
mit dem zoroastrischen Schopfungsmythos des Bundahisn erklart werden, in
dem die Erschaffung des Universums in zwei Phasen ausgefiihrt wird; einer
spirituellen, nicht-materiellen Phase (ménog) und einer materiellen Phase
(getig). Vor der Erschaffung der Welt, wie sie heute ist, gestaltete Ahtra
Mazda alle seine Kreaturen in einer perfekten spirituellen Art und Weise. Wie
oft beobachtet werden kann, findet die materielle Schopfung des Universums
in fast allen Kosmogonien nach der Erschaffung ihres spirituellen Zustands,
oder der Erschaffung spiritueller Wesen wie Engeln, Ddmonen und so weiter,
statt. Daher scheint die Annahme angemessen zu sein, dass wir auch in
diesem Mythos einige Spuren alter iranischer und zoroastrischer
kosmogonischer Begriffe wiederfinden.

Es gibt noch eine weitere Version der Geschichte von Jibra'il, die zu einer
alten miindlichen Uberlieferung der Dersim-Aleviten, zusammengetragen
von Erdal Gezik, gehort. Laut dieser Version sagte Gott zu Beginn, als die
Erde Wasser und der Himmel Rauch war: ,Ich existiere”. Dann erschuf er
den Erzengel Jibra'il und forderte ihn auf, ein perfektes Gebdude ohne
Maingel zu konstruieren und ihm nach seiner Vollendung den Schliissel zu
geben. Jibra'il folgte bereitwillig Gottes Auftrag und befahl Mikael, Esrafil
und ‘Ezrail ein makelloses, wunderschones Gebdude zu konstruieren und
ihm den Schliissel zu tibergeben. Sie fithrten den Befehl aus und tibergaben
ihm den Schliissel, aber plotzlich kamen Jibra'il Zweifel beztiglich der
tatsidchlichen Vollkommenheit des Gebdudes: ,,Was, wenn sich herausstellt,
dass es Mangel hat, wenn ich es Gott zeige?”

Nach einer Reihe von Ereignissen hinsichtlich eines der Engel namens
Malek Tawus realisierte Jibra’il seinen Fehler und verstand, dass er zur
Erlangung der Wahrheit und inneren Erkenntnis sein zweites Selbst
(musahip) suchen und finden mdisse. Er tibergab also den Schliissel an Gott
und begann seine Wanderung, durchsuchte das Universum fiir tausende
von Jahren, aber konnte kein Leben finden. Endlich erreichte er das Wasser
und sah ein leuchtendes Gewolbe. Als er ndhertrat, horte er eine Stimme:
~Wer bist du? Wer bin ich?” Er antwortete: ,,Du bist du, ich bin ich.” Diese
Antwort wurde nicht akzeptiert und ihm wurde befohlen wegzufliegen. Er
durchsuchte das Universum weitere hundert Jahre und kehrte zum
Gewolbe zurtick, und die gleiche Frage und Antwort wurden wiederholt.
Das passierte noch dreimal, bis er endlich eine Stimme horte: ,Wenn du
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gefragt wirst, solltest du sagen: ,Du bist tiberlegen, ich bin untergeben; Du
bist der Sultan und ich bin der Diener’.” Also befolgte er die Anweisung
und betrat das Gewdlbe, wo er Mohammad und ‘Ali in einem Korper und
einem Leben vorfand, die, auf die Aufforderung des Engels, sein Bruder zu
sein, verkiindeten, dass sie einander als Briider gewéhlt hatten. Also war
Jibra'il erneut allein.

‘Ali bat den Propheten, auf Jibra'ils Fliigel zu blasen, was den Fliigel zu
Asche verbrannte. Die Asche wurde vom Meer angezogen, das
austrocknete und zur Erde wurde. Dann versuchten die Engel Jibra’il,
Mikael und Esrafil einer nach dem anderen eine Handvoll Staub von der
Erde zu nehmen, um den Korper von Adam zu erschaffen, aber die Erde
weinte und weigerte sich, ihn zu geben. Also kam “Ezrail und bat die Erde
nicht zu weinen und sagte: ,Wir arbeiten an etwas und werden es dir
zurtickgeben”. Als die Erde dieses Versprechen horte, gab sie den Staub.
Also vermischten die Engel ihn mit Wasser und formten ihn in vierzig
Tagen nach ihrem Ebenbild. Aber der Kérper war nicht in der Lage, seine
Form zu behalten, bis Jibra’il sein eigenes Blut zusammen mit dem Blut von
Muhammad und Ali zum Schlamm gab und ihn formte. Dieses Mal stand
der Korper, wurde lebendig und erwiderte Jibra'ils Grufi. Von da an
wurden Jibra'il und Adam Freunde und Briider (musahip) und sprachen
miteinander tiber den Pfad, auf dem wir noch heute wandeln.?

Die Parallelen des Schopfungsmythos der Ahl-e Haqq und dessen der
Dersim-Aleviten beztiglich Punkten wie Gottes Fragen und Jibra'ils
Antworten, die Wanderung des Jibra'il auf der Suche nach der wahren
Antwort, die Weigerung der Erde, den Staub zur Erschaffung von Adam zu
tibergeben und ‘Ezrails Versprechen an die Erde sind recht offensichtlich.
Aber es scheint, dass im Mythos der Dersim-Aleviten der erste Teil des
kosmogonischen Dramas fehlt, entweder, weil es aus dem miindlichen
Gedéchtnis zusammengetragen wurde, oder weil es nicht als so wichtig wie
der zweite Teil erachtet wurde und daher nach und nach aus dem
Gedéchtnis der Dersim-Aleviten verschwand.

Weiterhin ist es klar, dass der Mythos der Dersim versucht, die
Institution des musahip oder den Begriff des ,Zweiten” zu erklédren, ein
sehr wichtiges Konzept im religiosen Leben der Dersim-Aleviten. Laut ihrer

2B Gezik, E. “/Nedir’ dedi Cebrail, Sanki Bilmemis Gibi (Nesimi Kilagoz ile Yaralis
Uzerine”, Gegmis ve Tarih Arasinda Alevi Hafizasmi Tannmlamak, Istanbul: 2016b, S. 255- 300.
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Weltsicht hat alles im Universum eine zweite Hilfte, und nur durch das
Finden dieses eigenen Teils kann es existieren und spirituell und materiell
florieren. Mohammad und ‘Ali, Himmel und Erde, Tag und Nacht, Korper
und Seele, Wasser und Erde, Sonne und Mond, Feuer und Wind, Mann und
Frau, Himmel und Holle, Vater und Mutter, und, laut dieses Mythos,
Jibra’il und Adam, sind alles Paare, die fiireinander verantwortlich sind
und eine wichtige Rolle fiir die Entwicklung und das Wohlergehen des
jeweils anderen spielen.2

Erdal Gezik weist auch auf Jibra'ils Zweifel als wichtiges Motiv in
diesem Mythos hin, und vergleicht sie mit Zurvans Zweifel im
zurvanistischen Schopfungsmythos, ein kosmogonischer Mythos, der zu
einer zoroastrischen Sekte gehort. Laut dieses Mythos opferte (yazish)
Zurvan, der Grofie Gott der Zeit eintausend Jahre lang, um eine Sohn zu
bekommen. Am Ende dieser Periode zweifelt er an der Effizienz seiner
Opfer und in seiner Gebdarmutter werden aus seinen Opfern Ahtra Mazda
und aus seinen Zweifeln Ahriman empfangen. Wie allgemein bekannt,
formen diese beiden Antagonisten die Welt und kdampfen gegeneinander als
gute und bose Michte in der Arena des Universums bis zum Ende der Zeit.
Parallel zum zurvanitischen Mythos, in dem Zurvans Zweifel versehentlich
Ahriman hervorbringen, fithren Jibra'ils Zweifel unabsichtlich zur
Trennung von Malek Tawiis von anderen Engeln und dem Beginn seiner
Karriere als Satan.?

Fazit

Abgesehen von den Ahnlichkeiten in Ritualen und anderen Aspekten ihres
religiosen und sozialen Leben, weisen die kosmogonischen Mythen der
iranischen Ahl-e Haqq und der Bektasi-Aleviten eine Reihe von Ahnlichkeiten
auf. Sie enthalten parallele Motive und Bestandteile, die moglicherweise von
ihren gemeinsamen Wurzeln in der Geschichte der Region und ihrer
gemeinsamen Glaubensquelle abgeleitet sind. Nichtsdestotrotz zeigen die
Mythen der Dersim und Bektasi-Aleviten die schiitischen Einfliisse deutlicher.
Anders als im alevitischen Mythos, wo Muhammad und ‘Ali eine prominente
Rolle spielen, sind sie im kosmogonischen Mythos der Ahl-e Haqq nicht ganz
so sichtbar. Letzterer zeigt andererseits Spuren von Zoroastrismus und alten
indo-iranischen Begriffen und Elementen. Konzepte wie die Perle (die als eine

24 Gezik 2015, S. 6-8.
25 Idem 2016b, S. 92f.
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Variante des kosmischen Eis verstanden werden kann), die sieben Engel
(Haftan) und der Parallelismus mit den sieben Amesa Spenta, der Pakt und das
Opfer konnen alle zu indo-iranischen und zoroastrischen Urspriingen
zuriickverfolgt werden.
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Abstract

This paper tries to review one of the written sources of Ahl-e haqq, Sahname-
ye Hagigat. The author Ne‘matollah Geyhiin-Abadi mokri claims to have a
thorough understanding of the beliefs and rituals of Ahl-e haqq (dine yar).
This critical review is based on comparing the content of the book with other
official sources of Ahl-e haqq. It is concluded that on the contrary to the
claims of the author, his perspective is not the reflection of yaresan beliefs;
and personal opinions have been combinated with the original beliefs in this
book. This conclusion is based on a sentence-by-sentence comparison of
Sahname-ye Hagigat with the original texts and references of Yaresan such as
Diwan-a gowra and Daftar-e nowriiz, which are preserved in Kermansah,
gahvare, Tekye-ye heydari.
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Zusammenfassung

Dieser Beitrag widmet sich einer kritischen Analyse einer der
schriftlichen Quellen der Ahl-e Haqq, nimlich dem Werk Sahname-
ye Hagigat. Der Autor Ne ‘matollah Geyhiin-Abadi Mokri behauptet,
iiber ein umfassendes Verstindnis der Glaubensvorstellungen und
Rituale der Ahl-e Haqq (Din-e Yar1) zu verfiigen. Die vorliegende
kritische Untersuchung vergleicht den Inhalt des Buches mit anderen
offiziellen Quellen der Ahl-e Haqq. Die Analyse kommt zu dem
Ergebnis, dass — entgegen den Behauptungen des Autors — dessen
Darstellung keine authentische Wiedergabe der Yaresan-Lehren ist.
Vielmehr wurden personliche Ansichten mit den urspriinglichen
Glaubensvorstellungen vermischt. Diese Schlussfolgerung beruht auf
einem Satz-fiir-Satz-Vergleich des Sahname-ye Hagiqat mit
originalen Texten und Referenzwerken der Yaresan wie dem Diwan-
a Gowra und dem Daftar-e Nowriiz, die in Kermansah, Gahvare und
Tekye-ye Heydart autbewahrt werden.
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Einfiihrung und Fragestellung

Die Untersuchung der Religion der Yari (=Yaresan = Ahl-e Haqq) ist eine
schwierige Aufgabe. Wenn wir die Quellen, die tiber die Yaresan
verdffentlicht wurden, oder in denen sie erwdhnt werden, untersuchen, sind
wir mit einer Vielzahl von signifikanten Unterschieden konfrontiert, die sich
stark von den Hauptquellen der Yaresan unterscheiden. Der einzige Weg, der
uns bei einem grundlegenden Studium dieser Religion helfen kann, ist das
Feldstudium und die Forschung tiber die ,Kalam” der Yaresan. Diese Art der
Forschung erfordert den Zugang zu Handschriften sowie die Vertrautheit mit
der Sprache Kurdisch-Gurani. Leider haben viele der Wissenschaftler, die
bereits auf diesem Gebiet geforscht haben, nur wenige dieser Fahigkeiten. Die
wenigen Forscher, die Zugang zu den heiligen Schriften (Kalam) haben,
sehen sich konfrontiert mit Zehntausenden von Wortern (die heiligen
Gedichte der Yaresan, die in Form von syllabischen Gedichten in der
kurdischen Girani-Sprache verfasst sind)® und haben leider aufgrund des
Umfangs der Arbeit nicht die notwendigen Bestrebungen unternommen, um

1 University od Tehran, Student im Studiengang MA Religionen und Gnostik.

2 University of Tehran, Assistant Professor of Theology and Islamic Studies
(Verantwortungstragender Autor, email: ngozasht@ ut.ac.ir)

3 Akopov 1375, S. 40-43.
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ihre Forschung abzuschliefSen, und haben sich nur auf begrenzte Fragen und
Antworten in Form von Interviews beschrankt.

Die oben genannten Schwierigkeiten fithren uns dazu, die Positionen der
in diesem Bereich verfassten Werke eindeutig zu identifizieren und jede
dieser Quellen zu bewerten.

In den letzten 150 Jahren, mit dem Auftauchen osteuropdischer Gelehrten
im Nahen Osten, sind die ersten Schriften iiber die Yaresan in den Werken
dieser Wissenschaftler erschienen. Als europdische Orientalisten in den
Nahen Osten kamen, wurden die ersten Schriften tiber die Religion der
Yaresan in den Werken dieser Gelehrten in Form von Biichern oder Artikeln,
als Kapitel aus ihren Reisetagebtichern oder im Rahmen der Geschichte Irans
oder Kurdistans publiziert. Forscher wie Vladimir Minorsky, Sir Henry
Rawlinson, Joseph Arthur de Gobineau, Cecil John Edmonds und weitere
haben nur Felddaten gesammelt. Die Mangel ihrer Arbeit liegen darin, dass
sie nie Zugriff auf die ,Kalam”-Versionen hatten - oder falls sie Zugang zu
diesen Werken hatten, haben sie sie nicht in ihren Publikationen
berticksichtigt. Darunter waren nur Vladimir Alexeyevich Ivanov und
Minorsky, die auf einen unvollstindigen Kommentar zu einem Teil des
Diwan-a Gowra Zugriff hatten, der einer der Yaresan-Dynastien gehorte. Im
Jahr 1953 hat Ivanov es in einer Sammlung unter dem Titel The Truth
Worshippers of Kurdistan in leiden und Materiali dl’a izuceniya persiskoy sekti
‘L'udi istini’ili “Ali-Ilahi”, in Moskau veroffentlicht.

Diese Werke enthielten unvollstandige und manchmal widerspriichliche
Daten und Interpretationen der Brauche der Yaresan. Aber da die Autoren
einen guten Ruf hatten, und da diese Werke die ersten veroffentlichten
Werke in diesem Bereich waren, die angeblich aus Primarquellen stammten,
und auch weil die offiziellen Schriften der Ahl-e Haqq den Forschern bisher
nicht zur Verfiigung standen, bezogen sich die meisten Forscher auf die
oben erwdhnten Arbeiten fiir das Studium der Yaresan.

Der zweite Teil der Quellen {iiber die Religion der Yaresan sind die
urspriinglichen Schriften auf Persisch, die von Anhédngern dieser Religion
oder Orientalisten in den letzten hundert Jahren geschrieben wurden.

Das erste Buch ist ein Werk von Hag Ne‘matollah Geyhian-Abadi Mokri
(1250- 1298) unter dem Titel Sahname-ye Hagigat (Herausgeber Mohammad
Mokri, Teheran: Iranisch-Franzosisches Institut, 1345). Dieses Buch wird als
Beschreibung der Yari-Religion und manchmal sogar als einen Teil der
heiligen Schriften der Yaresan angesehen. Es wird von Forschern
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hochgeschitzt, da es das erste Werk tiber die Yari-Religion in persischer
Sprache und dartiber hinaus vollstindig ist. Unser Anspruch in diesem
Artikel ist es zu zeigen, dass das §dhndme—ye Hagigat mit den offiziellen
Quellen der Yaresan nicht iibereinstimmt.

Es sollte beachtet werden, dass die hier rezensierte Publikation 11117
Strophen enthilt. In der nédchsten Ausgabe, mit den Hinzuftigungen des
Sohnes des Autors, Nurali Elahi, wurde die Zahl der Strophen auf 15000
erhoht. Diese Studie befasst sich nicht mit den Griinden fiir diese
Hinzuftigung.

Nach dem o. g. Werk wurden fast fiinfzehn Biicher tiber die Yaresan
veroffentlicht, deren Autoren alle durch das Sihnime-ye Hagiqat beeinflusst
wurden. Zu diesen Werken gehoren unter anderem zwei Werke von
Nourali Elahi mit den Titeln Asar ol-haqg und Borhan ol-haq, ein Werk von
Mashallah Suri mit dem Titel Soridha-ye Dini-ye Yaresan, ein Werk des
Autors Seyyed Mohammadali Khajeddin mit dem Titel Sarsepordegan und
ein Werk von Seddiq Safizadeh namens Name-ye Sarangam ya Kalam-e
Hazane: yeki az motiin-e kohan-e Yaresan.

Durch die Analyse der Gedichte des Sihname-ye Hagigat scheint es, dass
der Autor zu seiner Zeit im Vergleich zu seinen Mitmenschen einen hohen
Bildungsgrad hatte und zu verschiedenen historischen und religiosen
Quellen einschliefslich der Bibel, insbesondere des Alten Testaments, sowie
historischen Quellen zur Geschichte des Iran und des Islam und der
Geschichte des Sufismus Zugang und eine sehr gute Kenntnis dieser Quellen
hatte. Das Studium solcher Biicher war unter den Menschen in der damaligen
traditionell- nomadischen Gesellschaft der Yaresan nicht {tiblich, weshalb
seine Leserschaft nicht das gleiche Wissen wie er und dementsprechend
keinen kritischen Umgang mit dem Sahnane-ye Hagigat hatte.

In diesem Buch lernen wir neue religiose Figuren kennen, die weder in
historischen Ereignissen noch in der Yari-Religion vorkommen. Eine dieser
Neuigkeiten ist, dass der Autor sich selbst als Besitzer von ,Essenz”4 und
seine Worte als heiliges Wort der Yaresan betrachtete. Seitdem haben die
Gelehrten bzw. Sammler der Kalam-Schriften einige seiner Gedichte als
heilige Worte akzeptiert und sie zu den heiligen Liedern der Religion
hinzugeftigt. (siehe: Hosseini, S. , Diwan-a Gowra”, Kermansah: Bag-e Ney,

4 Der Yari-Religion entsprechend kann die Menschheit aus der unendlichen Energie und
Licht von Hawenkar (Haqq) so viel erhalten wie sie braucht; derjenige, der diese Fahigkeit
hat, wird als Besitzer oder Inhaber von Essenz bezeichnet.
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1382; Safizadeh, S. , Magmii ‘e-ye Sarangam-e Kalam®, Teheran: Hirmand, 1375;
Taheri, T. ,Sarangam”, Erbil: Aras, 2007; Jalali Moghaddam, , Ahl-e Haqq”, In:
,Dayerat ol-Ma ‘aref-e Bozorg-e Eslami”,1367, Band 10, Seiten 467-474).

Indem wir das Buch Sihnime-ye Hagigat aus einem anderen Blickwinkel
betrachten und es mit den Hauptquellen der Yaresan vergleichen, konnen
wir die Spuren fremder Quellen in diesem Buch erkennen; ebenso indem
wir versuchen, die religiose Konfiguration, Essenz-Lehre,> Theologie und
Anthropologie der Yari-Religion mit dem Inhalt dieses Buches genau zu
vergleichen. Dariiber hinaus werden wir aufzeigen, wie neue religiose
Charaktere und rituelle Handlungen in diesem Buch geschaffen wurden.

Fiir den nichsten Abschnitt ist es notwendig, dass wir zundchst auf der
Grundlage der Hauptquellen von Yari-Religion wie dem Diwan-a Gowra
einen Teil der heiligen Geschichte dieser Religion nacherzédhlen. Es versteht
sich von selbst, dass diese heilige Geschichte aus historischen Elementen,
mythologischen Grundlagen und philosophischen Ideen in Bezug auf
Kosmologie zusammengesetzt ist. Anschlieffend {iberpriifen wir jene
Aspekte, die im Sihname-ye Hagigat aus den urspriinglichen Texten des
,Kalam” iibernommen wurden.

Yari-Religion (= Ahl-e Haqq), Yaresan
Der Name dieser Religion in ihrem heiligen Buch ist ,Yari” und ihre
Anhénger werden , Yaresan” genannt. Das Wort Yaresan besteht aus zwei
Teilen: ,Yar” bedeutet ,Begleiter” und ,San” bedeutet Soltan, und im
Allgemeinen bezeichnet es Begleiter von Soltan Sahak. Die Religion wird
auch als ,Ahl-e Haqq” und ,Tayefeh” bezeichnet. Als Ahl-e Haqq wurden
im Sufi-Vokabular Menschen bezeichnet, die die ersten Phasen der
Kenntnis von Sari‘at, Tariqat und Ma‘refat durchlaufen haben und bei der
Wahrheit (Haqiqat) angelagt sind.®

In der heiligen Geschichte der Yaresan ist der Griinder dieser Religion
Soltan Sahak Barzange-1, (Kurdisch: San Sahak Barzangi),” der
wahrscheinlich zwischen dem 8. und 9. Jahrhundert n.H. lebte. Er war

5 Nach der obigen Beschreibung des Begriffs ,Essenz”, wie es unter den Anhéngern der
Ahl-e Haq verwendet wird, kann man das Wort ,Essenz-Lehre” konstruieren, das sich mit
der Existenz der Essenz in verschiedenen Personen zu verschiedenen Zeiten beschiftigt
und auf der Grundlage dieses Begriffs konnen wir weitere Begriffe wie Essenz-Periode
und Inhaber von Essenz benutzen.

6 Minorsky 1387, S. 38.

7 Minorsky 1997, Band 9, S. 855-857.
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urspriinglich in Barzanga im heutigen irakischen Kurdistan ansdssig. In
seinen jungen Jahren ging er mit seinen Anhdngern nach Howraman und
hat bis zu seinem Lebensende an einem Ort namens Perdiwar gelebt. Alle
Gesetze und Bestimmungen der Yari-Religion sind wéahrend seiner Zeit
festgelegt worden. Religiose Texte erschienen zu seiner Zeit auch in Form
von Gesprachen zwischen Soltan Sahak und seinen Anhédngern, und in den
folgenden Essenz-Perioden wurde diese Art der Publikation fortgesetzt.

Die heiligen Schriften der Yari-Religion werden als ,Kalam” bezeichnet,
die in verschiedenen Sammlungen basierend auf der Reihenfolge ihrer
Entstehung zusammengestellt wurden. Diese Gedichte sind in kurdischer
Giirani-Sprache® und in Form von Silben-Gedichten geschrieben. Nach
religiosen Vorstellungen waren Soltan Sahak und seine Anhidnger in
vergangenen Epochen, nach dem Donadon-Gesetz (Jeder Mensch wird nach
seinem Tod in einem anderen Korper wiedergeboren), bereits anwesend.
Dementsprechend finden wir in den Kalam-Schriften Gespréche tiber seine
fritheren Phasen, die auf die gleiche Weise wie der Diwan-a Gowra
gesammelt wurden. Auch die Hinzuftigung von Hymnen zu den Kalam
wurde nach der Zeit von Soltan Sahak fortgesetzt, bis vor etwa 130 Jahren,
dem Ende der letzten Essenz-Periode von Seyyed Brakey Guran.? Laut den
Glaubensvorstellungen der Yaresan ist diese Periode die endgiiltig letzte
Essenz-Periode. Danach wurden keine Kalam-Schriften mehr geschrieben
und es wurden keine Gedichte zu den Kalam-Gedichten hinzugefiigt. Die
heiligen Schriften der Zeit von Soltan Sahak unter dem Titel Diwan-a Gowra
(= Perdiwari) geben seinen religiosen Anhdangern durch die Festlegung von
Regeln und Vorschriften eine besondere religiose Identitdt. Die Schriften
legen den Rahmen der Religion klar fest, bestimmen eine Reihe von heiligen
Gesetzen und Ritualen fiir ihre Anhdnger und schaffen mit ihren
spezifischen Ritualen das Gefiihl einer unabhéngigen Religion.

In diesen Gesetzen und Vorschriften gibt es keine Hinweise auf
Wiirdigung und Entwiirdigung oder zuldssige wund unzuldssige
Angelegenheiten wie in anderen Scharia-Religionen. Das Yaresan-Gebet
findet mit dem Zupfinstrument Tanbtr im Gamhana und mit dem Abhalten
des Gam-Rituals statt.l® Um diese Religion anzunehmen, gibt es spezielle
Rituale, so dass Konvertierte gegentiber der Religion loyal werden und

8 Mackenzie 2002, S. 401-403.
9 van Bruinessen 1992, S. 205f.
10 Zarinkoub 1387, S. 96f.
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,Haftan” als ihre Fiihrer und Ratgeber bezeichnen. Aufierdem gibt es zu
einem bestimmten Datum eine dreitdgige Fastenperiode fiir die Glaubigen!!
und sie miissen an besonderen Tagen Nazr und Niyaz durchfithren (Niyaz
sind Speisen wie Friichte, Niisse und Gerda, eine Art Brot aus Mehl, Weizen,
Ol und Salz; Nazr ist der gekochte Opferfleisch von Tieren wie Hahn, Ziege,
Schaf, Kuh. Alle genannten Lebensmittel werden wihrend der Gam-
Zeremonie im Gamkhana gesegnet).12

Missverstindnisse im rituellen Abschnitt

Geyhtin-Abadi war den Hauptquellen der rituellen Handlungen nicht treu.
Im Sahname-ye Hagigat sehen wir, dass der Dichter einige der Rituale im
Buch gedndert oder einige neue Riten eingefiihrt hat.

Einige Beispiele davon sind wie folgt: Geyhtin-Abadi hat verschiedene
Charaktere wie Haftan und Haftwan und weitere Charaktere wie Haft
Sardar in den Gedichten eingefiihrt, die Opfer zum Segnen ins Gamhana
bringen. Zum Beispiel hat Benyamin Walniisse, Daviid eine Kuh, Mosttafa
ein Kamel, Ramzbar ein Gerda, Baba-yadegar Granatédpfel und Sah-ebrahim
einen Hahn mitgebracht. Nattirlich sollte erwdhnt werden, dass die
Walnuss in der Yari-Religion als Ergebnis der Bemithungen von Benyamin
und der Granatapfel als Symbol von Baba-yadegar betrachtet werden. Der
Dichter hat diese beiden Symbole verkehrt herum benutzt (Seite 254,
Strophe 4879 bis 4883).

Die Haft Sardar, eine Gruppe, die sich der Dichter selbst ausgedacht hat,
bieten Opfer wie Ziegen, Melonen, Mandeln, Zucker, Fisch und andere
Dinge wie einen Topf und ein Tischtuch dar (Seite 254 255, Strophen 4884
bis 4895). Geyhiin-Abadi spricht auflerdem von Haftawana, deren Namen
nicht mit dem Inhalt der Biicher aus der Soltan Sahak-Ara iibereinstimmen.
Sie bringen fiir den Gam Qawut, die aus Weizen, Gerste, Mais, Erbsen, Reis,
Linsen und Mungbohne bestehen (Seite 255, Strophe 4896- 4900). Celtanan
bereitet Salz zu und bietet es dem Gam an (Seite 255- Strophe 4901).
Geyhtin-Abadi entwirft eine Reihe von selbstbestimmten Gesetzen, indem
er die Begriffe Nazr und Niyaz mischt. Er betrachtet Granatapfel und Gerda
als unblutige Opfer und glaubt daher, dass sie als Opfer mit einem Messer
geschnitten werden sollten, und betrachtet auch Fische und Qawut als
Opfer (Seite 255 - 256, Strophe 4905- 4908).

1 Diwan-a Gowra, S. 67.
12 Diwan-a Gowra, S. 149.
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Nach der Opfertradition der Yari-Religion werden einige Korperteile des
zu opfernden Tieres vor dem Kochen abgeschnitten. Der Dichter hat die
Korperteile nach eigenen Vorstellungen gedndert und meinte, dass einige
andere Korperteile des Opfers abgeschnitten werden sollen (Seite 257,
Strophe 4948). Er hat sogar nach eigenen Vorstellungen die Gebete der
Gam-Zeremonie geindert, bzw. ausgedehnt (Seite 259, Strophe 4974).
Dariiber hinaus ist seine Ubersetzung der Gebete der Gam-Zeremonie nicht
authentisch und er fligte nach eigenen Vorstellungen einige Gebete hinzu
(Seite 259, Strophe 4976 bis 4989).

Im Gegensatz zur Yari-Religion, wo diese Begriffe kaum auftauchen, spricht
der Autor von Haram, Unrein, Siihne und versucht diese Begriffe im Rahmen
der Geschichten abzubilden. Daher betrachtet er einige Tiere wie Hund und
Schwein als unreine Tiere und glaubt, wenn man von dem Fleisch dieser Tiere
isst, solle man sich taufen lassen und dafiir Stihne leisten. Eigentlich aber spielt
Taufen in den Ritualen und im Kalam der Yari-Religion keine Rolle (Seite 307-
308; Strophen 5951- 5968). Im Rahmen einer Geschichte von unreiner Qadera
und mit der Anderung des Inhaltes der Geschichte erklart er das zuvor
genannte Fasten der Yaresan, das drei Tage dauert, fiir drei Tage und drei
Néchte und unterteilt es in zwei dreitdgige Fastenperioden. So hat er die
Grundlagen und Prinzipien der Yari-Religion einfach gedndert. Dartiber
hinaus legte er besondere Opfer fiir bestimmte Nachte fest, die keine
Grundlage in der Religion haben (Seite 339-343; Strophe 6576-6670).

Der Autor erlegt ein Fasten als Qawaltasi-Fasten genau nach dem
Hawenkar-Fasten auf, das drei Tage dauert und keine rituelle Grundlage hat
(Seite 346, Strophe 6725-6730). Er erlegt auch eine weitere 6-tigige
Fastenperiode auf und bis zu mehreren Tagen danach, an bestimmten
Daten, erachtet er besondere Opfer als notwendig, die keine rituelle
Grundlage haben (Seite 347- 351; Strophe 6741- 6820).

In der Geschichte Kala-Zard werden die Opfer auf dem Grill gebraten und
dann gesegnet. Es muss erwédhnt werden, dass dieses Ritual keine rituelle
Grundlage in der Yari-Religion hat. Wir haben auch schon tiber Halal und
Haram des Opferfleisches diskutiert (Seite 353 -354; Strophe 6871-6889).

Der Autor hat iiber Sarsepari ‘Ali-Qalandar gesagt, dass er ein Anhinger
von Sah-ebrahim sei. Dies ist aber eine rein fiktive Behauptung. Die
Geschichte der Loyalitdt der Haftan wurde im Diwan-a Gowra ausfiihrlich
dargestellt.13 Baba-yadegar (‘Ali-Qalandar) akzeptiert Soltan als seinen

18 Diwan-a Gowra, Abschnitt Loyalitdt der Haftan.
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Meister und Davad als seinen Fiihrer (Seite 418, Strophe 8100-8101).
GeyhGn-Abadi hat tiber die Loyalitit des Baba-yadegar gegeniiber Sah-
ebrahim gesprochen, die rein fiktiv ist (Seite 418, Strophe 8104).

Er hat sogar sich als Besitzer der Essenz und einer der sieben Haftan
gesehen. Diese Vorstellungen treten spédter in seiner kurdischen Poesie
deutlicher zutage. (Seite 6, Strophe 82-83, Seite 31-32, Strophe 536-548, Seite
55-56, Strophe 999-1005, Seite 379, Strophe 7370).

Kosmologie der Yari-Religion (heilige Geschichte)

Die Kalam in den folgenden Phasen von Soltan Sahak, das heifst vom 9. bis
zum 13. Jahrhundert n. H. weisen nach und nach komplexere theologische
und philosophische Fragen tiber die Welt und die Menschen und ihre
Beziehungen untereinander auf. Mit anderen Worten, der Dialog tritt in die
Bereiche der Kosmologie und Anthropologie ein. In der Periode von Seyyed
Brakey Gowran (1210-1290 n.H.) sind die verwendeten Worter in Bezug auf
ihre Bedeutung sehr komplex.

Aus der Perspektive des Kalam gab es am Anfang der Entstehung der
Welt eigentlich nur Nicht-Existenz. Deswegen hatten Wasser, Feuer, Boden,
Himmel, Jahr, Monat, Jahreszeiten, keine Bedeutung. Nur Hawenkar (=
Sahebkar) existierte und sein Name war ,Qodrat”;1¢ Dann nannte er sich
,Sanfiya” und ,Ya”. Als die Wahrheit , Ya“ durchdrungen hatte, geht er im
Meer der Gedanken unter und beschliefst, das Universum zu erschaffen.15
Er erschafft aus seiner eigenen Existenz vier Konige und anschliefiend in
der unendlichen Gegend der Nicht-Existenz er einen Ort namens ,Dorr”,
den er selbst betritt. Dann erschafft er darin zwei Personen namens ,, Ramz”
und , Reza”, anschlieffend diirfen die vier Konige Dorr betreten. In der Yari-
Religion werden diese sieben Personen als Haftan bezeichnet. Zum ersten
Mal sind diese sechs Personen und die Wahrheit selbst hierarchisch
einander anvertraut. So glauben die Yaresan, dass Khawenkar selbst diese
Religion gewdhlt hat und ihr Anhédnger geworden ist. (In Dorr wird die
Wahrheit auch als Elah bezeichnet). Die Haftan wollen Dorr verlassen, was
in den Kalam als Sprengen von Dorr bezeichnet wurde. Aus diesem Prozess
werden die Sonne und der Mond erschaffen, anschlieflend die Erde und die
Jahreszeiten, und jeder der vier Wachter wird eine der Jahreszeiten

14 Dervish Noruz Sorani, 12. Jhdt. (n.H.), Daftar-e Nowriiz (Handgeschriebene Version) 1312
n.H,S. 265.
15 Ebenda, S. 267.
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beschiitzen. Es sollte beachtet werden, dass jede der geographischen
Richtungen und die vier Elemente zu einem von ihnen gehéren und von
einem von ihnen dominiert werden.16

Hier kann man eine Reihe der Unstimmigkeiten im Sahname-ye Hagigat in
diesem Bereich erkennen:

Geyhtin-Abadi beschreibt die Entstehung zweier Welten (der Welt und
des Jenseits) in den Versen 995 bis 1355 (siehe: 55-72). Er benutzt die
religiosen Inhalte der Yari-Religion, mischt sie mit anderen Gedanken und
formuliert Inhalte, die nicht mit den Kalam der Yari-Religion vereinbar
sind. Wahrend er Theologie und Kosmologie der Yari-Religion ignoriert,
erwidhnt er Inhalte von Thora und Koran (Seite 58, Strophe 1045-1047) (Seite
57, Strophe 1020-1025).

Wie anhand der folgenden Verse sichtbar ist, basieren Geyhtin-Abadis
Beschreibungen {iiber die Ereignisse des Jenseits und die Struktur von
Himmel und Holle vollstindig auf islamischen Vorstellungen (Seite 72,
Strophe 1341-1355).

Der Bereich der Essenz-Lehre und Diskussion iiber die heilige
Geschichte und religiose Konfiguration

Es dauert nicht lange, bis Hawenkar beschliefdt, nach diesen Ereignissen, die
laut ,, Kalam” 1000 Jahre dauerten, den Menschen zu erschaffen. Er erschafft
den Menschen aus dem Boden, zusammen mit einem Teil seiner eigenen
Essenz.l” Deshalb ist der Mensch zweigeteilt, und wurde zu einem
Austragungsort fiir die Auseinandersetzung zwischen dem Guten und dem
Bosen. Nach der Schopfung werden Khawenkar und sechs andere immer
wieder in menschlicher Form unter die Menschen geboren und rufen im
Korper von Propheten, Gelehrten, Weisen und Konigen die Menschen auf
den richtigen Weg, um sie zur Vollkommenbheit zu bringen. Der Mensch, der
ein Symbol fiir ein gemischtes Wesen mit den o. g. Gegensitzen ist, akzeptiert
manchmal diese Einladung und widersetzt sich zu anderen Zeiten.

Laut ,Kalam” konnen die Haftan einzeln, zu zweit, zu dritt, oder sogar
zu siebt unter den Menschen auftauchen. Ihre Anwesenheiten werden
Essenz-Perioden genannt. Die Menschen sind entweder mit ihnen oder
gegen sie und das Symbol der Menschen, die die Haftan begleiten, ist

16 Ebenda, S. 269.
17 Dervish Nowruz Sorani, 12. Jhdt. (n.H.), Daftar-e Nowriiz (Handgeschriebene Version)
1312 n.H, S. 158.
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Haftwan. In jeder Essenz-Periode spielen sie ihre Rolle neben den Haftan.
Nach dem ,Kalam” sind seit dem Beginn der Schopfung der Menschen
Haftan, Haftawana und ihre Manifestationen unter den Menschen gewesen
und ihre Anwesenheit dauert bis heute an. Viele dieser Essenz-Perioden
wurden in den Kalam des Diwan-a Gowra bestétigt.18

) Hattan Solt:j'm Pir Benyamin | Davad | Pir Masi Mostafa Ramzbar Ahmad
Essenzperiode Sahak
Qodrat,
Perioden vor der Santiya
Erschaffung des Elah Gebra’1l Esrafil Mika’il ‘Ezra’il Ramz Reza
Universums, Ya
unvollstindige
Periode vor dem
vollsténdigen -
Erscheinen und " rlr\l/here- o ‘Ayar Moqbel Neyze-ye Habil
der Gegenwart | HamZey Sams Gudarz Sespar
Hawenkars Arab
inmitten der
Menschheit, Solta S -
wihrenddessen oltan Ayaz-e Hasan-e pamsam . Gamsid-e
: Mahmaud-e . _ Karam : i (Samsir-e | Buzargmher S
eine oder G - Gaznavi Gaznavi Rost Kiyani
mehrere der oben aznavi _ ostam)
i Barbat Sl‘nr_l Logman Sohrab Simorg Key_bosro
Personen - Ya‘qub - _ . - Yisof
Tag-e P Misa Arastt Darvis Piraz s
B e Soleyman lsa Farhad Sapar Badawar Esma'il
Soleyman Nabi Sohri Gen
Islamische A - - Fateme Imam
Periode Al Salman Qanbar Noseyr Zolfaqar bent-e Asad | Hossein
S Fazl-e Walt Sah Fazl Manslf{-e Nasimi | Zakarlya Torka ‘Eyna Barre
Ara Hallag
Bohlil Ara Bohlal Lora Ragab Nogam Hatam
Sah Hwasin Aral® | Sah Hwagin | Kaka-riya Calavi | Sahriyar Reyhana Mizard Sotin
Baba Na‘lis Ara | Baba Na‘iis Ahmad Hamze Saleh Qazi Qandil
Baba Sarhang Baba < M 5 . -
Ara Sarhang Yarang Garcak Qeysar sarang Ramzbar Tabriz
Baba Galil Ara | Baba Galil Mirza-qoli Bagtar Saman Sa’t Belgeys Nava
Baba Yadegar Baba - - & Seyyed & - Seyyed
Ara Yadegar Alqas Zangl Sakar Vesal Sarifa Hiyal

In der folgenden Tabelle betrachten wir diese Perioden in vergleichender
Weise. Es sollte angemerkt werden, dass alle in einer Sdule erwdhnten
Personen Manifestationen von einer der sieben Personen (Haftan) mit
verschiedenen Namen, verschiedener Essenz und unterschiedlichen
zeitlichen Perioden sind, was in den ,Kalam” des Diwan-a Gowra und in
den ,Kalam” der folgenden Perioden durch dieselbe Person, die in der
Essenz-Periode von Soltan Sahak prasent war, bestitigt wurde. Laut der
Yaresan unterscheiden sich die erwdhnten Personen in jeder Spalte der
Tabelle nicht in der Art. Deshalb glauben die Anhidnger der Yari-Religion,

18 Drwan-a Gowra, S. 72-85.
19 Shafii Kadkani 1386, S. 236-238.
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dass alle Religionen, alles Gedankengut etc. berechtigt sind und sie konnen
problemlos mit ihnen kommunizieren.

Die Tabelle deckt den Zeitraum vom Beginn der Schopfung bis zum
Ende der Ara von Baba Yadegar ab und beinhaltet nicht die nachfolgenden
Perioden, da sie sich nicht auf das Thema dieses Artikels beziehen. Der
Abschnitt der Essenz-Periode vor dem ersten Erschienen von Khawenkar in
Form eines Menschen aus der Tabelle bezieht sich auf inhirente
Erscheinungen. Jede Zeile bezieht sich nicht unbedingt auf eine bestimmte
inhirente Periode, noch auf alle im Kalam erscheinenden Namen.

Kritische Interpretation des Sahndme-ye Hagigat in den Bereichen der
Theologie, der heiligen Geschichte und der religiosen Konfiguration

Der Schriftsteller hat mit der Verschiebung der Essenz und Charaktere, der
Zuschreibung der Essenz-Eigenschaft an Charaktere, die keine rituelle Rolle
hatten, und mit der Einfithrung neuer ritueller Akteure die heilige Geschichte
der Yari-Religion verdndert, was in den letzten hundert Jahren zu
Missverstandnissen gefiihrt hat: im Laufe der Zeit haben einige Autoren in ihrer
eigenen Spache Gedichte im Stil der Yaresan geschrieben und diese Konzepte
verwendet (s. Rithtaw: az Sahii ta Barzanga: Seyyed Mohammad Hosseini).

In der Ara von Ceyhﬁn-Abadi hat eine Person namens Mamnazar
Garmiyani?® mit seinen Schiilern Seyyed Fattah und Pirweis Siyahc¢am
Kirkuk, Irak gelebt. Gormiani behauptete, dass er Besitzer der Essenz wire
und stellte seine Schriften mit den heiligen Kalam gleich. Er nahm
Verdanderungen an der Essenz-Lehre, der Kosmologie und den Ritualen der
Yari-Religion vor. In Borhan ol-Haqg wird berichtet, dass Seyyed Fattah
Pirweis Styah¢am der Verfilschung der Kalam bezichtigt.2! Auch Geyhin-
Abadis Besuch in Kirkuk und seine Verbindung mit dem Gamhana von
Seyyed Ebrahim Kirkiiki sind bekannt.2 Da Geyhtin-Abadi und Mamnazar
zur selben Zeit lebten, kann man die Uberlappungen in ihren Ansichten
sehen und es ist nicht unwahrscheinlich, dass zwischen ihnen der
regelmafsige Austausch tiblich war. Moglicherweise haben sie auch mit
einer gemeinsamen Absicht diese neuen Begriffe und Konzepte geschaffen.
Es gibt auch eine betrédchtliche Anzahl von kurdischen Gurani-Gedichten

20 Hardawil Kakaei 1990, S. 34-36.
21 Elahi 1373, S. 254-256.
22 Interview des Schriftstellers mit Hardawil Kakaei.
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von Geyhfm—Abadi, die jetzt zum Kalam der Yari-Religion zdhlen. Diese
sind in 12 verschiedenen Versionen durch einen irakischen Gelehrten
tiberpriift wurden.?® Dies ist ein starker Hinweis auf die Anwesenheit von
und Koordination durch Geyhiin-Abadi zu seinen Lebzeiten. In den o. g.
Gedichten wurden viele fiktive Charaktere wie Shafil und weitere, und
viele neue Gruppen wie Haft Sardar, Haft Qawaltas, Haft Kazec¢i, Haft
Farra§ und weitere hinzugefiigt. (Seite 5, Strophe: 78, Seite 6, Strophe: 79,
Seite 29-30, Strophe: 496-502, Seite 30, Strophe: 509-510, Seite 30, Strophe:
511-512, Seite 30, Strophe: 517-518, Seite 117, Strophe: 2243, Seite 195-198,
Strophe: 3705-3778, Seite 387, Strophe: 7516-7518, Seite 388, Strophe: 7519-
7522, Seite 388, Strophe: 7523-7524, Seite 388, Strophe: 7525-7527, Seite 388-
389, Strophe: 7528-7531, Seite 389-391, Strophe: 7536-7567, Seite 391-392,
Strophe: 7568-7592, Seite 384-386, Strophe: 7468-7495)

In der Strophe 731 (siehe Seite 42) wurden Haftan als acht Personen
bezeichnet und der Autor meint, dass Soltan Sahak nicht zu den Haftan
gehore. Stattdessen betritt eine neue Person, Sah-ebrahim az Haftawana,
unter dem Namen Rochiar den Kreis der Haftan. Das Wort , Rochiar”
bedeutet im Kalam und im Gurani-Dialekt ,Sonne”. In den Strophen von
736- 739 werden Amter und Positionen erwihnt, die in den Kalam der
Yaresan nicht vorkommen. In manchen Strophen spricht der Autor auch
von Gruppen mit den Namen ,Haft Sardar”, ,Haft Qawaltas” und ,Haft
..”, die er bereits in verschiedenen Essenz-Perioden verortet hatte (Seite 63,
Strophe 1151 -1159, Seite 63-64, Strophe 1163 -1178, Seite 64-65, Strophe 1189
-1191, Seite 67, Strophe 1251, Seite 68, Strophe 1263 -1340).

Er schuf auch einen echten Charakter namens Safil, der von den
Nachkommen Adams abstammt; er erzihlt verschiedene Geschichten iiber
ihn und beschreibt ihn als einen Besitzer der Essenz (Seite 117; Strophe 2236
-2243). Dartiiber hinaus begegnet uns eine neue Gruppe namens Sardar
Kaferan (Seite 209-215, Strophe 3982-4105).

Die Geschichte von Sah Reza wird auch als Essenz-Periode betrachtet
(Seite 273; Strophe 5249 -5259).

Liste anderer fiktiver Charaktere
Ein Charakter namens Gosl od-din wird als Essenz-Manifestation von Sah-
ebrahim genannt (Seite 291-292; Strophe 5623-5649); die Geschichte von Dara

23 Hardawil Kakaei 2015, S. 6-8.
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Gis; die Geschichte der Entstehung von Sah-ebrahim; die Geschichte von
Babayadegar und Sah-ebrahim, die als zwei Sohne von Sahik vorgestellt
werden (Seite 392-396, Seite 402-404, Strophe 7782-7830, Seite 403-7805).

Ein anderes wichtiges Thema ist, dass Geyhtin-Abadi die Essenz
zwischen Haftan und Haftawana austauscht, neue Personen als Haftan
vorstellt und dabei ihre existentiellen Aspekte nicht berticksichtigt (Seite 30,
Strophe 505). So fiigte er eine neue Personlichkeit namens ‘Isa zu
Haftawana hinzu (Seite 30; Strophe 507). Er vermischt Haftan und
Haftawana miteinander und berticksichtigt die rituellen Orte nicht (Seite 42,
Strophe 740-752; Seite 57, Strophe 1023-1026; Seite 63, Strophe 1164-1168;
Seite 67-68, Strophe 1247-1254; Seite 99, Strophe 1888; Seite 117, Strophe
2243-2245; Seite 155, Strophe 2973). Tayyar wird Sah-ebrahim genannt und
zu den Haftan gezdhlt (Seite 340, Strophe 6601, Seite 330, Strophe 6395-
6399). Er hat auch die Namen Haftan und Haftawana falsch erwahnt (S. 384,
Strophe 7460-7463, S. 384, Strophe 7464-7467).

In den Strophen 974-994 (Seite 54) spricht er iiber Opferbringung und
ewige Loyalitidt, wahrend laut der Kalam Seyyed Mohammad, der zu den
Haftawana gehorte, noch nicht existierte, um zum Zeitpunkt der Entstehung
des ewigen Gam anwesend zu sein.

Der Autor hat ebenfalls eine fiktive Geschichte fiir Habil und Qabil und
ihre Essenz-Manifestationen erfunden (in Strophen 2024-2025), was laut der
Yari-Religion widerspriichlich zur Position des Teufels ist?* (Seite 94-98;
Strophe 1793-1875, Seite 94, Strophe 1777).

In den Strophen 2925 bis 2944 (Seite 152) denkt er sich eine Essenz-Periode
fur die Kinder von Ya‘qub aus. Strophen 2911 -2956 (Seite 151 -153) sind
vollig fiktiv. Geyhtin-Abadi stellt falschlicherweise Moses als Manifestation
von Pirmisi dar (Seite 156 ; Strophe 2995). Im Allgemeinen basiert die
Gesamtheit der Verse von 2994-3132 (Seite 156 -158) auf den historischen
Uberlieferungen des Alten Testaments. Der Autor schreibt den Charakteren
Essenz zu und denkt sich fiktive Geschichten iiber sie aus. Geyhiun-Abadi
vermischt Geschichten aus dem Sahnameh mit den Donadon-
Glaubensvorstellungen der Yari-Religion, im Gegensatz zu deren verbaler
Authentizitét (Seite 164 -166; Strophe 3133-3190). Es stellt auch die Geschichte
der Gefidhrten von Kahf basierend auf der Qur'anischen Erzdhlung vor und
schreibt ihnen Essenz zu (Seite 167-168; Strophe 3206-3221). Aufierdem fiigt
er wihrend der Bohlal-Periode neue Namen zu den Haftan hinzu (Seite 225-

24 yan Bruinessen 2014, S. 8-13.
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226, Strophen 4304-4318, Seite 221-232, Strophen 4221-4447). Dies betrifft auch
die Perioden von Sah-fazl, Baba-sarhang, Soltan Mahmud und Baba Na‘us
(Seite 260-270, Strophe 4995-5207, Seite 272, Strophe 5229-5237, Seite 272-273,
Strophe 5238-5248, Seite 303-310, Strophe 5882-6028). Die Namen der Haftan
wurden auerdem wihrend der Sah Hwasin-Periode verfilscht (Seite 276,
Strophe 5309-5039). Dariiber hinaus wiederholt der Dichter in der Ara von
Sah Hwasin die meisten Personen seiner friiheren fiktiven Perioden, passt sie
mit ihren neuen Namen dieser Periode an und versucht so, ihre Periodizitit
zu beweisen. In der Nacherziahlung der Periode von Sah Hwasin verwendet
er schiitische und sufische Elemente und deren Namen und versucht, sie den
Haftan und anderen Gruppen anzupassen (Seite 273-297; Strophe 5260-5757).

Geyhtin-Abadi erwidhnt wihrend der Soltin-Ara eine andere Haftan
Gruppe, darunter Sah Ne‘matollah, Hafez, éébnabat, Nezami und zwei
andere Unbekannte mit den Namen Lotfollah und Soltan Hossein Amir
(Seite 317-318; Strophe 6132-6152). Zu seinen fiktiven Geschichten gehort
auch die Geschichte von Benyamin, der zum Magier geht (Seite 320; Strophe
6185). Der Autor behauptet dartiber hinaus, dass Pirmasi (Rokn od-din)
Magier von Beruf war (Seite 320; Strophe 6190). Er schreibt auch, dass
wihrend des Ereignisses von Gar-e Marno nur drei Begleiter (Yari-Tan) und
Gala (Mostafa), in der Form eines Schwertes, den Soltan begleiten (Diwan-a
Gowra, 65-67). Er rechnet Aiwat (Baba-yadegar) und Tayyar, der ein rein
fiktiver Charakter ist, zu den Haftan, wahrend die Kalam deren
Zugehorigkeit nicht bestatigen (Seite 340, Strophe 6595).

Beziiglich der Geschichte von Mir Hosrow behauptet der Dichter, dass
Soltan Sahak, der im Glauben der Yaresan Hawenkar ist und nie geheiratet
hat, eine Frau und sieben Sohne mit ihr habe, und dartiber hinaus, dass
diese Sohne Haftawana seien (Seite 374, Strophe 7273-7293).

Geyhiin-Abadi erkennt die sechste Essenz-Ara von Soltan Sahak an, sagt
aber, dass es nach dieser Zeit keine siebte Essenz-Periode gebe (Seite 562,
Strophe 10969). In der Vorstellung der Yaresan gilt die Essenz-Periode von
Baba Yadegar als siebte Essenz-Periode. Der Dichter selbst hat in verschiedenen
Teilen seines Buches auf dieses Thema hingewiesen. Und die achte und letzte
vollstindige Essenz Periode ist die Periode von Baraka Goran.

Anwendung fremder Ressourcen, die nicht Teil der Yari-Religion (Ahl-e
Haqq) sind
Der Autor des Sihname-ye Hagigat verweist in seinem Buch zur Beschreibung
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von Charakteren im Besitz des Inneren2> und Besitzer der Essenz auf fremde
Ressourcen, die in der Yari-Religion nicht relevant sind. Ohne irgendeine
Erklarung beziiglich der Validitit dieser Quellen stellt er seine Behauptungen
so dar, als ob sie die heiligen Yari-Kalam widerspiegeln. Es folgt eine kurze
Zusammenfassung dieser Quellen:

Das Alte Testament und das Neue Testament und der Koran:

(Seite 6, Strophe 84-119; Seite 10-12, Strophe 167-211; Seite 59, Strophe
1071; Seite 60, Strophe 1095; Seite 73, Strophe 1371; Seite 92-94, Strophe
1754-1792; Seite 99-103, Strophe 1885-1953; Seite 101, Strophe 1925-1926;
Seite 117, Strophe 2236-2237; Seite 121-126, Strophe 2330-2425; Seite 148-151,
Strophe 2838-2910; Seite 156-158, Strophe 2994-3032; Seite 158-159, Strophe
3033-3049; Seite 159, Strophe 3050-3063; Seite 160, Strophe 3065; Seite 160,
Strophe 3077, Seite 162-163, Strophe 3099-3124, Seite 163, Strophe 3125-3132;
Seite 168, Strophe 3211-3221; Seite 168-169, Strophe 3222-3230; Seite 170,
Strophe 3245; Seite 170-172, Strophe 3250-3299).

Shahname von Ferdowst:

(Seite 16, Strophe 291; Seite 154, Strophe 2971; Seite 155, Strophe 2973; Seite
155, Strophe 2981-2982; Seite 155, Strophe 2983; Seite 164, Strophe 3133-3134;
Seite 164, Strophe 3144-3145; Seite 164, Strophe 3150; Seite 164-165, Strophe
3151-3152; Seite 165, Strophe 3155-3158; Seite 166, Strophe 3177; Seite 166,
Strophe 3179-3182; Seite 166, Strophe 3188-3189; Seite 167, Strophe 3191-3205).

Sufi-Geschichten:

(Seite 20 - 22, Strophe 356 - 408; Seite 22, Strophe 410-428; Seite 187-192,
Strophe 3538-3649; Seite 192-193, Strophe 3650-3674; Seite 239-252, Strophe
4573-4849; Seite 270-271, Strophe 5208-5228; Seite 273, Strophe 5249-5259;
Seite 217-218, Strophe 4144-4167).

Geschichten des schiitischen Imamats:

(Seite 23 - 24, Strophe 429 - 444; Seite 186 - 187, Strophe 3519 - 3537;
Seite 187 - 192, Strophe 3538 - 3649; Seite 202 - 208, Strophe 3853 - 3981;
Seite 215, Strophe 4106-4116; Seite 218 - 221, Strophe 4168 - 4220; Seite 63,
Strophe 1160 - 1162).

Ansichten der Alawiten in der Tiirkei iiber den Koran, dabei irrelevant
fiir die Kalam:

(Seite 201; Strophe 3834-3840).

% In der religiosen Literatur der Yari-Religion sind das Personen, die ein wenig Essenz
besitzen, aber zu keiner bestimmten Essenz-Periode gehéren und nur als Menschen gelten,
die tiber dem Niveau der Allgemeinheit stehen.
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Schlussfolgerung

Das Ergebnis unserer Forschung zeigt, dass wir bei dem Vergleich der
Informationen des Sahndme-ye Hagigat mit den Informationen der
wesentlichen Werke der Yari-Religion feststellen kénnen, dass das Sahndarme-
ye Hagiqat weder hinsichtlich der religiosen Quellen, noch in den Bereichen
der Kosmologie, Theologie und Anthropologie, noch im Bereich der Rituale
der Yaresan mit den urspriinglichen religiosen Schriften tibereinstimmt. Der
Autor des Sihnime-ye Hagigat war der Yari-Religion grundsitzlich nicht
treu. Es scheint, als ob er ein neues Buch geschrieben und es in den Rahmen
der Yari-Religion platziert hat. Es ist uns nicht klar, warum der Autor in
dieser Weise vorging und welche Ziele er verfolgte, aber er hat Hindernisse
fur die tatsdchliche Anerkennung dieser Religion geschaffen und die
Forschungsarbeit der nachfolgenden Jahrzehnte beeintrachtigt.
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Abstract

This paper studies the approach of Hafez towards the problem of moral
judgment, according to current ethical terms. It is shown that Hafez"s verses
confirm a moral approach in normative ethics, which can be identified as
virtue-based ethics. This approach is opposed to deontologism and
consequentialism, and it emphasizes on the virtues, or moral character. In
moral judgment, one should theoretically consider moral character instead of
rules, duties or consequences of actions. The paper discusses that the Hafez"s
virtue ethics approach, in itself, makes moral judgment practically impossible
or very difficult; and avoids moral judgment, at least, for three reasons: a) the
problem of moral judgment is an epistemological gap; b) the purpose of
morality is to act correctly, which opposes moral judgment. Hence, according
to Hafez, self-purification is prior to attempt to enjoin others; c¢) human life is
totally under domination of fatality.
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Das moralische Urteil bei Hafis
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Zusammenfassung

Dieser Beitrag untersucht den Zugang von Hafez zum Problem
moralischer Urteile anhand gegenwiértiger ethischer Begrifflichkeiten. Es
wird gezeigt, dass Hafez’ Verse eine moralische Perspektive innerhalb der
normativen Ethik bestitigen, die als tugendethischer Ansatz identifiziert
werden kann. Dieser Ansatz steht im Gegensatz zum Deontologismus und
zum Konsequentialismus und betont Tugenden bzw. den moralischen
Charakter. Bei moralischen Urteilen sollte man sich theoretisch auf den
Charakter statt auf Regeln, Pflichten oder Handlungskonsequenzen
stiitzen. Der Beitrag legt dar, dass der tugendethische Ansatz von Hafez
moralisches Urteilen an sich praktisch unmoglich oder zumindest duf3erst
schwierig macht — und moralisches Urteilen aus mindestens drei Griinden
vermeidet:

a) Das Problem moralischer Urteile ist eine erkenntnistheoretische Liicke;
b) Das Ziel der Moral besteht im richtigen Handeln, was moralischen
Urteilen entgegensteht. Daher ist geméll Hafez die Selbstreinigung der
Aufforderung an andere vorzuziehen;
c) Das menschliche Leben steht vollstindig unter der Herrschaft des
Schicksals.

Schliisselworter

Tugendethik, moralisches Urteil, erkenntnistheoretische Liicke, Fairness,
Fatalismus.
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Das moralische Urteil bei Hafis!
Masoud Faryamanesh?

Herrn Professor Mostafa Malekiyan , gewidmet.

Das Thema dieses Artikels ist das moralische Urteil und die
zusammenhdngenden Elemente in dem Diwan von Hafis. Zur Forderung
dieses Urteils aus dem Diwan haben wir versucht, herauszufinden, ob es
moglich ist, Antworten auf neue Fragen der modernen Ethik aus dem
Diwan zu gewinnen, die auch Hafis” Vorstellung darstellen konnen. Da wir
in dieser Forschung die Geschichte mit neuen Fragen tiberpriifen, entspricht
die Natur der Forschung einer erneuten Lektiire der Geschichte in ihrem
traditionellem Sinne. Wir versuchen, namlich einige Moralgesetze von Hafis
mit Hilfe von modernen Idiomen zu analysieren und Fragen zu stellen,
deren Antwort sowohl die Moraltheorie von Hafis als auch seinen
Gesichtspunkt tiber das moralische Urteil erscheinen ldsst.

Als die erste Frage wollen wir feststellen, was in dem Diwan als das Kriterium
des Guten und Bosen betrachtet wird. Mit anderen Worten: was bezeichnet Hafis
bei einem moralischen Urteil und bei dem Unterscheiden zwischen moralischen
Guten und Bosen als den wichtigsten Faktor: die Handlung (wie im
Deontologismus) oder die Motivation (wie in der Tugendpolitik) oder die
Konsequenzen und Folgen (wie im Konsequentialismus)?

1 Ubersetzt von Parastoo Khanbani, Islamic Azad University, Central Branch.
2 Persian Language and Literature Academy, email: faryamanesh.masoud@gmail.com
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Die Fragen sind von der Bedeutung, weil die Antwort, die wir in dem Diwan
finden, zeigt, was Hafis von dem moralischen Gesetz hilt und ob er diesen
Begriff als einen komplizierten oder tiberhaupt moglichen Begriff betrachtet.

Wir finden wohl die klarste Antwort auf diese Fragen in den Versen, in
denen Hafis ein geistiges innerliches Leben nicht auf der dufierlichen
Handlung beruhend, sondern auf deren Reinheit und Tugendhaftigkeit
stiitzend sieht. Deswegen verlangt er von seinem Leser, dass er nicht auf
die Auflerlichkeiten achtet, was von den charakteristischen Merkmalen der
Asketen ist3, sondern die innerliche Absicht bewerten sollte. Anders gesagt:
was bei Hafis das Gute und Bose in Hinsicht der Moral unterscheidet, ist
vor allem die innerliche und wahre Absicht, ndmlich die Beweggriinde,
Motive und Seele des Menschen.

Ein Vers dient uns hier als Beispiel dafiir, dass Hafis” Aufmerksamkeit in
Moral mehr auf die innerliche Moral der handelnden Person gerichtet ist als
auf die Handlung an sich oder auf deren Folgen und Konsequenzen:
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Angesichts des oben erwédhnten Verses konnen wir uns vorstellen, dass
Hafis daran glaubt, dass nicht die &ufierliche Handlung, sondern die
innerliche Reinheit oder Tugend bestimmt, was gut oder bose ist. Deswegen
sollen wir bei einem moralischen Urteil besonders auf das Innere der
Menschenseele schauen. Auch einige andere Verse deuten darauf hin, dass
Hafis beim moralischen Urteil einen grofien Wert auf das Unterscheiden
zwischen der dufierlichen Handlung und inneren Absicht legt. Er verlangt
zum Beispiel in einem Vers von einem, dem nur die &uflerliche,
anscheinend fehlerhafte Handlung von anderen geniigt, um sie zu
verurteilen, dass er bei diesem Urteil auf die innere Absicht schaut:

P e S0 Bl i g 45 LS i & (e e 300 JLeS

Oder in einem anderen Vers sagt er einem tadelnden oberfldchlichen
Beobachter, der Hafis fiir seine Handlung verurteilt:
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In diesen Versen sieht man, dass Hafis nicht nur das Auflere und Innere
unterscheidet, sondern in seinen Augen das moralische Urteil auf dem

3 Hafez, Diwan-e Hafez, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, 72/ 1.
(Bemerkung: Die Zitate aus dem Hafisischen Diwan sind so: die linke Zahl ist die Nummer
von Ghaselen und die rechte Zahl ist Verszahl)

4 Ebenda, 213/ 6.

5 Ebenda, 188/ 2.

6 Ebenda, 335/ 4.
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Innerlichen beruht. Besonders der letzte Vers weist darauf hin, dass die
duflerliche Handlung seine innerliche Tugend nicht verletzt. Einer der
bedeutendsten Verse, die offenbar auf die Tugendhaftigkeit von Hafis
hindeuten, ist ein Vers, in dem er, mit seiner moralischen Intelligenz, die
Absicht und Motivation und nicht die &ufierliche Handlung als das
Wesentliche fiir ein moralisches Urteil bezeichnet:
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So kénnen wir von allem, was bisher gesagt wurde, zu dem Ergebnis
kommen, dass in dem Diwan von Hafis das moralische Urteil, theoretisch
gesehen, (Siehe: die Fortsetzung des Artikels), in Hinsicht des inneren
Zustands des Menschen gestaltet werden soll und nicht in Hinsicht der
Handlung an sich und deren Konsequenzen.

In allen oben erwdhnten Versen stellen wir fest, dass Hafis Anschauung
tiber das moralische Urteil grofe Ahnlichkeit mit einer Theorie iiber die
normative Ethik hat, die heute in der Moralphilosophie als Tugendethik
bezeichnet wird. Das benctigt diese Erkldarung, dass in der Tugendethik,
deren Wurzeln auf die Werke und Denkansdtze von Plato und auch
Aristoteles zuriickzufiihren sind, und die als Gegensatz zu zwei Theorien des
moralischen Deontologismus und Konsequentialismus steht, das Kriterium
fur das moralische Gute und Bose, die Absicht und Motivation, besser gesagt,
die Seele und der Charakter des Menschen sind. Auf diese Weise entspricht
der Begriff ,richtige Handlung, dem Begriff , Tugend” oder ,dem inneren
Zustand,, des Menschen. Nach dieser moralischen Theorie hat der innere
Zustand, der der Ursprung unserer Handlung ist, eine wesentliche
Bedeutung. Der absolute Deontologismus oder absolute Konsequentialismus
konnen uns nicht zeigen, ob etwas moralisch richtig ist.?

Mit dieser Erklarung kann man sagen, dass die Gedichte von Hafis eine
Art von Tugendhaftigkeit behalten, wonach das Kriterium des Guten und
Bosen die Reinheit und Tugendhaftigkeit der Seele ist und in einem
moralischen Urteil und in der Bewertung der Richtigkeit der Handlung die
Absicht des Menschen eine wesentliche Rolle spielt. Eine andere Frage
lautet: ist mit so einer moralischen Anschauung in dem Diwan von Hafis ein
moralisches Urteil tiberhaupt moglich? Diese Frage kann so beantwortet
werden: obwohl Hafis” Gedichte die Seele und Absicht des Menschen als

7 Ebenda, 397/ 5.
8 Fiir ausfiihrliche Erkldarung tiber Tugendethik siehe: Frankena, William. K., Ethics,
Englewood cliffs: Prentice-Hall, 1963, S. 47-54.
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das Kriterium fiir das Gute und Bose der menschlichen Handlungen sehen,
taucht hier aber ein Problem auf: genau diese tugendorientierte
Anschauung macht ein moralisches Urteil in der Praxis fast unmoglich.

Mit weiteren Untersuchungen in dem Diwan von Hafis konnen wir
folgenden Argumente finden, die diese Theorie bestitigen:

1) Der epistemologische Spalt in einem moralischen Urteil: in dem
Diwan gibt es anscheinend zwei Gebiete, auf denen es einen
epistemologischen Spalt herrscht und dieser Spalt an sich ein
moralisches Urteil unmdoglich macht. Der eine Spalt gibt es auf dem
Gebiet der gegenwidrtige Moralzustand des Menschen und der
andere auf dem Gebiet seines zukiinftigen Moralzustands®. Uber
das erste Gebiet gehen wir noch einmal auf den letzten Vers zurtick:
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Obwohl Hafis in diesem Vers das Erkennen der guten oder bosen
Handlung von der Absicht und dem innerlichen Zustand des Menschen
abhéngig sieht, aber meint er auch zugleich, dass das Wissen der Absicht
und den gegenwdrtigen Moralzustand eines Menschen nicht moglich ist.
Das heifst: das ist zwar richtig, dass die Absicht des Menschen das
Kriterium der Richtigkeit oder Nichtrichtigkeit seiner Handlung ist, aber
was hier problematisch ist, ist die Tatsache, dass Menschen als Beobachter
und Richter keinen Zugang zu dem Inneren von anderen Menschen haben
und nicht wissen, was bei denen hinter der Kulisse passiert und dabei mit
einem epistemologischen Spalt konfrontiert sind. Deswegen sollen wir tiber
den gegenwairtigen Moralzustand der Menschen schweigen und kein Urteil
abgeben. Aber der zweite Grund, warum ein moralisches Urteil unmoglich
wird, ist die Stelle, wo wir tiber die moralische Vergangenheit und Zukunft
von anderen mit einer epistemologischen Spalt konfrontiert sind.
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Aufgrund des oben erwédhnten Verses ist uns die Moral in der Zukunft, mit
anderen Worten, die Erlosung oder Nichterlosung der handelnden Person
(durch die Einwirkung der gottlichen Gnade oder Indignation) verborgen.

Was also hier als der Grund fiir diesen epistemologischen Spalt
betrachtet wird, ist der gottliche Akt, das heifst, die Gnade oder Indignation

9 Es kann auch so einen epistemologischen Spalt in der Vergangenheit der Menschen
geben; das betrifft aber nicht unser Thema in diesem Artikel.

10 Hafez, Diwan-e Hafez, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, 397/ 5.

11 Ebenda, 78/ 5.
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Gottes und nicht die Handlungen, Motivationen und innerliche Absicht
einer Person. Deswegen ist es moglich, dass einer, den wir in seinen
gegenwartigen Zustand als bose bezeichnen, in der Zukunft durch Gottes
Gnade erlost wird. Es gibt auch diese Moglichkeit, dass einer, der in dem
gegenwdrtigen Zustand in unseren Augen (als ein Beobachter der Moral)
gut ist, durch Gottes Indignation nicht erlost wird. Und von diesem
gegenwartigen und zukiinftigen Zustand weifs nur Gott Bescheid; und wir
wissen nicht, wer bei Gott, dem Allwissenden, und mit seinen Kriterien, gut
oder bose ist, weil wir nur Menschen und keine Gotter sind. Anders
ausgedriickt konnen wir nur dann von den verborgenen Handlungen und
Stimmungen der Menschen und deren gegenwairtigen und zukiinftigen
Moralzustand Bescheid wissen, wenn wir an die Stelle Gottes treten und die
Menschen durch seine Augen betrachten. So steht Hafis Erachtens das
moralische Urteil aufierhalb des menschlichen Wissens und nur Gott kann
so ein Urteil abgeben und jeder Versuch auf diesem Gebiet steht im
Widerspruch mit der Verehrung Gottes und gleicht der Ungldubigkeit. Aus
diesem Grund sieht so ein weiser Gelehrte wie Hafis , gleichgesinnt mit
Abt Sa’id abi I-hayr, dem freimiitigen Scheich aus horasan, der das Richten
als Blasphemie betrachtet!'? die Losung darin, dass die Menschen versuchen
sollen, sich selbst zu verbessern und das Richten iiber das Gute und Bose,
Gott und den , Auferstehungstag” tuberlassen, den Tag, an dem die
Wahrheit auftaucht und der wahre Richter der Welt die Maske von dem
Gesicht der Guten oder Bosen runterfallen ldsst:
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2) Die Moral braucht man, um danach zu handeln und nicht um tber
anderen zu richten: der zweite Grund fir die Unmoglichkeit eines
moralischen Urteils ist in dem Diwan von Hafis die Tatsache, dass Hafis
Erachtens die Menschen die Moral brauchen, um danach zu handeln und
nicht um anderen zu beurteilen. Anders gesagt: nach Hafis hat eine
Selbstverbesserung Vorrang vor der Verbesserung der Anderen. Jeder tragt
Verantwortung fiir seine eigene Handlung und nicht fiir die Handlung von
Anderen. Es liegt auf der Hand, dass die Moral insbesondere in der Welt

12 Sjehe: Mohammad ibn-i Monawwar, Asrar ot-towhid fi magamat-e abi sa‘id-e ab-e I-hayr,
Mohammad Reza Shafiee Kadkani (Hrsg.), Teheran: Agah, 1366, 1/ S. 284.

13 Hafez, Diwan-e Hafez, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, S. 129/7.

14 Ebenda, 194/3.
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der Traditionen immer auf die Entwicklung der Tugend und Prinzipien
gerichtet ist, wonach man handeln soll; Prinzipien, die auf verschiedenen
Weisen wie durch Erziehung und Bildung und personliches Streben zu
gewinnen sind. Es ist also nicht zu bezweifeln, dass ein moralisches Leben
immer mit einer Neigung zu guten Taten, Handlung nach hochwertigen
Prinzipien in verschiedenen Umstinden und das Vermeiden der sinnlichen
Niedrigkeiten verbunden ist.

Der Diwan von Hafis (obwohl es in erster Linie eine Gedichtsammlung
ist) besteht aus Versen, die auf moralische Gesetze (wie das Vermeiden von
Heuchelei, Egoismus; Verleumdung, Fanatismus usw.) beziehen.

Wie jeder andere gewissenhafte Gelehrte glaubt auch Hafis daran, dass
die Moral mehr als mit Richten und Beurteilen, mit der Entwicklung der
niederen Seele zur gottlichen Seele verbunden ist. Hafis glaubt, dass man
grofle Geschicklichkeiten und Anstrengungen benétigt, um so einen
Lebensstil zu gewinnen.

Wenn wir diejenige Gedichte von Hafis berticksichtigen, die moralische
Prinzipien beinhalten, bemerken wir, dass er einerseits an moralischen
Gesetzen und Prinzipien wie Freundlichkeit, Vermeidung von Egoismus,
Fanatismus, Heuchelei und Beleidigung der anderen festhilt; und
andererseits kein moralisches Urteil abzugeben will. Und genau diese
Konzeption von der Moral veranlasst, dass Hafis den scheinheiligen
Asketen, der sich selbst als erlost sieht und Hafis wegen seiner dufserlichen
Handlung tadelt, daran erinnert, dass man ein moralisches Leben, nicht
durch Beurteilung der Handlung von anderen Menschen, sondern durch
sein Streben nach Selbstverbesserung erlangt.
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Diese beeindruckende Bedeutung ist in zwei Versen ausgedriickt und
zeigt, dass Hafis eine Prioritdt auf die Selbstverbesserung und nicht auf die
Verbesserung der anderen setzt (was eine moralische Handlung
voraussetzt) und man kann behaupten, dass er bei dem Dichten dieser
Verse von Koran inspiriert war.
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15 Hafez, Diwdn-e Hage Sams od-din Mohammad Hafez-e Sirazi, Mohammad Qazvini - Qasem
Ghani (Hrsg.), Teheran: Gol Azin, 1387, 224/ 6.
16 Hafez, Diwan-e Hafez, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, 75/ 1-2.
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Aus diesem Grund kommen wir zu der Schlussfolgerung, dass Hafis mit
der Inspiration von Koran empfiehlt, dass man moralisch richtende und
tadelnde Verurteilungen mit der Absicht, anderen zu verbessern,
vermeiden und sich selbst verbessern soll, weil jeder nur fiir seine eigene
Handlung verantwortlich ist. Das ist eine Auffassung, die uns an den sehr
bekannten Koranvers!” und einen Spruch von Imam ‘Alf® erinnert:

Diese Versen von Hafis und diese Koranverse und Uberlieferungen
verweisen darauf, dass der Mensch selbst wohl unbewusst eine Neigung zum
Stindigwerden hat und deswegen sich moglichst um die Verbesserung seiner
Fehlerhaftigkeiten und Méangel bemiihen soll und nicht um die Verbesserung
der Fehler von anderen, indem er seine eigene Fehler ignoriert.

Auch psychologisch gesehen sind diejenige, die das Leben von anderen
unter die Lupe nehmen und ihre eigene Fehler tibersehen, nicht mehr fahig,
ein moralisches Leben zu fiithren und versaumen ihre eigene Verantwortung

fur ein bedeutungsvolles Leben.
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Es muss auch hinzugefiigt werden, dass genau Hafis” Uberzeugung von
der personlichen Verpflichtung ihn zum Befolgen des Prinzips von
Gerechtigkeit fithrt. Sogar wenn der Mensch diese Fahigkeit besitzen
wiirde, die innerliche Absicht von anderen wahrzunehmen und von allen
verborgenen Handlungen der anderen Bescheid zu wissen, und die
Religion ihn auch dazu berechtigt hitte, die anderen zu beurteilen,
behinderte ihn nach Hafis das Prinzip der Gerechtigkeit von so einer
Beurteilung, weil nach diesem Prinzip ein Mensch selbst nach den
Empfehlungen handeln soll, die er den anderen mitgibt; und wenn er
jemandem etwas untersagt, soll er selbst das vermeiden.
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17 Der Koran, 16: 164; Ebenda, 74: 38.

18 Der Satz von Imam °Ali lautet: Leute! Wohl denen , die nur ihre eigene Méngel sehen
und die Méngel der anderen nicht enthiillen. Wohl denen, die zu Hause sitzen und ihre
eigene Mahlzeit essen und Gott gehorchen und {iber ihre eigene Siinde weinen und sind
mit ihren eigenen Angelegenheiten beschiftigt, sodass die anderen vor ihren
Beschiddigung geschiitzt sind). Siehe: Nalj al-Baliga, Seyyed Jafar Shahidi (Hrsg.), Teheran:
‘Elmi wa Farhangj, 1370, S. 185f.

19 Hafez, Diwan-e Hafez , Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, qata‘at.

20 Hafez, Diwan-e Hige Sams od-din Mohammad Hafez-e Sirazi, Mohammad Ghazvini-Qasem
Ghani (Hrsg.), Teheran: Gol-Azin, 1387, 350/3; Siehe auch dazu: Hafez, Diwan-e Hafez,
Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, 342/8, in dieser Korrektur ist der
erste Vers dieses Gedichts so geschrieben:
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So kann man sagen, dass es genau Hafis” Auffassung von dem Prinzip
der Gerechtigkeit war, die seinen Glauben an die Gerechtigkeit von der
heuchlerischen Scheinheiligen, die nicht nach ihren eigenen Predigten
lebten, trennt. Und das veranlasst Hafis, diese Prediger scharf zu kritisieren:
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Nach Hafis predigen diese Scheinheiligen allen Menschen, nach
religiosen Prinzipien zu leben und Stinden zu meiden, sie selbst aber halten
nicht an diesen Prinzipien fest. Hafis entdeckt scharfsichtig diese
Gegensatzlichkeit in der Lebensweise dieser Prediger und warnt den Leser
seines Diwans vor denen:
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Und in der Form einer Frage tadelt er sie streng, warum sie in ihren Predigten

die Leute zur Bufse auffordern, aber ihre eigenen Stinden nicht biifsen:
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Auch in diesem Fall verzichtet Hafis auf ein moralisches Urteil und
anstatt ein moralisches Urteil abzugeben, betont er auf eine moralische
Lebensweise, deren Grundlage auf der Entwicklung der Tugend und dem
Gebrauch von moralischen Prinzipien basiert.

3) Glaube an den Fatalismus: in dem Glauben an die Unmoglichkeit eines
moralischen Urteils spielt der Fatalismus eine bedeutende Rolle fiir Hafis.

Ob der handelnde Mensch die Willensfreiheit besitzt, ist die notwendige
Voraussetzung fiir das Moglichsein eines moralischen Urteils. Andernfalls
bleibt seine Handlung aufierhalb des moralischen Urteils. Wenn jemand auf
dem Gebiet des menschlichen Lebens an eine Art Determinismus glaubt,
wiére ein moralisches Urteil kein Thema mehr. Hier ist eine Erkldrung tiber
Hafis” Glauben an den Fatalismus nétig. Dazu brauchen wir zwei Begriffe,
ndmlich den ,theologischen Determinismus” und den ,psychologischen
Determinismus” zu definieren:

a) Der theologischer Determinismus: die Leser, die mit Hafis” Denkweise
und Gedichte vertraut sind, wissen schon, dass eine der wichtigsten
Grundlagen der philosophischen Anthropologie bei Hafis sein Glaube an
einen theologischen Determinismus ist, wonach der Mensch ein Wesen unter
einer kausalen Vorbestimmtheit ist und keinen freien Willen besitzt, d. h.: der
Mensch steht in allen seiner Handlungen unter Gottes Willen:

21 Ebenda, 385/7.
22 Ebenda, 194/1.
23 Ebenda, 194/2.
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Anders gesagt ist alles im Leben eines Menschen vorbestimmt.
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In Wirklichkeit ist der Mensch, ob er ein guter oder ein schlechter
Mensch ist, ob er eine Blume oder einen Dorn verkorpert, in der Hand eines
Gartners, der ihn so pflegt wie er will:
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Nach Hafis sind die menschlichen Handlungen, ob gut oder schlecht,
nicht beurteilbar, weil alles im menschlichen Leben vorbestimmt ist und alle
Menschen in dieser Hinsicht eine gemeinsame Natur und ein gemeinsames
Schicksal miteinander teilen. Also mahnt Hafis vor einem Richten tiber die
Handlungen von anderen und meint, dass in jeder Handlung Gottes Willen
einwirkt und das als Gottes Absicht betrachtet werden muss. So sind unter
Menschen einige, Stinder und einige Unschuldige; es gibt also keinen
Grund fiir einen Menschen auf sich selbst stolz zu sein:
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b) Der psychologische Determinismus: der zweite Art von
Determinismus, der in Hafis” Diwan zu erkennen ist, ist der psychologische
Determinismus. Dementsprechend ist der Mensch zu Fehler und Siinden
veranlagt, weil sowohl sein Wissen als auch seine Fahigkeiten beschrankt
sind. Diese veranlagte Grundlage fiir Fehler und Stinden ist im Diwan als
Erbstinden von Adam ausgedriickt. Mit Adams Siinde und seinem Abstieg
verliert die ganze Menschheit ihre engelhafte Unschuld, die sie vor dem
Abstieg hatte, und vererbt die Stinde. Deswegen hilt Hafis die Fehler von
Menschen, die Wurzeln in der vererbten Siinde haben, nicht fiir etwas
Verachtenswertes und sieht die Stinder nicht mit Verachtung:?
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24 Ebenda, 312/6.

25 Ebenda, 273/2.

26 Ebenda, 373/3.

27 Ebenda, 337/3.

28 Ebenda, 397/6; und fiir andere Beispiele, siehe: Ebenda, S. 8/5, 12/5, 306/4, 339/8,
410/2.

29 Sjehe: Soroush, Abd ol-Karim, “Resale dar Modara”, Madrese, Nr. 4, 1385, S. 9f.

30 Hafez, Drwan-e Hafez, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, 480/13.

31 Ebenda, 78/6; Siehe auch: Ebenda, S. 360/10.
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Was immer der Grund fiir diese vererbte Stindigkeit ware, ist der Mensch
in Hinsicht des Wissens und der Fahigkeiten ein beschranktes Wesen und
deswegen ist der Wunsch zum Erreichen der Vollkommenheit oder der
Wunsch, einen perfekten Menschen zu werden, nur reine Phantasie. Und die
Behauptung der Unschuld ist unbegriindet und tibertrieben. Und der

Versuch von denen, die anderen zu beurteilen, ist zwecklos:
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Aufgrund dieser Verse kann man sagen, dass der Glaube von Hafis an die
vererbte Siindhaftigkeit der Menschen und die Ahnlichkeit von der Natur
und dem Schicksal von allen Menschen ihm Anlass gibt, die Menschen davor
zu mahnen, kein moralisches Urteil abzugeben, weil sowohl der Beurteilende
als auch der Beurteilte in wesentlichen Mangelhaftigkeiten und Fehltritte
dhnlich sind. Warum muss man also iiberhaupt iiber andere richten, wenn
alle Menschen nur ein vorbestimmtes Leben fithren?3+

Hier taucht eine Frage auf: wenn Hafis das moralische Urteil aufgrund
der erwdhnten Argumente fiir unmoglich halt, warum kritisiert er in
verschiedenen Versen, Asketen, Scheiche, Sufisten, Richter der Scharia und
Polizei der Moral? Deutet das auf einen Widerspruch in seinem Denken
hin? Um diese Frage zu beantworten, besser gesagt, um diesen
Widerspruch zu beseitigen, muss man auf einen sehr bedeutenden Punkt
im Hafis” Leben und in seiner religiosen Anschauung achten, namlich auf
den Unterschied zwischen diesen zwei Arten von Stinden:

a) Die Stinden, die der Mensch in seinem privaten Sphare begeht, die nur
ihn und seinen Gott angehen .

b) Die Stinden, die der Mensch zu anderen Menschen (oder auch zu der Natur)
begeht, wie Heuchelei, Betrug, Verleumdung, Gewalttétigkeiten usw.

32 Ebenda, 25/8.

33 Ebenda, 461/8; Siehe auch: Ebenda, S. 27/3.

34 Hier sind zwei Punkte erwdhnenswert: der erste Punkt ist diese Tatsache, dass der
Glaube an den Determinismus nur das moralische Richten, und nicht die moralische
Empfehlung, ausschliefit, weil ein moralisches Urteil, nachdem eine Handlung getan ist,
abgegeben wird; aber eine Empfehlung an sich, da sie vor einer Handlung ausgesprochen
wird, ein determinierter Faktor in dem Tun einer Handlung ist. Mit anderen Worten hebt
der Glaube an den Determinismus weder die Erziehung, wozu auch eine moralische
Empfindung z4hlt, noch eine Rechtsstrafe auf.

Der zweite Punkt lautet, dass der Glaube an die Beschrankung des Wissens und der
Fahigkeiten des Menschen dem Glauben der Willensfreiheit entsprechen kann, indem man
an die Willensfreiheit glaubt, zugleich aber die Weite des Wissens und der Fahigkeiten des
Menschen als beschrinkt betrachtet und das Erreichen einer absoluten Vollkommenbheit als
unrealistisch sieht.
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Das moralische Urteil bei Hafis

Die erste Gruppe von Siinden wird im Islam als ,,das Recht Gottes” und
die zweite Gruppe als ,das Recht der Menschen” bezeichnet. Die erste
Gruppe ist personlich und die zweite gesellschaftlich. Hafis betrachtet die
erste Gruppe mit Nachsicht und zdhlt sie nicht zu Stinden, weil sie seiner
Meinung nach den anderen keine Beleidigung zufiigen. Aus diesem Grund
glaubt Hafis, dass es die zweite Gruppe von Siinden ist, die den anderen

schadet und denen Leid und Schmerz bereitet:

‘Nﬁ . & A . . .- . & .
Canlyy 953y 90 45 Sy 8005 5l e 1955 by 553 9,0 45 (Shgiesly
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Den anderen nicht zu schaden, ist fiir Hafis das hochwertigste Prinzip
im Leben.? Er ist so in seiner Meinung bestdndig, dass er die Erlosung der
Menschen in dieses Prinzip sieht.3
T 5T 68 o wuslr K, ST Ll oS @i g ke alb 4 2o
Das ist klar, dass die erste Gruppe von Siinden nach Hafis keine
Beleidigung der anderen verursacht. Deswegen ist sie der zweiten Gruppe
gegeniiber nicht bedeutend.
RO T N [ P PO A R g P E S T =
Da die erste Gruppe in der personliche Sphéare begangen werden, sind
sie nicht relevant und Hafis hofft, dass sie mit Gottes Absicht und Erbarmen
verziehen werden.
et 55 Sl 4 ol 05, 45 (539, LS las wtss &5 ol plez 5l plS
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Aber die zweite Gruppe von Siinden, die in der Gesellschaft und zu
anderen Menschen begangen werden, haben grofle nachteilige Wirkungen
und verursachen die Beleidigung der anderen. Heuchelei verdirbt zum

35 Ebenda, 25/4.

36 Ebenda, 191/6.

37 Ebenda, 45/4; Siehe auch: Ebenda, S. 9/10, 345/7, 462/ 3.

38 Ashouri, D. ‘Erfan wa rendr dar Se'r-e Hafez, Teheran: Nashre Markaz, 1379, S. 346.

3 Es ist auch nicht zu tibersehen, dass Hafis Gottes Gnade fiir den wichtigsten Faktor fiir
die Erlosung der Menschen hidlt und danach die menschliche Handlung als wichtig
bezeichnet. Und unter menschlichen Handlungen ist fiir ihn, die anderen nicht zu
beleidigen wichtiger als die Befolgung der religiosen Gesetze.

40 Hafez, Diwan-e Hafez, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, 67/10.

41 Ebenda, 76/6; fiir andere Beispiele , siehe: Ebenda, 25/7,109/6, 266/3, 337/7.

42 Hafez, Diwan-e Gazal-hiye Hafez, Salim Neysari (Hrsg.), Teheran: Entesarat-e Beyn-ol-
melali-ye Al-Hoda, 1371, 334/5.

4 Hafez, Diwan-e Hafez, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, 279/3; fuir
andere Beispiele; Siehe auch: Ebenda, 249/6,264/2,279/1, 332/5, 334/5, 343/ 6.
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Beispiel den religiosen und seelischen Glauben der Menschen und fiigt

ihnen Leid und Seelenschmerz zu.

\A W e . s .. . . R
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Diese Siinden fithren dazu, dass die Menschen das Vertrauen in die
Religion verlieren und sogar eine Abneigung dagegen empfinden und
keinen Respekt daftir haben.
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Die Versen also, die auf das Untersagen des moralischen Urteils
beziehen, deuten auf die erste Gruppe der Siinden hin, auf die Stinden
ndmlich, die in der personlichen Sphire des Menschen begangen werden.
Mit dieser Anschauung darf jeder Mensch nur sich selbst zu beurteilen.

Y pelaSly Jg el catS 035l18 Fran s B (2535 & e ol

Wenn Hafis also ein moralisches Urteil abgibt, bezieht er nicht auf die
Stinden der einzelnen Personen in ihrer privaten Umgebung, sondern auf
die bestimmten sozialen Gruppen, die die Gesellschaft nachteilig
beeinflussen (Sufis, Asketen, Richter der Scharia, Prediger, Mulftis, religiose
Polizei usw.), weil die negativen Folgen von deren Handlung nicht sie
selbst, sondern ein grofles Spektrum der Leute beschiddigen und denen Ubel
und Qual bereiten. Es ist also gerecht, so eine einflussreiche Schicht, die der
Gesellschaft mit ihren folgenschweren Handlungen Schaden zuftigen, zu
beurteilen. Mit so einer Anschauung kritisiert Hafis diese Scheinheilige und
enthiillt ihr wahres Gesicht und nennt sie Betrtiger.

T Kalw LilS’ aneges 2 50 105 Slsé ) 0t 5 035s & Lo
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So kommen wir zu der Schlussfolgerung, dass bei Hafis Beurteilung und
Richten iiber die gesellschaftlichen Gruppen, deren Handlung eine direkte
Wirkung auf das soziale leben der Menschen hat, moglich und sogar
notwendig ist, weil die schweren Folgen dieser Handlungen in der
Gesellschaft zu sehen ist und kann konkret beurteilt werden.

44 Ebenda, 399/ §; fiir andere Beispiele, Siehe auch: Ebenda, 28/ 7,145/ 3,226/ 1.
45 Ebenda, 409/ 3.
46 Ebenda, 405/ 4.
47 Ebenda, 335/ 4.
48 Ebenda, 190/ 8.
49 Ebenda, 196/ 7.
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Abstract

From 1915 to 1930, a number of Iranian intellectuals who lived in Berlin,
published several journals, and put forward ideas and subjects which are
important in contemporary Iranian studies (language, religion, and Iranian
culture). Seyyed Hassan Taghizadeh, Mirza Mohammad Khan Qazvini,
Hossein Kazemzadeh Iranshahr and Mohammad-Ali Jamalzadeh are among
prominent Iranians who published Kaveh and Iranshahr journals in the
Kaviani Printing House. Another magazine, which belonged to the second
generation of the Iranians living in Berlin, was Name-ye Farangestan. These
three journals are studied in the present paper, as well as ‘Elm wa Honar,
which was founded by Abol-qasem Wosugq. The aim of this study is to take a
glance at these four magazines, regarding Iranian culture, history, linguistics
and religion.
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Ein analytischer Ansatz zu den vier persischsprachigen
Zeitschriften Kaveh, Iranshahr, Name-ye Farangestan und
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Elham Dolatabadi'
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(S. 87-106)
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Zusammenfassung

Von 1915 bis 1930 veroffentlichten mehrere iranische Intellektuelle, die in
Berlin lebten, verschiedene Zeitschriften und brachten dabei Ideen und
Themen ein, die in den zeitgendssischen Iran-Studien (Sprache, Religion
und iranische Kultur) von Bedeutung sind. Seyyed Hassan Taghizadeh,
Mirza Mohammad Khan Qazvini, Hossein Kazemzadeh Iranshahr und
Mohammad-Ali Jamalzadeh gehdren zu den prominenten Iranern, die die
Zeitschriften Kaveh und Iranshahr im Druckhaus Kaviani herausgaben. Eine
weitere Zeitschrift, die zur zweiten Generation der in Berlin lebenden Iraner
gehorte, war Name-ye Farangestan. In diesem Beitrag werden diese drei
Zeitschriften sowie ‘Elm wa Honar, gegriindet von Abol-gasem Wosug,
untersucht. Ziel der Studie ist ein Uberblick iiber diese vier Magazine
hinsichtlich iranischer Kultur, Geschichte, Linguistik und Religion.
Schliisselworter

Iran-Studien, Kaveh, Iranshahr, Name-ye Farangestan, ‘elm wa Honar.
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Ein analytischer Ansatz zu den vier persischsprachigen Zeitschriften
Kaveh, Iranshahr, Name-ye Farangestan und ‘Elm wa honarl

Elham Dolatabadi?
Tahmores Sajedi Saba3

Die Einleitung
Seit alten Zeiten ist Zeitunglesen fiir die Menschen wichtig gewesen, weil
politische und soziale Ereignisse in den Zeitungen und Zeitschriften ihren
Ausdruck finden. Die politischen Debatten und sozialen Probleme werden
immer von den Biirgerinnen und Biirgern mit grofiem Interesse verfolgt, und
die meisten Menschen haben die Druckmedien immer begriifst, aus Neugier
aber vor allem aus dem Willen zur Kenntnis wichtiger sozialer Ereignisse.
Das persische Wort ,Razname” (Die Zeitung) hat alte Wurzeln. In
zahlreichen Biichern aus den ersten islamischen Jahrhunderten ist dieses
Wort oder seine arabische Ubersetzung (Riznamge) zu finden und sehen.
Die Entstehung der ersten iranischen Zeitung geht auf das dritte Jahr der
Herrschaft von dem iranischen Konig aus der Kadscharen Dynastie, Naser
ed-Din Sah (1848) zuriick. Es erfolgte unter dem Befehl und der Organisation

1 Ubersetzt von Saeed Anvari, University of Tehran (Promotionsstudent im Fach
Politikwissenschaft und Regionalen Studien an der Universitit Teheran, Fakultit der
Rechts- und Politikwissenschaft).

2 Persian Language and Literature Academy, email: elham.dolatabadi@yahoo.com

3 University of Tehran (AuBerordentlicher Professor an der Universitit Teheran, Zentrum
fiir Sprachen der Nationen (ReCeLLT)).

4 Aryanpour 1350, Bnd. 1, S. 234.
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von dem iranischen Reichskanzler, Mirza Taqi Han Amir-nezam
(Heeresbefehlshaber). Die erste iranische Zeitung erschien im gleichen Jahr in
Teheran, unter dem Namen , Wagaye’e Ettefaqiyye”.> Diese Zeitung erschien
wochentlich. Der genannten Zeitung folgten spédter manche andere wie zum
Beispiel Ahtar, Qanun, Habl ol-Matin und Sorayya, die in Istanbul
beziehungsweise in London, Kalkutta und Kairo erschienen und
veroffentlicht wurden. Sie zdhlen zu den beliebtesten und populdrsten im
Ausland veroffentlichten persischsprachigen Druckmedien.

Die Kaveh Zeitschrift gilt als eine Erinnerung aus der Zeit des Ersten
Weltkrieges. Die Erscheinungsperiode dieser Zeitung kann in zwei
unterschiedliche Zeitrdume eingeteilt werden: die erste (alte) Periode
wiahrend des Krieges (1916-1920), und die zweite (neue) Periode in der
Nachkriegszeit (1920-1922). Taqgizadeh, der bis dahin in den Vereinigten
Staaten von Amerika gewohnt hatte, wurde von der Reichsregierung nach
Deutschland eingeladen, um sich gegen anglo-russische politische
Anstrebungen einzusetzen und den Deutschen im Kampf gegen Russland
und Britannien zur Seite zu stehen. Aus diesem Grund zieht er nach
Deutschland ein, tibernimmt die Fithrungsrolle einiger im Europa lebenden
Iraner (vereinigt in dem Komitee der iranischen Nationalisten) und
verdffentlicht spater die Kaveh Zeitschrift. In ihrer alten Erscheinungsperiode,
die ungefahr vier Jahre dauert, beschdftigt sich diese Zeitschrift vor allem mit
den Themen wie dem anglo-russischen Einmarsch in Iran, dem Machtkampf
zwischen Russland und Grofibritannien, und auch der inneren Lage Irans.
Nach der Niederlage Deutschlands gegen Grofsbritannien und Russland
beginnt die neue Erscheinungsperiode der Kaveh Zeitschrift. In diesen zwei
aufeinander folgenden Jahren werden die Beitrdge der Zeitschrift ganz
anders ausgestattet. In diesem Zeitraum (von 1920) wird auch der
Forschungs- und Studienumfang der Zeitschrift in den altgeschichtlichen,
literarischen und kiinstlerischen Bereichen erweitert.

Nachdem die Erscheinung von Kaveh eingestellt wurde, setze jeder
Mitarbeiter von Taqizadeh und jeder Autor dieser Zeitschrift seine
wissenschaftlichen Aktivititen unabhidngig fort. Die wissenschaftlichen
Mitarbeiter und die Kollegen von Taqgizadeh in der Kaveh Zeitschrift
versuchten, andere Zeitschriften in der Nachfolge von Kaveh zu griinden. Aus
dem Freundeskreis Taqgizadehs und seinen Kameraden griindete Kazemzadeh

5 Browne 1338, Bnd. 2, S. 131.
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Iranshahr eine neue Zeitschrift, namens Iranshahr (Ein Name fiir Iran zur Zeit
der Sassaniden). Sein Ziel war es, den Weg von Kaveh fortzufiihren, aber mit
einigen Anderungen im Inhalt und Thema. Iranshahr erschien 1922 und ist bis
1927. In dieser Periode ldsst sich bei Kazemzadeh eine starke Tendenz zu
Archaismus, Padagogik, Philosophie, Literatur- und Geschichtswissenschaft
erkennen. Am wichtigsten ist es aber, dass in diesem Zeitraum der
Mitarbeiterkreis von Iranshahr teilweise erweitert wird. In dieser Zeitschrift
waren alte iranische und ausldndische Autoren titig, wie beispielsweise:
Kazemzadeh Iranshahr, Abbas Eqbal Ashtiyani, Ebrahim Pourdavoud, Mirza
Mahmoud Qanizadeh, Allameh Qazwini, Mohammad Tofiq Hamedani,
Qolamreza Rashid Yasemi, Taqi Arani, Sadeq Rezazadeh Shafaq, aber auch
ausldndische Schriftsteller wie J. Marquart, A. Christensen und C. Huart, die im
Bereich iranistischer Forschungen titig waren und in diesem Forschungsfeld
wertvolle und bedeutende Werke verfasst haben.

Im selben Zeitraum entschied sich eine Gruppe von jungen iranischen
Intellektuellen und Hochgebildeten, die sich Gam yyat-e omid-e Iran nannten,
fur die Grundung einer Zeitschrift zur Verbreitung europdischer Kultur und
Erlduterung ihrer wesentlichen Elemente. Dies erfolgte 1924 unter der Leitung
von Morteza Moshfeq Kazemi und die Zeitschrift trug den Titel von Name-ye
Farangestan. Sie erschien bis 1925 in zwolf aufeinanderfolgenden Heften, und
mit dem Schwerpunkt auf der zeitgendssischen Literatur, der iranischen Kultur
und geschichtlich-gesellschaftlichen Entwicklungen Irans. Zu den begabtesten
wissenschaftlichen Mitarbeitern dieser Zeitschrift zdhlen die folgenden Namen:
Hasan Mogaddam, Mohammad-Ali Jamalzadeh, Allameh Qazwini, Moshfeq
Kazemi und Rezazadeh Shafaq, die alle in den Bereichen der Literatur und
geschichtlich-politischer Entwicklungen aktiv waren.

Die andere Zeitschrift, die nach dem Schluss der Aktivitdten von Name-ye
Farangestan ins Leben gerufen wurde, war ‘Elm wa honar , die unter der
Leitung von dem iranischen Ingenieur Abolqasem Wosuq herauskam. Der
Chefredakteur war Mohammad-Ali Jamalzadeh. In der erwihnten Zeitschrift
setzten die Mitarbeiter dreier oben genannten Zeitschriften (Kaveh, Iranshahr
und Name-ye Farangestan) ihre wissenschaftlichen Aktivitdten fort, und einige
wie Jamalzadeh fiihrten in diese Zeitschrift neuere Themen ein.

1. Die Erscheinungsweisen der iranistischen Forschungen in der Kaveh
Zeitschrift
2. Die Griindung des Nationalisten-Komitees und der Kaveh Zeitung
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Drei Haupttendenzen beziehungsweise drei Entwicklungen weckten das
Interesse der Deutschen fiir die Griindung eines iranischen Nationalisten-
Komitees in Berlin: erstens: die moderaten iranischen Politiker haben ihre
Neutralitdt in dem Ersten Weltkrieg erkldrt, zweitens: Die Feindschaft vieler
iranischen Intellektuellen gegen Russland und Grofibritannien, drittens: Der
Wille der Mitglieder der iranischen demokratischen Partei zur Verbundenheit
mit der deutschen Reichsregierung. Diese Ursachen fiithrten dazu, dass die
Deutschen Ende 1914 den Weg zur Griindung dieses Komitees ebnen, und
durch iranische Botschaft in Berlin einige Informationen iiber Taqgizadeh
einfordern.® Ein anderer Anlass fiir die Griindung dieses Komitees war die
Unterstiitzung des ,,indischen Komitees”, einer Sammlung von den indischen
Revolutiondren und Nationalisten, die durch das tiirkisch-osmanische
Territorium zum Kampf gegen die Briten ihr Land (Indien) erreichen wollten.
Im Iran, Deutschland und den Vereinigten Staaten hatte Taqizadeh eine
wichtige und gehobene politische und soziale Stelle inne, und deswegen war
er eine geeignete Wahl zur Ernennung als Vorsitzender des Komitees seitens
der Deutschen.

Taqgizadeh, der selbst den Freiheitskdmpfern und politisch Engagierten
zugehorte, lud seine Freunde und die Iranisten, die an den europdischen
Universitdten studiert hatten und sich mit der europédischen Industrie und
Kultur auskannten, in einem Brief dazu ein, sich dem iranischen
Nationalisten-Komitee anzuschlieffen. Er richtete Briefe an Jamalzadeh,
Allameh Qazwini, Ebrahim Pourdavoud, Mahmoud Ashrafzadeh, Ebrahim
Alizadeh, Habibollah Sheybani und Amin Rasulzadeh, um sie zur
Zusammenarbeit mit dem Komitee zu ermutigen. Mit der Unterstiitzung
der deutschen Reichsregierung wird das Komitee in Berlin eingesetzt und
von dieser Regierung finanziell unterstiitzt, nur unter der Bedingung, dass
alle Aktivititen zugunsten der Deutschen eingerichtet werden und den
Interessen Deutschlands entsprechen.

Die meisten von Taqizadeh eingeladenen Wissenschaftler und Forscher
nehmen seine Einladung an, und beginnen ihre Forschungsaktivitiaten im
Bereich der Iranistik im Rahmen der Kaveh Zeitschrift. Diese Zeitschrift
wurde unter der Leitung von Hasan Taqizadeh gegriindet und erschien im
Zeitraum zwischen 1916 und 1922. In den ersten vier Jahren ihrer
Erscheinungsperiode wurden die meisten Aufsdtze von Kaveh zu Themen

6 Behnam 2000, S. 11.
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wie dem Ersten Weltkrieg, anglo-russischen Verhiltnissen zum Iran und im
Interesse Deutschlands verfasst. Die Volumen erschienen in dieser Periode
mit Unterstiitzung deutscher Regierung, und die Beitrdge verfiigen tiber
einen sozial-politischen Charakter, der fiir die spezifischen Adressaten der
Zeitschrift besonders interessant und attraktiv gewesen sein sollte. Das
literarische Gesicht von Jamalzadeh war in diesem Zeitraum stark durch die
politische Aktivierung ausgepragt. Von ihm lassen sich Aufsédtze aus dem
geschichtlichen Bereich betrachten, wie beispielsweise: , Mazdak (Bolsevism)
wa mazdak-Sendast dar dowran-e qadim” und , Nazari e§mali bar owza‘-e Iran”.
Mit seinen Berichten {iber die wichtigsten Ereignisse zwischen 1918 und
1920 versucht Jamalzadeh, die Wahrheit iiber Grofsbritannien und seine
Politik ans Licht zu bringen, auch die Liigen und Tduschungen der Briten
aufzudecken beziehungsweise einen Beitrag zur transparenten Darstellung
der britischen Politik fiir die Iraner zu leisten. In diesem wichtigen
historischen Moment kommt auch Tagizadeh zum Reden. Einer seiner
Berichte, erschienen als ein Aufsatz in Kaveh, heifst ,Iran dar angoman-e
bozorg-e  beyn-ol-melal-e egtema‘iyyun”.” Die Sozialisten-Konferenz in
Stockholm (1917) bekannt als , Third Zimmerwald Conference”, wortiber im
bereits genannten Aufsatz von Taqizadeh berichtet wird, gilt als eine der
wichtigsten Friedenskonferenzen, die wahrend des Ersten Weltkrieges im
Interesse der unentwickelten Lander wie Iran zustande kamen.8 Uber diese
bedeutende Konferenz wird zum ersten Mal in Kaveh berichtet.

Nach 1920 beziehungsweise nach der Niederlage Deutschlands gegen
Grofibritanien und Russland tritt die Zeitschrift in eine neue Phase ein. In der
zweiten Erscheinungsperiode ist die starke Tendenz der Zeitschrift zur
iranischen Nationalidentitét deutlich sptirbar. Iraj Afshar ist der Auffassung,
es entstiinden in diesem Zeitraum drei wichtigen Stromungen im Bereich der
Iranistik: ,1. Die Griindung der deutsch-iranischen Gemeinde als einer
Organisation, wo einige deutsche Orientalisten, als auch in Berlin lebende
iranische Titeltrdger tatig waren, oder Rede gehalten haben. 2. Die Griindung
eines Wissenschaftlerkreises unter dem Namen von ,Sohbat-haye ‘Elmi wa
adabi”, spezifisch fur iranische Hochkulturellen und Hochgebildeten, wo sie
wissenschaftliche oder literarische Vortrdge gehalten haben. 3. Die Aufsitze
und Berichterstattungen tiber die Lage der iranischen Studenten in Europa,
die aus der Sicht der akademischen und Bildungsgeschichte der Iraner im
Ausland sehr bedeutend und niitzlich sein konnten”.?

7 Ebenda, Nr. 22, S. 153.
8 Ebenda, S. 153f.
9 Ebenda, Vorwort, S. 5.
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In dieser Erscheinungsperiode haben die wissenschaftlichen Mitarbeiter
der Zeitschrift schriftliche Aktivitidten besonderer Art in den Bereichen der
Literatur, der Geschichte, der alten Kultur, der Linguistik und der
Religionswissenschaft. Jamalzadeh erhoht seine Aktivitdt und veroffentlicht
seine schriftlichen Werke in den kulturellen, wirtschaftswissenschaftlichen
und geschichtlichen Bereichen. Dazu zdhlen zum Beispiel: Gang-e saygan,10
,Angoman-haye adabiy-e Iran wa Almin“11, ,Name-ye bazmande az dowre-ye
sasaniyan”12, , ‘Olim wa sanaye’”13, ,, Mohasselin-e Irani dar Alman” 14

Nasereddin Parvin ist der Auffassung: ,Jamalzadeh nimmt beim
Verfassen seiner Aufsdtze und Biicher nicht nur die Lexika und
wissenschaftliche Studien in Anspruch, sondern auch bittet manche
deutsche Orientalisten um ihre Hilfe. Das gilt besonders fiir seine
politischen und wirtschaftswissenschaftlichen Biicher. Nach dem Schluss
der Aktivititen von der Kaveh Zeitschrift ldsst sich von ihm keine
politischen Aufsétze betrachten”.l> Die Aufsidtze Taqgizadehs bekommen in
der zweiten Erscheinungsperiode der Zeitschrift einen geschichtlich-
politischen Charakter. Er tritt in dieser Periode als ein Iranist auf, und der
wissenschaftliche Aspekt seiner Karriere zeigt sich besonders in Studien wie
., Cdp wa ¢aphane”16, ,Nowriiz-e gamsidi“17 und , §dhndme—paiﬁhz'

Aufser den iranischen Gelehrten werden auch ausldndische Iranisten in
Kaveh préasentiert. Zu denen gehoren unter anderem L. W. Geiger, E.
Mittwoch, O. Man, Ch. Bartholomae, C. H. Ethe, G. Rawlinson, Ed. G.
Browne, die in den Bereichen der Altgeschichte, der Linguistik, oder der
Uraltsprachen wertvolle und niitzliche Biicher und Aufsitze verfasst haben.
IThre wissenschaftlichen Arbeiten werden in Kaveh, zwar in einem
spezifischen Teil unter dem Namen ,Behtarin ta'lifat-e farangi-ha darbare-ye
Iran” von Jamalzadeh rezensiert und erortert.’® Dieser Teil gilt als einer der
wichtigsten Beitrdge der Zeitschrift, aber auch eine der aus der Sicht der
Iranistik bedeutendsten Erorterungen von Jamalzadeh. Er selbst beschreibt
seine Ziele vom Errichten dieses Teiles wie folgend:

10 Ebende, 1918, Nr. 24, S. 174.

11 Ebenda, 1918, Nr. 25, S. 186; Nr. 38, S. 317.

12 Ebende, 1920, Nr. 46, S. 298.

13 Ebenda, 1920, Nr. 36, S. 284; Nr. 37, S. 298.

14 Kaveh 1918, Nr. 26, S. 196; Nr. 43, S. 380; Nr. 10, S. 625.

15 Parvin 1396, S. 70.

16 Kgveh 1921, Nr. 5, S. 527.

17 Ebenda, Nr. 51, S. 29.

18 Kaveh, Nr. 25, S. 188; Nr. 27, S. 208; Nr. 31 & 32, S. 252; Nr. 35, S. 278.
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,Erstens, eine grofle Zahl von den schriftlichen Werken der
Iranisten tiiber das kulturelle und wissenschaftliche Erbe, die
schonen Kiinsten, die uralten Sprachen und Religionen, aber auch
die geschichtlichen Entwicklungen Irans in Erinnerung zu rufen,
einige Hauptelemente von diesen Werken zu tibernehmen und
unsere verehrten Landesleute mit den Tugenden der altpersischen
Zivilisation bekannt zu machen, und sie iiber die Pracht und den
Glanz des Alten Persiens und seiner Weisen, Wissenschaftler und
Konige zu informieren; und zweitens haben wir es uns zum Ziel
gesetzt, die ausgezeichneten Literaten und Wissenschaftler, die tiber
unser Heimatland und sein kulturelles Erbe erforscht und einen
Beitrag zur Kenntniserweiterung {iiber unsere glinzende
Vergangenheit geleistet haben, den Iranern vorzustellen”.’?

In seinem Buch {iber Leben und Gedanken der ersten Generationen der
in Berlin lebenden iranischen Intellektuellen, das den Titel , Berlani-ha” (Die
Berliner) tragt, dufiert Jamshid Behnam die Meinung, das Ziel von der
Griindung der Zeitschrift Kaveh sei es gewesen: ,die Rettung Irans durch
Fokussierung auf die nationale Identitdt und geschichtlichen Wurzlen, die
das Land in die Freiheit und Unabhdngigkeit fiihren konnten”.20 Thm
zufolge ,tauchten zum ersten Mal die Themen wie zum Beispiel: die
Modernisierung, das Verhiltnis zwischen Religion und Staat, die nationale
und geschichtliche Identitdt, und die Frage nach der Annahme oder
Ablehnung der modernen Zivilisation in dieser Zeitschrift unter den in
Berlin lebenden Iranern auf,.?! Taqizadeh fasst seine Ziele von der
Grindung der Kaveh Zeitschrift zusammen und erkldrt, der einzige
Rettungsweg fiir Iran sei ,Kampf gegen Alkohol- und Drogensucht, auch
gegen die sexuell tibertragbaren Krankheiten, aber auch die Forderung des
Sports und Korperfitness unter den iranischen Biirgern, und die Férderung
der Zivilcourage und der offentlichen Bildung unter den Massen”.22 Zum
Zweck der Reformdurchfiihrung im Iran griindete er diese Zeitschrift und
bis zu der letzten Ausgabe gab er mit seinem Ziel nicht auf.

Tagqgizadeh setzt sich fiir die Entwicklung und den Fortschritt Irans, und
dabei schreibt er den wichtigsten politischen Personlichkeiten des Landes

19 Ebenda, 1918, Nr. 25, S. 190.
20 Behnam 1377, Nr. 64, S. 565.
21 Ebenda.

22 Kaveh 1922, Nr. 12, S. 3.
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eine wirksame Rolle zu. Uber seine Idee zur totalen Verwestlichung des
Landes hinaus, behaart er auch auf der Wiederbelebung der Sitten und
Uberlieferung des alten Persiens und hilt es fiir eine der wesentlichen
Sdulen des Fortschrittes des Landes. Er hebt zugleich hervor, dass die
politischen Personlichkeiten folgende Ziele verfolgen sollten, um die
erwiinschten Fortschritte im Iran realisieren zu kdnnen:

»1. Die Volksausbildung und Volkserziehung; 2. Die Veroffentlichung

vorteilhafter Biicher; 3. Die Ubernahme von Prinzipien und
Grundelementen der europdischen Zivilisation; 4. Die Forderung und
Verbreitung des Sports und Korperfitness unter den iranischen Biirgern;
5. Der Schutz und das Bewahren der nationalen Integritit; 6. Der Schutz
und das Bewahren der nationalen Sprache bzw. Persisch; 7. Der Kampf
gegen die Alkohol- und Drogensucht; 8. Der Kampf gegen den
Fanatismus und Aberglauben; 9. Die Bekdmpfung der Epidemien; 10.
Das Bewahren der Unabhéngigkeit Irans; 11. Der Neuaufbau des Landes
nach dem europidischen Muster; 12. Die Frauenemanzipation und die
Gewihrleistung ihrer Rechte, vor allem des Bildungsrechts; 13. Der
Kampf gegen Liigen; 14. Die Zielstrebigkeit und ernsthafte Mithe zur
Beseitigung der boshaften Eigenschaften und Verhaltensgewohnheiten
wie Intrige, Verschworung und Komplott; 15. Die Beseitigung und
Vernichtung unnatiirlicher Liebe (Homosexualitit); 16. Der Kampf gegen
die Schund- und Schmutzliteratur und allen voran die Wiederbelebung
der altiranischen tugendhaften Sitten”.2?

Er glaubt an der inneren Reform fiir die iranische Gesellschaft und ist der
Uberzeugung, die Korruption sei radikal und grundsétzlich zu bekampfen und
beseitigen. Er zghlt manche Reformen zu den notwendigen Grundreformen,
die die Voraussetzung fiir die weiteren schaffen. Der Anfangspunkt fiir diese
Reformen sei laut ihm die offentliche Bildung und Volksausbildung, mit der
Begriindung, dass ein Volk keine Fremdherrschaft akzeptieren wiirde, wenn es
kulturell aufgekldart wéare. Nach seiner Auffassung ist das Thema ,Die
grundsétzlichen Reformen im Iran” in Zusammenhang mit folgenden Plidnen
durchfiihrbar:

»1. Die offentliche Bildung; 2. Der Schutz und das Bewahren der
nationalen Integritdt; 3. Der Kampf gegen die Alkohol- und Drogensucht,

auch Krankheiten und soziales Verderben; 4. Die sofortige Anstellung der
auslandischen Berater zur Reformdurchfiihrung in den iranischen

23 Ebenda, 1921, Nr. 1, S. 436.
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offentlichen Amtern, und ihre Ermichtigung und Unterstiitzung; 5. Die
Forderung wund Stirkung der iranischen Zentralregierung zur
Wiederaufrechterhaltung der offentliche Sicherheit und Ordnung als
notwendiger Voraussetzung fiir die weiteren Fortschritte und
Entwicklungsbestrebungen. 2+

3. Die Erscheinungsweisen der Iranistik in Iranshahr Zeitschrift

Als das ehemalige Mitglied von Kaveh veroffentlichte Kazemzadeh
Iranshahr seine eigene Zeitschrift im Jahre 1922 unter dem Namen
Iranshahr, nachdem Kaveh sein Erscheinen eingestellt hatte. Er fiihrte es bis
zum Jahre 1927 fort und veroffentlichte die Zeitschrift in 48 Heften. Unter
seiner Leitung war die Zeitschrift Iranshahr in den iranistischen,
geschichtlichen, religiosen, literaturwissenschaftlichen, kiinstlerischen,
sozialen und philosophischen Bereichen aktiv. Die Philosophie und Bildung
waren seine eigenen Lieblingsthemen, und er hat aus eigenem Interesse in
diesen Themenkreisen viele Erorterungen in Iranshahr geschrieben. Es ldsst
sich sagen, ein Grund fiir seine Meinungsduflerung in diesen Bereichen
konnte sein, dass er die Spiritualitit beziehungsweise die spirituelle
Zuneigung unter den Iranern steigern und erhohen und dadurch die
iranische Gesellschaft zu erhabeneren Zielen fiithren wollte.

Zusitzlich zu den genannten Mitarbeitern der Kaveh Zeitschrift, wurde bei
Iranshahr eine neue Gruppe von den iranischen Jugendlichen tdtig, die ihre
universitdre Ausbildung im Ausland abgeschlossen hatten. Die neu
erschienene Zeitschrift wird immer stirker durch die Modernisierungstendenz
und den Aufklirungsgedanken der jungen Generation ausgeprégt,
insbesondere mit den Aufsdtzen von Taqi Arani, Morteza Moshfeq Kazemi,
Ahmad Farhad, Ahmad Kasra’ee, Rashid Yasemi, Rezazadeh Shafaq und Reza
Towfiq. Taqi Arani betont in einem seiner Aufsitze die Wichtigkeit des
Persischen als der nationalen Sprache Irans,?> und Ahmad Farhad, der in Berlin
lebende iranische Intellektuelle versucht, die Iraner mit der glinzenden
deutschen Industrie bekannt zu machen. Einige Teile der Kaveh Zeitschrift
werden auch in [ranshahr vorgesehen, dazu gehoren beispielsweise: , Behtarin
ta’lifat-e farangi-hi darbire-ye Iran”, ,,Mohasselin-e Irani dar Alman”, ,,Mo ‘arrefi-ye
regal wa bozorgan”, , Fann-e Sografi dar sarq”, ,Nowriiz-e §amsidi und , Adabiyat-e

24 Kaveh 1922, Nr. 12, S. 659f.
25 [ranshahr 1924, Nr. 5f, Bnd. 2, S. 355.
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kelasik”. Ein Thema, das von dem ersten bis zum vierten Erscheinungsjahr der
Zeitschrift (1927) in zahlreichen Ausgaben behandelt wird, heifst ,Die
Frauenfrage und Kindererziehung” .26 Angesichts dieser Tatsachen, dass die
Frauen die Grundlage der Gesellschaft schaffen und die Frauenemanzipation
eine der Hauptsdulen des Fortschrittsprozess im Iran ist, gilt die besondere
Aufmerksam Kazemzedehs fiir dieses wichtige Thema als ein Hinweis fiir
seine progressive Denkweise und aufgekladrten Geist.

Kazemzadeh betonte immer, die Volkserziehung sei die notwendige
Voraussetzung den Fortschritt Irans. J. H. DPestalozzi war ein
italienischstaimmiger schweizer Forscher, aber auch ein Pionier und
Wegbereiter im Bereich der Kindererziehung.?? Als ein Initiator im
Bildungsbereich griindete er zahlreiche Schulen im Europa und
veroffentlichte viele Biicher. Dadurch erreichte er sein angestrebtes Ziel
teilweise. Kazemzadeh hat im Rahmen seiner Beitrdge in Iranshahr die
Leistungen, Errungenschaften und schriftlichen Werke von Pestalozzi
prasentiert und seine wichtige Rolle in der Volksbildung und
Volkserziehung vorgestellt. Kazemzadeh selbst hat neben dem
padagogischen, auch grofies philosophisches Interesse. In seinen
philosophischen Aufsédtzen fiithrt er sein Publikum in eine utopische
Zukunft. Zu diesen Aufsitzen zédhlen beispielsweise: , Falsafe-ye pragmatizm
ya falsafe-ye ‘elmiyyat“?8, , Diyanat ya falsafe-ye towhid“?° und , teosofi”.30

Am fiinften Oktober 1925 findet die Kadscharen-Dynastie ihr Ende, Reza
Pahlawi besteigt den Thron und gegriindet die Pahlawi-Dynastie. Dieses
wichtige geschichtliche Ereignis wird von Kazemzadeh in der Zeitschrift
berichtet, und mit grofier Freude begriifst. Er betrachtet die Kadscharen als die
Hauptursache fiir das Elend und die Riickstandigkeit des iranischen Volks und
halt die Pahlawi-Dynastie fiir einen barmherzigen fiirsorglichen Volksvater,
der das iranische Volk in letzter Sekunde vor seinem Tod gerettet hétte:

,Die Hauptursache von Not und Elend, von dem unser Volk in
der Herrschaftszeit der Kadscharen betroffen war, besteht in
,Ungerechtigkeit und Unwissenheit”. Eine Gesellschaft, wo

»Ungerechtigkeit und Unwissenheit” herrscht, wird
notwendigerweise in  Dunkelheit, ~Armut, Durcheinander,

26 Ebenda, 1922-1924, Bnd. 1, Nr. 1, 2,5, 6,10 ; Bnd. 2, Nr. 1, 2, 4, 9, 11; Bnd. 3; Bnd. 4, Nr. 4.
27 [ranshahr 1923, Bnd. 1, S. 218.

28 Ebenda, 1925, Nr. 10, Bnd. 3, S. 577.

29 Ebenda, 1925, Nr. 12, Bnd. 3, S. 707.

30 Ebenda, 1927, Nr. 11, Bnd. 4, S. 641; Nr. 12, S. 704.
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Zerstorung, Ohnmacht, Hungersnot und Elend gesttirzt. Es liegt in
der Natur der Sache. Die Mehrheit unseres Volks, gefangen in den
Ketten von Ausbeutung, Ungerechtigkeit und Unwissenheit, jammert
und stirbt unter grofien Qualen. Aus diesem Grunde durchbricht
unser Volk nach Jahrhunderten Ungerechtigkeit und Unbewusstsein
die Ausbeutungs- und Knechtschaftsketten der grausamen
egoistischen brutalen Konige, sucht seine Rettung wie ein
ohnmichtiges weinendes Kind in der Barmherzigkeit und
Fiirsorglichkeit seiner Majestdt Reza Schah Pahlawi, und betrachtet
ihn als einen weitblickenden weisen Vater.”3!

In den in Iranshahr erschienenen Aufsétzen ldsst sich zwei Haupttendenzen
erkennen: ,,die eine zu dem alten Persien und der iranischen Sprache, Kultur
und Zivilisation; und die andere zur Wiederbelebung des iranischen
Volksgeist” .32 Kazemzadeh Iranshahr glaubt an einem iranischen Volksgeist
und betrachtet ihn als einen Rettungsgrund Irans:

»Aus diesem Grunde sehen und sagen wir, dass der iranische
Volksgeist ewig lebendig ist, und sobald die Ausbeutungsketten der
westlichen Zivilisationen und des Despotismus kraft einer politischen
und denkerischen Revolution brechen, und der geistliche und
korperliche Despotismus sein Ende findet, dann wird dieser ewige
Volksgeist erneut durch seine glinzenden Erscheinungen die
zivilisierte Welt faszinieren und zur Bewunderung zwingen” .3

Er definiert die Nationalitét als eine Sammlung geistlicher Eigenschaften
eines Volks, worin dieses sich von anderen Volkern unterscheidet. Er ist der
Uberzeugung: ,Diese Eigenschaften zeigen sich in unterschiedlichen
Formen, und nehmen in allen Stufen der politischen und wirtschaftlichen
Entwicklung eines Volkes, sowohl auf individueller als auch kollektiver
Ebene, immer verschiedene Gestalten an”.3* Diese Eigenschaften gelten als
das einzige Unterscheidungskriterium und Charakteristikum eines Volkes
gegeniiber den anderen.

Kazemzadeh glaubt auch wie Tagizadeh an der Notwendigkeit sofortiger
Reformen im Iran. Im Gegensatz zu Tagizadeh sieht er aber keine Prioritét fiir
die allgemeine Bildung und Volkserziehung. Er ist der Auffassung, der
einzige Ausweg aus dem Elend liege vor allem in: ,der Gewdéhrleistung
wirtschaftlicher Unabhéngigkeit, der Verbreitung der Vaterlandsliebe, dem

31 Ebenda, 1925, Bnd. 3, S. 705-707.
32 Behnam 1377, S. 89.

33 [ranshahr 1924, Bnd. 2, S. 503.

34 Ebenda, 1923, Bnd. 2, S. 198f.
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Kampf gegen unseren heutigen moralischen Verderbnis, der Trennung der
geistlichen Angelegenheiten von den weltlichen, und einer Reformdurchfiihrung
in ihnen, den Reformen in dem Bildungsbereich, der Forderung der schonen
Kunste, Frauenbildung und nationaler Integritit, der Unterscheidung
zwischen dem Progress und dem Zivilisierungsprozess, der Kklaren
Verantwortungsbestimmung fiir das iranische Volks im Einklang mit seiner
Stelle in der Menschengemeinschaft”.3>

Zusammenfassend ldsst es sich sagen, Kazemzadehs angestrebtes Ziel
von der Griindung und Verdffentlichung der Iranshahr Zeitschrift ist die
Zurkenntnisnahme der Kultur, Literatur und Geschichte des alten Persiens
mit dem Schwerpunkt auf dem iranischen Nationalgeist. Er macht von allen
Ideen der in Berlin studierten aufgekldrten Intellektuellen Gebrauch, weil er
trotz seiner eigenen spirituellen und religiosen Mentalitdt, die Intellektuellen
und Schriftsteller aus ihren Begegnungsweisen mit ,Religion” nicht
voneinander unterscheidet, und die Inanspruchnahme ihrer Ideen (egal ob
sie religios oder nicht religios sind) zur Realisierung seiner gestellten Ziele
tur notig halt. Er setzt sich fiir Modernisierung und Fortschritt Irans ein,
und in seiner Zeitschrift erschienen einige Aufsdtze von Jamalzadeh,
Rezazadeh Shafaq und Ahmad Farhad tiber die westliche Wissenschaft und
Industrie. Trotz aller Knappheiten verrdt Iranshahr im Vergleich zu Kaveh
ihre wahren Zielsetzungen deutlicher.

4. Die Erscheinungsweisen der iranistischen Themen in Name-ye
Farangestan
Gleichzeitig mit der Veroffentlichung kommt 1924 in Berlin eine andere
Zeitschrift ins Leben, die den Titel , Name-ye Farangestan” tragt. Mit seinen
radikalen Schritten setzt sich diese neue Zeitschrift fiir die grundsétzliche
Verwestlichung Irans. Name-ye Farangestin erschien als Ergebnis einer
Kooperation von den iranischen jungen Intellektuellen im Rahmen einer
Gemeinde, namens ,Gam‘iyyat-e omid-e Iran”. Die Strategie der Zeitschrift
ist anders als die der Iranshahr Zeitschrift, die die Nationalidentitdt in der
Altgeschichte Persiens sucht und die Geschichte zur Wiederbelebung der
verlorenen Identitdt des iranischen Volkes instrumentalisiert. Die meisten
Forscher und Schriftsteller, die mit Name-ye Farangestan zusammenarbeiteten,
waren gegen die Ruickstandigkeit Irans und hatten sich zum Ziel gesetzt, ihr

35 Ebenda, 1925, Bnd. 3, S. 571ff.
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Vaterland von heute auf morgen zu industrialisieren und auf bester Weise zu
modernisieren. Zu diesen Mitarbeitern der Zeitschrift und Mitgliedern der
genannten Gemeinde zdhlen beispielsweise: Morteza Moshfeq Kazemi,
Hassan Mogaddam (Pseudonym: Ali Nowruz), Qolamhossein Forouhar,
Ahmad Farhad, Hossein Nafisi, Parwiz Kazemi, Ebrahim Mahdawi, Aliqoli
Ardalan und Mohammad-Ali Jamalzadeh.

Hassan Mogaddam (Pseudonym:Ali Nowruz) gilt als einer der
Schriftsteller und Dramatiker, der seine Kurzgeschichten und Theaterstticke
in diesem Zeitraum herausgibt. Nach seinem beriihmten Theaterstiick
, Ga ‘far-han az farang bargaste” veroffentlicht er in Name-ye Farangestan36 eine
neue Geschichte unter dem Titel , Iranibazi” 37 Hinter seinem kiinstlerisch-
literarischen Gesicht verbirgt sich das helle Gesicht eines Iranisten. Er
schreibt eine Rezension unter dem Titel ,Gobino wa Iran” und présentiert
das Leben und die Werke von Arthur de Gobineau.3® Dieser Aufsatz ist fiir
die Iranisten besonders beachtenswert.

Jamshid Behnam vertritt die Auffassung: , die Autoren dieser Zeitschrift
haben positivistische und rationalistische Tendenzen. Sie nehmen sich
Europa, und auch zum Teilen die Turkei zum Vorbild. Aus ihrer Sicht
gentige es nicht, nur die Technik vom Westen zu tibernehmen. Es sei auch
notig, die Volksmentalitdt zu d&ndern und die Eigenschaften wie Fleiffigkeit
und Lebensenergie unter den Iranern zu erhthen.3?

In dieser Zeitschrift hat auch Mohammad-Ali Jamalzadeh einen hohen
Stellenswert. Durch die Veroffentlichung einer komparativen Studie unter
dem Titel , Andtol frans: ‘Omar Hayyam-e faranse” vergleicht er die poetischen
Eigenschaften und Denkweisen zweier iranischen und franzdsischen
Dichter, ‘Omar Hayyams und Anatole Frances miteinander. Als ein sehr
naher Freund Taqgizadehs und auch als ein Vaterlandsliebender beginnt er
seine Aktivitdten von dem Nationalisten-Komitee und der Kaveh Zeitschrift.
Er hélt die Fortfiihrung seiner Aktivitdten immer vor Augen.

Als Chefredakteur der Zeitschrift Name-ye Farangestan fiithrt Moshfeq
Kazemi seine schriftlichen Aktivititen fort. Genauso wie die anderen in
Berlin lebenden Intellektuellen setzt er sich auch sehr stark fiir den
Fortschritt Irans und die Beibehaltung der nationalen Identitit ein. In

36 Name-ye Farangestan 1924, Nr. 3, S. 581f.
37 Name-ye Farangestan 1924, Nr. 3, S. 146f.
38 Ebenda, 1925, Nr. 11, 12, S. 581f.

39 Behnam 1377, Nr. 64, S. 99.
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seinem Aufsatz unter dem Titel ,Engelab-e egtema 7”40 schldgt er einige
Losungen und Auswege vor, die nach seiner Auffassung das iranische Volk
seinem ambitionierten Ziel, dem Fortschritt, nihern konnten. Er ist der
festen Uberzeugung, eine grofle Revolution konnte Iran aus der
Riickstandigkeit und dem Durcheinander retten, aber unter der Bedingung,
dass diese Revolution bestimmten Prinzipien folgt und wohlorganisiert
zustande gebracht wird. Thm zufolge konnten zwei Faktoren zu einer
Revolution fithren, weil die Revolution das beste Instrument, aber auch am
legitimiertesten ist: erstens ,die Volkserziehung” und zweitens ,der
allmahliche Entwicklungsprozess” (die schrittweise Evolution):
»Der einzige Weg, der zu einer Revolution fithren konnte, heifst

die Volkserziehung neben einem allméhlichen Entwicklungsprozess

(der schrittweisen Evolution). Es ist allerdings das beste Instrument

zum Ziel, aber auch es ist am legitimiertesten. Aber wie es zu sehen

ist, kommt es nur allmihlich zustande, trotz der Tatsache, dass

unsere Riickstdndigkeit im Vergleich zu der zivilisierten Welt keinen

Platz fiir stillschweigende Zustimmung ldsst. Auf der anderen Seite

wiirden die Europder auf gar keinen Fall warten und hinschauen,

dass wir sie bei der Modernisierung erreichen oder tibertreffen.4!

Aufler einer grofien sozialen Revolution sieht Moshfeq Kazemi ein
grofies Rettungspotenzial in theoretischen und praktischen Innovationen.
Solche Innovationen sucht er unter den im Westen situierten Intellektuellen,
zwar mit der Begriindung, sie kennen sich mit der westlichen Kultur und
Tradition gut aus, und kénnten dem iranischen Volk beim Erreichen seiner
nationalen Ziele eine grofse Hilfe leisten:

,Ich sage, in einem Land, das sich in einer Lage wie unserer
heutigen befindet, kann ausschliefllich das individuelle Denken und
Halten zur Rettung der Gesellschaft fithren. Aber von wem und auf
welche Art und Weist muss dieses Denken und Halten zustande
gebracht werden? Es ist kein einfaches Thema, eine ermiidete
Gesellschaft in Bewegung zu bringen. Es setzt tief greifendes Denken
und bedédchtiges Handeln voraus. Jemand, der tiber eine moderne
neu strukturierte Denkweise verfiigt, muss an die Macht kommen,
und durch eine neue Praxis der heutigen Situation ein Ende setzen.
Aber welcher Volksschicht muss er entstammen? Nach meiner
Auffassung: von den heutigen ausgebildeten Leuten muss er

40 Name-ye Farangestan 1924, Nr. 1,S. 4.
41 Ebenda.
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stammen, und insbesondere von denjenigen, die sich mit der
Atmosphire Europas gut auskennen. Fiir ihn sind zwei Eigenschaften
notig: das Bewusstsein und die Zielstrebigkeit.”42
Eigentlich war das Hauptziel der Verdffentlichung der bereits genannten
Zeitschrift ,die Rettung Irans aus der Unwissenheit und vor der
vernichtenden Stromung westlicher Zivilisation. Es ist auch unser Endziel,
den Menschen aus dem mittelalterlichen Zustand in das zwanzigste
Jahrhundert zu fithren. Es setzt die totale Verwestlichung und
Europdéisierung des Landes voraus, sowohl innerlich als auch dufSerlich”.43
Angesichts der Aufsdtze von den Autoren dieser Zeitschrift ldsst es sich
herausstellen, dass diese Autoren das Ziel einer totalen Verwestlichung des
Landes verfolgten, ohne die alte Kultur des Landes und seine spezifische
Traditionen zur Kenntnis zu nehmen. Sie hatten es zum Ziel, die westliche
Zivilisation von heute auf morgen in den Iran einzufiihren, damit sie ein
total neues Land, losgelost von seiner alten Kultur und Geschichte aufbauen
konnen. Die Denkweise von den Autoren der Name-ye Farangestan
Zeitschrift unterscheidet sich von der der Mitarbeiter Kavehs. Dieser
Unterschied zeigt sich beim Thema der ,Wiederbelebung der alten
iranischen Zivilisation” klar und deutlich.

5. Die Erscheinungsweisen der iranistischen Themen in der ‘EIm wa honar
Zeitschrift
Im 1927 tibernimmt Mohammad-Ali Jamalzadeh die Aufsichtsverantwortung
tiber die von dem iranischen Kriegsministerium zum Weiterstudium nach
Europa geschickten iranischen Studenten. Durch diesen Auftrag griindet er
eine Freundschaft mit Abolgasem Wosuq. Sie entscheiden sich dafiir, eine
monatliche Zeitschrift herauszubringen. Das Ziel davon war, dem iranischen
Publikum die technischen und wissenschaftlichen Fortschritte der Européer
zu présentieren, aber auch fiir die deutschen Industrien zu propagieren. Sie
erfillten ihren Plan und griindeten eine Zeitschrift unter dem Titel von
,» EIm wa honar” (Wissenschaft und Kunst), die in sieben Heften herauskam.
In dieser Zeitschrift taucht das Thema der Technik und Wissenschaft
besonders deutlich auf. Einige Aufsdtze werden diesem Thema gewidmet.
Der iranische Ingenieur Abolqasem Wosuq und Mohammad-Ali Jamalzadeh

42 Ebenda, S. 6f.
43 Ebenda, S. 2.
44 Parwin 1396, S. 82.
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sind die Autoren, von denen die meisten Aufsitze dieser Zeitschrift verfasst
worden sind.

Die bereits genannte Zeitschrift besteht auch wie die anderen aus
geschichtlichen, literarischen, politischen und sozialen Teilen. Ein
charakteristischer Teil, der hinzugeftigt worden war, behandelte das Thema
,die Industrien, Wissenschaften und Techniken des Westens”. Es ist auch
erwdhnenswert, dass dieses Thema in den vorhergehenden Zeitschriften kaum
behandelt worden war. In der neuen zihlt es aber zu den wichtigsten Zielen
und macht einen wichtigen Teil der Zeitschrift aus. Von Wosugq erscheint in der
‘Elm wa honar Zeitschrift ein sehr niitzliches und wertvolles ,, Worterbuch fiir
Wissenschaft und Technik”. Es tragt den Titel von , farhang-e sanaye’ wa fonin™
und wird von Jamalzadeh als ein ausgezeichnetes Werk in vielen anderen
Ausgaben der gleichen Zeitschrift prasentiert und vorgestellt.*> Wosuq hatte in
Deutschland studiert und beherrschte die deutsche Kultur und Industrie. Alle
seine Aufsdtze und Beitrdge gehtren zum Bereich deutscher Technik und
Industrie, zwar mit dem Ziel, dem iranischen Publikum die deutsche Industrie
vorzustellen und dadurch die iranische Gesellschaft zur Modernisierung und
Industrialisierung anzutreiben. Die meisten anderen Beitrdge gehoren
Jamalzadeh. Seine flieSlenden Gedanken erreichen in dieser Zeitschrift ihren
Hohepunkt und er verfasst zahlreiche abwechslungsreiche Aufsdtze in
geschichtlichen, literarischen, kosmologischen und wirtschaftlichen Bereichen.
Es lasst sich sagen, dass er wegen seiner Leitungsverantwortung in dieser
Zeitschrift auch so viele wissenschaftliche Beitrdge hat. Dazu zdhlen
beispielsweise: ,, Serwat-¢ melli” 4 ,, Gam Tyyat-e Alman dar sal-e 2000”47 , Nowriiz-
e gamsidi”* , Afganestan”* , Qadimtarin mellat-e tarihi-ye donya”° |, tarih-e
mesr” 1, Mellat-e ¢in wa zaban wa farhang”.52 Von ihm erschien auch in der
erwdhnten Zeitschrift zwei Kurzgeschichten, ,palang“> und , Now’-parast“>* ,
die von grofier Bedeutung sind.

45 ‘Elm wa Honar 1927, Nr. 1, S. 38f.
46 Ebenda, 1927, Nr. 2, S. 1.

47 Ebenda, Nr. 2, S. 15.

48 Ebenda, Nr. 4, S. 1.

49 Ebenda, 1928, Nr. 4, S. 33.

50 Ebenda, 1928, Nr. 5f, S. 14.

51 Ebenda, S. 22.

52 ‘Elm wa Honar 1928, Nr. 7, S. 21.
53 Ebenda, 1928, Nr. 5f, S. 45.

54 Ebenda, 1928, Nr. 7, S. 40.
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In der ersten Ausgabe und unter dem Titel , Magsiid-e ma” (Unser Ziel)
beschreibt Jamalzadeh das Ziel der Griindung der Zeitschrift ,die
Bekanntmachung mit der westlichen Kunst und Wissenschaft, damit unsere
Landesleute von den Fortschritten des Westens profitieren, weil so ein
Fortschritt nur durch die Technik und Industrie moglich sein konnte”. Er
schreibt weiter:

»Die jungen Mitarbeiter dieser Zeitschrift haben es sich zum Ziel
gesetzt, die Gelegenheit eines Aufenthaltes und Lebens im Lande der
Kunst und Wissenschaft zu nutzen, und soweit es moglich ist, ihre
Landesleute mit den Modernisierungserfahrungen des Westens
bekannt zu machen und sie davon profitieren zu lassen. Da wir uns
dariiber im Klaren sind, dass der erste Schritt in dem
Fortschrittsprozess der Eintritt in die Industrialisierungsphase ist,
haben wir beschlossen, unser Bestes zu diesem Ziel zu tun, und uns
von den anderen Debatten und Streiten, insbesondere den religiosen
und politischen, zu distanzieren. Es wird uns vor den Nachteilen und
Gefahren dieser Bereiche (der Politik und der Religion), die im Iran
zum Schlachtfeld zahlloser Kampfer und Kriegsherren geworden sind,
schiitzen und wahrscheinlich zum gewtinschten Erfolg fithren.”>

Zusitzlich zu den technischen und industriellen Bereichen hat die
Zeitschrift auch andere Zielsetzungen im Bereich der Politik, der Wissenschaft
und des Handels, damit Iran den Weg zum Fortschritt schneller und mit mehr
Leichtigkeit bis zum Ende gehen konnte.

,Die Mitarbeiter der Zeitschrift sind fest entschlossen, nie von der
rationalen Maifsigungen abzuweichen, soweit es moglich ist. Aus
unterschiedlichen Arten von theoretischer und praktischer Mafligung
haben sie sich fiir die ,rationale” (wie es die Westlichen nennen)
entschieden, und es bedeutet, dass alles was sie tun und schreiben
der Wissenschaft und den empirischen Erfahrungen entspricht...

Diese Zeitschrift wird sich bemiihen, in allen wirtschaftlichen
Angelegenheiten, die den Iran angehen, sowohl mithilfe der
Spezialbiicher und Magazine als auch in Konsultation mit den
Experten, den iranischen Landesleuten niitzliche Aufsitze in einem
flielenden verstandlichen Sprachstil zur Verfiigung zu stellen.

Die Zeitschrift hat es zum Ziel, die iranischen Unternehmer und
Handler von der konkreten wirtschaftlichen Situation der Welt zu
benachrichtigen, und ihnen zeigen, wie sie in der heutigen Welt von
ihrem Kapital Gebrauch machen konnen. Die Zeitschrift versucht, die

5 ‘Elm wa Honar 1927, Nr. 1,S. 1.
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iranischen Unternehmer und Hiandler mit den ausldndischen
Unternehmern und Industriezentren in Kontakt zu bringen.”

Abbas Eqbal Ashtiyani, Ahmad Farhad, Hossein Kazemzedeh Iranshahr,
Aliqoli Ardalan und Allameh Qazwini zdhlen zu den anderen Mitarbeitern der
Zeitschrift, die in wirtschaftlichen, geschichtlichen und wissenschaftlichen
Bereichen schreiben. Im Gegensatz zu den Autoren der vorhergehenden
Zeitschriften verfolgen die Autoren von ‘Elm wa honar nicht mehr die Linie
von der Nationalidentitit oder der Bildung und Spiritualitdt. Sie sind der
Auffassung, der einzige Weg zum Fortschritt sei die Einfithrung moderner
Technik. Daran unterscheidet sich ‘Elm wa honar von den anderen
Zeitschriften. In der sind die Sptiren der Iranistik neben einer starken Tendenz
zu den westlichen Techniken und Industrien sichtbar.

Die Schlussfolgerung

Das Lesen und die Auslegung der in vier persischsprachigen Zeitschriften
Kaveh, Iranshahr, Name-ye Farangestan und ‘Elm wa honar erschienenen
Aufsitze hat uns niitzliche wissenschaftliche Errungenschaft im Bereich der
Iranistik mitgebracht. Kaveh war die erste Zeitschrift, die unter der Leitung
von Tagizadeh, und mit dem Schwerpunkt auf der Literatur, Geschichte,
Religionswissenschaft und dem Fokus auf den Studien tiber die westlichen
wissenschaftlichen Werke erschien, und den Weg fiir die anderen
Zeitschriften ebnete. Zur Auflerung ihrer Meinungen nehmen sich die drei
anderen Zeitschriften Kaveh als Vorbild. Qazwini, Jamalzadeh und Abbas
Eqgbal Ashtiyani zdhlen zu den Autoren, die einen grofien Anteil an der
Kaveh Zeitschrift hatten, und spater ihre wissenschaftlichen Aktivitdten in
Iranshahr, Name-ye Farangestan und ‘Elm wa honar fortfiihrten.

Die meisten Aufsédtze und Artikel der Kaveh Zeitschrift beziehungsweise
die Forschungen tiber Sitten und Traditionen der iranischen Gesellschaft
oder Studien {iber Sihnameh, oder Beitrdge zu geschichtswissenschaftlichen
Themen, sind von Taqgizadeh verfasst worden. Im Vergleich zu Iranshahr
verfligt diese Zeitschrift (Kaveh) tiber umfangreichere wissenschaftliche
Quellen und présentiert die Aufsédtze, die aus einer wissenschaftlichen
Perspektive wertvoller und genauer sind. Tagizadeh zieht in Kaveh sowohl
die Themen aus der Geschichte Persiens, als auch der epischen Literatur,
Religions- und Sprach- und Politikwissenschaft (mit dem Schwerpunkt auf

56 Ebenda, 1927, Nr. 1, S. 5f.
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der anglo-russischen Politik) in Betracht. In jeder Ausgabe dieser Zeitschrift
lasst sich mindestens eine Seite oder einige Zeilen {iiber die iranische
Geschichte, Literatur, Religion oder Linguistik betrachten, sogar wenn
Taqgizadeh in dieser bestimmten Ausgabe ausschliefilich tiber die anglo-
russische Politik hatte diskutieren wollen.

Als ein alter Mitarbeiter von Taqgizadeh unterscheidet sich Hossein
Kazemzedeh Iranshahr von ihm und Qazwini; und zwar daran, dass er der
Auffassung ist, Iran konne nur durch sozial-wissenschaftliche Reformen den
Fortschritt verfolgen, wihrend Kazemzedeh neben den materiellen
Fortschritten auch sptiirbare Tendenzen zur Spiritualitidt und dem spirituellen
Fortschritt hat. Diese Tendenz lésst sich in seinen eigenen Aufsitzen in der
Iranshahr Zeitschrift erkennen. Aus inhaltlicher Sicht ist Kaveh populdrer als
die drei anderen Zeitschriften, die spater erschienen. Orthographisch und
grammatisch gesehen unterscheidet sie sich grundsdtzlich von denen.
Manche in Kaveh benutzte Worter sind arabischstimmig und es erschwert
das Lesen und Verstiandnis dieser Zeitschrift. Im Gegensatz dazu ermoglicht
es der spezifische Schreibstil Kazemzadehs dem Leser, die Denkweise des
Autors ohne grofle Mithe zu verstehen. Der Schreibstil ist in Iranshahr
insgesamt flieflend, literarisch und an manchen Stellen mit dem spirituellen
Denken verkniipft.

In den Zeitschriften Name-ye Farangestan und ‘Elm wa honar ist der
Umfang iranistischer Studien in den geschichtswissenschaftlichen,
literarischen, linguistischen und religionswissenschaftlichen Bereichen
teilweise enger. In dieser Zeitschrift lasst sich aber mehrere junge Autoren
mit neueren Zielsetzungen betrachten. Der Griinder und Herausgeber von
Name-ye Farangestan, der zur zweiten Generation der in Berlin lebenden
Intellektuellen gehort, macht sehr radikale Schritte zum Erreichen seiner
Ziele: ,Iran sollte innerlich und dufderlich verwestlicht werden.” Es war der
Slogan, den die Intellektuellen und Autoren dieser Zeitschrift bis zur letzten
Ausgabe wiederholen, ohne es aufzugeben.

Als der letzte Ring dieser Verbindungskette gilt die ‘Elm wa honar
Zeitschrift, die eine starke Neigung zu Technik und Industrialisierung
vertritt. In der Tatsache ist diese Zeitschrift eine Ergénzung fiir die drei
vorhergehenden Zeitschriften, die den allgemeinen Plan von Taqizadeh,
Jamalzadeh, Qazwini, Kazemzedeh Iranshahr und Abolgasem Wosuq
vervollstandigt. Alle diese vier Zeitschriften wurden mit dem Ziel der
Beibehaltung und Verbreitung der nationalen Identitit, und mit dem
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Schwerpunkt auf der Geschichte, Religion wund Literatur Irans
herausgegeben und ihre Versuche zur Erfiillung dieser Ziele war
bewundernswert. Als ein Initiator und Griinder tiberzeugte Taqizadeh die
erfahrenen Autoren und Iranisten davon, mit ihm zusammenzuarbeiten
und diese Zusammenarbeit bis zum letzten Ring dieser Zeitschriftenkette
fortzusetzen. Diese Zeitschriften sind wie die Kettenringe so eng
miteinander verkniipft, dass jede Studie iiber sie unvollstandig bleibt, wenn
sie eine von ihnen aufier Acht ldsst.
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Rezension und Analyse eines Werks
Ali Shahidi?

Im Jahr 2013 bezeichnete die Zitationsdatenbank der Islamischen Welt (ISC)3
sowohl die emeritierte Professorin der Abteilung fiir Friihe Kultur und
Sprachen an der Universitat Teheran Zhale Amouzgar, als auch zwei weitere
Mitglieder des wissenschaftlichen Personals der Universitdt Teheran
(Mohammad Ali Besharat und Akbar Komijani) als die drei prestigetrachtigsten
iranischen Wissenschaftler im Bereich der Sozialwissenschaften®. Von den
dreien forschen zwei in den Bereichen Psychologie (Mohammad Ali Besharat)
und Wirtschaft (Akbar Komijani), wahrend nur Zhale Amouzgar im Bereich der
Iranistik aktiv ist. Tatsachlich gilt Amouzgar sowohl aus der Perspektive der
Iranistik als auch verwandter und untergliederter Facher (alte Sprachen und
Kultur des Iran, Iranische Archaologie, Persische Literatur, Iranische
Geschichte, Iranische Kunstgeschichte, ..) als einflussreichste
Wissenschaftlerin Irans. Diese Einschatzung ist fur die Abteilung fir Frihe
Kultur und Sprachen bemerkenswert, die mit angestelltem wissenschaftlichem
Personal,

emeritierten Wissenschaftlern und Studierenden (nur auf Master- und
Promotions-Level) zahlenmaRig als kleine Studien- und Forschungsabteilung
gilt, und bedarf einer Analyse auf nationaler Ebene. Aber woher kommt das
generelle Interesse des Fachpublikums an Zhale Amouzgar?

Die Antwort darauf kann moglicherweise durch die Analyse ihrer Artikel
gegeben werden. lhre Biicher nehmen zwar eine besondere Position in ihrer
Erfolgsgeschichte ein, aber da nur sie als herausragende Forscherin der
Iranistik tituliert wurde, missen gezwungenermalien in diesem Artikel ihre

1. Az gozaste-haye Iran

2 University of Tehran (Abteilung fiir altiranische Kultur und Sprachen, Universitit
Teheran), email: alishahidi@ut.ac.ir; libersetzt von Isabella Bauer, Universitat
Tlbingen.

3. Islamic World Science Citation Center: http://www.isc.gov.ir

4 ., https://www.isna.ir/news/92092416795/
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zusammen mit Ahmad Tafazzoli publizierten Werke auRenvor gelassen
werden, da der Grof3teil ihrer Werke von ihr allein verfasst wurde.

Der erste Teil dieser Antwort kann mittels zwei Sammlungen ihrer Artikel
zusammengefasst werden. Der erste Sammelband aus dem Jahr 2008 mit dem
Titel ,Sprache, Kultur und Mythologie” enthalt 57 Kapitel auf 621 Seiten,
wurde vom Verlagshaus Moin publiziert und wurde bis zum Jahr 2018, also ein
Jahrzehnt spéter, finfmal neu gedruckt, das heiRt im Durchschnitt alle zwei
Jahre einmal. Normalerweise bleiben die Fachartikel eines Wissenschaftlers,
wenn sie als Sammelband publiziert werden, bei nur einer Auflage, die meist
eher niedrig ist. Diese Auflagenzahl bestatigt das statistische Ergebnis der
Zitationsdatenbank der Islamischen Welt und ist ein Zeichen jener bereits
festgestellten Popularitat.

Amouzgars zweiter Sammelband wurde erst vor kurzem (2018), vom selben
Verlagshaus publiziert und enthalt 62 Kapitel auf 531 Seiten. Diese 62 Kapitel
sind, nach einem Vorwort, in sechs thematische Einheiten unterteilt: 1:
Iranshahr (vier Artikel), 2: Inschriften und alte Texte (12 Artikel), 3: Shahname
und Mythologie (14 Texte), 4: Diener der iranischen Kultur (15 Artikel),
Rezensionen und Analysen (12 Artikel und Anmerkungen), 6: Konversationen
(finf Interviews und Ansprachen).

Iranshahr

Amouzgar versucht, in ihren Artikeln Antworten auf kulturelle und sich
wiederholende Fragen der persisch-sprachigen Iranistik-Gemeinschaft zu
geben. Die zum Kapitel ,Iranshahr” gehérenden Artikel wurden Gberwiegend
mit diesem Ansatz geschrieben und umfassen die geschichtliche und
mythologische Geografie Irans. Der Artikel ,,Iran und Iranshahr” untersucht den
Hintergrund der Landerbezeichnung Iran (S. 11-16), der Artikel ,Die vier
urspriinglichen Landergrenzen in den mittelpersischen Schriften” (S. 17-22)
befasst sich mit den vier Regionen

Horasan, Hawaran, Abahtar und Nimriz und den ersten sieben Landern in alt-
und mittelpersischen Schriften. In diesem Abschnitt wird in zwei Artikeln der
Namensursprung und die mythologische Geschichte des persischen Meeres
bzw. persischen Golfs (S. 32-39) im Stiden Irans und des Urmia-Sees (S. 23-31)
in Azarbaidschan im Nordwesten Irans, untersucht. Der vielleicht beste Artikel
in diesem Abschnitt ist der letzte, also ,,Quelle - der See Ci¢ast (Urmia-See) und
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auf ihn bezogene Mythen”. Das Thema und der Ansatz dieses Artikels hatten
von Amouzgars Vorgangern im Vergleich zu den Themen der anderen Artikel
weniger Aufmerksamkeit erhalten. Die meisten Wissenschaftler untersuchen
zunachst Wisten und Berge auf ihre Mythen und Geschichte. Wenn sie sich auf
die Suche nach einem See machen, stofRen sie zunachst auf den HamUn-See
und die Erzahlungen aus seiner Umgebung. Amouzgars Artikel, der gleichzeitig
mit der Schrumpfung des Urmia-Sees in den letzten Jahren geschrieben wurde
und bei der Konferenz , Anerkennung der Geschichte der Stadt Hoy“ (der
Geburtsort Amouzgars liegt nicht weit davon entfernt) im Mai 2009 vorgestellt
wurde, hat abgesehen vom wissenschaftlichen Aspekt, auch die
Aufmerksamkeit von lokalen Audienzen und Managern fiir dieses
Umweltereignis und seine Geschichte erregt.

Inschriften und alte Texte

Eine weitere von Amouzgars wissenschaftlichen Prioritaten ist die einfache und
klare Ubersetzung schwieriger mittelpersischer und Pazand-Textmanuskripte
als auch sassanidischer Inschriften. Mit dieser Arbeit reduziert sie die Distanz
der Iranerinnen von ihrem Erbe und macht vergessene Texte wieder popular.
Der Abschnitt ,Inschriften und alte Texte” des Buches enthalt einige
diesbezliglich erfolgreiche Bemihungen; ,Einfacher Bericht Gber kurdische
Schriften” (S. 80-96) ist ein gelungenes Bespiel fir diese Methode.

Das Buch ,Sekand-gumanik Wizar“ ist eine der antiken iranischen Schriften,
deren einzige vollstandige persische Ubersetzung eine alte, antiquarische (und
an einigen Stellen nicht besonders prazise) Ubersetzung von Sadegh Hedayat
ist. Der Buchinhalt und das Leben des ersten persischen Ubersetzers haben in
der heutigen Zeit zur Vergessenheit beigetragen. Drei Artikel dieses Abschnitts
im Buch ,Von der Vergangenheit Irans” (S. 114-122, 123-142 und 143-152), die
die Ubersetzungen von vier Kapiteln (zwei, drei, vier und neun) der Pazand-
Schrift ,,Sekand-gumanik Wizar“ enthalten,

einschlieRlich zweier Artikel aus dem Buch ,Sprache, Kultur und Mythologie”
(S. 456-468 und 469-476), die die Ubersetzung dreier Kapitel (eins, fiinf und
sechs) enthalten, haben nicht nur das Tabu dieses Textes in der iranischen
Gesellschaft gebrochen, sondern stellen auch die erste wissenschaftliche,
prazise und direkte Ubersetzung aus dem Pazand-Original ins Persische dar. Die
Anmerkungen, die Amouzgar im Kommentar zur Ubersetzung hinzugefiigt hat,
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und ihre unterschiedlichen Ubersetzungen mancher Paragraphen und Worte
unterscheiden ihre Arbeit von der ihres Lehrers Jean de Menasce (1945), und
ermoglichen dem Fachpublikum den Vergleich der beiden Versionen.

Shahname und Mythologie

Zhale Amouzgars Vorlesung zur Mythologie ist berihmt an iranischen
Universitdten. Sie ist die einzige Lehrende, die in ihrem Curriculum Uber die
Mythologie Irans hinausgeht und die Mythologien Indiens, Mesopotamiens,
Agyptens, Griechenlands und Roms, die fiir die vergleichenden und
historischen Studien der Iranistik-Studierenden notwendig sind, in ihren
Studienplan aufnimmt. Daher ist dieser Kurs attraktiv und gleichzeitig schwierig
fir Studierende, die bisher noch nicht mit den Mythologien anderer Volker
vertraut waren. Neue Namen und Erzahlungen in diversen Sprachen, die man
fiir den Test am Semesterende neben Analysen im Gedachtnis behalten soll,
bringen einen Master-Studierenden in Schwierigkeiten. Wahrend meiner
Studienzeit, am Morgen des Mythologie-Examens im Raum 203 der Fakultat
flr Literatur der Universitat Teheran, diskutierten die Studierenden aufgeregt
miteinander Giber die Prifung und was wohl die Fragen sein werden. Es war ein
Tumult. Einer wusste diesen wichtigen Punkt und ein anderer erinnerte sich an
jenes wichtige Thema. Die schwéacheren Studierenden, wie es sie liberall auf
der Welt gibt, schrieben Notizen auf ihre Handflache oder unter den Tisch,
oder versteckten Notizzettel unter dem Tisch! Hoffentlich wird das in der
Prifung natzlich sein! Plotzlich wurde es still. Zhale Amouzgar kam. Sie sagte
Hallo und ein freundliches Willkommen, wie es ihre Art war. Sie verteilte die
Fragen und Priifungsbégen unter den Studierenden und sagte, dass sie etwas
zu tun habe und fir ein paar Minuten gehen misse. Sie ging und wir blieben
mit den Fragen zurlick. Eine Priifung ohne Aufsicht. Es war die Gelegenheit zu
reden, aber niemand sagte etwas. Es war die Gelegenheit fir Betrug und
Notizzettel, aber niemand benutzte sie. Meine Mitstudierenden haben die
Fragen angeschaut, gemeinsam, aber ohne zu

sprechen. Ein paar Minuten waren alle erstaunt, bis sich die Spannung |6ste
und das Schreiben begann. Die Fragen waren in so einer Weise gestellt, dass
Hinweise, Bucher und Notizzettel keine Hilfe waren. Viel Lernstoff war nicht
notwendig. Gefragt war wissenschaftliche Analyse und gleichzeitig die
persoénliche Meinung und Einschatzung des Studierenden. ,Welcher Charakter
aus den mesopotamischen Mythen, die Sie in diesem Semester kennen gelernt
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haben, geféllt lhnen am besten und weshalb? (Analysieren Sie)“. Dieserart
waren die Fragen. Sie evaluierten die Meinung und Studientiefe, das Wissen
und die Wiedergabefahigkeit des Studierenden, nicht aber den Umfang des
Gelernten. Wie ein Papagei zu antworten, Nonsens-Antworten zu basteln und
dann eine gute Note zu bekommen funktionierte nicht. 45 Minuten spater kam
Amouzgar zurlick und fragte, wie sind die Aufgaben? Als sie unsere Stimmung
sah, sagte sie: ich wollte, dass Sie wissen, was ein Kurs auf Master-Niveau
bedeutet. Alle waren nachdenklich und gliicklich, und sie war noch gliicklicher.

Wer Amouzgars eigene Antwort auf besagte Frage wissen mochte, kann sie in
den Abschnitten ,Shahname und Mpythologie” des Werks ,Von der
Vergangenheit Irans” und im Abschnitt ,Mythologie” des Werks ,Sprache,
Kultur, Mythologien” finden. Als herausragende Wissenschaftlerin und
Dozentin im Bereich Mythologie, welche der Personlichkeiten der Mythologien
Irans und der Welt wiirde sie auswahlen? Obwohl die Klassifizierung von
Mythologien auf Basis alter, mittelalter und neuerer iranischer Texte nicht
moglich ist, beziehen sich acht der vierzehn Artikel dieses Kapitels aus ,Von der
Vergangenheit Irans” auf das Shahname. Das sind die Artikel ,,Ferdowsis eigene
Arbeiten” (S. 179-188), ,,Ein weiterer Blick auf den Kampf zwischen Rostam und
Esfandyar” (S. 189-196), ,Gayomars” (S. 197-203), ,Jam” (S. 197-203), , Die
Geschichte von Jam im Shahname und ihre Vorgeschichte in der indischen
Mythologie” (S. 214-234), ,Zahhak“ (S. 235-244), ,Div“ (S. 245-257) und
,Grundlagen der ehelichen Beziehung im Shahname und in der griechischen
Mythologie” (S. 265-275). Allerdings kommen in anderen Abschnitten des
Buches auch Artikel mit Bezug auf das Shahname vor. Amouzgars
Forschungsschwerpunkt, die Analyse von Narrativen in Ferdowsis Shahname,
wurde 2016 vom Ministerium fiir Kultur und Islamische Fihrung mit dem
Nationalen Ferdowsi-Award ausgezeichnet.

Amouzgar ist die Entdeckerin von erstaunlichen Gemeinsamkeiten und
Pendants in Mythologien. Die Adaptierung griechischer Mythen und iranischer
Erzahlungen und die Entdeckung von Gemeinsamkeiten zwischen den
Akteuren dieser Geschichten in den Artikeln ,,Grundlagen

der ehelichen Beziehung im Shahname und in der griechischen Mythologie (S.
276-286) und ,Das Réatsel der Siinde mit nur einem Schuh zu gehen, und ein
Hinweis auf einen griechischen Mythos aus demselben Kontext” (S. 276-286)
erforderten jahrelange Uberlegungen. Diese Gemeinsamkeiten weisen
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manchmal auf das gemeinsame Erbe der arischen Ethnien hin, manchmal auf
gemeinsame Dokumente und Kulturaustausch, und manchmal sind sie ein
Symbol fiir gemeinsame Denkweisen und die Ubernahme von Denkweisen in
den vier Himmelsrichtungen.

Die Diener der iranischen Kultur

In diesem Buchabschnitt erfasst Amouzgar die gréRten iranischen
Wissenschaftlerinnen, flihrenden Universitditen und ihre zeitgendssischen
Kolleglnnen. Er beginnt mit einem langen Text (ber das Leben und
wissenschaftliche Wirken von Ebrahim Pouredavoud; die bislang umfassendste
gedruckte Behandlung dieses Themas, von dem sich eine weitere Version auf
Englisch fiir die Encyclopadia Iranica im Druck befindet, die verglichen mit
dhnlichen Eintragen ungewodhnlich lang ist. Ungeachtet des Umfangs der
Quellen, Zitationen und Dokumente im Artikel und der Aufmerksamkeit fir
Details im Leben und wissenschaftlichen Wirken von Pouredavoud, ist es
vielsagend genug, dass Ehsan Yarshater, der selbst die Prdsenz von
Pouredavoud verstand und einer seiner beliebten Schiiler und Kollegen war,
unter allen Personen, die er fiir das Verfassen des Iranika-Eintrags hatte
nominieren kdnnen, aufgrund ihrer Qualitdtsarbeit Amouzgar ausgewahlt hat.

Texte lber “Ali Akbar Dehkhoda“, das persische Lexikon ,Julius Mohl“ der
Druck der Shahname-Ubersetzung auf Franzésisch und ,,Arthur E. Christensen”
und seine Forschungen von den Versen Hayyams bis zu Iran in der Zeit der
Sassaniden gehoren zu den anderen Artikeln dieses Abschnitts. Aber wenn wir
die Forschungsliteratur beiseitelassen, zeigt sich die Amouzgars Macht des
Stiftes und des Geschriebenen in ihren kurzen Anmerkungen und Artikeln, die
sie als Nachrufe fur ihre Freunde und Kolleglnnen schrieb und die Beispiele fiir
den Einfluss von Prosa auf das zeitgendssische Persisch sind; der Artikel ,Der
vorzeitige und unglaubliche Tod eines Freundes” ist ein Text zur Erinnerung von
Ahmad Tafazzoli und ,Ein schéner Forscher” und ,Zeichen von Gltigkeit in der
iranischen Mythologie” sind zwei Texte zur Erinnerung von Ali Mohammad
Haghshenas, ,Ein weiterer leuchtender Stern der Familie Bahar” erinnert an

Mehrdad Bahar und ,Das bin ich, Hormoz Milanian“ wurde fur alle
vergangenen Professorinnen der Abteilung Kultur und alte Sprachen und
Lingustik der Universitdat Teheran geschrieben. Man sollte aulRerdem
Memoranden zur Erinnerung an Abbas Zaryab Kho’i und Iraj Afshar hinzuflgen,
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ebenso Memoranden zu Ehren von zeitgendssischen iranischen Kultur-
Liebhabern wie Mohammad-Reza Bateni, Jalal Khaleghi-Motlagh und Pari
Saberi.

Amouzgar ist keine Wissenschaftlerin, die nicht Gber den Rahmen von
Expertenliteratur in ihrem Fach hinausgeht. Sie hat Freude an Literatur und den
Kiinsten Irans und der restlichen Welt. Literarische und kiinstlerische Arbeiten,
Filme und Darbietungen und die Malerei gehdéren zu ihren Vorlieben.
Reflektionen ihres kritischen und gleichzeitig Iran-wissenschaftlichen Blicks auf
Kunst kdnnen in Texten wie ,Die unermidliche Frau” (Aus der Vergangenheit
Irans: S. 399-401), ,FerdowsT und seine sieben Aufgaben; Interpretation der
sieben Aufgaben von Rostam” (Aus der Vergangenheit Irans: S. 449-452) und
,Ob die Herrlichkeit aus dieser Stadt geflohen ist?“ (Sprache, Kultur und
Mythologie: S. 565-567) gefunden werden. Die ersten beiden Texte wurden zu
Ehren der iranischen Theater-Regisseurin Pari Saberi und ihrer Darstellung von
Rostams sieben Aufgaben (die an anderer Stelle im Buch auftauchen) und Giber
,das Gesprach mit dem Wind“ von Bahram Beyzai geschrieben.

Rezensionen und Analysen

Anmerkungen, die Amouzgar in die Prdambel oder in die Einleitung
geschrieben hat und Besprechungen und Analysen von diesen und jenen
Blichern, die in diesem Abschnitt gesammelt sind, wurden nicht mit der
Intention einer Rezension verfasst. Die Buchkritik ist flr sie ein Weg, um
Geschichte, Historiographie und Geschichtswissenschaft zu untersuchen. In
,Weshalb ist ,,das vergessene Imperium“ vergessen?““ hinterfragt sie den Titel
und die Selektion von Artikeln der Ausstellung des Britischen Museums und
das Sammelwerks, das daraus entstand (S. 416-423) und versteht die
Achdmeniden in der Geschichte Irans und der Welt nicht als vergessen. In ,,Die
Griechen und die Barbaren” diskutiert sie, Amir-Mehdi Badi, folgend, den
Begriff ,,Barbar” in der altgriechischen Sprache (mit der Bedeutung ,Jeder, der
nicht griechisch ist“). In ,Geschichte und Geschichtskritik”, das Vorwort zur
zwolften Ausgabe der Ubersetzung von ,Die Griechen und die Barbaren”,
fordert sie Historiker dazu auf, andere

Wege zu beschreiten, neue Blickwinkel einzunehmen und ,die Augen zu
waschen” (S. 430-444), in ,Ein neuer Umriss der Geschichte von Parthern und
Sassaniden” unterstlitzt und bekréaftigt sie die Innovation von M. Rahim
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Shayegan in der Historiographie des alten Irans (S. 445-448), und im Artikel
,Diskurse Gber Kultur und Zivilisation” (S. 466-474), der bei der Premiere des
Buches , Leben in der eigenen Kultur und der Blick auf andere Kulturen” von Ali
Boloukbashi vorgestellt wurde, diskutiert Amouzgar verschiedene Definitionen
der Begriffe ,Kultur” und ,Zivilisation” und die Unterschiede der beiden
Konzepte.

Konversationen

Nach meiner Promotion Uber alte iranische Sprachen an der Universitat
Teheran, zu deren Zeitpunkt ich acht durchgehende Jahre Student von Zhale
Amouzgar war, habe ich ein Jahr lang zur Wiederholung des Gelernten und zur
personlichen Vorbereitung fiir die Lehre an der Universitat, nochmals an ihren
Klassen teilgenommen. Dieses Mal war das Ziel nicht, Gber das Thema der
Lektion zu sprechen. Ich war auf der Suche nach Methoden fiir die Lehre und
fir den Umgang mit Studierenden. Vier Interviews mit ihr, die verschiedenfach
erschienen sind, wurden im letzten Abschnitt des Buchs gedruckt, neben
einem Artikel mit dem Titel ,Die Abteilung fiir Linguistik, Kultur und alte
Sprachen wird 50 Jahre alt” (S. 402-404) im vorherigen Buchabschnitt, ein
Abschnitt, der Amouzgars Methoden und Stil enthdlt und dessen Lektire fiir
junge Universitats- Lehrende instruktiv sein wird.

Aber das Buch endet im letzten Kapitel dieses Abschnitts mit einer Rede, die
Amouzgar bei der Veranstaltung zur Verleihung des Ordens der Ehrenlegion
der Franzosischen Regierung hielt; mit dem Titel ,Ich gehore zur Generation
der Moglichkeiten”. Ein sehr einflussreicher Text; dessen Worte sorgfiltig
ausgewahlt wurden und in der Zeremonie in zwei Sprachen, Persisch und
Franzésisch, vorgetragen wurde, die Amouzgar beide beherrscht.
Moglicherweise kann sogar jemand, der keine von Amouzgars Schriften
gelesen hat, in einer Ara, in der alle auf den Kampf der Zivilisationen pochen,
von einem der Satze in dieser Rede profitieren: ,Kulturen sind keine Feinde, sie
vervollkommnen einander” (S. 530). Das ist es, weshalb sie in ihrer Forschung
Uber die kulturellen und mythologischen Grenzen des alten Irans hinausgeht
und in ihrer Suche nach Fortschritt auch nach Indien, Mesopotamien, Agypten,
Griechenland und Rom reist.
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Gott ist schon?

Von Navid Kermani, 6. Auflage 2018, 546 S.

Der Koran, das wichtigste Wunder des Propheten Mohammed, hat eine sehr
schone sprachliche und verbale Struktur. Aber in der Literatur des Westens
sind dem poetischen Text und der musikalischen Schonheit des Koran
bisher nicht gebtihrend Aufmerksamkeit geschenkt. Der iranisch-deutsche
Schriftsteller, Navid Kermani, verdffentlichte das Buch ,,Gott ist schon” mit
einem é&sthetischen Ansatz fiir die Sprache und Theologie des Koran, bietet
niitzliche Informationen zu den wichtigsten Themen des Islam. Er hat auch
versucht, die Beziehung zwischen Kunst und Religion darzustellen.

Bis heute haben viele Gelehrten die literarische Schonheit des Koran
studiert, indem sie sich ausschliefilich auf Quellen aus der islamischen
Tradition und mit dem emischen Ansatz verlassen haben; aber Kermani hat
dieses Thema mit einem breiteren und vielfédltigeren Spektrum von
Individuen und Ideen angesprochen.

,Gott ist schon” behandelt nicht, was passiert ist, sondern was passiert. Das
Lesen dieses Buches mit einer religiovsen Melodie wird vom intellektuellen
Vergniigen in einer weiten Dimension begleitet.

Mohammed war ein Prophet und kein Dichter. Seine Missionsbotschaft hat
jedoch viele Eigenschaften der Poesie. Der Koran als Poesie und Kunstwerk
ist im Westen oft unbekannt. Der Schwerpunkt dieses Buches liegt auf der
Bedeutung des Wortes Gottes und der Stimme des Propheten im Islam. Im
ersten Fall gibt es keinen Zweifel, aber den letzteren zeigt Kermani mit einer
einzigartigen Erklarung des Konzepts von Mimesis. Im Islam und in der
Kultur, die von der prophetischen Tradition abgeleitet ist, rezitieren alle die
urspriingliche Rezitation Mohammeds aus dem Géttlichen Wort.

Eine Studie dieses Buches konnte den Forschern auf diesem Gebiet neue
Erkenntnisse liefern.

! Ibersetzt von Parisa Rahman Mashhadi, Universitidt Shahid Beheshti.
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Dreitigiger Workshop zur Identifizierung und Kommunikation mit dem
iranischen Wissenschaftlernetzwerk unter dem Titel ,Iran in der Zeit
zwischen dem Zweiten Weltkrieg und der Islamischen Revolution*“1

Vom 15. bis 17. Juni 2018 fand im Iranischen Kulturhaus mit Unterstiitzung
der Kulturabteilung der Botschaft der Islamischen Republik Iran in
Deutschland der dritte Workshop zum Thema Iran-Studien statt, an dem
renommierte Professoren und Forscher im Berieche der Iranistik in Europa
teilgenommen haben.

In den Jahren zuvor wurden folgende Tagungen im Kulturhaus
veranstaltet:

1. Iranische Identitit, Winter - 2017;
2. Kultur, Kunst, Gesellschaft und Literatur der Qajar-Zeit, Juli 2017;

3. Sprache, Kultur, Gesellschaft, Kunst und Denken der Iraner zwischen
dem Zweiten Weltkrieg und der Islamischen Revolution, Juni 2018.

Der Zweck dieser Reihe von Workshops ist neben der Erhéhung des
Wissensstandes die  Einfithrung des zeitgendssischen Iran und
Bekanntschaft der Iranisten mit der iranischen Geschichte, sodass die
Realitditen in der iranischen zeitgenossischen Gesellschaft besser
interpretiert werden.

! Ubersetzt von Parisa Rahman Mashhadi, Universitit Shahid Beheshti.
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In diesem Jahr war das Thema die Analyse der Ursachen und des
Hintergrundes der Islamischen Revolution in der Pahlavi-Ara. Die
zahlreichen Vortrdge der renommierten Iranisten haben sicherlich dazu
beigetragen, dass ein klares Bild von dieser Ara dargestellt wurde.

An dem Seminar nahmen Iranisten aus verschiedenen Lindern teil,
darunter Ingenieur Mahdi Motamed Manesh, Dr. Kourosh Rashidi, Dr.
Malakeh Shahizadeh, Dr. Mahmoud Delfani, Frau Gelareh Moradi,
Professor Katia Follmer, Dr. Fatemeh Tofoghi, Professor Oliver Bast,
Professor Tim Epkenhans, Professor Mohammadreza Farzanegan, Professor
Bert Fragner, Professor Farid Vatanparast, Dr. Saied Firuzabadi, Dr. Majid
Tafreshi, Professor Roland Pietsch, Dr. Hamid Bohlul and Seyyed Ali
Moujani, Dr. Thomas Oger, und Frau Sareh Darassaraee konnen von
verschiedenen Universitidten und Instituten erwdhnt werden.

Dieses Seminar wird nichstes Jahr mit einem neuen Thema veranstaltet.

TEILNEHMERINNEN UND TEILNEHMER
A 3.IRANISTIK
+ PDDr. Katja Folimer Georg Aug  Gottingen
*  Prof. Dr. Bert Fragner Universitat Bamberg
Prof. Dr. Roland Pletsch Ludwig- Maximillan Universitit Minchen
Prof. Dr. Oliver Bast Universiat Sarbonne 3, Paris 5
Prof. Dr. Tim Epkenhans Albert Ludwigs Universitat Freburg FACHTAGUNG FUR IRANISTIK
Prof. Dr. Mohammad Reza Farzanegan Uni-Marburg 15. JUNI - 17. JUNI 2018

Prof. Prof. Dr. Birgitt Hotfmann Universitst Bamberg

Prof. Dr. Farld Vatanparast f Minster, FOM

Or. Malakeh Shahizadeh Humboldt Unversitit zu Berin

Or. Mshmoud Delfeni Methodologica Governance Unk. Pas

Or. Majid Tafreshi Euro-Persian Research Institute, Landon
Or. Hamid Buhlul Max Planck Institut

Dr. Yahya Kouroshi Unwversiat Erfu

Gelareh Moradi Redaktion Spektrum bran

Mahdi Motamed Manesh Technische Universitat Berlin
Sareh Darassaraee Universitit Marburg
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