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Abstract 

The cemetery Ğannat al-Baqi’ in Madīna 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 Shiʻa 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 Baqīʻ. 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 Baqiʻ.  

Key words  

Ğannāt al-Baqīʻ, Wahhabism, Spatialization. 
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البقیع فضا ٍ َّیت در جٌات تاریخچِ ًابَدساسی

 1آدام بَبک

 (23تب  1)نم 
16/09/2018؛ تبضٗد پصٗطـ: 19/08/2018تبضٗد زضٗبفت: 

چکیذُ

 ٍ زض عَل تبضٗد، ّوَاضُ هؿلوبًبى اؾت همسؼ یّب هکبى يٗاظ هْوتط ٌِٗزض هس ٘ـالجم ٌبتر َضؾتبىگ
 گطٗز یاظ ؾَ یٍ ؾٌ قٍِ٘ هؿلوبًبى ق ی اظ ٗک ؾٍَّبث ّبی یؾقَز ي٘ث ػٍُٗ ثِاٗي هکبى،  ثط ؾط ضلبثت

ی هطتجظ ثب ٌٗز اؾلام           ( ٍ اؾبؾب Spatial) فضبهطثَط ثِ  اهطی ،ضفتبض يٗاحبضط،  همبلِزض . اؾت ٍرَز زاقتِ
 ثب کوکز. ؾبظ یضٍقي هضا حبفؾِ ٍ  تٗفضب، َّ ي٘اؾلام، اضتجبط ث ًف اظذَا يٗا .اؾت فضب زاًؿتِ قسُ

ضا زض  رسٗسًبثَزکطزى فضب ٍ فضبؾبظی  ،ؾبظیفضب ضًٍسؾِ  تَاى هی ،یتبضَگ کؽ٘زلَظ ٍ فل لٗغ یّبِ ًٗؾط
 .ؾتثَزُ ا ّب حطم ذتي ٍ ثبظؾبظیؾب ٍ ؿتطـ گَضؾتبى،ٍ گ زبزٗاثطضؾی کطز. ضًٍس فضبؾبظی قبهل  ثم٘ـ

ّبی  تَاى هكبّسُ کطز. زض ؾبل هی ّب بضتگبُٗظ يٗاهکطض  تٗترطضا زض ( Despatializationًبثَزکطزى فضب )
 .ساً پطزاذتِ گَضؾتبىاٗي زض  (Respatialization) ؾبظی رسٗسفضب آقکبضا ثِ یٍّبث یهمبهبت ؾقَزاذ٘ط 
زض  یسٗرس یهقٌبٍ   ًکطزُ ثطزى هقٌبی ؾٌتی اٗي گَضؾتبى اکتفب ثطای اظث٘ي ّب ٍ ًوبزّب ًكبًِ ثِ حصف آًبى

.اًس اٗزبز کطزُ م٘ـث

 ّا کلیذٍاژُ
، فضبؾبظی.                الجم٘ـ، ٍّبث٘ ت رٌبت

arbobeck@gmail.comزاًكگبُ لاٗپعٗک، اٗو٘ل: 1
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Die Dekonstruktion der Geschichte
Raum, Identität und Ǧannat al-Baqīʿ
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(S. 1–23) 

Eingegangen: 19.08.2018; Angenommen: 16.09.2018 

Zusammenfassung 

Der Friedhof Ğannat al-Baqīʻ in Medina gehört zu den bedeutendsten Orten in 

der religiösen 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 für Muslime äußerst wichtige Grabstätten befinden, 

wurde in der Vergangenheit zweimal von der saudischen Regierung zerstört. 

Dieser Beitrag argumentiert, dass das Motiv für dieses Vorgehen räumlicher 

Natur ist – und dass der Islam grundsätzlich als eine räumliche Religion gelesen 

werden sollte. Eine solche Lesart des Islam verdeutlicht die Verbindung 

zwischen Raum, Identität und Erinnerung. Aufbauend auf Theorien von Gilles 

Deleuze und Félix Guattari lassen sich drei sich überschneidende Prozesse im 

Baqīʻ beobachten: Räumlichmachung, Ent-Räumlichung und Neu-

Räumlichung. Räumlichmachung bezeichnet die Entstehung und Ausweitung 

des Friedhofs sowie die jahrhundertelange Errichtung und Renovierung von 

Grabstätten. Ent-Räumlichung verweist auf die wiederholte Zerstörung dieser 

Stätten; und Neu-Räumlichung zeigt sich besonders deutlich in der heutigen 

strikten Kontrolle der räumlichen Anordnungen und Praktiken durch die 

saudisch-wahhabitischen Autoritäten. 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. 

Schlüsselwörter 

Ğannāt al-Baqīʻ, Wahhabismus, Räumlichmachung. 

1 . Universität Leipzig, 
E-Mail: arbobeck@gmail.com 
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Die Dekonstruktion der Geschichte  
Raum, Identität und Ǧannat al-Baqīʿ1

Adam Bobeck2 

Einleitung 

Am 20. Februar 2009 entdeckten schiitische Pilger auf dem Baqīʿ-Friedhof in 

Madīna, dass die saudische Religionspolizei schiitische Frauen von einem 

nahegelegenen Gebäude aus filmte. Als die Pilger von der Polizei verlangten 

die Aufnahmen zu zerstören, 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. Anschließend griff die Polizei gemeinsam mit Zivilisten die Schiiten 

an. Der Friedhof wurde anschließend wochenlang für Besucher gesperrt.  

Spannungen zwischen der saudischen Regierung und Schiiten sind 

nichts Neues, aber die Ereignisse von 2009 sind ein Zeichen für den 

herausgehobenen Status des Baqīʿ als Konfliktort. Der Baqīʿ- Friedhof ist 

seit 1400 Jahren ein äußerst wichtiger Ort für Muslime. Allerdings ist Baqīʿ 

aufgrund seiner wiederholten Schändung durch die saudisch-

wahhabitische Allianz 1806 u.Z. und 1926 u.Z. eine der Haupt-Trennlinien 

zwischen der schiitischen Gemeinschaft und den Wahhabiten.3 

1 Übersetzt von Isabella Bauer, Universität Tübingen. 
2 Universität 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. Verfügbar auf: https://www.merip.org/mero/mero050609#Letzter 
Zugriff: 10. August 2018. 

https://www.merip.org/mero/mero050609
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Die Proteste und Unterdrückung durch die Regierung im Jahr 2009 

zeigen Baqīʿ als einen Ort, auf den verschiedene Interpretationen 

konkurrierende Ansprüche erheben. Baqīʿ ist ein außergewöhnlich 

wichtiges Verbindungsglied zwischen der räumlichen Ordnung und 

muslimischen Identitäten. Dieser Text nutzt eine anthropologische 

Perspektive auf Raum und Identität, um die Dynamiken von Baqīʿ bei der 

Konstruktion eines gemeinsamen Erbes besser zu verstehen. Baqīʿ nimmt 

als Ort eine wichtige Rolle in der Erstellung und Aufrechterhaltung der 

religiösen Identitäten von Shiiten, Sunniten und Wahhabiten ein. Die 

Grenzen, Rituale and Beziehungen des Friedhofs trennen diese Gruppen 

anhand ihres kollektiven Verständnisses islamischer Geschichte und 

Orthopraxie.  

Der Einfachheit halber werde ich die saudisch-wahhabitische Allianz 

mehr oder weniger als eine Einheit betrachten. Obgleich der gelegentlichen 

Brüche zwischen der Regierung und religiösen Autoritäten über die 

Jahrhunderte hinweg der Staat im Großen und Ganzen den Wahhabismus 

als Staatsideologie verfolgt hat. Darüber hinaus hat der saudische Staat 

zweifellos in Bezug auf Baqīʿ eine wahhabitische Politik betrieben.  

Hamid Algar verweist in seinem Buch Wahhabism: A Critical Essay auf 

eine sonderbare Tatsache bezüglich Saudi Arabien. So schreibt er, “Mecca 

und Madīna, von den Saudis 1925 erobert, wurden erneut durch die 

Auferlegung wahhabitischer Lehren und Praktiken verunstaltet. Ein 

neuerlicher Versuch, die Kuppel der Prophetenmoschee zu zerstören, 

misslang, aber zahlreiche historische Stätten, die die erste wahhabitische 

Besatzung überstanden hatten, wurden nun niedergerissen. (Es ist 

erstaunlich, dass die Wahhabi-Doktrin zwar obsessiv mit den Übeln von 

Kuppeln über Gräbern befasst ist, jedoch die aufragenden Paläste der 

saudischen Monarchen irgendwie der Kritik der Sektenältesten entgangen 

sind)“.4 

In einem Artikel auf Baqee.org schreibt Alamdar Rizvi, dass „die 

Bewahrung der heiligen Grabstätten in Jannatul Baqee ist von überragender 

Wichtigkeit für alle Anhänger des schiitischen Glaubens. Sie sind der 

Eckpfeiler unseres Glaubenssystems und müssen zu jeder Zeit unsere 

4 Algar, H. Wahhabism: A Critical Essay, Oneonta, New York: Islamic Publications 

International, 2002, S. 43. 
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Haupt-Priorität sein“.5 Hier stellt sich eine Reihe von Fragen: Warum waren 

die Wahhabiten so beunruhigt über die Schreine in Baqīʿ? Und warum 

organisieren sich Schiiten heute um den Friedhof herum? Warum 

interessieren sich Muslime für Schreine und heilige Stätten?  

Ich werde argumentieren, dass wir den Islam als räumliche Religion 

verstehen sollten – eine Religion, die tief in räumlichen Anordnungen 

verwurzelt ist. Muslime haben schon immer räumlich agiert. Heute 

protestieren sowohl sunnitische als auch schiitische Muslime gegen die 

Zerstörung historischer Stätten. Währenddessen fährt die saudisch-

wahhabitische Allianz mit der Zerstörung dieser Stätten in und um Makka 

und Madīna herum fort. Dadurch definiert sich die wahhabitische Identität in 

direktem Widerspruch zu traditionellen muslimischen Identitäten, die eng 

mit bestimmten Interpretationen über die Wichtigkeit von Raum verknüpft 

sind. Dies sind die räumlichen Markierungen muslimischer Identitäten.  

Dieser Artikel umreißt die wahhabitische Verräumlichung von Religion 

und temporaler Herrschaft und die schiitische Verräumlichung von Religion 

und temporaler Herrschaft. Baqīʿ ist nicht nur als Ort, an dem vier Imame 

begraben sind, wichtig, sondern auch als Raum – ein Gebiet, das durch 

räumliche Diskurse und Praktiken definiert wurde. Ich schlage vor, Islam als 

räumliche Religion zu verstehen, um aufzuzeigen, wie muslimische 

Identitäten sich um einen heiligen Raum herum erschaffen. In anderen 

Worten, wir können Islam als eine Religion lesen, die von Räumen definiert 

wird, und wir können sehen, wie Muslime ihre Verständnisse des Islam 

mittels der Erschaffung und Erhaltung dieser Räume ordnen.  

Viele Autoren betonen die politische Seite des Schiismus,6 Ich will hier 

einen anderen Aspekt des Schiismus hervorheben – die Räumlichkeit 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 

religiös-ideologischen Rahmens entstand, und ein bestimmtes soziales 

Ergebnis hervorgebracht hat“.7 Unabhängig davon, ob Wahhabismus eine 

5 Rizvi, A. “Jannatul Baqee: Preserving Our Heritage”, Baquee, 16. Jun 2018. Verfügbar auf: 
https://baqee.org/jannatul-baqee-preserving-our-heritage/ Letzter Zugriff: 10. August 2018. 
6 Cole, J. R. I./ 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 religiöse Ideologie ist, können wir mit Sicherheit sagen, dass 

Wahhabismus ausdrücklich eine räumliche Ideologie ist.  

Indem ich Verräumlichung als theoretischen Rahmen benutze, 

argumentiere ich, dass die Zerstörung des Baqīʿ nicht nur das Zertrümmern 

von Beton war, sondern ein Prozess räumlichen Handelns. Außerdem passe 

ich Theorien von Gilles Deleuze und Félix Guattari and und zeige damit, 

wie räumliches Handeln drei überlappende Prozesse; Verräumlichung, 

Enträumlichung und Wiederverräumlichung, beinhaltet. Die Saudi-

Wahhabiten haben Schilder und Symbole nicht nur deshalb entfernt, um die 

traditionelle Bedeutung des Friedhofs auszulöschen, sondern auch, um 

Baqīʿ eine neue, alternative Bedeutung zu geben. In anderen Worten, die 

Saudis haben nicht nur versucht, das etablierte islamische Erbe zu 

verdrängen, sondern haben aktiv angestrebt, dieses etablierte Erbe durch 

ein neues, wahhabitischen Erbe zu ersetzen.  

Die Geschichte von Baqīʿ 

Zur Zeit der Hiǧra, als Prophet Muḥammad und die frühe muslimische 

Gemeinschaft von Makka nach Madīna reisten, war Baqīʿ ein Hain aus 

Bocksdorn-Bäumen. Das ist der meist genannte Grund für den Namen Baqīʿ – 

wie in Baqīʿ al-Ġarqad. Der Ort wurde vom Propheten als Friedhof auserwählt 

und er erstand das Land von zwei Waisen. Der Bestimmung (oder 

Verräumlichung) des Ortes als Friedhof zufolge wurden hier viele Muslime 

bestattet, darunter ʻUtmān ibn Maẓʻūn and Fāṭima bint al-ʾAsad. 

In den Jahren nach dem Tod des Propheten wurde der Friedhof 

instandgehalten und Madīna blieb de facto die Hauptstadt des frühen islamischen 

Kalifats. Imam ʿAlī verlegte die Hauptstadt der muslimischen Gemeinschaft im 

Jahr 656 u.Z. nach Kūfa. Dennoch blieb Madīna in der muslimischen Welt eine 

wichtige Stadt. Imam Ḥasan zog nach der Aufgabe seiner vorübergehenden 

Herrschaft nach Madīna.8 Unter den Umayyaden und Abbasiden wurde Baqīʿ 

ausgeweitet und über vielen Gräbern wurden Schreine gebaut.  

Vier Imame – Ḥasan ibn Alī, ʿAlī ibn Ḥussain, Muḥammad al-Bāqir, and 

Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq– wurden während dieser frühen Periode in Baqīʿ beerdigt, 

während die Umayyaden und Abbasiden die politische Macht innehatten. 

Die Abbasiden selbst konstruierten in Baqīʿ einen Schrein für Abbās 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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ʿAbd al-Muṭṭalib. Mit der Zeit wurde der Friedhof regelmäßig vergrößert 

und angesehene Muslime wurden weiterhin dort beerdigt, darunter der 

sunnitische Gelehrte Mālik ibn Anas im Jahr 795 u.Z. 

Über die Jahrhunderte ging Madīna mehrfach in andere Hände über, von 

den Zankiyūn und Seldschuken bis zu den Mamluken. Im Jahr 1517 u.Z. 

eroberten die Ottomanen Madīna im zweiten ottomanisch-mamlukischen 

Krieg und blieben bis zum 19. Jahrhundert u.Z. an der Macht. Unter der 

Herrschaft der Ottomanen wurde Baqīʿ, ebenso wie die Prophetenmoschee 

und andere heilige Stätten, kontinuierlich erweitert und renoviert.  

Im Jahr 1806 u.Z. überfiel die saudisch-wahhabitische Allianz Ḥiǧāz und 

zerstörte die Schreine und Gräber in Baqīʿ, die sie als häretisches räumliches 

Arrangement bezeichneten. Nachdem die Ottomanen Madīna 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. zerstörte. Zu 

dieser Zeit waren wenige Wahhabiten in Madīna und die Sunniten in 

Madīna wollten Baqīʿ nicht zerstören. Um den Friedhof zu zerstören, 

zwangen die Saudis wahrscheinlich die Naḫāwila, eine einheimische 

schiitische Gemeinschaft, die Schreine niederzureißen.9 

Watt und Winder beziehen sich auf die folgenden Beschreibungen: 

“Als Eldon Rutter die Stadt kurz nach diesen Ereignissen besuchte, sah er, 

dass al-Baqīʿ wie eine vollkommen zerstörte Stadt aussah. Er war übersät mit 

Geröll und Schutt von Erde, Holz, Stahlstangen, Ziegeln, Zement und so 

weiter, zwischen dem Pfade freigeräumt waren. Es wurde gesagt, dass 10000 

Begleiter des Propheten dort beerdigt waren, aber alle Gräber, von denen der 

Familie des Propheten, über die von ʻUtmān, Mālik ibn-i Anas und anderer 

bekannter Muslime, bis zu den Palmwedel-Gräbern der Armen, waren 

systematisch zerstört worden. Einige der Naḫāwila, denen nie erlaubt war, 

ihre eigenen Toten in al-Baqīʿ zu begraben, wühlten noch immer durch den 

Schutt, als Rutter den Ort besuchte. Außerdem waren abseits gelegene 

religiöse Gebäude wie die Moschee des Grabes von Ḥamza zerstört“.10 

In ihrem Artikel The Politics of Grief and Continuing Bonds with the Dead 

fragen Dennis Klass und Robert Goss: „Warum würde ein muslimischer 

Herrscher im frühen Teil des 20. Jahrhunderts… die Zerstörung von Gräbern 

9 Ebenda, S. 386. 
10 Ebenda. 
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unterstützen, die in der Geschichte des Islam große Bedeutung haben?“.11 Sie 

folgern, meiner Einschätzung nach korrekt, dass der Grund dafür die 

Tatsache ist, dass der Wahhabismus das Ziel hat, die Bindung zwischen den 

Lebenden und den Toten zu trennen.12 Für Wahhabiten beinhaltete die 

Trennung der Verbindungen zwischen den Lebenden und den Toten eine 

Transformation der Beziehungen zwischen Raum und Identität.  

Baqīʿ als Raum 

Wenn der Islam eine räumliche Religion ist, wie ich hier argumentiere, dann 

können wir davon ausgehen, dass Muslime sich mit dem Arrangement und 

der Ordnung von Raum befassen. Genau das ist passiert. Die Konstruktion von 

Schreinen in Baqīʿ vom Beginn der islamischen Ordnung bis 1806 u.Z. beweist 

das. Die Zerstörung durch die Wahhabiten, der Wiederaufbau durch die 

Ottomanen und die endgültige Zerstörung 1926 u.Z. deuten darauf hin, dass 

Baqīʿ ein erstklassiges Beispiel für den räumlichen Prozess und die schiitische, 

sunnitische und wahhabitische Obsession mit Raum ist.  

Watt und Winder beschreiben in ihrer Schilderung von Madīna die 

Bedeutung von Baqīʿ: 

“Es gibt natürlich andere religiöse Gebäuden und Stätten in Madīna. Die 

wichtigste ist al-Baqīʿ, der Friedhof, der östlich der Moschee liegt. Dieses Gebiet, 

das von allen Bewohnern von Madīna, mit Ausnahme der Naḫāwila, seit der 

Zeit des Propheten benutzt wird, wurde 1953 erweitert. Es kann praktisch nicht 

versetzt werden, da es die Gräber vieler wichtiger Personen beherbergt.“13 

Es gibt immer mehrere Interpretationen von Raum, was dazu führt, dass 

Raum zum Konfliktgegenstand dieser verschiedenen Interpretationen wird. 

Jonathan Murdoch argumentiert, dass „Räume und Orte deshalb 

Multiplizitäten sind – das heißt, sie bestehen aus unterschiedlichen 

räumlichen Praktiken, Identifikationen und Formen der Zugehörigkeit. Es 

kann akute Konflikte darüber geben, wessen „Lesung” des Raums Priorität 

haben sollte. Daher entstehen um räumliche Identitäten und räumliche 

Praktiken herum Strategien für 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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Räumliche Identitäten und räumliche Praktiken haben eine dialektische 

Beziehung. Die wahhabitische Beharrlichkeit auf einer wahhabitischen 

„Lesung“ des Raums ist der Grund für die Zerstörung des Baqīʿ. Die räumliche 

Identität der Wahhabiten formte ihre räumlichen Praktiken und diese 

räumlichen Praktiken wiederum definierten wahhabitische Identitäten. Als die 

Saudis ihre Herrschaft auf den Friedhof ausdehnten, war ihr Ziel nicht nur, 

räumliche Praktiken zu ändern, sondern auch räumliche Identitäten.   

Raum kann entscheidend dafür sein, wie jemand seine oder ihre 

Identität konstruiert. Über die Verbindung zwischen Identität und Raum 

wird normalerweise in Bezug auf Identität und den Raum, der bewohnt 

wird, gesprochen – etwa wie ein Haus, ein Dorf oder eine Stadt. Wenn 

Soziologen und Stadtgeographen Identität und Raum diskutieren, beziehen 

sie sich darauf, wie der städtische Raum zu Identitäts-Konstruktionen von 

„Heimat“ führt. Allerdings möchte ich hier argumentieren, dass es auch 

eine starke Verbindung zwischen Identität und einem Raum geben kann, 

den man nur kurz besucht, oder einem, den man gar nicht besucht. 

Die Verbindung zwischen Identität und Raum gilt besonders für 

muslimische Identitäten. Trotz der Tatsache, dass nicht alle Muslime nach 

Makka oder Madīna oder Baqīʿ reisen, haben sie einen Bezug zu diesen 

Orten. Muslime haben einen räumlichen Fokus. Der räumliche Fokus 

muslimischer Identitäten ist etwa durch die Darstellung heiliger Orte auf 

Gebetsteppichen und Bildern heiliger Stätten auf den Wänden von 

Moscheen und Privatwohnungen sichtbar.  

Muslime positionieren sich als Muslime durch islamische Praktiken und 

islamische Verräumlichung 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. Darüber 

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. Ḥaǧǧ, „umra und zīyāra umfassen 

die Reise zwischen verschiedenen Orten und die Durchführung räumlicher 

Handlungen an denselben.15 

Ich will Identität oder Kultur nicht auf räumliche Gestaltung reduzieren, 

und ich will auch den Islam nicht darauf reduzieren. Der Zweck der 

15 Wir können uns vorstellen, dass diese Praktiken auf anderen Planeten oder im Weltraum 
völlig anders aussehen würden.   
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räumlichen Betrachtung des Islam ist es, die Perspektive zu verändern und 

neue Wege der Analyse der muslimischen Religionsausübung zu gehen. 

Auch wenn wir den Islam nicht auf räumliche Anordnungen reduzieren 

können, können wir zuverlässig sagen, dass Islam als eine Art und Weise in 

der Welt zu sein praktiziert wird. Ebenso, wie Raum mit Erinnerung 

verknüpft ist. Und Erinnerung und Raum sind bedeutsam dafür, wie 

Muslime ihre Identitäten und Praktiken als Muslime konstruieren. Dieses 

Schema betont die Beziehung zwischen diesen räumlichen Prozessen und 

religiösen Geographien einerseits und Identität und Kultur andererseits.  
 

 

Verräumlichung, Enträumlichung und Wiederverräumlichung  

Sobald wir Räume betrachten, müssen wir untersuchen, wie Raum kreiert, 

verändert und/oder zerstört wird. Verräumlichung weist auf einen 

spezifischen Prozess der Raum-Erschaffung und Meinungszuschreibung 

hin. Wie zuvor erwähnt, kreieren Diskurse und Praktiken Raum und geben 

ihm Bedeutung. Enträumlichung weist auf eine Veränderung, Störung oder 

die komplette Entfernung der gegebenen Bedeutung hin. Und 

Wiederverräumlichung meint den Prozess der Zuweisung einer neuen oder 

anderen Bedeutung zu diesem Raum.  

In Bezug auf Baqīʿ meint Verräumlichung die Erstellung und den 

Ausbau des Friedhofs, nebst Jahrhunderten der Konstruktion von Schreinen 

und deren Renovierung. Enträumlichung verweist auf die Zerstörung 

dieser Schreine. Und Wiederverräumlichung ist am deutlichsten anhand 

der strikten Kontrolle der räumlichen Anordnungen und Praktiken im 

Friedhof durch die saudisch-wahhabitischen Autoritäten sichtbar.  

Hier passe ich (nicht: übernehme ich) Territorialization, Deterritorialization, 

and Reterritorialization von Gilles Deleuze and Félix Guattari an. In Anti-

Oedipus verknüpfen Deleuze und Guattari Deterritorialisierung mit der 

Geburt des Staates und Begriffen von Territorialität. In ihrer Analyse des 

globalisierten Kapitalismus klassifizieren sie Deterritorialisierung als 

Prozess der Dekodierung, der zum Zweck der Glättung von Territorium 

und Öffnung des Territoriums für den Kapitalfluss Brüche erzeugt. Sie 

argumentieren, dass „Zivilisation durch die Dekodierung und 

Deterritorialisierung von Strömen in der kapitalistischen Produktion 

definiert wird“.16 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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gegenständliche Territorialität, die dem Kapital offensteht. 

Deleuze und Guattari argumentieren, dass der Prozess der 

Deterritorialisierung bereits Reterritorialisierung beinhaltet.17 Anders 

gesagt, Deterritorialisierung und Reterritorialisierung passieren simultan. 

Wenn eine Bedeutung zerlegt wird, wird einem Territorium gleichzeitig 

eine neue Bedeutung zugeordnet. Mein Argument ist, dass Enträumlichung 

und Wiederverräumlichung ebenfalls gleichzeitig stattfinden, und dass die 

Ereignisse 1806 u.Z. und 1926 u.Z. diese Tatsache klar aufzeigen. Während 

der traditionelle Raum zerstört wurde, verhängten die neuen Herrscher 

neue räumliche Anordnungen.  

Verräumlichung, Enträumlichung und Wiederverräumlichung finden in 

diesem Kontext außerhalb der Grenzen des Kapitals statt. Die Dekodierung 

des Friedhofs beinhaltete eine Logik der räumlichen Vorherrschaft, nicht 

einen Prozess, um den Friedhof für den Kapitalfluss zugänglich zu machen. 

Die Zerstörung der Schreine war das Resultat des Kampfes um Raum. Die 

räumliche Lesung des Islam bietet uns die Möglichkeit, den Kampf um den 

Raum Baqīʿ zu entwirren.  

Tatsächlich ist mit einer räumlichen Lesung des Islam Verräumlichung im 

Zentrum dieser Lesart. Die Beziehung zum Raum wird manchmal durch 

Muslime selbst verdeutlicht. Immerhin haben die Wahhabiten ihre 

Handlungen durch Verweis auf Enträumlichung und Wiederverräumlichung 

verteidigt. Als die frühe muslimische Gemeinschaft die Makkaner besiegte, 

betraten Prophet Muḥammad und Imam ʿAlī die Kaʿba und zerstörten die 

heidnischen Symbole darin. Hier sehen wir ebenfalls die Enträumlichung der 

heidnischen Ordnung und die Wiederverräumlichung 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 Zerstörung indigener Stätten durch Europäer 
auf dem amerikanischen Kontinent. Das ist besonders sichtbar in den Vereinigten Staaten, 
wo die Regierung Politiken verabschiedete, die auf die Enträumlichung der indigenen 
Bevölkerung und ihres Landes abzielten. Enträumlichung und Wiederverräumlichung 
legten den Grundstein dafür, dass Europäer ihre eigenen Identitäten in Beziehung zum 
Territorium definieren konnten. Das setzt sich heute fort, etwa in Kämpfen um die Dakota 
Access Pipeline und die Proteste an der Standing Rock Reservation.  

Ein weiteres Beispiel der Spannungen, die mit der Räumlichkeit von Religion assoziiert 
sind, betrifft die Babri Moschee im Jahr 1992 in Uttar Pradesh, Indien. Als die Moschee 
durch eine Gruppe Hindus zerstört wurde, behaupteten sie, dass die Stelle der Geburtsort 
des Hindu-Gottes Rama sei. Diese „Rückforderung“ von Raum war ein Mittel zur 
Ersetzung einer religiösen Geographie durch eine andere. Der Prozess zeigte die 
Bedeutung von Identität und Raum sowohl für Hindus als auch für Muslime.  
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Raum und Identitäten von Muslimen 

Muslime schätzen einige Orte mehr als andere. Die gesamte sunnitische 

Welt ist reich an Schreinen für verehrte Personen und an heiligen Stätten. In 

sunnitischen Ländern von Indonesien bis Marokko bieten Schrein-

Komplexe Muslimen die Möglichkeit Gott nahe zu kommen. William Rowe 

beschreibt, wie sowjetische Muslime zīyāra sahen: “die Personen, die kleine 

Pilgerreisen zu [Mazaren] oder weiter entfernten heiligen Stätten (darunter 

außer den Mazaren auch heilige Quellen und Brunnen) unternahmen, sahen 

diese als einen Weg, um einen Akt der Buße oder Reinigung vor Gott 

durchzuführen“.19  

In der gesamten schiitischen Welt ist es dasselbe. Diese Schreine formen 

ein Netzwerk durch räumliche Praktiken wie Pilgerreisen und zīyāra (siehe 

Donna Honarpishehs „Women in Pilgrimage“ für mehr Informationen). In 

anderen Worten, Muslime haben traditionell Geographien erschaffen, die 

durch Orte und räumliche 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 

Kūfa „eine religiöse Geographie von Kūfa entwickelten, die Gläubige zu 

einem Netzwerk freundlich gesinnter Orte und weg von feindseligen 

Regionen führte“.20 Heute haben Schiiten lokale und globale religiöse 

Geographien nach demselben Muster entwickelt. Schreine (und 

insbesondere Schreine für die Ahl al-bayt) dienen als Pole, um die herum 

sich diese religiösen Geographien entwickelt haben. Zusätzlich haben 

Schiiten religiöse Geographien entwickelt, die Gläubige zu freundlich 

gesinnten Ländern und weg von feindseligen Ländern führen.  

Die Lesung des Islam als räumliche Religion zeigt, dass religiöse 

Geographien auch für das Leben und die Konstruktion der Identitäten von 

Muslimen zentral sind. Verräumlichung 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 

schließen räumliche Praktiken und räumliche Identitäten ein.  

Für Schiiten gibt es verschiedene Orte, die wir auswählen könnten – 

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. 



Die Dekonstruktion der Geschichte: Raum, Identität und Ǧannat al-Baqīʿ 

 

SPEKTRUM IRAN  31. Jg.  Nr. 3–2018 11 

Karbalāʾ, Mašhad, Kāẓimiyya, Baġdād, Sāmarrāʾ, und natürlich Baqīʿ. Städte 

wie Dirʿiyya und Riyāḍ spielen eine wichtige Rolle in wahhabitischen 

religiösen Geographien. Für alle Muslime, egal welcher Sekte zugehörig, 

bleiben die drei wichtigsten Städte Madīna, Makka und Jerusalem, die wie 

Sterne in einer Konstellation muslimischer religiöser Geographie scheinen.  

Muslime konstruieren ihre Identitäten und Praktiken als Muslime durch 

gewisse Ideen über Raum und Erinnerung. Reza Masoudi-nejad argumentiert, 

dass es keine homogene, zeitlose schiitische Identität gibt, sondern mehrere 

Identitäten, die sich ständig im Wandel befinden.21 Masoudi-nejads 

Behauptung einer Vielzahl von Identitäten kann hier erweitert werden. Ich 

argumentiere hier, dass die diversen schiitischen Identitäten (ebenso wie 

sunnitische Identitäten) in einem gemeinsamen Verständnis von heiligem 

Raum verwurzelt sind. Der Wahhabismus hat eine neue Interpretation von 

Erinnerung und Raum eingeführt und begründet seine Identität auf der 

Interpretation dieses Raums.  

Muslime sehen ihre eigene Religiosität als räumlich, und diese 

Räumlichkeit gegenüber Baqīʿ begann nicht erst nach dessen Zerstörung, 

wie durch die Berichte von Jack Philby, einem britischen Islam-Konvertiten 

und Berater des Königs ʿAbd al-ʿAzīz, bewiesen wird. Watt und Winder 

beschreiben, dass „Philby, der die Stadt 1931 besuchte, feststellte, dass alle 

Gräber (außer denen im Haram) in ruinösem Zustand waren. Er berichtet 

auch, dass die indischen Schiiten König ʿAbd al-ʿAzīz £50,000 angeboten 

haben, um das Grab von Fāṭimah zu verschonen, aber dass es dann, wie 

andere in al-Baqīʿ, fast verschwunden war“.22 £50,000 im Jahr 1930 wären 

heute mehr als £3,000,000.  

Diese Erzählung zeigt, wie Schiiten überall auf der Welt zu jener Zeit 

offensichtlich eine Beziehung zwischen ihren eigenen schiitischen 

Identitäten und den Schreinen in Baqīʿ sahen. Die Wahhabiten sahen diese 

Beziehung ebenfalls. Wie zuvor erwähnt wissen wir, dass die Wahhabiten 

Baqīʿ nicht selbst zerstörten, sondern die Naḫāwila dazu zwangen. Die 

Naḫāwila sind seine einheimische Gemeinschaft von Schiiten, die in und 

um Madīna 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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Natürlich waren die Naḫāwila in Madīna nicht gleichrangig, lang bevor 

die Saudis Madīna erobert haben. Werner Ende schreibt, dass “es 

offensichtlich ist, dass die Naḫāwila (mit Ausnahme der Ašraf) [unter den 

Ottomanen] lange Zeit gezwungen waren, unter Bedingungen ähnlich denen 

einer Paria-Gemeinschaft zu leben“.23 Die ottomanischen Autoritäten 

erlaubten den Naḫāwila generell nicht im Baqīʿ beerdigt zu werden. Die 

Naḫāwila beerdigten ihre Toten daher in einem Friedhof direkt neben Baqīʿ. 

Allerdings ging die durch die Saudis erzwungene Zerstörung des Friedhofs 

und der Schreine über die ottomanischen diskriminierenden Politiken hinaus.  

Ende argumentiert, dass „in Bezug auf die Gräber von Uthmān und viele 

andere hier begrabene Ṣaḥāba hatten die Naḫāwila möglicherweise keine 

großen Bedenken, die Aufgabe zu erfüllen, für die sie von den neuen 

Herrschern angestellt wurden. Es ist auch möglich, dass sie dazu von den 

wahhabitischen Eroberern gezwungen wurden. In diesem Fall muss Ibn 

Bulayhids Befehl als ein Ausdruck seiner Boshaftigkeit gegenüber der 

armen und schwachen Minderheit gesehen werden, da die Demolierungen 

auch die Gräber der vier Imame beinhalteten, die im Baqīʿ begraben waren, 

ebenso wie einige der Ahl al-bayt“ (Betonung im Original).24 

In Anbetracht der Bedeutung des Baqīʿ und der räumlichen Aspekte des 

Islam, die ich hier betone, erscheint letztere Erklärung viel plausibler. Was 

können wir anhand der Tatsache, dass die Naḫāwila zur Teilnahme an der 

Zerstörung der Schreine im Baqīʿ gezwungen wurden, vermuten? Die 

saudisch-wahhabitische Allianz versuchte die Schiiten zu entwürdigen und 

schiitische Verbindungen zum Friedhof zu kappen – einhergehend mit der 

Trennung der Verbindungen zwischen den Lebenden und den Toten für 

alle Muslime. In anderen Worten, die Wahhabiten enträumlichten und 

wiederverräumlichten den Baqīʿ mit einem spezifischen Fokus auf dem 

Bruch der Bindung zwischen dem Baqīʿ und Muslimen.  

Wahhabismus als verräumlichte Ideologie 

Der Wahhabismus entstand im 18. Jahrhundert u.Z. auf der Arabischen 

Halbinsel. Muḥammad ibn ʿAbd al-Wahhāb, der im Jahr 1703 u.Z. in Naǧd 

geboren wurde, war ein reformistischer Kleriker, der eine neue Bewegung 

23 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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gründete, 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 für neue (verräumlichte) Verständnisse von 

Gott und des Göttlichen warb. Das führte dazu, dass Wahhabiten eine 

einzigartige Interpretation von Raum entwickelten.  

Ibn ʿAbd al-Wahhāb selbst zog nach Madīna, als er 21 Jahre alt war, und 

blieb dort vier Jahre. In Madīna verbrachte er einen Großteil seiner Zeit damit, 

Ibn Taymīyya zu studieren, dessen Texte im Laufe seines Lebens großen 

Einfluss auf ihn haben sollten.25 Während seiner frühen Jahre reiste Ibn ʿAbd 

al-Wahhāb ausführlich, da er wiederholt exiliert wurde, bevor er sich 

schließlich im Jahr 1744 u.Z. mit Muḥammad ibn Saʿūd zusammenschloss. 

Die saudisch-wahhabitische Allianz begann kurz darauf mit dem, was 

Seyyed Ali Moujani Expansionspolitik nennt – eine Politik der Ausdehnung 

über die Arabische Halbinsel.26 Sogar nach dem Tod von Muḥammad ibn 

Saʿūd im Jahr 1765 u.Z. und dem Tod von Muḥammad ibn ʿAbd al-Wahhāb 

im Jahr 1791 u.Z. fokussierte sich der saudische Staat auf Wachstum durch 

Eroberung. In den Worten von Moujani: „Der Tod Scheich Muḥammad ibn 

ʿAbd al-Wahhābs … und seine letzte Fatwa bezüglich der Zerstörung 

heiliger Stätten waren für die die saudisch-wahhabitischen Vereinigung der 

Beginn einer neuen Epoche“.27 

Diese neue Epoche zeigte die wahhabitische Faszination mit Raum, die noch 

heute besteht. Da nur Muslime die Stadt Makka betreten dürfen, hat die 

saudische Regierung die Stadt, deren Infrastruktur und die Autobahn auf 

bestimmte Art und Weise verräumlicht. Darüber hinaus ist Raum für 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 Höhle von Ḥirāʾ in Makka zu gelangen, einem Pfad aus Müll 

und Graffiti folgen. Darüber hinaus sind räumliche Praktiken an vielen Orten 

noch drastischer durch Tore, Zäune und Pfade eingeschränkt.  

Der ideologische Bann von Schreinen auf Gräbern und die Zerstörung 

historischer Stätten sind selbst räumliche Praktiken, die die wahhabitische 

25 Algar 2002, S. 7f. 
26 Moujani, S. A. Die Wahhabiten und die Osmanen: Berichte von zeitgenössischen osmanischen 
Beamten über den Aufstieg des Muḥammad ibn Abdul-Wahhab und der Saudis (Übersetzt von 
Nurcan Otay and Yakup Kilic), Bremen: Eslamica, 2017, S. 76.  
27 Ebenda, S. 55. 
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Identität definieren. So wie Schiiten und Sunniten ihre Identitäten durch die 

Förderung von Schrein- und zīyāra-Besuchen definierten, formen die 

Wahhabiten ihre Identitäten durch die Einschränkung selbiger. In den 

letzten Jahren haben wahhabitische räumliche Praktiken sogar zunehmend 

sunnitische räumliche Praktiken beeinflusst.  

Verräumlichung ist immer ein Prozess von Verhandlung und Kampf. 

Beispielsweise hat die saudische Regierung Muḥammad ibn ʿAbd al-

Wahhābs Haus in Dirʿiyya in eine beliebte Touristenattraktion inklusive 

eines Museums verwandelt.28 Das ist deshalb bemerkenswert, weil die 

wahhabitische Führungsschicht plant, das Geburtshaus des Propheten 

Muḥammad zu zerstören.29  

Wahhabiten haben eine bestimmte Vorstellung davon, wie Raum 

benutzt und regiert werden sollte. Die Entfernung historischer Stätten und 

Schreine mag einen egalitären Anschein haben – im Tod sind alle Körper 

gleich. Allerdings vernichtet die Zerstörung der Grabmarkierungen nicht 

die Hierarchie der Gräber, denn jene, die im Baqīʿ begraben sind, sind 

bereits in einer hervorgehobenen Position. Außerdem hat die wahhabitische 

Führung bislang das Bestehen dieser Hierarchie erlaubt, da die ersten 

beiden Kalifen nicht einmal begraben sind. Ihre sterblichen Überreste sind 

in Gräbern neben dem Grab des Propheten Muḥammad bestattet. 

Nach der saudischen Eroberung wurde der Friedhof zusätzlich ein 

gegenderter Raum. Laut der wahhabitischen Doktrin ist es Frauen nicht 

gestattet, ihn zu betreten. Die Rechtfertigung dafür ist der gender-

essentialistische wahhabitische Glaube, dass Frauen auf Friedhöfen zu 

emotional sind und dass Menschen auf Friedhöfen nicht emotional sein 

sollten. Frauen sind also nur nach ihrem Tod auf dem Friedhof erlaubt. Dies 

hat außerdem mit der ablehnenden wahhabitischen Position gegenüber 

Schiiten zu tun, die für ihre emotionalen Trauerzeremonien bekannt sind.  

Gender-Einschränkungen definieren den Raum zwischen bestimmten 

28 Hubbard, B. “Saudis Turn Birthplace of Wahhabism Ideology into Tourist Spot”, The New 
York Times, 31. Mai 2015. Verfügbar auf: https://www.nytimes.com/2015/06/01/world 
/middleeast/saudis-turn-birthplace-of-ideology-into-tourist-spot.html Letzter Zugriff: 10. 
August 2018.  
29 Taylor, J. “Mecca for the rich: Islam‟s holiest site „turning into Vegas‟”, The Independent, 24. 
September 2018. Verfügbar 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.

https://www.nytimes.com/2015/06/01/world%20/middleeast/saudis-turn-birthplace-of-ideology-into-tourist-spot.html
https://www.nytimes.com/2015/06/01/world%20/middleeast/saudis-turn-birthplace-of-ideology-into-tourist-spot.html
https://www.independent.co.uk/news/world/middle-east/mecca-for-the-rich-islams-holiest-site-turning-into-vegas-2360114.html
https://www.independent.co.uk/news/world/middle-east/mecca-for-the-rich-islams-holiest-site-turning-into-vegas-2360114.html
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räumlich-ideologischen Grenzen. Es gibt gelegentliche Ausnahmen. Im Jahr 

2008 erhielt Ayatollah Rafsanǧānī die Erlaubnis des Königs von Saudi-Arabien, 

Baqīʿ mit einer Delegation zu betreten. Rafsanǧānīs 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 Zusammenstöße 

zwischen schiitischen Pilgern und der Religionspolizei stattfanden. Diese 

Zusammenstöße passierten aufgrund der Gender-Aspekte des Raums.30  

Die saudische Regierung setzt wahhabitische Interpretationen von Raum 

strikt durch. Wie zuvor erwähnt sind Räume und Orte multipler Lesarten; 

Baqīʿ selbst ist das Objekt völlig unterschiedlicher Interpretationen. Die 

wahhabitische Kontrolle über Baqīʿ zeigt diese räumliche Orientierung. 

Anstatt Muslime durch vernünftigen Diskurs und Diskussionen vom 

Besuch der Gräber abzubringen, entschied sich die saudisch-wahhabitische 

Allianz für die Niederreißung von Monumenten und Gräbern.  

Wahhabiten konstruieren ihre Identitäten und Praktiken ebenfalls durch 

gewisse Vorstellungen über Raum und Erinnerung. Seit dem Beginn der 

saudisch-wahhabitischen Allianz war das primäre Ziel dieser Allianz die 

Eroberung von und Kontrolle über Territorium, verbunden mit der 

Implementierung von Wahhabismus. Seit dem Öl-Boom des frühen 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 Verständnis von 

Muslimen über ihre Religion zu beeinflussen.31 

Wahhabismus ist jedoch keine monolithische Ideologie, ebenso wie 

wahhabitische Verräumlichung. In den Worten von Watt und Winder, „Als 

die Wahhabiten ankamen, rieten sie vom Besuch (zīyāra) Madīnas als 

götzendienerische Grabesverehrung ab, aber König ʿAbd al-ʿAzīz, für den die 

Einkünfte 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 König 

zīyāra zum Zwecke der Staatsfinanzierung einzuräumen. 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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Identität ist offensichtlich nicht statisch oder zeitlos und wir müssen auch 

fraktale wahhabitische Identitäten erwähnen, obwohl Wahhabiten diese 

Bezeichnung wahrscheinlich völlig ablehnen.  

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

“Saudi-Arabiens spezifische islamische Tradition, nämlich die 

wahhabitischen Lehren, haben das einfache Eintauchen in die Modernität 

des 20. Jahrhunderts nicht befördert. Von Beginn an stolperte die 

herrschende Schicht über mehrere Hindernisse, als sie die einfachsten 

Technologien einführten (zum Beispiel Autos, den Telegraphen und das 

Fernsehen, neben anderen Innovationen). Einwände aus konservativen 

religiösen Kreisen wurden als Ergebnis einer Kombination von Zwang und 

Verhandlungen überwunden. Sozialer und politischer Wandel erwies sich 

als problematischer und konnte nicht implementiert werden, ohne Debatten 

zu generieren, die die interne Stabilität des Landes bedrohten und wichtige 

und einflussreiche Teile der Bevölkerung befremdeten“.33 

Um zur Geschichte von Baqīʿ zurückzukehren; Verräumlichung, 

Enträumlichung und Wiederverräumlichung fanden durch die Zerstörung 

von Schreinen und Gräbern statt, die während der saudisch-wahhabitischen 

Eroberung passierte. Im Laufe der Geschichte änderte sich die Bedeutung 

des Friedhofs – ein Ort, der Besucher einlädt und wichtige Persönlichkeiten 

ehrt – auch dann nicht, wenn sich Strukturen und räumliche Praktiken 

bezüglich des Friedhofs änderten. Ich habe keinen Beweis in den 

historischen Aufzeichnungen dafür gefunden, der darauf hindeutet, dass 

die Schreine von Baqīʿ vor 1806 u.Z. jemals Ziel von Zerstörung waren.  

Warum haben die Wahhabiten die Räume und Verräumlichungen der 

Umayyaden, Abbasiden, Seldschuken, Mamluken und Ottomanen abgelehnt? 

Diese Ablehnung begründet die Neuheit wahhabitischer Interpretationen von 

Raum. Durch Enträumlichung und Wiederverräumlichung behaupteten die 

Wahhabiten sich als individuelle religiöse Richtung. Wahhabiten sahen Raum 

offensichtlich als Ort des Kampfes – ein Kampf, den sie gewinnen wollten.  

Tatsächlich unterscheiden sich wahhabitische räumliche Praktiken und 

räumliche Identitäten 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 

33 Al-Rasheed, M. A History of Saudi Arabia: Second Edition, Cambridge: Cambridge 
University Press, 2010, S. 5. 
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kann.34 Zweitens besteht der Wahhabismus darauf, dass eine Grabstätte das 

Potenzial hat ein Ort zu werden, der Tawhid stört; den Glauben an die 

heilige Einheit. Die Wahhabiten haben die Bedeutung und die Macht von 

Orten für Praktiken und Identitäten erkannt. Deshalb haben sie der 

Zerstörung von Schreinen und Gräbern so viel Bedeutung beigemessen.  

Räumliche Praktiken von Wahhabiten gehen allerdings über die bloße 

Zerstörung von Gräbern und Schreinen hinaus. Wahhabiten praktizieren 

offensichtlich zīyāra nicht aktiv, sie praktizieren allerdings Haǧǧ und „umra. 

Wahhabiten messen außerdem „Arafah, Marwa, Safā und dem Maqām von 

Ibrāhīm Bedeutung bei. Sie besuchen außerdem weiterhin Baqīʿ und den 

Rawḍah in der Prophetenmoschee in Madīna. Obwohl diese Orte für 

Wahhabiten an und für sich selbst keine Bedeutungen haben, führen die 

räumlichen Praktiken gewissermaßen zum selben Resultat.35 

Es ist außerdem wichtig zu erwähnen, dass die Enträumlichung von 

Baqīʿ (und anderer Friedhöfe in Saudi-Arabien) partiell war – nicht absolut. 

Das hebt Baqīʿ von anderen historischen Stätten auf der Arabischen 

Halbinsel ab, die die saudische Regierung komplett zerstört hat. Eine 

räumliche Lesart macht die inhärenten Widersprüche sichtbar. Weshalb hat 

die saudische Regierung Baqīʿ nicht vollständig zerstört?  

Schließlich sind männliche Pilger weiterhin auf dem Friedhof erlaubt. 

Der Friedhof ist außerdem eindeutig als Friedhof kodiert. Es gibt Mauern, 

die Baqīʿ von der Außenwelt trennen. Außerdem gibt es noch immer 

Grabsteine, wenn auch ohne Inschrift. Es gibt einen Pfad, der durch und um 

den Friedhof herum verläuft. Selbst mit einem flüchtigen Blick ist Baqīʿ 

zweifellos als Friedhof erkennbar. Widerspricht das nicht der 

wahhabitischen Verräumlichung? Die Saudis haben weder die Grabsteine 

entfernt, noch das Gebiet durch einen Parkplatz ersetzt.  

Hier wird einer der grundlegendsten räumlichen Widersprüche des 

Wahhabismus offengelegt. Obwohl die Schreine in Baqīʿ zerstört wurden 

und Gräber nicht markiert wurden (außer durch unbeschriebene Steine), 

blieb die Prophetenmoschee intakt und die Kuppeln über den Gräbern von 

Muḥammad 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. Muḥammad 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 Enträumlichung der Prophetenmoschee 

war partiell und die Wiederverräumlichung war ebenfalls partiell.  

Es gibt widersprüchliche Narrative bezüglich der Zerstörung von 

Madīna, die Widersprüche in der Geschichte aufzeigen. Eine Version 

behauptet, dass die Wahhabiten die Intention hatten, die Grüne Kuppel 

über dem Grab des Propheten zu zerstören, jedoch erfolglos blieben, und 

dass einige derer, die die Kuppel erkletterten um sie zu zerstören, in ihren 

Tod stürzten.36 Diese Geschichte könnte den räumlichen Widerspruch als 

bloßen Praktizismus jener Zeit erklären.  

Doch wie Mark Weston argumentiert, „hatte ibn ʿAbd al-Wahhāb zwei 

Briefe geschrieben, laut derer er zwar Gebete an Muḥammads Grab 

ablehnte, aber nicht die Zerstörung des Kuppels wünschte. Aber die 

Wahhabiten zerstörten beinahe jede andere Kuppel in Madīna“.37 Und 

obwohl die Saudis wiederholt gelobten die Grüne Kuppel zu zerstören, 

haben sie bislang diese Pläne nicht ausgeführt, wahrscheinlich aufgrund der 

zu erwartenden überwältigend negativen Reaktion der muslimischen Welt.  

In anderen Worten, die Grüne Kuppel ist derzeit der Fokus eines 

Kampfes über Raum und Identität, so wie Baqīʿ ein Kampf über Raum und 

Identität war. Baqīʿ ist ein Ort, der eine wichtige Rolle dafür spielt, wie 

Schiiten und Sunniten mit Raum interagieren. Die Errichtung von Schreinen 

und aufwändigen Grabmalen über ihren Gräbern diente dem Hinweis auf 

die Nähe, die diese Individuen zu Gott hatten. Schreine ehren sie und 

zeigen ihre Bedeutung für 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 Präsenz von 

Gott erfahren können“.38 Baqīʿ sollte ein Ort sein, an dem Pilger die 

Anwesenheit Gottes erfahren können, wie der berühmte Spitzname Ğannat 

al-Baqīʿ – Der Garten von al-Baqīʿ – deutlich  macht. Heute ist der Friedhof 

nicht ganz so einladend.  

Diese räumliche Lesung zeigt die Widersprüche im Wahhabismus. Die 

36 Algar 2002, S. 27. 
37 Weston, M. Prophets and Princes: Saudi Arabia from Muḥammad to the Present, Hoboken, 
New Jersey: John Wiley & Sons Inc., 2008, S. 103. 
38 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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Zerstörung traditioneller islamischer Stätten 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 

Baqīʿ gebaut um Gott zu erfahren, nicht, um sich mit ihm zu assoziieren. 

Wenn wir darauf achten, was diese Stätten ersetzt, zeigt die räumliche 

Transformierung der Landschaft einen Prozess der Entsakralisierung, der 

weit über die Priorisierung von Širk hinausgeht. Die wahhabitische 

Verräumlichung fordert keine Gebäude anderer Art heraus.  

Schreine werden durch Einkaufszentren ersetzt; Häuser, die in die Zeit 

des Propheten zurückdatiert werden können, 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 Parkplätze ersetzt. Um Hamid Algars Überlegung aus 

der Einführung zu wiederholen: „Es ist erstaunlich, dass die Wahhabi- 

Doktrin zwar obsessiv mit den Übeln von Kuppeln über Gräbern befasst ist, 

jedoch die aufragenden Paläste der saudischen Monarchen irgendwie der 

Kritik der Sektenältesten entgangen sind“.39 Die Erbauung von Palästen 

und Hochhäusern sind Teil dieser Entsakralisierung und Resakralisierung.  

Die Bemühungen der saudischen Regierung, schiitische und sunnitische 

Verräumlichungen zu zerstören und sie durch wahhabitische 

Verräumlichung zu ersetzen, bestehen seit der Geburt des ersten 

saudischen Staates. Dieser Prozess der Verräumlichung hat zusätzliche 

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 

schmücken), während andere Orte profan gemacht wurden (etwa die 

Spuren von Müll, die heilige Stätten um Makka und Madīna zieren).  

Olivier Roy erkennt das am deutlichsten, wenn er schreibt, dass in 

diesen Fällen der Wahhabismus die typische religiöse 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 zīyāra begeht…[noch] 

die Anbetung lokaler Heiliger oder die Sakralisierung von Gräbern (sogar 

das des Propheten). Nur Makka entgeht dieser Deterritorialisierung, und 

zwar knapp. Der Salafismus greift die Idee auf, dass die Moschee nur ein 

39 Algar 2002, S. 43. 
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Ort des Gebets während der Dauer des Gebets ist (masğid, der Ort der 

Niederwerfung [sağada], der keine Bedeutung mehr hat, wenn die Rituale 

nicht durchgeführt werden)“.40  

Fazit 

Als ich selbst Baqīʿ im Juli 2012 besuchte, hatte ich ein Gefühl akuter 

Orientierungslosigkeit. Mehr als irgendein anderer Ort in Makka oder Madīna 

war der Friedhof ein extrem schwieriger Ort, um sich zurecht zu finden. Baqīʿ 

war kein Ort, der mir half die Präsenz von Gott zu erfahren. Im Gegenteil ist 

der Ort in seinem aktuellen Zustand völlig desolat und wenig einladend.  

Durch das Angebot, den Islam in räumlichen Begriffen zu lesen, wird die 

Bedeutung zwischen Raum, Identität und Erinnerung offensichtlich. Der tiefe 

Prozess von Enträumlichung und Wiederverräumlichung zerstörte die 

Beziehung zwischen Baqīʿ und schiitischen und sunnitischen Identitäten. Diese 

Zerstörung hat allerdings die Beziehung auf neue Arten konkretisiert. Die 

Zerstörung von Baqīʿ hat einen neuen Aspekt der schiitischen Identitäten 

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 populäre schiitische Slogan – “Baut Baqīʿ wieder auf“ (der gelesen 

werden kann als „Wiederverräumlicht Baqīʿ“) – ist an der Oberfläche ein 

Aufruf, Baqīʿ in seinen früheren Zustand unter den Ottomanen – einem 

sunnitischen Reich – zurückzuversetzen. Dieser Slogan reflektiert die 

Ähnlichkeiten in den Verräumlichungen von Schiiten und Sunniten. Der 

Slogan reflektiert auch die Räumlichkeit der Religion und die Verbindung 

zwischen Raum und Identität.  

Die wahhabitische Interpretation von Raum ist allerdings auf der 

Arabischen Halbinsel hegemonisch. Unter der saudischen Regierung wird 

Raum streng kontrolliert, verräumlicht, enträumlicht, wiederverräumlicht, 

sakralisiert, entsakralisiert und resakralisiert. Durch die Ausführung 

wahhabitischer Interpretationen von Raum und Friedhöfen haben der 

saudische Staat und der wahhabitische Klerus aktiv versucht, die schiitische 

und sunnitische Identität zu entfernen.   

Es gibt diverse mögliche Szenarien für 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 Baqīʿ 

nichts ändert, solange die Saudis an der Macht sind. Was würde beispielsweise 

passieren, wenn die Saudis Baqīʿ wieder aufbauen würden? Ihr Anspruch auf 

Legitimität im Rahmen des Wahhabismus wäre mindestens angeschlagen. 

Oder was würde passieren, wenn die saudische Regierung ihre angedeuteten 

Pläne, den Propheten in einem nicht markierten Grab in Baqīʿ zu begraben und 

die Grüne Kuppel zu zerstören, ausführen würde? Der Aufschrei der 

muslimischen Welt – von Schiiten und Sunniten – wäre beispiellos.  
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Abstract 

The word Ṣeddīqīn has been derived from Ṣ ādeq, which refers to a 
person who always says the truth. There are different approaches to 
the Ṣ eddīqīn 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 Ṣ eddīqīn proof of God in the Islamic Philosophy is 
discussed and compared with Anselm‟s proof in the Western 
philosophy. 
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 ؟ًشذًی ثابتاهز  اثبات

اسلاهی فلسفِ در صذیقیي بزّاى ٍ آًسلن ٍجَدی بزّاى  هقایسِ

 1هًَا جْاًگیزی

 (42تب  25 )نم
 2018/ 02/09؛ تبضٗد پصٗطـ: 09/06/2018تبضٗد زضٗبفت: 

 چکیذُ

ٗقٌی فغطت  -نسٗم٘ي کؿبًی ّؿتٌس کِ حم٘مت . ثطگطفتِ قسُ اؾت ٍاغُ نسٗم٘ي اظ کلوِ نبزق
ؾت اًکبض ا ّؿتی کِ غ٘طلبثل ثط اؾبؼ اٗي ثطّبى،. ٌسبًپَق ضا ّ٘چگبُ ًوی - ذسارَٗبًِ ٍ ذساپطؾتبًِ ذَٗف

ی ثَز کِ ذسا ضا اظ عطٗك ثطّبى ٍرَزی اٍل٘ي فطز زض الْ٘بت هؿ٘حی، لسٗؽ آًؿلن .زل٘لی ثط احجبت ذساؾت
ّط هَرَزی کِ زض  ٍ ثط اؾبؼ آى ذساًٍس اظ عطٗك هفَْم ذسا احجبت هی قَز ،زض ثطّبى ٍرَزی. کطز احجبت

 .زض ذبضد اظ شّي، هَرَز اؾت ذساثٌبثطاٗي  ،ثبقس زض ذبضد اظ شّي ّن ثبٗس ٍرَز زاقتِ ثبقس شّي اًؿبى
ّبی اٗي زٍ ثطّبى  تفبٍت ّب ٍ ًؿلن همبٗؿِ قسُ، ٍ قجبّتثب ثطّبى ٍرَزی آ ثطّبى نسٗم٘ي زض همبلِ حبضط

ثطقوطُ قسُ اؾت. 

 کلیذ ٍاژُ ّا

 .، ٍارت الَرَز، حم٘مت ٍرَز، تكک٘ک ٍرَزثطّبى نسٗم٘ي، هلانسضا

@googlemail.commonajahangiri1 اٗو٘ل: ثي،زاًكگبُ 1
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Zusammenfassung 

Das Wort Ṣeddīqīn ist von Ṣādeq abgeleitet und bezeichnet eine 

Person, die stets die Wahrheit spricht. In der islamischen 

Philosophie gibt es unterschiedliche Herangehensweisen an den 

Gottesbeweis der Ṣeddīqīn, die in diesem Beitrag vorgestellt und 

diskutiert werden. In der westlichen Philosophie gilt Anselm von 

Canterbury als Begründer des ontologischen Gottesbeweises. In 

seinem Werk Proslogion definiert Anselm Gott als ein Wesen, 

über das hinaus nichts Größeres gedacht werden kann. Da dieses 

Wesen im Geist eines jeden existiert, müsse es folglich auch in 

der Realität existieren. In diesem Beitrag wird der Gottesbeweis 

der Ṣeddīqīn in der islamischen Philosophie untersucht und mit 

Anselms Gottesbeweis in der westlichen Philosophie verglichen. 

Schlüsselwörter 

Ṣeddīqīn, Mullā Ṣadrā, ḥaqīqat al-wuğūd, taškīk al-wuğūd. 
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Borhān-e Ṣeddīqīn: als der Beweis des Unbeweisbaren? 
Ein kurzer Vergleich zwischen Anselms ontologischem Gottesbeweis 

und dem Ṣeddīqīn-Beweis in der islamischen Philosophie 

Mona Jahangiri1 

Was bedeutet Ṣeddīqīn? Warum heißt der Ṣeddīqīn-Beweis denn 

überhaupt Ṣeddīqīn-Beweis? Und ist ein Vergleich mit der abendländischen 

Philosophie überhaupt möglich?  

Das Wort Ṣeddīqīn ist abgeleitet von Ṣādeq. Der Ṣādeq ist derjenige, der 

stets die Wahrheit sagt. Die Ṣeddīqīn sind also diejenigen, die stets die 

Wahrheit sagen, und weder sich noch andere jemals anlügen. 

Diejenigen, die ihre innere natürliche Anlage nicht verdeckt haben und 

sich selbst nicht anlügen, sind laut dem Beweis der Ṣeddīqīn Menschen, die 

Gott automatisch in ihrem Inneren erkennen können. Denn diejenigen, die 

ihre innere Anlage nicht verdeckt haben, sind auch alljene, die die Wahrheit 

sprechen und in sich mit sich übereinstimmen. 

Von dem Ṣeddīqīn-Beweis hat zum ersten Mal Avicenna in seinem Werk 

al-Išārāt gesprochen.2 

Avicenna hat seinen Beweis, den er selber als Ṣeddīqīn-Beweis bezeichnet 

hat, folgendermaßen formuliert: Das Sein ist entweder ein notwendig Seiendes 

(wağib al-wuğūd) oder ein Kontingent-Seiendes (momken al-wuğūd). Wenn es ein 

notwendig Seiendes ist, dann haben wir unser Gesuchtes gefunden, und wenn 

1 Doktorandin, Universität Bonn, email: monajahangiri1@googlemail.com 
2 Ibn 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 möglich, und das notwendig Seiende ist Gott.3 Auch 

wenn dieser Beweis von Avicenna eigentlich als Kontingenzbeweis einzustufen 

ist, bezeichnet Avicenna ihn selber als den Ṣeddīqīn-Beweis. 

Avicenna bezieht sich dabei vorwiegend auf folgenden Koranvers und 

verwendet ihn als die Ressource für seinen Beweis: 

„Wir werden sie (draußen) in der weiten Welt und in ihnen selber 

Unsere Zeichen sehen lassen, damit ihnen klar wird, dass es die Wahrheit 

ist (was ihnen verkündet wird). Genügt es denn nicht, dass dein Herr über 

alles Zeuge ist?“4 

Es gibt also zwei unterschiedliche Zeichen, die auf Gott hinweisen. Auf 

der einen Seite die ganzen Seienden überall auf der Welt (āyāt-e āfāqī) und 

beim Menschen selber (āyāt-e anfosī). Das heißt, wenn man die Zeichen in 

der Natur in ihrem Wesen betrachtet, führt 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 enthält mehr an Sein. So sagt Gott im Koran:  

       „Gott schämt sich nicht, irgendein Gleichnis zu prägen, sei es auch 

nur mit einer Mücke.“5  

Jedes Seiende manifestiert ein bestimmtes göttliches Sein. Manche 

widerspiegeln das göttliche 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 (āyāt-e anfosī) und jenen Zeichen von allen anderen 

Seienden (āyāt-e āfāqī) vollzogen? Gehört 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 überhaupt ein Ṣeddīqīn-Beweis ist, oder 
ob er eher als ein Kontingenzbeweis zu betrachten ist. Somit trifft Mollā Ṣadrās 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 Überlieferung heißt es:  

“Derjenige, der sich selbst erkannt hat, wird auch Gott erkennen.“7 

‚Ist denn über Gott (überhaupt) ein Zweifel möglich, den Schöpfer von 

Himmel und Erde?…„ “8 

Man könnte behaupten, dass allein dieser Vers als hinreichender Beweis 

für 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 darüber gar nicht zu zweifeln brauche. 

Die wesentlichen Merkmale von Avicennas Ṣeddīqīn-Beweis, und auch 

von anderen Lesarten der Philosophen über diesen Ṣeddīqīn-Beweis, sind 

unter anderem, dass die Eigenschaften der anderen Seienden, also der 

Kontingent-Seienden, sowie die Existenz der anderen Wesen nicht bewiesen 

werden müssen. 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 zunächst bewiesen werden müssen, hat man für 

diesen Ṣeddīqīn-Beweis den Beweis für die Existenz der anderen Seienden 

nicht nötig. Beim Ṣeddīqīn-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 

unvollständig sind, die die Existenz Gottes nicht beweisen und in sich sehr 

viele Mängel haben. (Zu dieser Kategorie zählt er beispielsweise den 

ontologischen Gottesbeweis in der westlichen Philosophie). (2) Zum anderen 

gibt es Gottesbeweise, die zwar logisch nachvollziehbar, aber dennoch 

unvollständig sind, wie zum Beispiel der Bewegungsbeweis. (Als ein Beispiel 

führt er hierzu den unbewegten Beweger von Aristoteles an). Die 

Gottesbeweise der dritten Gruppe sind sowohl vollständig, als auch in sich 

schlüssig und logisch nachvollziehbar, dazu zählt der Ṣeddīqīn-Beweis.9 

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

Philosophie 

Es gibt in der islamischen Philosophie unterschiedliche Auffassungen dieses 

Ṣeddīqīn-Beweises. 

Der Ṣeddīqīn-Beweis der mašā’īten, also der aristotelischen Vernunftrichtung, 

zu der auch Avicenna gehörte, unterscheidet sich enorm von dem Ṣeddīqīn-

Beweis der Ešrāq Schule, zu der unter anderem auch Mullā Ṣadrā gehörte. 

So ist es, dass Mollā Ṣadrā, Avicennas Ṣeddīqīn-Beweis gar nicht als 

Ṣeddīqīn bezeichnet und ihn sogar als einen unvollkommenen Beweis 

bestimmt hat.10 Die Philosophen nach Avicenna haben versucht, den 

Ṣeddīqīn-Beweis mit ganz wenigen Prämissen auszuführen. Nach Mollā 

Ṣadrā wurde der Ṣeddīqīn-Beweis vervollständigt, die Prämissen wurden 

jedoch noch weiter gekürzt. Der vollständigste und gleichzeitig kürzeste 

Ṣeddīghīn-Beweis ist von Allameh Tabatabaie aus geführt worden.11 

Tabatabaie sagt über den Ṣeddīqīn-Beweis: 

 „Es sind viele Beweise für die Existenz Gottes ausgeführt worden. Der 

tiefgründigste und stärkste unter ihnen ist ein Beweis, von dem allein aus 

dem Sein (wuğūd) zum notwendig Seiendem (wāğib) geschlossen wird, indem 

Gott durch sich selber erkannt wird und nicht durch etwas anderes.“12 

Das heißt die einzige Prämisse ist das Sein, also wuğūd, 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 

Ṣeddīqīn-Beweises. Wir werden nun einige untersuchen: Wir beginnen mit 

Suhrawārdī. Was ist Šeyḫ al-Ešrāqs (1155–1191), der Meister des Lichtes, 

Ansichtsweise über diesen Beweis der Ṣeddīqīn: 

Suhrawārdī führt einen ähnlichen Beweis aus, jedoch nicht genau diesen 

gleichen Beweis. Seine Aufführung ist ähnlich, aber im Vergleich zum 

Ṣeddīqīn-Beweis unvollkommen und unvollständig. In seinem Werk Ḥekmat al-

Ešrāq beschreibt er die Abstufungen des Lichtes.13 Statt den Begriffen des Seins 

(wuğūd) und des Nicht-Seins (ʻadam) setzt er die Begriffe Licht und Dunkelheit 

ein (wobei Dunkelheit die Abwesenheit des Lichtes bedeutet). Kein Wesen hat 

die Möglichkeit, nicht zu sein, denn sonst würde es gar nicht existieren. Nūr al-

10  Orvati Mowafaq 1386, S. 117. 
11 Siehe obiges Zitat, S. 117-140. 
12 Tabatabaie 1387, S. 180. 
13 Šeyḫ-e ešrāq 1373, ab S.121.  
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anwār ist ein einheitliches Wesen, das keiner Bedingung unterworfen ist. Alle 

anderen Wesen außer ihm selbst sind abhängig von ihm. Es unterliegt keiner 

Bedingung. Nichts kann sein Wesen entwerfen oder verneinen, und somit ist 

sein Wesen ewig (qadīm-i bi d-dāt).14 Das Positive des Ṣeddīqīn-Beweises aus 

Suhrawārdīs Sicht ist, dass die Unmöglichkeit des infinitiven Regresses hier 

nicht bewiesen werden muss. Er verwendet also nicht den Begriff des Seins 

„wuğūd“, sondern anstatt dessen die Bezeichnung des Lichtes „nūr“. Nachdem 

ausgeführt wurde, was in der Illuminationsphilosophie über diesen Ṣeddīqīn-

Beweis gesagt wird, ist es nun interessant zu erfahren, was Sabzewārī (1797–

1873) zu borhān-e Ṣeddīqīn sagt: 

Der kürzere Weg ist, dass wenn die Existenz des Seins (hastī) 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.15 

Mullā Ṣadrā (1571-1640) hat jedoch eine kürzere und gleichzeitig 

vollständigere und kompaktere Lesart dieses Beweises vollbracht: 

Wenn das Sein, aus der Sicht des Existenzialismus16 (eṣālat-e wuğūd) 

betrachtet, rein und echt ist, unabhängig von etwas Anderem, dann ist das, 

was wir gesucht haben, gefunden, und das wāğib al-wuğūd ist bewiesen. 

Aber wenn es nicht auf sich selbst gestellt ist, dann ist es eine Wirkung und 

ist in ihrem Ursprung abhängig 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 abhängig ist, ist ohne 

die Bindung an ein unabhängiges und vollkommenen Wesen nicht möglich.  

Aus der Sicht Mollā Ṣadrās, der diesen Beweis auf der Grundlage seiner 

Philosophie der ḥekmat al-motaʻālīya aufgebaut hat, ist dieser Beweis der 

Ṣeddīqīn der beste und der stärkste Beweis für die Existenz Gottes.17  

14 Šeyḫ-e ešrāq 1373, S. 121. 
15 Sabzewārī 1359, S. 461f. 
16 Der hier verwendete Begriff Existenzialismus eṣālat-e wujūd) 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 wujūd gelegt, welches im Gegensatz zu der Konzentration auf die Was-heit eṣālat-
e māhīyyāt) steht. Das heißt, dass die Konzentration nicht auf das Sein, sondern auf die 
māhiīyyā, auf ihre Was-heit gelegt wird. Māhīyyā ist das, was den Seienden weder Sein, 
noch Nicht-Sein verleiht. Bekannte Vertreter sind Suhravārdī und Mīr Damād. 
17 Mullā Ṣadrā 1359, Bd. 6, S. 13f. 
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Die höchste Stufe des Seins ist die, dass es nichts Vollkommeneres und 

Größeres als dieses Seins gibt, so dass dieses Sein nur von sich selbst 

abhängt. Mullā Ṣadrā führt über diesen Ṣeddīqīn-Beweis, drei 

Grundannahmen oder Prämissen für das Sein aus. Diese sind: der 

Existentialismus (eṣālat-e wuğūd), die Abstufungen des Seins (taškīk-e wuğūd) 

und die Ausdehnung des Seins (besāṭat-e wuğūd).18 Somit kann man mit 

anderen Worten sagen, dass das Sein eine Realität ist, die einheitlich 

(wāḥed), ausgedehnt (basīṭ) und abgestuft (taškīk) ist.19 Mullā Ṣadrā 

betrachtet das Sein an sich (ḫaqīqat-e wuğūd) und das notwendig Seiende 

(wāğib al-wuğūd) als ein Fundament, und dies ist die Grundlage seiner 

eṣālat-e wuğūd20 (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 Ṣeddīqīn-Beweis 

von Mullā Ṣadrā nicht mehr die Rede von wuğūd und momken. Avicenna 

konzentriert sich auf den Kontingenz-Beweis, dieser spielt jedoch bei Mullā 

Ṣadrā 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. Mullā Ṣadrā 

bezeichnet diese unterschiedliche Anteilnahme am Sein als taškīk. 

Nun beschäftigen wir uns intensiver mit Mullā Ṣadrās Ṣeddīqīn-Beweis.  

In seinem Werk al-Asfār vertrit er die Meinung zu diesem Beweis, dass 

der Weg das Ziel sei.21. Damit sagt er:  

 „Der stärkste Beweis Gottes ist ein Beweis, in dessen Prämisse es 

nichts anderes gibt außer Gott selber. Denn in dem wir über 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 Ṣeddīqīn-Beweis 

beschäftigt. Der Beweis von Tabatabaie ist sowohl der lebendigste als auch 

der König der Beweise, da er keine Prämissen nötig hat. Dieser Beweis von 

                                                            
18 Mullā Ṣadrā 1359, S.14. 
19 Mullā Ṣadrā 1359, S. 14-16. 
20 Die Priorität ist mit dem Sein, mit dem wuğūd, mit anderen Worten mit der Existenz und 

nicht mit der Was-heit, oder mit der māhīyya. 
 ف٘کَى الغطٗك الومهَز َّ ف٘ي الومهَز 21
22 Mullā Ṣadrā 1359, S. 13f. 
23 Übersetzung 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 (eṣālat-e  wuğūd), noch die Abstufung des Seins 

(taškīk-e wuğūd) und auch nicht die Ausgedehntheit des Seins (besāṭat-e 

wuğūd) müssen in seinem Beweis mitbedacht und miteinbezogen werden.24 

Tabatabaie benutz an zwei Stellen den Ṣeddīqīn-Beweis: Zunächst einmal in 

den Ḥāšīye oder Taʻlīq (Überarbeitung) zum Asfār von Mullā Ṣadrā  ٔرَز کوب هط، حم٘م )اى الَ
اٍحسٓ ثؿ٘غٔ  und dann auch im 14. Kapitel des Buches Oṣūl-e falsafe wa raweš-e ,(فٌ٘٘ٔ 

reālīsm (Die Grundsäulen der Philosophie und die Methode der Realisten).  

Tabatabaie sagt über den Beweis der Ṣeddīqīn in seinem Werk Oṣūl-e 

falsafe wā raweš-e reālīsm, dass die Wirklichkeit (wāqeʻīyyat) 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 Rückhalt, 

welcher niemals verfällt. Das, was niemals verfällt, und dessen Verfall in 

seinem Wesen unmöglich ist, muss ein von Anfang notwendiges Sein haben. 

Somit ist die Wirklichkeit von Anfang an notwendig existent. Denn wenn die 

Wirklichkeit nicht existent wäre, würde die Welt nicht existieren. Dies heißt 

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 Gegenstände mit ihm hell und ohne es dunkel werden.25 

Im Grunde genommen hat Tabatabaie den Ṣeddīqīn-Beweis von Mullā 

Ṣadrā verkürzt, es braucht dafür nicht einmal die erste Prämisse, nämlich 

die Existenzialismustheorie des Seins (eṣālat-e  wuğūd).  

Somit schreibt er in seinem Werk Taʻlīqe bār asfār-e Mullā Ṣadrā und sagt: 

ٔ  ّی ّصُ ٍ        ـ     ل تیا          الَالق٘ ٔ  ثْب      ًسف         الجغلاى  لاتمجل ّی ٍ احجبتْب الى       هضغ طا      ققَض  شی    کل      ًزس  ٍ         الؿفؿغ
 ـ ٍ ٔ     کل  ثغلاى فطضٌب فلَ ٍضقْب، ٍ لخجَتْب        هؿتلعم  ضفقْب ٍ ثغلاًْب فطو    اى  حتى لصاتْب،       الطف  اٍ     ٍلت  فی        ٍالق٘

ٔ     کل        حٌ٘ئص  کبًت هغلمب ٔ         ٍالق٘ ٔ  ؤی ٍالقب،       ثبعل ٔ  الاق٘بء ضؤی لَ الؿَفؿغى کصا ٍ   ٔ حبثت          الَالق٘  فی    قک  اٍ        هََّه
ٔ         الاق٘بء        فقٌسُ  ،ٍالق٘تْب ٔ  الَالق٘ٔ ٍ   ب ٍالق        هََّه ٔ  ّی ای ،      ٍالقب         هكکَک ٔ . ّی     ح٘ج     ه ي       حبثت      انل  کبًت اشا ٍ         هطفَف
 ٔ ٔ  فْی لصاتْب الجغلاى ٍ القسم       لاتمجل           الَالق٘ ٔ        فٌْبک          ثبلصات ،       ٍارج ٔ         ٍالق٘ ٔ  لْب التی        الاق٘بء  ٍ     صات ثبل       ٍارج         ٍالق٘
ٔ  ٍالق٘تْب، فی الْ٘ب        هفتمطٓ   فٌس       ضطٍضی         ثبلصات         الَارت       ٍرَز      انل     اى           للوتإه ل  ٗؾْط ٌّب هي ٍ ثْب.        الَرَز        لبئو
ٔ           الجطاّ٘ي  ٍ        الإًؿبى    ثبلحم٘مٔ.         تٌجْ٘بت  لِ         الوخجت

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

 „Dies ist die Realität, mit deren Hilfe wir den Sophismus verneinen 

und jedes Lebewesen mit Verstand hat keinen Ausweg, als dies auch zu 

bestätigen. Zum Wesen dieser Realität gehört, dass es keinen Untergang 

hat und nicht verneint werden kann. Allein mit der Vorstellung seines 

Untergangs oder seiner Verneinung ist schon das Wesen der Realität 

bewiesen. Denn wenn wir uns auch nur vorstellen würden, dass diese 

Realität für immer oder auch nur für einen kurzen Zeitraum nicht 

existiert, wäre hiermit die Realität ungültig. Somit ist schon allein mit der 

Vorstellung von dessen Nicht-Existenz dessen Existenz bewiesen. Sogar 

Sophisten, die für alles sogar die Existenz einer Realität anzweifeln, wenn 

sie die ganzen Gegenstände um sich herum als Imagination oder Fiktion 

betrachten, besteht die Realität aus ihrer Perspektive eben als 

Phantasiegebilde. Mit anderen Worten, die Realitäten werden dadurch, 

dass sie verneint werden sogar erst bewiesen. Somit lässt sich erschließen, 

dass wenn das Prinzip der Realität der Welt in ihrem Wesen nicht 

verneint und ungültig werden kann, so ist sie somit in ihrem Wesen 

notwendig (wāğib bi d-dāt). Alle anderen Wesen, die einen Anteil an dieser 

Realität haben, sind in ihrer Realität abhängig von der einen Realität und 

sind in ihrem Wesen von dem einen Wesen abhängig. Für achtvolle 

Menschen wird sofort klar, dass die Existenz des wāğib bi d-dāt 

offensichtlich und klar ist, und alle Beweise, die für seine Existenz 

ausgeführt werden, im Grunde genommen dazu da sind, um zu 

ermahnen und aufmerksam zu machen.“26  
 

Aus der Existenz der Realität wird automatisch die Existenz Gottes 

bewiesen. Er sagt, dass es für achtsame Menschen sofort klar wird, dass die 

Existenz Gottes offensichtlich ist. 

Zusammenfassend kann man den Beweis von Allameh Tabatabaie 

folgendermaßen ausdrücken: 

1) Das Nicht-Sein und die absolute Ungültigkeit existiert nicht, sondern es 

gibt eine Realität, die in ihrer Essenz unbestreitbar und existent ist 

(denn selbst ihre Verneinung führt zu ihrer Existenz).  

2)  Alles, was in seinem Wesen (bi d-dāt) nicht ungültig ist, ist 

notwendigerweise gültig. 

3) Es gibt eine Realität, die in ihrem Wesen (bi d-dāt) notwendigerweise 

bewiesen ist. 

                                                            
26 Übersetzung der Autorin. 
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Oder anders ausgedrückt: 

Der Ṣeddīqīn-Beweis von Allameh sieht folgendermaßen aus: 1) Es 

gibt eine Realität (Das Akzeptieren dieser Realität ist die Grenze zwischen 

Sophismus und Philosophie). 2) Diese Realität ist immer da sie kann nicht 

verneint werden). 3) Die Realität ist nicht begrenzt und ist nicht relativ. 

Die vergehende Welt und alle Wesen in der Welt können verneint werden 

und sind somit selber nicht Bestandteil dieser genannten Realität, die 

nicht verneint werden kann. 

Alle Wesen können also auch nicht existieren, sind also nicht selber die 

Realität, von der die Rede ist, sondern sie haben ihr Sein, also ihre Realität 

von dieser einen Realität erhalten. 

Somit beweist Allameh Tabatabaie die Existenz Gottes allein mit dem 

Vorhandensein der Realität und der Verneinung des Sophismus.  

Der Ṣeddqhīn-Beweis von Allahmeh Tabatabaie ist der kürzeste und 

vollständigste Beweis, denn alle anderen Ṣeddīghīn-Beweise sind im 

Rahmen der Mullā Ṣadrāischen Schule der Ḥekmat al-motaʻālīya verfasst 

worden. Somit beziehen sie sich entweder auf die Theorie des 

Existenzialismus (eṣālat-e  wuğūd) oder auf die abgestufte Einheit (waḥdāt-e 

taškīkī) der Welt. Der Avicennische Ṣeddīqīn-Beweis macht diesen Beweis 

noch länger, da es abstützend auf die Unmöglichkeit des infinitiven 

Regresses noch mehr Prämissen enthält. 

Einige Philosophen sind der Ansicht, dass der Vers „Howa l-awwāl-o wa l-

āḫer“ und einige ähnliche Verse mit dem Ṣeddīqīn-Beweis übereinstimmen, 

und dass im Grund genommen die Philosophen sich von diesen Beweisen 

inspiriert haben.27 Die Verbreitung dieses Beweises ist so stark ausgedehnt, 

dass die meisten zeitgenössischen Philosophen nur diesen Ṣeddīqīn-Beweis 

akzeptiert haben, und einige von ihnen haben nur diesen Beweis als 

Gottesbeweis angenommen. 

Nun wollen wir untersuchen, wie Motahhari Mullā Ṣadrās den Ṣeddīqīn-

Beweis interpretiert. 

Dazu unterteilt er folgende Abstufungen für das Werk Oṣūl-e falsāfe wa 

raweš-e reālīsm:  

Eṣālat-e wuğūd (die Existenzialismustheorie des Seins), waḥdat-e taškīkī-ye 

wuğūd (die Abstufung des einen Seins), die Nicht-Akzeptanz des Nicht-Seins, 

die Wahrheit des Seins ist gleich mit der Vollkommenheit und die absolute 

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

Ḥakīm Sabzewārī sagt über den Ṣeddīqīn-Beweis29 in seiner Manẓūme: 

Wenn die Wahrheit des Seins notwendig (wāğib) ist, dann haben wir unser 

Gesuchtes gefunden. Und wenn es kontingent ist, dann braucht es einen 

wāğib, also ein notwendig Existentes. Wie kann das Kontingente der Grund 

für seine eigene Existenz sein?30 

Sabzewārī stellt seinen Ṣeddīqīn-Beweis durch zwei Wege vor: Erstens 

durch den Beweis der Verneinung31, und zweitens durch den Beweis des 

geraden Weges (Ṭarīq-e mostāqīm).32 

Nach dem Beweis der Existenzialismustheorie (eṣālat-e wuğūd) ist der 

kürzere 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 gegenüber, und nichts akzeptiert 

seinen Gegensatz. Somit ist der Ursprung des Sein nicht Nicht-Sein (ʻadām), 

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 (wāğib bi d-dāt).33 

Ayatollah Javadi Amoli sagt, dass auch wenn die Interpretation von 

Mullā Ṣadrā zu diesem Beweis der König bzw. der Löwe der Beweise ist 

(asad ol-barāhīn), ist es jedoch nicht der lebendigste Beweis (aḫḍar ol-barāhīn), 

aber die Lesart und Interpretation Sabzewārīs zu diesem Beweis ist sowohl 

der König der Beweise, als auch der lebendigste der Beweise. Denn die 

Tatsache der Abstufung des Seins (taškik-e wuğūd) und die Ausgedehntheit 

des Seins (besāṭat-e wuğūd) als Grundlagen, die bestätigt werden müssen, 

sind nicht untersucht worden, sondern nur eine Tatsache und muss 

bewiesen werden, und das ist Existenzialismus (eṣālat-e wuğūd).34 

Die Realität ist wie ein Licht, mit dessen Hilfe man alles auf der Welt 

sehen kann. Wenn das Licht nicht existieren würde, existiere nur 

Dunkelheit und sonst nichts. Alles erhält seine Realität durch dieses Licht.35 

28 Tabatabaie 1364, S. 83. 
ٍ هـ الاهکبى لس اؾتلعهِ اشا الَرَز کبى ٍارجب فَْ 29
30 Sabzewārī 1359, S. 146. 
ثطّبى ذلف 31
32 Sabzewārī beschäftigt sich in seinen folgenden Werken mit dem Ṣeddiqin-Beweis: Šārḥ-e 

doʻā-ye Ṣabāḥ, S. 12f und Šarḥ-e manẓūme, S. 126, Asfār Band 6, S. 16f. 
33 Mullā Ṣadrā 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 Mullā Ṣadrās 

Beweis der Stärkste der Beweise (asad ol-barāhīn) ist, so ist jedoch die 

Ausführung Ḥakim Sabzewārīs im Vergleich zu seiner Ausführung sowohl 

asad, als auch aḫḍar.  

Mollā Ṣadrā sieht als Ergebnis des Ṣeddīqīn-Beweises, außer des Beweises 

für die Existenz Gottes, gleichzeitig die Einzigkeit und Einheit des notwendig 

Seienden,36 bewiesen, das Wissen und die vollkommene Kenntnis Gottes 

über sich und unterhalb Seiner selbst,37 die Macht und den Willen (erāde) 

Gottes und die absolute ”standhafte Einkreisung” Gottes (qayyūmīyyā) über 

alle Lebewesen.38 Als Beweis für die dauerhafte “standhafte Einkreisung“ 

Gottes sagt er, dass Er über die Seienden eine dauerhafte Emanation hat. 

Sowie die Verneinung des infinitiven Regresses.39 

In dem Beweis von Mullā Ṣadrā ist die Rede von der Wahrheit des Seins 

(ḥaqīqat-e wuğūd),40 im Beweis von Avicenna ist die Rede von der Bedeutung 

des Seins (mafhūm-e wuğūd) und im Beweis von Sohravārdī ist die Rede von 

der Wie-heit des Seins (māhīyyā). 

Als eine Kritik gegen Mullā Ṣadrās Ṣeddīqīn-Beweis könnte man 

aufführen, dass dieser Ṣeddīqīn-Beweis von Mullā Ṣadrā einen separaten 

Beweis nötig hat, um zu beweisen, dass die Welt nicht gleich Gott ist.41  

Folgendes kann über Mullā Ṣadrās Beweis gesagt werden: 

„Another, equally apt summary of Mollā Ṣadrās 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 Ṣeddīqīn-Beweis aus der Sicht von Allameh Tabatabaie stimmt mit 

dem Koran mehr überein, als die anderen Ṣeddīqīn-Beweise. Vor allem die 

Stelle im Koran: „ ‚Ist denn über Gott (überhaupt) ein Zweifel möglich, den 

Schöpfer von Himmel und Erde?…„“43  

Allāmeh selber ist der Meinung, dass seine Aussage kein tatsächlicher 

اى الَرَز حم٘مٔ ٍاحسُ 36
اش القلن ل٘ؽ الا الَرَز  37
اى الَرَز الكسٗس ف٘بو لوب زًٍِ 38
39 Mullā Ṣadrā 1359, S. 25f.  
40 Mullā Ṣadrā 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 für 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 führt.44 

Die Verse, die sich auf den Ṣeddīqīn-Beweis beziehen, sind unter anderen 

folgende Verse:  

 „Ihre Gesandten sagten: ‚ Ist denn über Gott (überhaupt) ein Zweifel 

möglich, den Schöpfer von Himmel und Erde?…„ “45   

 „Er ist der Erste und der Letzte, deutlich erkennbar und zugleich 

erborgen. Er weiß über alles Bescheid.“46 

Zu den religiösen Überlieferungen, die sich mit dem Ṣeddīqīn-Beweis 

beschäftigten, gehörte ein Teil vom „Arafes Bittgebet von Imam Ḥossein, in 

dem gefragt wird, wie soll von der Existenz eines Seienden Seine Existenz 

bewiesen werden, während die Existenz dieses Seiende voll und ganz von 

Dir abhängt. Gibt es für alles außer Dir eine Repräsentation, die es für Dich 

nicht gibt, damit er Dich präsentiert. Wann warst Du abwesend, sodass man 

Beweise für Deine Präsenz gesucht hat?47 

Wie dem auch sei, ob al-Fārābī die Bezeichnung wuğūd-e māḥż (reines 

Sein) verwendet hat, Avicenna die Bezeichnung nafs-e wuğūd und Mullā 

Ṣadrā die Bezeichnung ḥaqīqat-e wuğūd (die Wahrheit des Seins) für 

Ṣeddīqīn 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 für ein und denselben Inhalt.48 

Mullā Ṣadrā hat mit Bezug auf die ḥaqīqat-e wuğūd (die Wahrheit des 

Seins) und ohne die Notwendigkeit des Beweises der Unmöglichkeit eines 

infinitiven Regresses, die Existenz Gottes bewiesen.  

Sabzewārī sagt über den Beweis der Ṣeddīqīn49 in seinem Werk Šārḥe 

Manẓūme,50 dass die Enthüllung und die Verhüllung bei Gott ein und 

dasselbe ist und es keine Pluralität und Mehrheit gibt.51 

                                                            
44 Mullā Ṣadrā 1359, S.15. 
45 Der Koran (41: 35). 
46 Der Koran (57: 3). 
47 Šeyḫ ʻAbbas-e Qomī, Mafātīḥ al-ğinān, Doʻā-ye „Arafe. 
48 Asgari 1394, S. 104. 
 ٗب هي َّ اذتٌی لفطط ًَضُ  ؽبّط الجبعي فی ؽَْضُ 49
50 Sabzewārī 1387, S. 105. 
51 Dieses Stelle erinnert an Maulana Gedicht: آفتبة آهس زل٘ل آفتبة/  گط زل٘لت ثبٗس اظ ٍی ضخ هتبة 
  āftāb āmad dalīl-e āftāb/ gar dalīlat bayād az wey roḫ matāb 
  Das Scheinen der Sonne ist selbst ein Beweis für die Sonne.  
  Wenn du nach einem Beweis für die Sonne suchst, dann dreh dich von ihr nicht weg.  



Borhān-e Ṣeddīqīn: als der Beweis des Unbeweisbaren? 

 

SPEKTRUM IRAN  31. Jg.  Nr. 3–2018 37 

Außerdem führt Sabzewārī als Ṣeddīqīn-Beweis aus, dass die Wahrheit 

des Seins die Wirklichkeit und die Realität der Welt ist, und die Nicht-

Existenz (das Nicht-Sein) nicht akzeptiert. Denn grundsätzlich akzeptiert 

ein Gegensatz nicht seinen Gegensatz. Dieser Gegensatz ist wāğib al-wuğūd 

bi d-dāt. Somit ist das reine absolute Sein, das wāğib al-wuğūd bi d-dāt und 

dies ist unser Gesuchtes. 

 

Kurzer Vergleich des Ṣeddīqīn-Beweises mit Anselms ontologischem Beweis 

Wie funktioniert der ontologische Beweis? Was kennzeichnet ihn aus? Der 

ontologische Beweis ist nichts anderes als: 

 „ … ein Beweis für die Existenz eines göttlichen Wesens rein aus 

Begriffen. Der Grundgedanke ist dabei, dass sich allein aus der Analyse 

des angemessen definierten Gottesbegriffs unter Voraussetzung weniger 

zusätzlicher Annahmen zeigen lässt, dass ein göttliches Wesen existieren 

muss. Ein derartiger Beweisversuch zielt auf die souveräne Macht des 

Denkens und der Philosophie. Denn wenn der ontologische Beweis 

tatsächlich erfolgreich wäre, dann hätten wir gezeigt, dass sich allein 

aufgrund der Kraft unseres Denkens die Existenz von etwas in 

Wirklichkeit nachweisen lässt.“52 

Anselm von Canterbury hat in seiner Schrift Proslogion zum ersten Mal 

in der abendländischen Philosophie von einem ontologischen Gottesbeweis 

gesprochen. Interessant ist, dass, ähnlich wie der Ṣeddīqīn-Beweis, „Anselm 

es als ‟unum argumentum‟, als ein einziges, einheitliches Argument“53 

bezeichnet, wobei „der Ausdruck ‟unum‟ hier den Sinn von logisch 

selbstständig hat, denn Anselm hebt hervor, dass es „nichts anderes nötig hat 

als nur sich selbst, um sich zu beweisen‟.“54 

Anselms Beweis ist folgendermaßen formuliert: 

1. Gott ist etwas, über das hinaus nichts Größeres gedacht werden kann. 
2. Der Tor versteht etwas, über das hinaus nichts Größeres gedacht 

werden kann. 
3. Alles, was man versteht, ist im Verstand. 
4. Also: Etwas, über das hinaus nichts Größeres gedacht werden kann, 

ist im Verstand. 
5. Das, über das hinaus nichts Größeres 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, über das hinaus nichts Größeres gedacht werden kann, 
nur im Verstand ist, dann kann man denken, dass es im Verstand 
und in Wirklichkeit ist, was größer ist. 

7. Das, über das hinaus nichts Größeres gedacht werden kann, ist etwas, 
über das hinaus Größeres gedacht werden kann. 

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

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

Anselms Konzentrierung bei diesem Beweis ist dabei auf diesen Punkt, 

dass Gott das ist, über das hinaus nichts Größeres gedacht werden kann. 

Anselm ist auf der Suche danach, seinen Glauben einen vernünftigen 

Grund zu geben, so sagt er in den Proslogion, „Credo ut intelligam“56 (ich 

glaube, um zu erkennen). 

Er sucht also nach Gründe, um seinen Glauben zu bestätigen.57 

Kann man den ontologischen Beweis von Anselm von Canterbury mit 

dem Ṣeddīqīn-Beweis vergleichen? 

Auch wenn die beiden Beweiswege in ihrem Wesen unterschiedliche 

Beweise sind, gibt es doch sehr viele Ähnlichkeiten und Parallelen. 

So vertreten einige Philosophen über Anselms ontologischem Beweis 

sowie über Mollā Ṣadrās Ṣeddīqīn-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 zunächst denken soll, und dieses 
Denken führt dann automatisch zum Glauben. Gott lädt die Menschen in vielen Stellen im 
Koran ein, Seine Wunder und Zeichen in der Natur (āyāt-e āfāqī) sowie über die  Zeichen 
und Wunder im Menschen selber (āyāt-e anfosī) zu betrachten und darüber 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 Überlieferung wird sogar von Imam Ǧaʿfar ibn Muḥammad aṣ-Ṣādiq 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 Ṣeddīqīn Beweis nicht zutreffen würde. Motahhari 

beispielsweise ist der Meinung, dass Kants Kritik über Anselms Beweis zu Recht 

gewesen sei, und dass der ontologische Gottesbeweis von Anselm sehr viele 

Schwachstellen vorweist. Der von Anselm verwendete Syllogismus führe zu einer 

reductio ad absurdum, welches „borhān-e ḫolf’ - bezeichnet wird. Dies macht unter 

anderem Anselms Beweis schwach bis zu ungültig.  

 „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 Ṣeddiqin-Beweis, der mit einer positiven Aussage 

beginnt, startet Anselm sein Argument mit einer negativen Aussage, 

beziehungsweise er startet mit dem Gegenteil: Das, worüber hinaus nichts 

Größeres gedacht werden kann. Er benutzt also einen indirekten Weg. Seine 

Logik ist irreführend, denn das Konzept und die Anwendung des Begriffes 

von Gott ist nicht klar. Außerdem beschäftige sich Anselm mit dem Begriff 

von Gott in seiner Vorstellung, anders als bei dem Ṣeddīqīn-Beweis, wo von 

Anfang an die Rede von dem Sein ist. Im Ṣeddīqīn-Beweis von Mullā Ṣadrā 

ist die Vereinigung von wuğūd (Wesen) und māhīyyāt (Was-heit) von Anfang 

an angenommen und mit dem Existenzialismus des Seins, also die Einheit 

des Seins, wird das notwendig Seiende bewiesen.60 Somit muss man aus 

Anselms Sicht sich zuerst etwas vorstellen, um daran zu glauben, wobei 

dessen Existenz ja zunächst einmal bewiesen werden muss. 

Anselm sagt über 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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über das Größeres nichts gedacht werden kann.61 Dieses Etwas, über das 

Größeres nichts gedacht werden kann, muss zwangsläufig auch existieren. 

Kant kritisiert und sagt, dass nur durch die Tatsache, dass ich mir vorstelle, 

dass etwas existiert, es nicht heißt, dass es auch zwangsläufig 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 lässt sich sagen, dass der Ṣeddīqīn-Beweis als eine Art 

ontologischer Gottesbeweis in der islamischen Philosophie betrachtet 

werden kann. Möglicherweise ist die Kritik, die auf den ontologischen 

Beweis durch Philosophen wie beispielsweise Kant zu Recht zutraf, auf den 

Ṣeddīqīn-Beweis nicht zutreffend. 

Der Ṣeddīqīn-Beweis wird zu Recht von Mullā Ṣadrā als der König, bzw. 

als der Löwe der Beweise (asad ol-barāhīn), und von Sabzewārī als der 

lebendigste der Beweisen (aḫḍār ol-barāhīn) bezeichnet. 

Es gibt mehrere Lesarten und Ausführungen dieses Beweises. Allerdings 

wurde gezeigt, dass Allameh Tabatabaie es als einziger Philosoph geschafft hat, 

den Beweis der Ṣeddīqīn, am kürzesten und am präzisesten mit nur einer 

Prämisse auf den Punkt zu bringen. Es hat die Existenz von anderen Seienden 

nicht nötig, 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 ḥaqq 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.  

Key words   

Cosmogonic myth, Ahl-e ḥaqq, Alevi Bektashis. 

1 .Assistant Professor, Islamic Azad University, Science and Research Branch, Tehran, Iran 
(Assistenzprofessorin)
E-mail: flajevardi@srbiau.ac.ir 

  Copyright © The Author(s); This work is licensed under a Creative Commons 

Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 4.0 International (CC-BY-NC) License. 

Homepage: www.spektrumiran.com 



SPEKTRUM IRAN  31. Jg.  Nr. 3–2018 

سایی اّل حق ٍ علَی بکتاشیاى کیْاى ّای بزرسی تطبیقی اسطَرُ

 1فاطوِ لاجَردی

 (56تب  43 )نم
02/09/2018؛ تبضٗد پصٗطـ: 11/05/2018تبضٗد زضٗبفت: 

 چکیذُ

اًس کِ ثؿتط هٌبؾجی ضا  ارعای آى                                 بزی  ًوبزٗي اظ آفطٌٗف رْبى ٍ ّوِّبی ثٌ٘ ضٍاٗت ،ظاٗی ّبی کْ٘بى اؾغَضُ
، هقطف الگَّبی ثٌ٘بزٗي  زٗيث٘بى ًوب ّب ثِ ٍاؾغِ آٍضًس. اٗي اؾغَضُ هیثطای ثبٍضّبی انلی زض ازٗبى فطاّن 

اؾبؾی  ظاٗی ثِ چٌس گًَِ ّبی کْ٘بى ؾغَضُاًس. ا ّب ٍ ؾبذتبضّبی هقٌبٗی ٍ اضظقی زض ّط فطٌّگ ٘يآٗ
ّوچَى آفطٌٗف ثِ زؾت ذساٗی هتقبلی ٍ لبزض، آفطٌٗف تَؾظ ٍالسٗي ٗب ظٍد کْ٘بًی، پ٘ساٗف زض زضٍى 

ظاٗی اّل حك اٗطاى ٍ فلَی ثکتبق٘بى  ّبی کْ٘بى قًَس. ثطضؾی هضبه٘ي انلی اؾغَضُ ظه٘ي ٍ ... تمؿ٘ن هی
 طٌٗف اظ ال٘بًَؼ/ ترن کْ٘بًی ربیای هكبثِ، ٗقٌی آف گًَِ زٍ گطٍُ اؾبع٘ط زض زّس کِ ّط ى هیآًبتَلی ًكب

قًَس کِ زض زضٍى آى  ی قطٍؿ هیّب اغلت ثب تَن٘ف زضٗب، ال٘بًَؼ ٗب آقفتگی آغبظٌٗ زاضًس. اٗي گًَِ اؾغَضُ
ی قکل ٗب هَرَزات زٗگط ،عَلاًی ظهبى کْ٘بًی، نسف، ترن، هطٍاضٗس ٗب گَّط تسضٗذ ٍ زض عی زٍضُ ثِ
تَاى آًْب ضا ثب  س کِ هیّبٗی زض رعئ٘بت ً٘ع زاضً قجبّتظاٗی اٗي زٍ گطٍُ  ّبی کْ٘بى َضُگ٘طز. اؾغ هی

ربٗگبُ ٍ ًمف  زض ظهٌِّ٘ب  ّبی تبضٗری ٍ فطٌّگی هكتطک اٗكبى هطتجظ زاًؿت. ّوچٌ٘ي اٗي اؾغَضُ ظهٌِ٘
زض  قره٘ت اٗي زٍثط  س هتفبٍتک٘طذبؾتِ اظ ه٘عاى تإزاضًس کِ ث ّبٗی بٍتتفهحوس )ل( ٍ فلی )ؿ( 

قبى اؾت.  قٌبؾی رْبى

 ّا کلیذ ٍاژُ
ظاٗی، اؾغَضُ، اّل حك، ثکتبقی فلَی، ال٘بًَؼ اٍلِ٘، ترن کْ٘بًی. کْ٘بى

 flajevardi@srbiau.ac.irاٗو٘ل:  زاًكگبُ آظاز اؾلاهی،1
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Zusammenfassung 

Kosmogonische Mythen sind grundlegende symbolische Erzählungen 

über die Entstehung des Universums und all seiner Bestandteile. Sie 

bilden einen idealen Rahmen für zentrale Glaubensvorstellungen vieler 

Religionen. Durch ihre symbolische Ausdrucksweise liefern diese Mythen 

auch grundlegende Muster für Rituale sowie für Bedeutungs- und 

Wertesysteme in Kulturen. Kosmogonische Mythen lassen sich in 

mehrere Grundtypen einteilen, etwa die Schöpfung durch einen 

transzendenten und allmächtigen Gott, durch kosmische Eltern oder 

Paare, die Entstehung aus der Erde und andere. Die Untersuchung der 

Hauptthemen der kosmogonischen Mythen der Ahl-e Ḥaqq im Iran und 

der Alevitisch-Bektaschitischen Gemeinschaften in Anatolien zeigt, dass 

beide derselben Kategorie angehören, nämlich der Schöpfung aus dem 

kosmischen Ozean bzw. kosmischen Ei. Diese Mythen beginnen 

gewöhnlich mit einem urzeitlichen Meer, Ozean oder Chaos, aus dem sich 

allmählich und über lange kosmische Zeit hinweg eine Muschel, ein Ei, 

eine Perle oder ein Juwel bzw. andere Wesen herausbilden. Die 

kosmogonischen Mythen dieser beiden religiösen Strömungen 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 

ʿAlī zurückzuführen sind. 
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Kosmogonische Mythen im religiösen Glauben der Ahl-e Ḥaqq und der 
Bektaši-Aleviten eine vergleichende Untersuchung1 

Fatemeh Lajevardi2 

Einleitung 

Die Kosmogonie oder Erschaffung des Universums ist ein grundlegendes 

Konzept in diversen religiösen Systemen und bietet einen idealen Kontext 

für wesentliche Annahmen bezüglich 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 große Religionen, wird die Schaffung der Welt in symbolischer Weise 

in Form eines Schöpfungs-Mythos erzählt, der die wichtigsten Konzepte des 

menschlichen Lebens und Schicksals mit einem ursprünglichen 

Gründungsakt verknüpft. Kosmogonische Mythen behandeln jene Akte des 

Erschaffens, durch die eine neue Welt oder eine endgültige Ordnung (daher 

der Kosmos als Gegenstück zum Chaos) begründet wird, weshalb sie 

symbolische Ausdrücke für die Modifizierung der Realität in Bezug auf 

eine bestimmte Struktur sind. Diese Struktur ist das Universum, in dem sich 

der Mensch verortet, in einer Beziehung gemeinsam mit den göttlichen 

Wesen und weltlichen Kreaturen, die wiederum durch denselben Mythos 

1 Übersetzt von Isabella Bauer, Universität Tübingen. 
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 können wir 

sagen, dass der kosmogonische Mythos im allgemeinen der Ausdruck der 

menschlichen kosmischen Orientierung ist, und aus diesem Grund von den 

Gläubigen als Bericht ihrer „heiligen oder ursprünglichen 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 führt, archetypische 

Beispiele für Rituale (normalerweise durchgeführt von diversen göttlichen 

Wesen). So demonstrieren und stärken die Rituale auf ihre eigene Weise den 

Mythos; durch Betonung von Kontinuität 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.4  

Durch die Darstellung von Ritualen oder der Nachstellung dieses 

Mythos wird das Konzept von Zeit begründet und die heilige von der 

profanen Zeit unterschieden. Tatsächlich erneuert die Wichtigkeit und 

bedeutsame Stellung des kosmogonischen Mythos die heilige oder echte 

Zeit als die effektivste Zeit im Leben der Gesellschaft und befähigt die 

Gesellschaft dazu, an einer Zeit teilzunehmen, die sich qualitativ von der 

gewöhnlichen 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 erfahrungsgemäß. Darüber hinaus nimmt 

der künstlerische Ausdruck des kosmogonischen Mythos durch rituelle 

Vorführungen die Form von heiliger Musik, Tanz, Liedern und anderen 

Arten von Künsten an, die auf ihre eigene Art zum Mythos beisteuern und 

seine diversen Elemente vermitteln.5  

 

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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können sie in eine Reihe grundlegender Typen kategorisiert werden; 

darunter die Erschaffung aus dem Nichts durch einen transzendenten und 

allmächtigen 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 Ḥaqq und Bektaši-Aleviten, die zur letzteren Kategorie gehören, 

nämlich die Erschaffung aus dem kosmischen Ozean/ kosmischen Ei. Aber 

zunächst wollen wir diese Kategorie näher beleuchten.  

Die Schöpfungs-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 über eine lange 

Periode kosmischer Zeit hinweg verschiedene Wesen, etwa Götter, 

Elementar- und undifferenzierte Wesen, ein Gewölbe, eine Muschel, ein Ei 

oder eine Perle oder ein Juwel auftauchen. Das Erscheinen dieser 

Sekundärwesen wiederum führt zur Erschaffung weiterer differenzierter 

Wesen und schließlich zur Erschaffung der Welt, wie wir sie kennen. 

Möglicherweise auffällig 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 Möglichkeit, und ein 

Spiegelbild des Zustands der Realität vor der „Zentrierung“ des Kosmos 

durch eine endgültige Konzeption und Form der Realität. Andererseits 

wird im Mythos symbolisch die Unendlichkeit des primären Materials der 

Schöpfung festgestellt. Das heißt, dass das Material, aus dem die Schöpfung 

schließlich entsteht, schon immer existiert hat, so dass die Möglichkeit 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 präsentiert. Manchmal wird 

behauptet, dass das höchste 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 Höhle, das Gewölbe, dunkle Orte und so weiter auf die Idee 

hin, dass das Ei als Quelle allen Lebens das Symbol einer kosmischen 

Gebärmutter ist, in der alle Lebenskraft und alle Möglichkeiten für das 

Leben gesammelt und vorbereitet werden. Es repräsentiert auch eine 

grundlegende Unterscheidung und Festlegung des absoluten, oft 

einmaligen, ewigen und mysteriösen Prinzips des Seins, das schließlich zu 

weiterer Differenzierung und Vielfalt führt und das Universum in seinem 

jetzigen Zustand erschafft.7 

Der Schöpfungsmythos der Ahl-e Ḥaqq 

Die iranischen Ahl-e Ḥaqq sind eine synkretische Sekte mit einer 

bemerkenswerten Zahl von Anhängern, die ihre Ursprünge zur historischen 

Figur Solṭān Sahāk (14./15. Jhdt. V.u.Z.) zurückverfolgt. Die Anhänger dieser 

Sekte leben in verschiedenen Teilen des westlichen Iran (Kermānšāh, Gūrān-

Gemeinde in den bergigen Regionen von Kerend und Ṣaḥneh, Kurden in 

Hamedān, Luren im Süden und Westen von Kermānšāh), Azarbāyğān, im 

nördlichen Iran (Kelārdašt) und in Teheran. Die ältesten heiligen Texte der 

Ahl-e Ḥaqq sind in der Sprache der Gūrānī (einer der nordwestlichen 

iranischen Dialekte) verfasst. Es gibt auch Gemeinden der Ahl-e Ḥaqq im 

Irak, die sich Kāka‟ī nennen und vor allem in den Distrikten zwischen Kirkūk 

und Ḫānaqīn leben. Die meisten Kāka‟ī sprechen kurdische oder Gūrānī-

Dialekte, aber es gibt auch turkmenische Kāka‟ī in dieser Region.8  

Es sollte erwähnt 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 Ḥaqq noch 

immer einige Leerstellen in unserem Wissen über diese Sekte gibt. Darüber 

hinaus widersprechen sich die Quellen in vielen Fällen gegenseitig und es gibt 

noch immer die Möglichkeit einer Andeutung geheimer Doktrinen und 

Lehren. In den Worten von Prof. Bruinessen: „Konfrontiert mit einer Reihe von 

verschiedenen Narrativen, teils komplementär, teils sich überschneidend und 

7 Long 1963, S. 111- 116.   
8 van Bruinessen, M. “When Haji Bektash Still Bore the Name of Sultan Sahāk: 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.   



Kosmogonische Mythen im religiösen Glauben der Ahl-e Ḥaqq und... 

SPEKTRUM IRAN  31. Jg.  Nr. 3–2018 47 

teils widersprüchlich, hat der Forscher versucht seine eigene Synthese zu 

erstellen, dabei Elemente aus verschiedenen Quellen kombinierend, die zu 

verschiedenen Zeitperioden oder unterschiedlichen Untergruppen der 

religiösen Gemeinschaft gehören, und aus sich gegenseitig widersprechenden 

Quellen jene Elemente auszuwählen, die zu einem konsistenten und 

kohärenten Ganzen kombiniert werden können.“9 

Der kosmogonische Mythos der Ahl-e Ḥaqq findet sich in einer Anzahl 

alter heiliger Schriften und in manchen späteren und zeitgenössischen 

Werken, die ältere Überlieferungen übermitteln. Diese Berichte variieren in 

ihrer Länge und in ihren Details, aber stimmen im Allgemeinen miteinander 

überein. Laut einer allgemein akzeptierten Version dieses Mythos gab es zu 

Beginn einen urzeitlichen Ozean, in dem die Heilige Essenz namens „Yā“ in 

einer Perle lag. Die Perle war in einer Muschel, und die Muschel lag in den 

Tiefen dieses urzeitlichen Ozeans. Dann entschied Yā, seine Schöpfung zu 

beginnen und erschuf zunächst Jibraʾil. Jibraʾil war einige Zeit allein in 

diesem endlosen Ozean, weshalb er Gott darum bat, ihm einige Gefährten zu 

erschaffen, damit er Ihn preisen könne. Gott erhörte seine Bitte und erschuf 

sechs weitere Engel; Mikaʼil aus Seinem Atem, Esrafil aus Seinem Mund, 

Ezraʼil aus Seinem Zorn, Ramzbār aus Seinem Schweiß, Ručiyār 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 über den Himmel, die Erde, die Sonne und andere 

Himmelskörper, Wasser, Feuer, Metalle, Pflanzen und Tiere anvertraut. Diese 

sieben Engel werden von den Ahl-e Ḥaqq „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 Ḥaqq viele gemeinsame Merkmale mit den Amәša Spәnta (die sieben 

heiligen Unsterblichen) der zoroastrischen Kosmologie in Bezug auf ihren 

ontologischen Status, ihre Funktion und Bedeutung in Ritualen. Sie sind 

ebenfalls direkte Manifestationen Ahūrā Mazdās und spielen eine wichtige 

Rolle bei der Beschützung und Förderung von Gottes Schöpfung. Andere 

                                                            
9 van Bruinessen, M. “Veneration of Satan among the Ahl-i haqq of the Gûrân Region”, 
Fritillaria Kurdiaca, Bulletin of Kurdish Studies, Nr. 3/ 4, 2014, S. 7.   
10 Ğeyḥūn-Ābādī, N. Shāhnāme-ye Ḥaqīqat, M. Mokri (Hrsg.) Teheran: 1345, S. 34- 36, 41- 43; 
Sorūdhā-ye dīnī-ye yārsān, 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. Neweštehā-ye parākande darbāre-ye yārsān (Ahl-e ḥaqq), 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, Überreste von alten iranischen Elementen in diesen sieben 

Erzengeln zu erkennen.11  

Auf Wunsch der Haftan kam die Göttliche Essenz als Seine erste 

Personifizierung, genannt Ḫāwandkār aus der Perle. Der Ḫāwandkār schloss 

dann einen Pakt mit Jibra’il (Benyāmīn) und anderen Engeln bezüglich der 

ḥaqīqah, dem Jenseits und der Erscheinung des Retters am Ende der Zeit, 

und vertraute dessen Überwachung Jibra’il (Benyāmīn) an. Dann erschuf er 

die sieben Himmel mit der Hilfe Jibra’ils, führte 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, 

nämlich der Pakt und das Opfer (yazišn), die wichtige Rollen in späteren 

zoroastrischen Glaubensvorstellungen spielten.12 

Danach gestaltete Ḫāwandkār die Himmelskörper und erschuf andere 

Engel, Dämonen, Dschinn und Elfen, die Erde, Pflanzen und Tiere, und 

entschied sich schließlich den Menschen zu erschaffen. Also entsandte er 

seine Engel, um eine Handvoll Staub von der Erde zu bringen. Es wird 

erzählt, dass die Erde sich weigerte, nacheinander jedem der Engel den Staub 

zu übergeben, bis Ezraʼil kam und ohne Gnade die Handvoll Staub nahm 

und ihn an Ḫāwandkār übergab, der ihn benutzte um den Menschen nach 

seinem Ebenbild zu erschaffen. Dann erschuf er eine Seele für ihn, aber die 

Seele wollte nicht in den Menschen eintreten, bis schließlich die Haftan das 

Herz des Menschen betraten und eine mystische Musik spielten. Als die Seele 

die Musik hörte, war sie verzaubert und betrat Adams Körper. Dann kamen 

die Haftan heraus und die Selle blieb dort eingesperrt. Später wurde Eva aus 

Adams linken Rippen erschaffen.13 In einigen älteren 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 Nāmeh-ye saranğām yā kalām-e ḫazāne, S. Safizadeh (Hrsg.), Teheran: 1375, “Dowre-ye 
Haftwāne”, Teile 9- 11, 20, 28; Surūdhā-ye dīnī-ye yārsān, S. 25f, 75; Ğeyḥūn-Ābādī 1345, S. 
43- 55; Safizadeh 1361, S. 98f, 118f; Für eine weiterführende Diskussion des Paktes und des 
Opfers im Zoroastrismus, siehe: Kreyenbroek 1992, S. 68- 70.   
13 Nāmeh-ye saranğām yā kalām-e ḫazāne, “Dowre-ye Haftwāne”, Teil 52; Ğeyḥūn-Ābādī, 
1345, S. 55- 77, 81- 86, 88, 91, 99; “Tadhkirih-i Aʽlā”, The Truth- Worshipers of Kurdistan, Ahl-i 
haq Texts, W. Minorsky (Hrsg.), Leiden: 1953, S. 15- 17; Surūdhā-ye dīnī-ye yārsān, S. 76- 81; 
Safizadeh 1361, S. 129, 150- 151; Hamzeh‟ee 1990, S. 74.   
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die Namen “Mašyeh” und “Mašyāneh“ für 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 außer Wasser und einer Perle, die aus dem reinen Licht der 

göttlichen Essenz gemacht war, in der ḥaq tausend Jahre lang weilte, während 

er sich selbst in vielen verschiedenen Formen betrachtete. Dann entschied er 

die Welt zu erschaffen. Also erschuf er zunächst die vier Engel aus vier 

Tropfen puren Lichts, dann wurde ein lauter Schrei ausgestoßen und er 

erschuf Sāğ-e nār (Die Feuerpfanne), die unter den urzeitlichen kosmischen 

Ozean platziert wurde und ihn zum Kochen brachte. Aus seinen Dämpfen 

wurden die Himmel gemacht, aus dem Schaum auf seiner Oberfläche die 

Erde, durch einen Funken dieses Sāğ-e nār 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.15 Wiederum in diesem 

Kontext erinnert der laute Schrei des Erschaffers an die Rezitation des 

Ahūnawar-Gebets durch Ahūrā Mazdā vor dem Beginn seiner Schöpfung im 

zoroastrischen kosmogonischen Mythos, wie im Bundahišn nacherzählt.16  

Eine interessante Eigenschaft des Schöpfungsmythos der Ahl-e Ḥaqq ist 

die ursprüngliche Einstellung von Jibra‟il gegenüber Gott. In einigen 

Versionen des Mythos wird erzählt, dass, nachdem Jibra’il von Gott (ḥaq, die 

Wahrheit) erschaffen wurde, Gott ihm Flügel gab, damit er über die Wässer 

fliegen und in ihnen schwimmen könne. Dann fragte ihn Gott: „Wer bin ich, 

der das Mysterium vor dir verbirgt?“ Jibra‟il, in seiner Arroganz und 

Ignoranz, antwortete: „Ich weiß nicht, wer du bist. Ich bin ein freies Wesen. 

Ich sehe niemanden außer mir selbst und ich kenne niemanden, der größer 

ist.“ Plötzlich sprang ein Blitz aus der Perle und verbrannte seine Flügel. Er 

fiel ins Wasser und blieb dort lange Zeit. Dann vergab ihm Gott und gab 

ihm wieder Flügel. Aber als Jibra’il die gleiche Frage zum zweiten Mal 

gestellt wurde, gab er dieselbe Antwort, verlor seine Flügel 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 über das Mysterium gestellt wurde, sagte er „Du bist 

                                                            
14 Nāme-ye saranjām yā kalām-e ḫazāne, “Doreh-ye Haftwāne”, Teil 47; Safizadeh, S. 126.   
15 “Tadhkirih-i Aʽlā”, 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 Schöpfer und ich bin der Geschaffene.“ Dann ernannte ihn Gott als Herr 

über alle seine Kreaturen. Die Geschichte versucht offensichtlich die 

Allwissenheit Gottes und sein absolutes Wissen im Gegensatz zur Ignoranz 

der geschöpflichen Wesen zu betonen.17  

In einer weiteren Version dieses Mythos, die eine offensichtliche 

Parallele zur Geschichte der Bektaši-Aleviten aufweist, können wir lesen, 

dass Gott Jibra’il (Benyāmīn), der im urzeitlichen Meer schwamm, fragte: 

„Wer bin ich?“ Jibra’il in seiner Arroganz antwortete: „Ich bin ich, und du 

bist du.“ Natürlich war das nicht die richtige Antwort, also bestrafte ihn 

Gott, indem er seine Flügel 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 saß und mit den Meeresbewohnern sprach. 

Jibra’il fragte ihn nach seiner Identität, aber diese unhöfliche Frage wurde 

nicht toleriert, und mit einem bösen Blick verlor Jibra’il wieder seine Flügel. 

Also lernte er dieses Mal bescheiden zu sein und ihm, der Jibra’il die 

wahren Antworten auf Gottes Fragen lehrte, höflich zuzuhören. Später in 

der Geschichte finden wir heraus, dass er möglicherweise eine weitere 

Manifestation Gottes war. Nun kehrte Jibra’il, der die wahre Antwort 

gelernt hatte, zu Gott zurück und sagte „Du bist der Schöpfer und ich bin 

der Diener“, und dieses Mal wurde er akzeptiert. Die Geschichte erzählt 

daraufhin die Schöpfung der materiellen Welt nach.18  

In der finalen Analyse der verschiedenen Versionen des kosmogonischen 

Mythos der Ahl-e Ḥaqq  lassen sich leicht eine Reihe grundlegender 

symbolischer Motive aus den weiter oben genannten Kategorien von 

Schöpfungsmythen unterscheiden. Der urzeitliche kosmische Ozean und die 

Perle als das kosmische Ei und die Quelle aller undifferenzierter 

Möglichkeiten des Lebens, ein erschaffender Gott, der später in der 

Geschichte auftaucht und einen bestimmten Namen annimmt, was ein 

Zeichen für 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 ausführlich erörtert haben, weisen diese verschiedenen 

Versionen des Mythos klar auf alte indo-iranische und zoroastrische Einflüsse 

17 Ğeyḥūn-Ābādī 1345, S. 36- 39; Hamzeh‟ee 1990, S. 262. 
18 “Tadhkirih-i Aʽlā”, 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 Unterwürfigkeit (ʻubūdīyyah), 

Ergebung (taslīm) und Hingabe, die als Voraussetzungen gesehen werden, 

um den sufischen Pfad zu beschreiten und das mystische Wissen zu erlangen. 

Wie zuvor erwähnt, erklären die Gründungsmythen auch den Ursprung und 

die Bedeutung von Ritualen und künstlerischen Aktivitäten im religiösen 

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 Bektaši-Aleviten 

Der Schöpfungsmythos der Bektaši-Aleviten kann vor allem im Buch 

Buyruk gefunden werden, dessen erste Version ins siebzehnte Jahrhundert 

zurückdatiert 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 Moḥammads und ʻAlīs (insbesondere ʻAlīs) im 

Glaubenssystem der Bektaši, das allgemein annimmt, dass die absolute 

Wahrheit (ḥaqq) Sich vor allem in den untrennbaren Lichtern von 

Moḥammad und ʻAlī manifestiert, können wir erwarten, dass wir sie in 

prominenter Rolle im kosmogonischen Mythos sehen.19  

Der Mythos besteht aus zwei Teilen. Der erste Teil beginnt mit Gottes 

Wille erkannt zu werden, und damit der Schöpfung der vier Ecken des 

Universums, Sonne, Mond, Himmel, Erde, Planeten, Sterne und Tag und 

Nacht. Dann erschuf er ein grünes Meer, das überschwappte und ein Juwel 

(gowhar, ğowhar) freigab, das nach einer Zeit in zwei Teile brach, einen 

grünen und einem weißen. Der grüne, der in grünem Licht erstrahlte, war 

Moḥammad, und der weiße, in weißem Licht strahlend, war ʻAlī. Dann 

legte Gott die Lichter in einen himmlischen hängenden Kronleuchter20.  

                                                            
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 
Veröffentlichung, August 2015: S. 9f.   
20 Mehmet Yaman (Hrsg.) Buyruk, Alevȋ Inanç- Ġbâdet ve Ahlâk Ġlkeleri, Mannheim, 2000: S. 162.   
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Der zweite Teil des Mythos behandelt die Geschichte von Jibra’il und 

seiner Ignoranz. Es wird erzählt, 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. Später 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 unfähig, Gottes 

Frage richtig zu beantworten und ihm wurde befohlen wegzufliegen. Er 

flog 60000 Jahre lang und nachdem er zurückkam, konnte er die Frage 

wieder nicht richtig beantworten. Also wurde er erneut für 60000 Jahre 

weggeschickt, und am Ende war er erschöpft und fiel beinahe vom Himmel, 

aber dieses Mal half Gott ihm und öffnete seine Augen. Er sah den 

Kronleuchter und näherte sich ihm, aber er konnte die Tür nicht finden, um 

ihn zu betreten. Also betete er und die Tür öffnete sich. Er betrat den 

Kronleuchter und sah die zwei Lichter. Dann begann das weiße Licht zu 

ihm zu sprechen und sagte: „Oh Jibra’il! Wenn du zu Gott zurückkehrst, 

solltest du ihm so antworten: ‚Du bist der Schöpfer 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 Sünde und Vergebung durch Gott, Jibra‟il und Adam 

Brüder (musahip, muṣāḥib) wurden und auf diese Weise der Bund der 

Religion und die Institution der Bruderschaft gegründet wurde.21  

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 grünen und einem weißen. 

Dann lehrte ihn das weiße Licht, ʻAlīs Licht, die richtige Antwort.22  

Ein interessantes Merkmal dieses Mythos, das im Verlauf der Kosmogonie 

als Anomalie erscheint, ist, dass die Erschaffung verschiedener Teile des 

                                                            
21 Buyruk, Alevȋ Inanç- Ġbâdet ve Ahlâk Ġlkeleri, S. 162f; Gezik 2015, S. 9f; idem “Melek Cebrail 
Nasɪl Ahiret Kardeşimiz Oldu?”, Geçmiş ve Tarih Arasinda Alevi Hafizasɪnɪ Tanɪmlamak, 
Istanbul, 2016a, S. 266- 268.   
22 Idem 2015, S. 9.   
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Kosmos noch vor der Entstehung des urzeitlichen kosmischen Meeres und 

des Juwels stattfindet. Dieser Anachronismus könnte durch den Vergleich 

mit dem zoroastrischen Schöpfungsmythos des Bundahišn erklärt werden, in 

dem die Erschaffung des Universums in zwei Phasen ausgeführt wird; einer 

spirituellen, nicht-materiellen Phase (mēnog) und einer materiellen Phase 

(gētīg). Vor der Erschaffung der Welt, wie sie heute ist, gestaltete Ahūra 

Mazda alle seine Kreaturen in einer perfekten spirituellen Art und Weise. Wie 

oft beobachtet werden kann, findet die materielle Schöpfung des Universums 

in fast allen Kosmogonien nach der Erschaffung ihres spirituellen Zustands, 

oder der Erschaffung spiritueller Wesen wie Engeln, Dämonen 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 mündlichen Überlieferung der Dersim-Aleviten, zusammengetragen 

von Erdal Gezik, gehört. 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 Gebäude ohne 

Mängel zu konstruieren und ihm nach seiner Vollendung den Schlüssel zu 

geben. Jibra‟il folgte bereitwillig Gottes Auftrag und befahl Mikael, Esrafil 

und „Ezrail ein makelloses, wunderschönes Gebäude zu konstruieren und 

ihm den Schlüssel zu übergeben. Sie führten den Befehl aus und übergaben 

ihm den Schlüssel, aber plötzlich kamen Jibra‟il Zweifel bezüglich der 

tatsächlichen Vollkommenheit des Gebäudes: „Was, wenn sich herausstellt, 

dass es Mängel hat, wenn ich es Gott zeige?“ 

Nach einer Reihe von Ereignissen hinsichtlich eines der Engel namens 

Malek Ṭāwūs realisierte Jibra‟il seinen Fehler und verstand, dass er zur 

Erlangung der Wahrheit und inneren Erkenntnis sein zweites Selbst 

(musahip) suchen und finden müsse. Er übergab also den Schlüssel an Gott 

und begann seine Wanderung, durchsuchte das Universum für tausende 

von Jahren, aber konnte kein Leben finden. Endlich erreichte er das Wasser 

und sah ein leuchtendes Gewölbe. Als er nähertrat, hörte 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 

Gewölbe zurück, und die gleiche Frage und Antwort wurden wiederholt. 

Das passierte noch dreimal, bis er endlich eine Stimme hörte: „Wenn du 
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gefragt wirst, solltest du sagen: ‚Du bist überlegen, ich bin untergeben; Du 

bist der Sultan und ich bin der Diener„.“ Also befolgte er die Anweisung 

und betrat das Gewölbe, wo er Moḥammad und ʻAlī in einem Körper und 

einem Leben vorfand, die, auf die Aufforderung des Engels, sein Bruder zu 

sein, verkündeten, dass sie einander als Brüder gewählt hatten. Also war 

Jibra‟il erneut allein.  

ʻAlī bat den Propheten, auf Jibra‟ils Flügel zu blasen, was den Flügel 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 Körper 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 

zurückgeben“. Als die Erde dieses Versprechen hörte, gab sie den Staub. 

Also vermischten die Engel ihn mit Wasser und formten ihn in vierzig 

Tagen nach ihrem Ebenbild. Aber der Körper war nicht in der Lage, seine 

Form zu behalten, bis Jibra‟il sein eigenes Blut zusammen mit dem Blut von 

Muḥammad und Alī zum Schlamm gab und ihn formte. Dieses Mal stand 

der Körper, wurde lebendig und erwiderte Jibra‟ils Gruß. Von da an 

wurden Jibra‟il und Adam Freunde und Brüder (musahip) und sprachen 

miteinander über den Pfad, auf dem wir noch heute wandeln.23  

Die Parallelen des Schöpfungsmythos der Ahl-e Ḥaqq und dessen der 

Dersim-Aleviten bezüglich 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 

übergeben 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 mündlichen 

Gedächtnis zusammengetragen wurde, oder weil es nicht als so wichtig wie 

der zweite Teil erachtet wurde und daher nach und nach aus dem 

Gedächtnis der Dersim-Aleviten verschwand.  

Weiterhin ist es klar, dass der Mythos der Dersim versucht, die 

Institution des musahip oder den Begriff des „Zweiten“ zu erklären, ein 

sehr wichtiges Konzept im religiösen Leben der Dersim-Aleviten. Laut ihrer 

                                                            
23 Gezik, E. “„Nedir‟ dedi Cebrail, Sanki Bilmemiş Gibi (Nesimi Kilagöz ile Yaralɪlɪş 
Uzerine”, Geçmiş ve Tarih Arasinda Alevi Hafizasɪnɪ Tanɪmlamak, Istanbul: 2016b, S. 255- 300.   
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Weltsicht hat alles im Universum eine zweite Hälfte, und nur durch das 

Finden dieses eigenen Teils kann es existieren und spirituell und materiell 

florieren. Moḥammad und ʻAlī, Himmel und Erde, Tag und Nacht, Körper 

und Seele, Wasser und Erde, Sonne und Mond, Feuer und Wind, Mann und 

Frau, Himmel und Hölle, Vater und Mutter, und, laut dieses Mythos, 

Jibra‟il und Adam, sind alles Paare, die füreinander verantwortlich sind 

und eine wichtige Rolle für die Entwicklung und das Wohlergehen des 

jeweils anderen spielen.24  

Erdal Gezik weist auch auf Jibra‟ils Zweifel als wichtiges Motiv in 

diesem Mythos hin, und vergleicht sie mit Zurvans Zweifel im 

zurvanistischen Schöpfungsmythos, ein kosmogonischer Mythos, der zu 

einer zoroastrischen Sekte gehört. Laut dieses Mythos opferte (yazišn) 

Zurvan, der Große 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 Gebärmutter werden aus seinen Opfern Ahūrā Mazda 

und aus seinen Zweifeln Ahriman empfangen. Wie allgemein bekannt, 

formen diese beiden Antagonisten die Welt und kämpfen gegeneinander als 

gute und böse Mächte in der Arena des Universums bis zum Ende der Zeit. 

Parallel zum zurvanitischen Mythos, in dem Zurvans Zweifel versehentlich 

Ahriman hervorbringen, führen Jibra‟ils Zweifel unabsichtlich zur 

Trennung von Malek Ṭawūs von anderen Engeln und dem Beginn seiner 

Karriere als Satan.25 
  

Fazit 

Abgesehen von den Ähnlichkeiten in Ritualen und anderen Aspekten ihres 

religiösen und sozialen Leben, weisen die kosmogonischen Mythen der 

iranischen Ahl-e Ḥaqq und der Bektaši-Aleviten eine Reihe von Ähnlichkeiten 

auf. Sie enthalten parallele Motive und Bestandteile, die möglicherweise von 

ihren gemeinsamen Wurzeln in der Geschichte der Region und ihrer 

gemeinsamen Glaubensquelle abgeleitet sind. Nichtsdestotrotz zeigen die 

Mythen der Dersim und Bektaši-Aleviten die schiitischen Einflüsse deutlicher. 

Anders als im alevitischen Mythos, wo Muḥammad und ʻAlī eine prominente 

Rolle spielen, sind sie im kosmogonischen Mythos der Ahl-e Ḥaqq 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 Ameša Spenta, der Pakt und das 

Opfer können alle zu indo-iranischen und zoroastrischen Ursprüngen 

zurückverfolgt werden.  
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thorough understanding of the beliefs and rituals of Ahl-e ḥaqq (dīne yārī). 
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(73تب  57 نم)
26/8/2018؛ تبضٗد پصٗطـ: 1/8/2018تبضٗد زضٗبفت: 

 چکیذُ

 ٌسُؿی ًَٗازفب ًمس قسُ اؾت.                    الله ر٘حَى آثبزی ه کطی ًقوت ًَِقت حم٘مت ِقبٌّبهزض اٗي همبلِ کتبة 
آثبزی هغبلت کتبة ضا  ر٘حَى .کٌس ؾبى( ضا ثبظگَ هیٗبض) حك ّبی اّل ثبٍضّب ٍ آٗ٘يِ ک کتبة آى اؾت

 طرـگصقتِ ه ّبی بض اٍ زض زِّضٍ آح اظ اٗي ،ّؿتٌسضؾوی آٗ٘ي ٗبضی  ای فٌَاى کطزُ کِ گَٗی فمبٗس گًَِِ ث
ثب هٌبثـ  حم٘مت قبٌّبهِتک اث٘بت  زض پػٍّف حبضط، تک .اًس ثَزُ اٗطاًی ٍ غ٘طاٗطاًی ٘بضی اظ پػٍّكگطاىثؿ

ٗ٘س إهطکعّبی آٌٗ٘ی ٗبضؾبى آًْب ضا ت کِ - زفتط ًَضٍظٍ  زَٗاى گَضُ حك( چَى ضؾوی آٗ٘ي ٗبضی )اّل
 ّبی اًگبضُ ثبظتبة تحم٘م ِقبٌّبهکِ  زّس ًكبى هی همبلِ ٌسگبىًَٗؿ ثطضؾی. اًس همبٗؿِ قسُ - اًس کطزُ
.ً٘ؿت ٗبضؾبى ضؾوی

ّا کلیذٍاژُ

.ُضزَٗاى گَ، حم٘مت ِقبٌّبهؾبى، حك، ٗبض اّل

زاًكگبُ تْطاى 1
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Zusammenfassung 

Dieser Beitrag widmet sich einer kritischen Analyse einer der 

schriftlichen Quellen der Ahl-e Ḥaqq, nämlich dem Werk Šāhnāme-

ye Ḥaqīqat. Der Autor Neʿmatollāh Ğeyhūn-Ābādī Mokri behauptet, 

über ein umfassendes Verständnis der Glaubensvorstellungen und 

Rituale der Ahl-e Ḥaqq (Dīn-e Yārī) zu verfügen. Die vorliegende 

kritische Untersuchung vergleicht den Inhalt des Buches mit anderen 

offiziellen Quellen der Ahl-e Ḥaqq. Die Analyse kommt zu dem 

Ergebnis, dass – entgegen den Behauptungen des Autors – dessen 

Darstellung keine authentische Wiedergabe der Yāresān-Lehren ist. 

Vielmehr wurden persönliche Ansichten mit den ursprünglichen 

Glaubensvorstellungen vermischt. Diese Schlussfolgerung beruht auf 

einem Satz-für-Satz-Vergleich des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat mit 

originalen Texten und Referenzwerken der Yāresān wie dem Dīwān-

a Gowra und dem Daftar-e Nowrūz, die in Kermānšāh, Gahvāre und 

Tekye-ye Ḥeydarī aufbewahrt werden. 
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Kritische Interpretation des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat 

 Seyed Kasra Heydari1 
Naser Gozashteh2 

Einführung und Fragestellung 

Die Untersuchung der Religion der Yārī (=Yāresān = Ahl-e Ḥaqq) ist eine 

schwierige Aufgabe. Wenn wir die Quellen, die über die Yāresān 

veröffentlicht wurden, oder in denen sie erwähnt werden, untersuchen, sind 

wir mit einer Vielzahl von signifikanten Unterschieden konfrontiert, die sich 

stark von den Hauptquellen der Yāresān unterscheiden. Der einzige Weg, der 

uns bei einem grundlegenden Studium dieser Religion helfen kann, ist das 

Feldstudium und die Forschung über die „Kalām“ der Yāresān. Diese Art der 

Forschung erfordert den Zugang zu Handschriften sowie die Vertrautheit mit 

der Sprache Kurdisch-Gūrānī. Leider haben viele der Wissenschaftler, die 

bereits auf diesem Gebiet geforscht haben, nur wenige dieser Fähigkeiten. Die 

wenigen Forscher, die Zugang zu den heiligen Schriften (Kalām) haben, 

sehen sich konfrontiert mit Zehntausenden von Wörtern (die heiligen 

Gedichte der Yāresān, die in Form von syllabischen Gedichten in der 

kurdischen Gūrānī-Sprache verfasst sind)3 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 abzuschließen, und haben sich nur auf begrenzte Fragen und 

Antworten in Form von Interviews beschränkt.  

Die oben genannten Schwierigkeiten führen 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 osteuropäischer Gelehrten 

im Nahen Osten, sind die ersten Schriften über die Yāresān in den Werken 

dieser Wissenschaftler erschienen. Als europäische Orientalisten in den 

Nahen Osten kamen, wurden die ersten Schriften über die Religion der 

Yāresān in den Werken dieser Gelehrten in Form von Büchern oder Artikeln, 

als Kapitel aus ihren Reisetagebüchern oder im Rahmen der Geschichte Irans 

oder Kurdistāns publiziert. Forscher wie Vladimir Minorsky, Sir Henry 

Rawlinson, Joseph Arthur de Gobineau, Cecil John Edmonds und weitere 

haben nur Felddaten gesammelt. Die Mängel ihrer Arbeit liegen darin, dass 

sie nie Zugriff auf die „Kalām“-Versionen hatten - oder falls sie Zugang zu 

diesen Werken hatten, haben sie sie nicht in ihren Publikationen 

berücksichtigt. Darunter waren nur Vladimir Alexeyevich Ivanov und 

Minorsky, die auf einen unvollständigen Kommentar zu einem Teil des 

Dīwān-a Gowra Zugriff hatten, der einer der Yāresān-Dynastien gehörte. Im 

Jahr 1953 hat Ivanov es in einer Sammlung unter dem Titel The Truth 

Worshippers of Kurdistan in leiden und Materiali dl’a izučeniya persiskoy sekti 

‘L’udi istinї ili ‘‘Ali-Ilahi‘‘,  in Moskau veröffentlicht.  

Diese Werke enthielten unvollständige und manchmal widersprüchliche 

Daten und Interpretationen der Bräuche der Yāresān. Aber da die Autoren 

einen guten Ruf hatten, und da diese Werke die ersten veröffentlichten 

Werke in diesem Bereich waren, die angeblich aus Primärquellen stammten, 

und auch weil die offiziellen Schriften der Ahl-e Ḥaqq den Forschern bisher 

nicht zur Verfügung standen, bezogen sich die meisten Forscher auf die 

oben erwähnten Arbeiten für das Studium der Yāresān.  

Der zweite Teil der Quellen über die Religion der Yāresān sind die 

ursprünglichen Schriften auf Persisch, die von Anhängern dieser Religion 

oder Orientalisten in den letzten hundert Jahren geschrieben wurden.  

Das erste Buch ist ein Werk von Ḥāǧ Neʻmatollāh Ǧeyḥūn-Ābādī Mokrī 

(1250- 1298) unter dem Titel Šāhnāme-ye Ḥaqīqat (Herausgeber Mohammad 

Mokri, Teheran: Iranisch-Französisches Institut, 1345). Dieses Buch wird als 

Beschreibung der Yārī-Religion und manchmal sogar als einen Teil der 

heiligen Schriften der Yāresān angesehen. Es wird von Forschern 
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hochgeschätzt, da es das erste Werk über die Yārī-Religion in persischer 

Sprache und darüber hinaus vollständig ist. Unser Anspruch in diesem 

Artikel ist es zu zeigen, dass das Šāhnāme-ye Ḥaqīqat mit den offiziellen 

Quellen der Yāresān nicht übereinstimmt. 

Es sollte beachtet werden, dass die hier rezensierte Publikation 11117 

Strophen enthält. In der nächsten Ausgabe, mit den Hinzufügungen des 

Sohnes des Autors, Nurali Elahi, wurde die Zahl der Strophen auf 15000 

erhöht. Diese Studie befasst sich nicht mit den Gründen für diese 

Hinzufügung.  

Nach dem o. g. Werk wurden fast fünfzehn Bücher über die Yāresān 

veröffentlicht, deren Autoren alle durch das Šāhnāme-ye Ḥaqīqat beeinflusst 

wurden. Zu diesen Werken gehören unter anderem zwei Werke von 

Nourali Elahi mit den Titeln Āsār ol-ḥaq und Borhān ol-ḥaq, ein Werk von 

Mashallah Suri mit dem Titel Sorūdhā-ye Dīnī-ye Yāresān, ein Werk des 

Autors Seyyed Mohammadali Khajeddin mit dem Titel Sarsepordegān und 

ein Werk von Seddiq Safizadeh namens Nāme-ye Saranğām yā Kalām-e 

Ḫazāne: yekī az motūn-e kohan-e Yāresān. 

Durch die Analyse der Gedichte des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat scheint es, dass 

der Autor zu seiner Zeit im Vergleich zu seinen Mitmenschen einen hohen 

Bildungsgrad hatte und zu verschiedenen historischen und religiösen 

Quellen einschließlich 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 Bücher war unter den Menschen in der damaligen 

traditionell- nomadischen Gesellschaft der Yāresān nicht üblich, weshalb 

seine Leserschaft nicht das gleiche Wissen wie er und dementsprechend 

keinen kritischen Umgang mit dem Šāhnāme-ye Ḥaqīqat hatte.  

In diesem Buch lernen wir neue religiöse Figuren kennen, die weder in 

historischen Ereignissen noch in der Yārī-Religion vorkommen. Eine dieser 

Neuigkeiten ist, dass der Autor sich selbst als Besitzer von „Essenz“4 und 

seine Worte als heiliges Wort der Yāresān betrachtete. Seitdem haben die 

Gelehrten bzw. Sammler der Kalām-Schriften einige seiner Gedichte als 

heilige Worte akzeptiert und sie zu den heiligen Liedern der Religion 

hinzugefügt. (siehe: Hosseini, S. „Dīwān-a Gowra“, Kermānšāh: Bāġ-e Ney, 

4 Der Yārī-Religion entsprechend kann die Menschheit aus der unendlichen Energie und 
Licht von Ḫawenkār (Ḥaqq) so viel erhalten wie sie braucht; derjenige, der diese Fähigkeit 
hat, wird als Besitzer oder Inhaber von Essenz bezeichnet. 
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1382; Safizadeh, S. „Mağmūʻe-ye Saranğām-e Kalām“, Teheran: Hirmand, 1375; 

Taheri, T. „Saranğām“, Erbil: Ārās, 2007; Jalali Moghaddam, „Ahl-e Ḥaqq“, In: 

„Dāyerat ol-Maʻāref-e Bozorg-e Eslāmī“,1367, Band 10, Seiten 467-474). 

Indem wir das Buch Šāhnāme-ye Ḥaqīqat aus einem anderen Blickwinkel 

betrachten und es mit den Hauptquellen der Yāresān vergleichen, können 

wir die Spuren fremder Quellen in diesem Buch erkennen; ebenso indem 

wir versuchen, die religiöse Konfiguration, Essenz-Lehre,5 Theologie und 

Anthropologie der Yārī-Religion mit dem Inhalt dieses Buches genau zu 

vergleichen. Darüber hinaus werden wir aufzeigen, wie neue religiöse 

Charaktere und rituelle Handlungen in diesem Buch geschaffen wurden. 

Für den nächsten Abschnitt ist es notwendig, dass wir zunächst auf der 

Grundlage der Hauptquellen von Yārī-Religion wie dem Dīwān-a Gowra 

einen Teil der heiligen Geschichte dieser Religion nacherzählen. Es versteht 

sich von selbst, dass diese heilige Geschichte aus historischen Elementen, 

mythologischen Grundlagen und philosophischen Ideen in Bezug auf 

Kosmologie zusammengesetzt ist. Anschließend überprüfen wir jene 

Aspekte, die im Šāhnāme-ye Ḥaqīqat aus den ursprünglichen Texten des 

„Kalām“ übernommen wurden. 

Yārī-Religion (= Ahl-e Ḥaqq), Yāresān 

Der Name dieser Religion in ihrem heiligen Buch ist „Yārī“ und ihre 

Anhänger werden „Yāresān“ genannt. Das Wort Yāresān besteht aus zwei 

Teilen: „Yār“ bedeutet „Begleiter“ und „Sān“ bedeutet Solṭān, und im 

Allgemeinen bezeichnet es Begleiter von Solṭān Sahāk. Die Religion wird 

auch als „Ahl-e Ḥaqq“ und „Ṭāyefeh“ bezeichnet. Als Ahl-e Ḥaqq wurden 

im Sufi-Vokabular Menschen bezeichnet, die die ersten Phasen der 

Kenntnis von Šarīʻat, Ṭarīqat und Maʻrefat durchlaufen haben und bei der 

Wahrheit (Ḥaqīqat) angelagt sind.6 

In der heiligen Geschichte der Yāresān ist der Gründer dieser Religion 

Solṭān Sahāk Barzanğe-ī, (Kurdisch: Sān Sahāk Barzanğī),7 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 Anhängern der 
Ahl-e Ḥaq verwendet wird, kann man das Wort „Essenz-Lehre“ konstruieren, das sich mit 
der Existenz der Essenz in verschiedenen Personen zu verschiedenen Zeiten beschäftigt 
und auf der Grundlage dieses Begriffs können 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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ursprünglich in Barzanğa im heutigen irakischen Kurdistān ansässig. In 

seinen jungen Jahren ging er mit seinen Anhängern nach Howrāmān und 

hat bis zu seinem Lebensende an einem Ort namens Perdiwar gelebt. Alle 

Gesetze und Bestimmungen der Yārī-Religion sind während seiner Zeit 

festgelegt worden. Religiöse Texte erschienen zu seiner Zeit auch in Form 

von Gesprächen zwischen Solṭān Sahāk und seinen Anhängern, und in den 

folgenden Essenz-Perioden wurde diese Art der Publikation fortgesetzt.  

Die heiligen Schriften der Yārī-Religion werden als „Kalām“ bezeichnet, 

die in verschiedenen Sammlungen basierend auf der Reihenfolge ihrer 

Entstehung zusammengestellt wurden. Diese Gedichte sind in kurdischer 

Gūrānī-Sprache8 und in Form von Silben-Gedichten geschrieben. Nach 

religiösen Vorstellungen waren Solṭān Sahāk und seine Anhänger in 

vergangenen Epochen, nach dem Donadon-Gesetz (Jeder Mensch wird nach 

seinem Tod in einem anderen Körper wiedergeboren), bereits anwesend. 

Dementsprechend finden wir in den Kalām-Schriften Gespräche über seine 

früheren Phasen, die auf die gleiche Weise wie der Dīwān-a Gowra 

gesammelt wurden. Auch die Hinzufügung von Hymnen zu den Kalām 

wurde nach der Zeit von Solṭān Sahāk fortgesetzt, bis vor etwa 130 Jahren, 

dem Ende der letzten Essenz-Periode von Seyyed Brākey Gūrān.9 Laut den 

Glaubensvorstellungen der Yāresān ist diese Periode die endgültig letzte 

Essenz-Periode. Danach wurden keine Kalām-Schriften mehr geschrieben 

und es wurden keine Gedichte zu den Kalām-Gedichten hinzugefügt. Die 

heiligen Schriften der Zeit von Solṭān Sahāk unter dem Titel Dīwān-a Gowra 

(= Perdiwarī) geben seinen religiösen Anhängern durch die Festlegung von 

Regeln und Vorschriften eine besondere religiöse Identität. Die Schriften 

legen den Rahmen der Religion klar fest, bestimmen eine Reihe von heiligen 

Gesetzen und Ritualen für ihre Anhänger und schaffen mit ihren 

spezifischen Ritualen das Gefühl einer unabhängigen Religion. 

In diesen Gesetzen und Vorschriften gibt es keine Hinweise auf 

Würdigung und Entwürdigung oder zulässige und unzulässige 

Angelegenheiten wie in anderen Scharia-Religionen. Das Yāresān-Gebet 

findet mit dem Zupfinstrument Tanbūr im Ğamḫāna und mit dem Abhalten 

des Ğam-Rituals statt.10 Um diese Religion anzunehmen, gibt es spezielle 

Rituale, so dass Konvertierte gegenüber 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 Führer und Ratgeber bezeichnen. Außerdem gibt es zu 

einem bestimmten Datum eine dreitägige Fastenperiode für die Gläubigen11 

und sie müssen an besonderen Tagen Naẕr und Nīyāz durchführen (Nīyāz 

sind Speisen wie Früchte, Nüsse und Gerda, eine Art Brot aus Mehl, Weizen, 

Öl und Salz; Naẕr ist der gekochte Opferfleisch von Tieren wie Hahn, Ziege, 

Schaf, Kuh. Alle genannten Lebensmittel werden während der Ğam-

Zeremonie im Ğamkhana gesegnet).12 

Missverständnisse im rituellen Abschnitt 

Ǧeyḥūn-Ābadī war den Hauptquellen der rituellen Handlungen nicht treu. 

Im Šāhnāme-ye Ḥaqīqat sehen wir, dass der Dichter einige der Rituale im 

Buch geändert oder einige neue Riten eingeführt hat. 

Einige Beispiele davon sind wie folgt: Ǧeyḥūn-Ābadī hat verschiedene 

Charaktere wie Haftan und Haftwān und weitere Charaktere wie Haft 

Sardār in den Gedichten eingeführt, die Opfer zum Segnen ins Ğamḫana 

bringen. Zum Beispiel hat Benyāmīn Walnüsse, Davūd eine Kuh, Moṣṭtafā 

ein Kamel, Ramzbār ein Gerda, Bābā-yādegār Granatäpfel und Šāh-ebrāhīm 

einen Hahn mitgebracht. Natürlich sollte erwähnt werden, dass die 

Walnuss in der Yārī-Religion als Ergebnis der Bemühungen von Benyāmīn 

und der Granatapfel als Symbol von Bābā-yādegār betrachtet werden. Der 

Dichter hat diese beiden Symbole verkehrt herum benutzt (Seite 254, 

Strophe 4879 bis 4883). 

Die Haft Sardār, 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). Ǧeyḥūn-Ābadī spricht außerdem von Haftawāna, deren Namen 

nicht mit dem Inhalt der Bücher aus der Solṭān Sahāk-Ära übereinstimmen. 

Sie bringen für den Ğam Qawut, die aus Weizen, Gerste, Mais, Erbsen, Reis, 

Linsen und Mungbohne bestehen (Seite 255, Strophe 4896- 4900). Čeltanān 

bereitet Salz zu und bietet es dem Ğam an (Seite 255- Strophe 4901). 

Ǧeyḥūn-Ābadī entwirft eine Reihe von selbstbestimmten Gesetzen, indem 

er die Begriffe Naẕr und Nīyāz 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). 

11 Dīwān-a Gowra, S. 67. 
12 Dīwān-a Gowra, S. 149. 



Kritische Interpretation des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat

SPEKTRUM IRAN  31. Jg.  Nr. 3–2018 63

Nach der Opfertradition der Yārī-Religion werden einige Körperteile des 

zu opfernden Tieres vor dem Kochen abgeschnitten. Der Dichter hat die 

Körperteile nach eigenen Vorstellungen geändert und meinte, dass einige 

andere Körperteile des Opfers abgeschnitten werden sollen (Seite 257, 

Strophe 4948). Er hat sogar nach eigenen Vorstellungen die Gebete der 

Ğam–Zeremonie geändert, bzw. ausgedehnt (Seite 259, Strophe 4974). 

Darüber hinaus ist seine Übersetzung der Gebete der Ğam–Zeremonie nicht 

authentisch und er fügte nach eigenen Vorstellungen einige Gebete hinzu 

(Seite 259, Strophe 4976 bis 4989). 

Im Gegensatz zur Yārī-Religion, wo diese Begriffe kaum auftauchen, spricht 

der Autor von Ḥarām, Unrein, Sühne 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 dafür Sühne leisten. Eigentlich aber spielt 

Taufen in den Ritualen und im Kalām der Yārī-Religion keine Rolle (Seite 307- 

308; Strophen 5951- 5968). Im Rahmen einer Geschichte von unreiner Qādera 

und mit der Änderung des Inhaltes der Geschichte erklärt er das zuvor 

genannte Fasten der Yāresān, das drei Tage dauert, für drei Tage und drei 

Nächte und unterteilt es in zwei dreitägige Fastenperioden. So hat er die 

Grundlagen und Prinzipien der Yārī-Religion einfach geändert. Darüber 

hinaus legte er besondere Opfer für bestimmte Nächte fest, die keine 

Grundlage in der Religion haben (Seite 339-343; Strophe 6576-6670). 

Der Autor erlegt ein Fasten als Qawalṭāsī-Fasten genau nach dem 

Ḫāwenkār-Fasten auf, das drei Tage dauert und keine rituelle Grundlage hat 

(Seite 346, Strophe 6725-6730). Er erlegt auch eine weitere 6-tägige 

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 erwähnt werden, dass dieses Ritual keine rituelle 

Grundlage in der Yārī-Religion hat. Wir haben auch schon über Ḥalāl und 

Ḥarām des Opferfleisches diskutiert (Seite 353 -354; Strophe 6871-6889). 

Der Autor hat über Sarsepāri ʻĀlī-Qalandar gesagt, dass er ein Anhänger 

von Šāh-ebrāhīm sei. Dies ist aber eine rein fiktive Behauptung. Die 

Geschichte der Loyalität der Haftan wurde im Dīwān-a Gowra ausführlich 

dargestellt.13 Bābā-yādegār (ʻĀlī-Qalandar) akzeptiert Solṭān als seinen 

13 Dīwān-a Gowra, Abschnitt Loyalität der Haftan. 
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Meister und Dāvūd als seinen Führer (Seite 418, Strophe 8100-8101). 

Ǧeyḥūn-Ābadī hat über die Loyalität des Bābā-yādegār gegenüber Šāh-

ebrāhīm 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 später 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 Yārī-Religion (heilige Geschichte) 

Die Kalām in den folgenden Phasen von Solṭān Sahāk, das heißt vom 9. bis 

zum 13. Jahrhundert n. H. weisen nach und nach komplexere theologische 

und philosophische Fragen über 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 

Brākey Gowrān (1210-1290 n.H.) sind die verwendeten Wörter in Bezug auf 

ihre Bedeutung sehr komplex. 

Aus der Perspektive des Kalām gab es am Anfang der Entstehung der 

Welt eigentlich nur Nicht-Existenz. Deswegen hatten Wasser, Feuer, Boden, 

Himmel, Jahr, Monat, Jahreszeiten, keine Bedeutung. Nur Ḫāwenkār (= 

Ṣāḥebkār) existierte und sein Name war „Qodrat“;14 Dann nannte er sich 

„Šanṭīyā“ und „Yā“. Als die Wahrheit „Yā“ durchdrungen hatte, geht er im 

Meer der Gedanken unter und beschließt, das Universum zu erschaffen.15 

Er erschafft aus seiner eigenen Existenz vier Könige und anschließend 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 „Reżā“, anschließend dürfen die vier Könige Dorr betreten. In der Yārī-

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 Yāresān, dass Khawenkar selbst diese 

Religion gewählt hat und ihr Anhänger geworden ist. (In Dorr wird die 

Wahrheit auch als Elāh bezeichnet). Die Haftan wollen Dorr verlassen, was 

in den Kalām als Sprengen von Dorr bezeichnet wurde. Aus diesem Prozess 

werden die Sonne und der Mond erschaffen, anschließend die Erde und die 

Jahreszeiten, und jeder der vier Wächter wird eine der Jahreszeiten 

14 Dervish Noruz Sorani, 12. Jhdt. (n.H.), Daftar-e Nowrūz (Handgeschriebene Version) 1312 
n.H, S. 265. 
15 Ebenda, S. 267. 
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beschützen. Es sollte beachtet werden, dass jede der geographischen 

Richtungen und die vier Elemente zu einem von ihnen gehören und von 

einem von ihnen dominiert werden.16 

Hier kann man eine Reihe der Unstimmigkeiten im Šāhnāme-ye Ḥaqīqat in 

diesem Bereich erkennen: 

Ǧeyḥūn-Ābadī beschreibt die Entstehung zweier Welten (der Welt und 

des Jenseits) in den Versen 995 bis 1355 (siehe: 55-72). Er benutzt die 

religiösen Inhalte der Yārī-Religion, mischt sie mit anderen Gedanken und 

formuliert Inhalte, die nicht mit den Kalām der Yārī-Religion vereinbar 

sind. Während er Theologie und Kosmologie der Yārī-Religion ignoriert, 

erwähnt er Inhalte von Thora und Koran (Seite 58, Strophe 1045-1047) (Seite 

57, Strophe 1020-1025). 

Wie anhand der folgenden Verse sichtbar ist, basieren Ǧeyḥūn-Ābadīs 

Beschreibungen über die Ereignisse des Jenseits und die Struktur von 

Himmel und Hölle vollständig auf islamischen Vorstellungen (Seite 72, 

Strophe 1341-1355). 

Der Bereich der Essenz-Lehre und Diskussion über die heilige 

Geschichte und religiöse Konfiguration 

Es dauert nicht lange, bis Ḫāwenkār beschließt, nach diesen Ereignissen, die 

laut „Kalām“ 1000 Jahre dauerten, den Menschen zu erschaffen. Er erschafft 

den Menschen aus dem Boden, zusammen mit einem Teil seiner eigenen 

Essenz.17 Deshalb ist der Mensch zweigeteilt, und wurde zu einem 

Austragungsort für die Auseinandersetzung zwischen dem Guten und dem 

Bösen. Nach der Schöpfung werden Khawenkar und sechs andere immer 

wieder in menschlicher Form unter die Menschen geboren und rufen im 

Körper von Propheten, Gelehrten, Weisen und Königen die Menschen auf 

den richtigen Weg, um sie zur Vollkommenheit zu bringen. Der Mensch, der 

ein Symbol für ein gemischtes Wesen mit den o. g. Gegensätzen ist, akzeptiert 

manchmal diese Einladung und widersetzt sich zu anderen Zeiten.  

Laut „Kalām“ können 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 Nowrūz (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 „Kalām“ sind seit dem Beginn der Schöpfung der Menschen 

Haftan, Haftawāna und ihre Manifestationen unter den Menschen gewesen 

und ihre Anwesenheit dauert bis heute an. Viele dieser Essenz-Perioden 

wurden in den Kalām des Dīwān-a Gowra bestätigt.18 

Haftan 

Essenzperiode 

Solṭān 
Sahāk 

Pīr Benyāmīn Dāvūd Pīr Mūsī Moṣṭafā Ramzbār Aḥmad 

Perioden vor der 
Erschaffung des 

Universums, 
unvollständige 

Periode vor dem 
vollständigen 

Erscheinen und 
der Gegenwart 

Ḫāwenkārs 
inmitten der 
Menschheit, 

währenddessen 
eine oder 

mehrere der oben 
genannten 
Personen 

anwesend waren 

Qodrat, 
Šanṭīyā 

Elāh 
Yā 

Ğebrāʼīl Esrāfīl Mīkāʼīl ʻEzrāʼīl Ramz Reżā 

Mīr 
Ḥamze-ye 

ʻArab 

ʻAyār 
Šams 

Moqbel 
Gūdarz 

Neyze-ye 
Šešpar 

Hābīl 

Solṭān 
Maḥmūd-e 

Ġaznavī 

Ayāz-e 
Ġaznavī 

Karam 
Ḥasan-e 
Ġaznavī 

Ṣamṣām 
(Šamšīr-e 
Rostam) 

Būzarğmher 
Ğamšīd-e 

Kiyānī 

Bārbat 
Tāğ-e 

Soleymān 

Šīrīn 
Yaʻqūb 

ʻIsā 
Soleymān Nabī 

Loqmān 
Mūsā 

Farhād 

Sohrāb 
Arasṭū 
Šāpūr 

Darvīš 
Sīmorġ 
Pīrūz 

Bādāwar 

Keyḫosro 
Yūsof 

Esmāʻīl 
Soḫrī Ğen 

Islamische 
Periode 

ʻAlī Salmān Qanbar Noṣeyr Ẕolfaqār 
Fāṭeme 

bent-e Asad 
Imam 
Ḥossein 

Šāh Fażl-e Walī 
Ära 

Šāh Fażl 
Manṣūr-e 
Ḥallāğ 

Nasīmī Zakarīyā Torka ʻEyna Barre 

Bohlūl Ära Bohlūl Lora Rağab Noğūm Ḥātam 

Šāh Ḫwašīn Ära19 Šāh Ḫwašīn Kākā-rīyā Čalavī Šahrīyār Reyḥāna Mīzard Sotūn 

Bābā Nāʻūs Ära Bābā Nāʻūs Aḥmad Ḥamze Ṣāleḥ Qāżī Qandīl 

Bābā Sarhang 
Ära 

Bābā 
Sarhang 

Yaranğ Garčak Qeyṣar saranğ Ramzbār Tabrīz 

Bābā Ğalīl Ära Bābā Ğalīl Mīrzā-qolī Bagtar Saman Sāʼī Belqeys Navā 

Bābā Yādegār 
Ära 

Bābā 
Yādegār 

Alqāṣ Zangī Šakar 
Seyyed 
Veṣāl 

Šarīfa 
Seyyed 
Ḫīyāl 

In der folgenden Tabelle betrachten wir diese Perioden in vergleichender 

Weise. Es sollte angemerkt werden, dass alle in einer Säule erwähnten 

Personen Manifestationen von einer der sieben Personen (Haftan) mit 

verschiedenen Namen, verschiedener Essenz und unterschiedlichen 

zeitlichen Perioden sind, was in den „Kalām“ des Dīwān-a Gowra und in 

den „Kalām“ der folgenden Perioden durch dieselbe Person, die in der 

Essenz-Periode von Solṭān Sahāk präsent war, bestätigt wurde. Laut der 

Yāresān unterscheiden sich die erwähnten Personen in jeder Spalte der 

Tabelle nicht in der Art. Deshalb glauben die Anhänger der Yārī-Religion, 

18 Dīwān-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 können 

problemlos mit ihnen kommunizieren.  

Die Tabelle deckt den Zeitraum vom Beginn der Schöpfung bis zum 

Ende der Ära von Bābā Yādegār 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 inhärente 

Erscheinungen. Jede Zeile bezieht sich nicht unbedingt auf eine bestimmte 

inhärente Periode, noch auf alle im Kalām erscheinenden Namen.  

Kritische Interpretation des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat in den Bereichen der 

Theologie, der heiligen Geschichte und der religiösen 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 Einführung neuer ritueller Akteure die heilige Geschichte 

der Yārī-Religion verändert, was in den letzten hundert Jahren zu 

Missverständnissen geführt hat: im Laufe der Zeit haben einige Autoren in ihrer 

eigenen Spache Gedichte im Stil der Yāresān geschrieben und diese Konzepte 

verwendet (s. Rūhtāw: az Šāhū tā Barzanğa: Seyyed Mohammad Hosseini). 

In der Ära von Ǧeyḥūn-Ābadī hat eine Person namens Māmnaẓar 

Garmīyānī20 mit seinen Schülern Seyyed Fattāḥ und Pīrweis Sīyāhčam 

Kirkuk, Irak gelebt. Gormiani behauptete, dass er Besitzer der Essenz wäre 

und stellte seine Schriften mit den heiligen Kalām gleich. Er nahm 

Veränderungen an der Essenz-Lehre, der Kosmologie und den Ritualen der 

Yārī-Religion vor. In Borhān ol-Ḥaq wird berichtet, dass Seyyed Fattaḥ 

Pīrweis Sīyāhčam der Verfälschung der Kalām bezichtigt.21 Auch Ǧeyḥūn-

Ābadīs Besuch in Kirkuk und seine Verbindung mit dem Ğamḫāna von 

Seyyed Ebrāhīm Kirkūkī sind bekannt.22 Da Ǧeyḥūn-Ābadī und Māmnaẓar 

zur selben Zeit lebten, kann man die Überlappungen in ihren Ansichten 

sehen und es ist nicht unwahrscheinlich, dass zwischen ihnen der 

regelmäßige Austausch üblich war. Möglicherweise haben sie auch mit 

einer gemeinsamen Absicht diese neuen Begriffe und Konzepte geschaffen. 

Es gibt auch eine beträchtliche Anzahl von kurdischen Gurānī-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 Ǧeyḥūn-Ābadī, die jetzt zum Kalām der Yārī-Religion zählen. Diese 

sind in 12 verschiedenen Versionen durch einen irakischen Gelehrten 

überprüft wurden.23 Dies ist ein starker Hinweis auf die Anwesenheit von 

und Koordination durch Ǧeyḥūn-Ābadī zu seinen Lebzeiten. In den o. g. 

Gedichten wurden viele fiktive Charaktere wie Shafil und weitere, und 

viele neue Gruppen wie Haft Sardār, Haft Qawalṭās, Haft Kūzečī, Haft 

Farrāš und weitere hinzugefügt. (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 Solṭān Sahāk nicht zu den Haftan 

gehöre. Stattdessen betritt eine neue Person, Šāh-ebrāhīm az Haftawāna, 

unter dem Namen Rochiar den Kreis der Haftan. Das Wort „Rochiar“ 

bedeutet im Kalām und im Gurānī-Dialekt „Sonne“. In den Strophen von 

736- 739 werden Ämter und Positionen erwähnt, die in den Kalām der 

Yāresān nicht vorkommen. In manchen Strophen spricht der Autor auch 

von Gruppen mit den Namen „Haft Sardār“, „Haft Qawalṭās“ 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 Šāfīl, der von den 

Nachkommen Adams abstammt; er erzählt verschiedene Geschichten über 

ihn und beschreibt ihn als einen Besitzer der Essenz (Seite 117; Strophe 2236 

-2243). Darüber hinaus begegnet uns eine neue Gruppe namens Sardār 

Kaferan (Seite 209-215, Strophe 3982-4105). 

Die Geschichte von Šāh Reżā wird auch als Essenz-Periode betrachtet 

(Seite 273; Strophe 5249 -5259).  

Liste anderer fiktiver Charaktere 

Ein Charakter namens Ġosl od-dīn wird als Essenz-Manifestation von Šāh-

ebrāhīm genannt (Seite 291-292; Strophe 5623-5649); die Geschichte von Dara 

23 Hardawil Kakaei 2015, S. 6-8. 
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Šīš; die Geschichte der Entstehung von Šāh-ebrāhīm; die Geschichte von 

Bābāyādegār und Šāh-ebrāhīm, die als zwei Söhne von Sahāk vorgestellt 

werden (Seite 392-396, Seite 402-404, Strophe 7782-7830, Seite 403-7805). 

Ein anderes wichtiges Thema ist, dass Ǧeyḥūn-Ābadī die Essenz 

zwischen Haftan und Haftawāna austauscht, neue Personen als Haftan 

vorstellt und dabei ihre existentiellen Aspekte nicht berücksichtigt (Seite 30, 

Strophe 505). So fügte er eine neue Persönlichkeit namens ʻĪsā zu 

Haftawāna hinzu (Seite 30; Strophe 507). Er vermischt Haftan und 

Haftawāna miteinander und berücksichtigt 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). Ṭayyār wird Šāh-ebrāhīm genannt und 

zu den Haftan gezählt (Seite 340, Strophe 6601, Seite 330, Strophe 6395-

6399). Er hat auch die Namen Haftan und Haftawāna falsch erwähnt (S. 384, 

Strophe 7460-7463, S. 384, Strophe 7464-7467).  

In den Strophen 974-994 (Seite 54) spricht er über Opferbringung und 

ewige Loyalität, während laut der Kalām Seyyed Moḥammad, der zu den 

Haftawāna gehörte, noch nicht existierte, um zum Zeitpunkt der Entstehung 

des ewigen Ğam anwesend zu sein.  

Der Autor hat ebenfalls eine fiktive Geschichte für Hābīl und Qābīl und 

ihre Essenz-Manifestationen erfunden (in Strophen 2024-2025), was laut der 

Yārī-Religion widersprüchlich zur Position des Teufels ist24 (Seite 94-98; 

Strophe 1793-1875, Seite 94, Strophe 1777). 

In den Strophen 2925 bis 2944 (Seite 152) denkt er sich eine Essenz-Periode 

für die Kinder von Yaʻqūb aus. Strophen 2911 -2956 (Seite 151 -153) sind 

völlig fiktiv. Ǧeyḥūn-Ābadī stellt fälschlicherweise Moses als Manifestation 

von Pīrmūsī dar (Seite 156 ; Strophe 2995). Im Allgemeinen basiert die 

Gesamtheit der Verse von 2994-3132 (Seite 156 -158) auf den historischen 

Überlieferungen des Alten Testaments. Der Autor schreibt den Charakteren 

Essenz zu und denkt sich fiktive Geschichten über sie aus. Ǧeyḥūn-Ābadī 

vermischt Geschichten aus dem Šāhnāmeh mit den Donadon-

Glaubensvorstellungen der Yārī-Religion, im Gegensatz zu deren verbaler 

Authentizität (Seite 164 -166; Strophe 3133-3190). Es stellt auch die Geschichte 

der Gefährten von Kahf basierend auf der Qur'anischen Erzählung vor und 

schreibt ihnen Essenz zu (Seite 167-168; Strophe 3206-3221). Außerdem fügt 

er während der Bohlūl-Periode neue Namen zu den Haftan hinzu (Seite 225-

24 van 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 Šāh-fażl, Bābā-sarhang, Solṭān Maḥmūd und Bābā Nāʻūs 

(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 außerdem während der Šāh Ḫwašīn-Periode verfälscht (Seite 276, 

Strophe 5309-5039). Darüber hinaus wiederholt der Dichter in der Ära von 

Šāh Ḫwašīn die meisten Personen seiner früheren fiktiven Perioden, passt sie 

mit ihren neuen Namen dieser Periode an und versucht so, ihre Periodizität 

zu beweisen. In der Nacherzählung der Periode von Šāh Ḫwašīn verwendet 

er schiitische und sufische Elemente und deren Namen und versucht, sie den 

Haftan und anderen Gruppen anzupassen (Seite 273-297; Strophe 5260-5757). 

Ǧeyḥūn-Ābadī erwähnt während der Solṭān-Ära eine andere Haftan 

Gruppe, darunter Šāh Neʻmatollāh, Hāfeẓ, Šāḫnabāt, Neẓāmī und zwei 

andere Unbekannte mit den Namen Loṭfollāh und Solṭān Ḥossein Amīr 

(Seite 317-318; Strophe 6132-6152). Zu seinen fiktiven Geschichten gehört 

auch die Geschichte von Benyāmīn, der zum Magier geht (Seite 320; Strophe 

6185). Der Autor behauptet darüber hinaus, dass Pīrmūsī (Rokn od-dīn) 

Magier von Beruf war (Seite 320; Strophe 6190). Er schreibt auch, dass 

während des Ereignisses von Ġār-e Marno nur drei Begleiter (Yarī-Tan) und 

Ğalā (Moṣṭafā), in der Form eines Schwertes, den Solṭān begleiten (Dīwān-a 

Gowra, 65-67). Er rechnet Aiwat (Bābā-yādegār) und Ṭayyār, der ein rein 

fiktiver Charakter ist, zu den Haftan, während die Kalām deren 

Zugehörigkeit nicht bestätigen (Seite 340, Strophe 6595). 

Bezüglich der Geschichte von Mīr Ḫosrow behauptet der Dichter, dass 

Solṭān Sahāk, der im Glauben der Yāresān Ḫawenkār ist und nie geheiratet 

hat, eine Frau und sieben Söhne mit ihr habe, und darüber hinaus, dass 

diese Söhne Haftawāna seien (Seite 374, Strophe 7273-7293). 

Ğeyḥūn-Ābādī erkennt die sechste Essenz-Ära von Solṭān Sahāk an, sagt 

aber, dass es nach dieser Zeit keine siebte Essenz-Periode gebe (Seite 562, 

Strophe 10969). In der Vorstellung der Yāresān gilt die Essenz-Periode von 

Bābā Yādegār als siebte Essenz-Periode. Der Dichter selbst hat in verschiedenen 

Teilen seines Buches auf dieses Thema hingewiesen. Und die achte und letzte 

vollständige Essenz Periode ist die Periode von Baraka Gorān. 

 
Anwendung fremder Ressourcen, die nicht Teil der Yārī-Religion (Ahl-e 

Ḥaqq) sind 

Der Autor des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat verweist in seinem Buch zur Beschreibung  
 



Kritische Interpretation des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat 

SPEKTRUM IRAN  31. Jg.  Nr. 3–2018 71 

von Charakteren im Besitz des Inneren25 und Besitzer der Essenz auf fremde 

Ressourcen, die in der Yārī-Religion nicht relevant sind. Ohne irgendeine 

Erklärung bezüglich der Validität dieser Quellen stellt er seine Behauptungen 

so dar, als ob sie die heiligen Yārī-Kalām 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 Ferdowsī:  

(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 Türkei über den Koran, dabei irrelevant 

für die Kalām:  

(Seite 201; Strophe 3834-3840). 

                                                            
25 In der religiösen Literatur der Yārī-Religion sind das Personen, die ein wenig Essenz 
besitzen, aber zu keiner bestimmten Essenz-Periode gehören und nur als Menschen gelten, 
die über dem Niveau der Allgemeinheit stehen. 
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Schlussfolgerung 

Das Ergebnis unserer Forschung zeigt, dass wir bei dem Vergleich der 

Informationen des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat mit den Informationen der 

wesentlichen Werke der Yārī-Religion feststellen können, dass das Šāhnāme-

ye Ḥaqīqat weder hinsichtlich der religiösen Quellen, noch in den Bereichen 

der Kosmologie, Theologie und Anthropologie, noch im Bereich der Rituale 

der Yāresān mit den ursprünglichen religiösen Schriften übereinstimmt. Der 

Autor des Šāhnāme-ye Ḥaqīqat war der Yārī-Religion grundsätzlich nicht 

treu. Es scheint, als ob er ein neues Buch geschrieben und es in den Rahmen 

der Yārī-Religion platziert hat. Es ist uns nicht klar, warum der Autor in 

dieser Weise vorging und welche Ziele er verfolgte, aber er hat Hindernisse 

für die tatsächliche Anerkennung dieser Religion geschaffen und die 

Forschungsarbeit der nachfolgenden Jahrzehnte beeinträchtigt.  
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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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داٍری اخلاقی رٍیکزد حافظ بِ هسألِ

 1هسعَد فزیاهٌش

 (86تب  75)نم 
14/8/2018؛ تبضٗد پصٗطـ: 27/7/2018تبضٗد زضٗبفت: 

 چکیذُ

اٗـن کـِ اث٘ـبت     زُثطضؾی ضٍٗکطز حبفؼ ثِ زاٍضی اذلالی اؾت. ًرؿت ًكبى زاَضَؿ اٗي همبلِ ه
ٔ  ای زض اذلاق ٌّز حبفؼ هؤٗس ًؾطِٗ اذـلاق فضـ٘لت تقج٘ـط     بضی اؾت کِ اهطٍظُ اظ آى ثـِ ًؾطٗـ

گ٘طز. ثـِ هَرـت    گطٍی اذلالی لطاض هی گطٍی اذلالی ٍ ًت٘زِ ٍؽ٘فِ قَز ٍ زض ثطاثط زٍ ًؾطِٗ یه
کٌـس، ٍ اظ اٗـي ضٍ، زض زاٍضی    حکن آى ضا اظ لحبػ حؿي ٍ لجح تق٘٘ي ًوی ،ؾطِٗ، ؽبّط فولاٗي ً

ث٘ف اظ ّط چ٘ع ثبٗؿتی ثِ ثبعي ٍ هـٌف اذلالـی فبفـل ًگطٗؿـت.      -الجتِ زض همبم ًؾط –اذلالی 
 –زض همـبم فوـل    –زاٍضی اذلالی ضا  ،حبفؼ اًِگطٍ اٗن کِ ّو٘ي ضٍٗکطز فض٘لت ؾپؽ ًكبى زازُ

ِ  زاضز کِ، زؾت هی زّس ٍ حبفؼ ضا ٍا هوکي ٍ ٗب ؾرت زقَاض رلَُ هی اهطی ًب زل٘ـل اظ   کن، ثِ ؾـ
                اذـلاق اؾبؾـب   لالی ثب ذـلاء هقطفتـی هـَارْ٘ن؛ ة(    زض زاٍضی اذزاٍضی اذلالی پطّ٘ع کٌس: الف( 

 ؛ د(کطزى، ٍ اظ اٗي ضٍ، انلاح ذَز ثط انـلاح زٗگـطی تمـسم زاضز    زاٍضی کطزى اؾت ًِ ثطای فول
.اؾت قٌبذتی ظ رجط الْ٘بتی ٍ رجط ضٍاىکبهل تمسٗط، افن ا احَال اًؿبى تحت ؾ٘غطُ فوبل ٍا

   ّا کلیذٍاژُ
گطاٗی. زاٍضی اذلالی، ذلاء هقطفتی، انل اًهبف، تمسٗط  اذلاق فض٘لت،

faryamanesh.masoud@gmail.com اٗو٘ل: طٌّگؿتبى ظثبى ٍ ازة فبضؾی،ف1
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Zusammenfassung 

Dieser Beitrag untersucht den Zugang von Hafez zum Problem 

moralischer Urteile anhand gegenwärtiger ethischer Begrifflichkeiten. Es 

wird gezeigt, dass Hafez’ Verse eine moralische Perspektive innerhalb der 

normativen Ethik bestätigen, 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 

stützen. Der Beitrag legt dar, dass der tugendethische Ansatz von Hafez 

moralisches Urteilen an sich praktisch unmöglich oder zumindest äußerst 

schwierig macht – und moralisches Urteilen aus mindestens drei Gründen 

vermeidet: 

a) Das Problem moralischer Urteile ist eine erkenntnistheoretische Lücke;

b) Das Ziel der Moral besteht im richtigen Handeln, was moralischen

Urteilen entgegensteht. Daher ist gemäß Hafez die Selbstreinigung der 

Aufforderung an andere vorzuziehen; 

c) Das menschliche Leben steht vollständig unter der Herrschaft des

Schicksals. 

Schlüsselwörter 

Tugendethik, moralisches Urteil, erkenntnistheoretische Lücke, Fairness, 

Fatalismus. 

1 .Akademie für Persische Sprache und Literatur, 
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Das moralische Urteil bei Hafis1 

Masoud Faryamanesh2 

Herrn Professor Mostafa Malekiyan , gewidmet. 

Das Thema dieses Artikels ist das moralische Urteil und die 

zusammenhängenden Elemente in dem Diwan von Hafis. Zur Förderung 

dieses Urteils aus dem Diwan haben wir versucht, herauszufinden, ob es 

möglich ist, Antworten auf neue Fragen der modernen Ethik aus dem 

Diwan zu gewinnen, die auch Hafis´ Vorstellung darstellen können. Da wir 

in dieser Forschung die Geschichte mit neuen Fragen überprüfen, entspricht 

die Natur der Forschung einer erneuten Lektüre der Geschichte in ihrem 

traditionellem Sinne. Wir versuchen, nämlich 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 über das moralische Urteil erscheinen lässt. 

Als die erste Frage wollen wir feststellen, was in dem Diwan als das Kriterium 

des Guten und Bösen betrachtet wird. Mit anderen Worten: was bezeichnet Hafis 

bei einem moralischen Urteil und bei dem Unterscheiden zwischen moralischen 

Guten und Bösen 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 Übersetzt 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 hält und ob er diesen 

Begriff als einen komplizierten oder überhaupt möglichen Begriff betrachtet. 

Wir finden wohl die klarste Antwort auf diese Fragen in den Versen, in 

denen Hafis ein geistiges innerliches Leben nicht auf der äußerlichen 

Handlung beruhend, sondern auf deren Reinheit und Tugendhaftigkeit 

stützend sieht. Deswegen verlangt  er von seinem Leser, dass er nicht auf 

die Äußerlichkeiten achtet, was von den charakteristischen Merkmalen der 

Asketen ist3, sondern die innerliche Absicht bewerten sollte. Anders gesagt: 

was bei Hafis das Gute und Böse in Hinsicht der Moral unterscheidet, ist 

vor allem die innerliche und wahre Absicht, nämlich die Beweggründe, 

Motive und Seele des Menschen. 

Ein Vers dient uns hier als Beispiel dafür, 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: 

4چَى عْبضت ًجَز کقجِ ٍ ثتربًِ ٗک٘ؿت /  ًجَز ذ٘ط زض آى ذبًِ کِ فهوت ًجَز

Angesichts des oben erwähnten Verses können wir uns vorstellen, dass 

Hafis daran glaubt, dass nicht die äußerliche Handlung, sondern die 

innerliche Reinheit oder Tugend bestimmt, was gut oder böse 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 großen Wert auf das Unterscheiden 

zwischen der äußerlichen Handlung und inneren Absicht legt. Er verlangt 

zum Beispiel in einem Vers von einem, dem nur die äußerliche, 

anscheinend fehlerhafte Handlung von anderen genügt, um sie zu 

verurteilen, dass er bei diesem Urteil auf die innere Absicht schaut: 

5ٌّط افتس ًؾط ثِ ف٘ت کٌس کوبل نسق هحجت ثج٘ي ًِ ًمم گٌبُ / ّط کِ ثی

Oder in einem anderen Vers sagt er einem tadelnden oberflächlichen 

Beobachter, der Hafis für seine Handlung verurteilt: 

6لَزُ گكت ربهِ ٍلی پبکساهٌنأکكی ؽي ثس هجط / ک ضز          ى هي ثِ ز إزض ق

In diesen Versen sieht man, dass Hafis nicht nur das Äußere und Innere 

unterscheidet, sondern in seinen Augen das moralische Urteil auf dem 

3 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ, 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 

äußerliche 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 äußerliche Handlung als das 

Wesentliche für ein moralisches Urteil bezeichnet: 

7/ هعى ثِ پبی کِ هقلَم ً٘ؿت ً٘ت اٍ ٌ٘یثط آؾتبًِ ه٘ربًِ گط ؾطی ث

So können 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 erwähnten Versen stellen wir fest, dass Hafis Anschauung 

über das moralische Urteil große Ähnlichkeit mit einer Theorie über die 

normative Ethik hat, die heute in der Moralphilosophie als Tugendethik 

bezeichnet wird. Das benötigt diese Erklärung, dass in der Tugendethik, 

deren Wurzeln auf die Werke und Denkansätze von Plato und  auch 

Aristoteles zurückzuführen sind, und die als Gegensatz zu zwei Theorien des 

moralischen Deontologismus und Konsequentialismus steht, das Kriterium 

für das moralische Gute und Böse, 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 

können uns nicht zeigen, ob etwas moralisch richtig ist.8 

Mit dieser Erklärung kann man sagen, dass die Gedichte von Hafis eine 

Art von Tugendhaftigkeit behalten, wonach das Kriterium des Guten und 

Bösen 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 überhaupt möglich? Diese Frage kann so beantwortet 

werden: obwohl Hafis´ Gedichte die Seele und Absicht des Menschen als 

7 Ebenda,  397/ 5.  
8 Für ausführliche Erklärung über Tugendethik siehe: Frankena, William. K., Ethics, 
Englewood cliffs: Prentice-Hall, 1963, S. 47-54. 
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das Kriterium für das Gute und Böse der menschlichen Handlungen sehen, 

taucht hier aber ein Problem auf: genau diese tugendorientierte 

Anschauung macht ein moralisches Urteil in der Praxis fast unmöglich. 

Mit weiteren Untersuchungen in dem Diwan von Hafis können wir 

folgenden Argumente finden, die diese Theorie bestätigen: 

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 unmöglich macht. Der eine Spalt gibt es auf dem

Gebiet der gegenwärtige Moralzustand des Menschen und der

andere auf dem Gebiet seines zukünftigen Moralzustands9. Über

das erste Gebiet gehen wir noch einmal auf den letzten Vers zurück:

10ثط آؾتبًِ ه٘ربًِ گط ؾطی ثٌ٘ی / هعى ثِ پبی کِ هقلَم ً٘ؿت ً٘ت اٍ

Obwohl Hafis in diesem Vers das Erkennen der guten oder bösen 

Handlung von der Absicht und dem innerlichen Zustand des Menschen 

abhängig sieht, aber meint er auch zugleich, dass das Wissen der Absicht 

und den gegenwärtigen Moralzustand eines Menschen nicht möglich ist. 

Das heißt: 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 über 

den gegenwärtigen Moralzustand der Menschen schweigen und kein Urteil 

abgeben. Aber der zweite Grund, warum ein moralisches Urteil unmöglich 

wird, ist die Stelle, wo wir über die moralische Vergangenheit und Zukunft 

von anderen mit einer epistemologischen Spalt konfrontiert sind.

11کِ ذَة اؾت ٍ کِ ظقت کِ ًباه٘سم هکي اظ ؾبثمِ لغف اظل / تَ پؽ پطزُ چِ زاًی

Aufgrund des oben erwähnten Verses ist uns die Moral in der Zukunft, mit 

anderen Worten, die Erlösung oder Nichterlösung der handelnden Person 

(durch die Einwirkung der göttlichen Gnade oder Indignation) verborgen. 

Was also hier als der Grund für diesen epistemologischen Spalt 

betrachtet wird, ist der göttliche Akt, das heißt, 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 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ, 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 möglich, dass einer, den wir in seinen 

gegenwärtigen Zustand als böse bezeichnen, in der Zukunft durch Gottes 

Gnade erlöst wird. Es gibt auch diese Möglichkeit, dass einer, der in dem 

gegenwärtigen Zustand in unseren Augen (als ein Beobachter der Moral) 

gut ist, durch Gottes Indignation nicht erlöst wird. Und von diesem 

gegenwärtigen und zukünftigen Zustand weiß nur Gott Bescheid; und wir 

wissen nicht, wer bei Gott, dem Allwissenden, und mit seinen Kriterien, gut 

oder böse ist, weil wir nur Menschen und keine Götter sind. Anders 

ausgedrückt können wir nur dann von den verborgenen Handlungen und 

Stimmungen der Menschen und deren gegenwärtigen und zukünftigen 

Moralzustand Bescheid wissen, wenn wir an die Stelle Gottes treten und die 

Menschen durch seine Augen betrachten. So steht Hafis Erachtens das 

moralische Urteil außerhalb 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 Ungläubigkeit. Aus 

diesem Grund sieht so ein weiser Gelehrte wie Hafis , gleichgesinnt mit 

Abū Sa„īd abi l-ḫayr, dem freimütigen Scheich aus ḫorāsān, der das Richten 

als Blasphemie betrachtet12 die Lösung darin, dass die Menschen versuchen 

sollen, sich selbst zu verbessern und das Richten über das Gute und Böse, 

Gott und den „Auferstehungstag“  überlassen, den Tag, an dem die 

Wahrheit auftaucht und der wahre Richter der Welt die Maske von dem 

Gesicht der Guten oder Bösen runterfallen lässt: 

13ّطٍی کِ فول ثط هزبظ کطزضفطزا کِ پ٘كگبُ حم٘مت قَز پسٗس / قطهٌسُ   
14کٌٌس ّوِ للت ٍ زغل زض کبض زاٍض هی کبٗي زاضًس ضٍظ زاٍضی/ گَٗ٘ب ثبٍض ًوی  

2) Die Moral braucht man, um danach zu handeln und nicht um über 

anderen zu richten: der zweite Grund für die Unmöglichkeit 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 trägt 

Verantwortung für seine eigene Handlung und nicht für die Handlung von 

Anderen. Es liegt auf der Hand, dass die Moral insbesondere in der Welt 

                                                            
12 Siehe: Moḥammad ibn-i Monawwar, Asrār ot-towḥīd fī maqāmāt-e abī saʻīd-e ab-e l-ḫayr, 
Mohammad Reza Shafiee Kadkani (Hrsg.), Teheran: Agah, 1366, 1/ S. 284. 
13 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ, 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 persönliches 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 Umständen 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 göttlichen Seele verbunden ist. Hafis glaubt, dass man 

große Geschicklichkeiten und Anstrengungen benötigt, um so einen 

Lebensstil zu gewinnen. 

Wenn wir diejenige Gedichte von Hafis berücksichtigen, 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 festhält; und 

andererseits kein moralisches Urteil abzugeben will. Und genau diese 

Konzeption von der Moral veranlasst, dass Hafis den scheinheiligen 

Asketen, der sich selbst als erlöst sieht und Hafis wegen seiner äußerlichen 

Handlung tadelt, daran erinnert, dass man ein moralisches Leben, nicht 

durch Beurteilung der Handlung von anderen Menschen, sondern durch 

sein Streben nach Selbstverbesserung erlangt. 
15/ کِ آثطٍی قطٗقت ثسٗي لسض ًطٍزهکي ثِ چكن حمبضت ًگبُ زض هي هؿت  

 Diese beeindruckende Bedeutung ist in zwei Versen ausgedrückt und 

zeigt, dass Hafis eine Priorität 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. 
 ف٘ت ضًساى هکي ای ظاّس پبک٘عُ ؾطقت/ کِ گٌبُ زگطی ثط تَ ًرَاٌّس ًَقت

16کبض کِ کكت لجت/ ّط کؿی آى زضٍز فبذَز ضا کَـ هي اگط ً٘کن اگط ثس تَ ثطٍ  

                                                            
15 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḫāǧe Šams od-dīn Moḥammad Ḥāfeẓ-e Šīrāzī, Mohammad Qazvini - Qasem 
Ghani (Hrsg.), Teheran: Gol Āzīn, 1387,  224/ 6. 
16 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ, 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 für seine eigene 

Handlung verantwortlich ist. Das ist eine Auffassung, die uns an den sehr 

bekannten Koranvers17 und einen Spruch von Imam ʻAlī18 erinnert:

Diese Versen von Hafis und diese Koranverse und Überlieferungen 

verweisen darauf, dass der Mensch selbst wohl unbewusst eine Neigung zum 

Sündigwerden hat und deswegen sich möglichst um die Verbesserung seiner 

Fehlerhaftigkeiten und Mängel bemühen 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 übersehen, nicht mehr fähig, 

ein moralisches Leben zu führen und versäumen ihre eigene Verantwortung 

für ein bedeutungsvolles Leben.

19تَ ً٘ک ٍ ثس ذَز ّن اظ ذَز ثپطؼ/ چطا زٗگطی ثبٗست هحتؿت  
Es muss auch hinzugefügt werden, dass genau Hafis´ Überzeugung von 

der persönlichen Verpflichtung ihn zum Befolgen des Prinzips von 

Gerechtigkeit führt. Sogar wenn der Mensch diese Fähigkeit besitzen 

würde, die innerliche Absicht von anderen wahrzunehmen und von allen 

verborgenen Handlungen der anderen Bescheid zu wissen, und die 

Religion ihn auch dazu berechtigt hätte, 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. 

20پطّ٘عی/ چطا هصهت ضًس قطاثرَاضُ کٌن هطا کِ ً٘ؿت ضُ ٍ ضؾن لموِ

17 Der Koran, 16: 164; Ebenda, 74: 38. 
18 Der Satz von Imam ʻAlī lautet: Leute! Wohl denen , die nur ihre eigene Mängel sehen 
und die Mängel der anderen nicht enthüllen. Wohl denen, die zu Hause sitzen und ihre 
eigene Mahlzeit essen und Gott gehorchen und über ihre eigene Sünde weinen und sind 
mit ihren eigenen Angelegenheiten beschäftigt, sodass die anderen vor ihren 
Beschädigung geschützt sind). Siehe: Nahj al-Balāġa, Seyyed Jafar Shahidi (Hrsg.), Teheran: 
ʻElmī wa Farhangī, 1370, S. 185f.  
19 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ , Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362, qaṭaʻāt.  
20 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḫāǧe Šams od-dīn Moḥammad Ḥāfeẓ-e Šīrāzī, Mohammad Ghazvini-Qasem 
Ghani (Hrsg.), Teheran: Gol-Azin, 1387,  350/3; Siehe auch dazu: Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ, 
Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362,  342/8, in dieser Korrektur ist der 
erste Vers dieses Gedichts so geschrieben: 

هطا کِ اظ ظض توغبؾت ؾبظ ٍ ثطگ هقبـ/چطا هصهت ضًس قطاثرَاضُ کٌن
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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:

21فولاى ٍارت اؾت ًكٌ٘سى کِ ٍفؼ ثی ن تبفت ظٗي هزلؽ/٘فٌبى ظ ه٘کسُ ذَاّ  
Nach Hafis predigen diese Scheinheiligen allen Menschen, nach 

religiösen Prinzipien zu leben und Sünden zu meiden, sie selbst aber halten 

nicht an diesen Prinzipien fest. Hafis entdeckt scharfsichtig diese 

Gegensätzlichkeit in der Lebensweise dieser Prediger und warnt den Leser 

seines Diwans vor denen: 

22کٌٌس ضًٍس آى کبض زٗگط هی ثِ ذلَت هی َىکٌٌس/ چ ٗي رلَُ زض هحطاة ٍ هٌجط هیبٍافؾبى ک

Und in der Form einer Frage tadelt er sie streng, warum sie in ihren Predigten 

die Leute zur Buße auffordern, aber ihre eigenen Sünden nicht büßen: 

23ٌٌسک یفطهبٗبى چطا ذَز تَثِ کوتط ه ضم ظ زاًكوٌس هزلؽ ثبظپطؼ / تَثِهكکلی زا

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 Unmöglichkeit eines

moralischen Urteils spielt der Fatalismus eine bedeutende Rolle für Hafis. 

Ob der handelnde Mensch die Willensfreiheit besitzt, ist die notwendige 

Voraussetzung für das Möglichsein eines moralischen Urteils. Andernfalls 

bleibt seine Handlung außerhalb des moralischen Urteils. Wenn jemand auf 

dem Gebiet des menschlichen Lebens an eine Art Determinismus glaubt, 

wäre ein moralisches Urteil kein Thema mehr. Hier ist eine Erklärung über 

Hafis´ Glauben an den Fatalismus nötig. Dazu brauchen wir zwei Begriffe, 

nämlich 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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24ًمف هؿتَضی ٍ هؿتی ًِ ثِ زؾت هي ٍ تَؾت / آًچِ ؾلغبى اظل گفت ثکي آى کطزم  
Anders gesagt ist alles im Leben eines Menschen vorbestimmt. 

25گَٗن اًس / آًچِ ؾلغبى اظل گفت ثگَ هی نفتن زاقتِ زض پؽ آٌِٗ عَعی  
In Wirklichkeit ist der Mensch, ob er ein guter oder ein schlechter 

Mensch ist, ob er eine Blume oder einen Dorn verkörpert, in der Hand eines 

Gärtners, der ihn so pflegt wie er will: 

26ضٍٗن کكسم، هی کِ اظ آى زؾت کِ اٍ هیضاٗی ّؿت/ آ اگط ذبضم اگط گل چويهي   
 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 über 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, Sünder und einige Unschuldige; es gibt also keinen 

Grund für einen Menschen auf sich selbst stolz zu sein:

27کٌس اٗي هي چِ کٌن کكبى ذطزُ هگ٘ط/ کبضفطهبی لسض هیثطٍ ای ًبنح ٍ ثط زضز  
28هکي ثِ چكن حمبضت ًگبُ زض هي هؿت / کِ ً٘ؿت هقه٘ت ٍ ظّس ثی هك٘ت اٍ  

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 Sünden 

veranlagt, weil sowohl sein Wissen als auch seine Fähigkeiten beschränkt 

sind. Diese veranlagte Grundlage für Fehler und Sünden ist im Diwan als 

Erbsünden von Adam ausgedrückt. Mit Adams Sünde und seinem Abstieg 

verliert die ganze Menschheit ihre engelhafte Unschuld, die sie vor dem 

Abstieg hatte, und vererbt die Sünde. Deswegen hält Hafis die Fehler von 

Menschen, die Wurzeln in der vererbten Sünde haben, nicht für etwas 

Verachtenswertes und sieht die Sünder nicht mit Verachtung:29

30گٌبّی فی ظز/ هب ضا چگًَِ ظٗجس زفَی ثیربٗی کِ ثطق فه٘بى ثط آزم ن  
31اظ زؾت ثْكتافتبزم ٍ ثؽ /پسضم ً٘ع ثْكت اثس زض ی ثًِِ هي اظ ذلَت تمَ

24 Ebenda, 312/6. 
25 Ebenda, 273/2. 
26 Ebenda, 373/3. 
27 Ebenda, 337/3. 
28 Ebenda, 397/6; und für andere Beispiele, siehe: Ebenda, S. 8/5, 12/5, 306/4, 339/8, 
410/2.  
29 Siehe: Soroush, Abd ol-Karim, “Resāle dar Modārā”, Madrese, Nr. 4, 1385, S. 9f.  
30 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ, 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 für diese vererbte Sündigkeit wäre, ist der Mensch 

in Hinsicht des Wissens und der Fähigkeiten ein beschränktes 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 unbegründet und übertrieben. Und der 

Versuch von denen, die anderen zu beurteilen, ist zwecklos:

32ف٘ت کزبؾت؟ چِ قس هطزم ثیاٗي چِ ف٘ت اؾت کع آى ف٘ت ذلل ذَاّس ثَز/ ٍض ثَز ً٘ع   
33آٗس ثِ زؾت/ فبلوی زٗگط ثجبٗس ؾبذت ٍظ ًَ آزهی ی ًویآزهی زض فبلن ذبک

Aufgrund dieser Verse kann man sagen, dass der Glaube von Hafis an die 

vererbte Sündhaftigkeit der Menschen und die Ähnlichkeit 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 

ähnlich sind. Warum muss man also überhaupt über andere richten, wenn 

alle Menschen nur ein vorbestimmtes Leben führen?34 

Hier taucht eine Frage auf: wenn Hafis das moralische Urteil aufgrund 
der erwähnten Argumente für unmöglich hält, 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 religiösen Anschauung achten, nämlich auf 
den Unterschied  zwischen diesen zwei Arten von Sünden: 

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

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

32 Ebenda,  25/8. 
33 Ebenda,  461/8; Siehe auch: Ebenda, S. 27/3. 
34 Hier sind zwei Punkte erwähnenswert: der erste Punkt ist diese Tatsache, dass der 
Glaube an den Determinismus nur das moralische Richten, und nicht die moralische 
Empfehlung, ausschließt, 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 zählt, noch eine Rechtsstrafe auf. 
Der zweite Punkt lautet, dass der Glaube an die Beschränkung des Wissens und der 
Fähigkeiten des Menschen dem Glauben der Willensfreiheit entsprechen kann, indem man 
an die Willensfreiheit glaubt, zugleich aber die Weite des Wissens und der Fähigkeiten des 
Menschen als beschränkt betrachtet und das Erreichen einer absoluten Vollkommenheit als 
unrealistisch sieht. 



Das moralische Urteil bei Hafis 

SPEKTRUM IRAN  31. Jg.  Nr. 3–2018 85

Die erste Gruppe von Sünden wird im Islam als „das Recht Gottes“ und 

die zweite Gruppe als „das Recht der Menschen“ bezeichnet. Die erste 

Gruppe ist persönlich und die zweite gesellschaftlich. Hafis betrachtet die 

erste Gruppe mit Nachsicht und zählt sie nicht zu Sünden, weil sie seiner 

Meinung nach den anderen keine Beleidigung zufügen. Aus diesem Grund 

glaubt Hafis, dass es die zweite Gruppe von Sünden ist, die den anderen 

schadet und denen Leid und Schmerz bereitet: 

35ضٗبؾت ٍ ضٗبٗی ًجَز/ ثْتط اظ ظّسفطٍقی کِ زضٍ ضٍی ًَقی کِ زضٍ ضٍی ٍ ثبزُ  
36هی ذَض کِ نس گٌبُ ظ اغ٘بض زض حزبة/ ثْتط ظ عبفتی کِ ثِ ضٍی ٍ ضٗب کٌٌس  

37هؿت ثَز ٍ فتَی زاز/ کِ هی حطام ٍلی ثِ ظ هبل اٍلبف اؾتزی فمِ٘ هسضؾِ 

Den anderen nicht zu schaden, ist für Hafis das hochwertigste Prinzip 

im Leben.38 Er ist so in seiner Meinung beständig, dass er die Erlösung der 

Menschen in dieses Prinzip sieht.39 

40زلف ثِ ًبلِ ه٘بظاض ٍ ذتن کي حبفؼ /کِ ضؾتگبضی ربٍٗس زض کن آظاضٗؿت

Das ist klar, dass die erste Gruppe von Sünden nach Hafis keine 

Beleidigung der anderen verursacht. Deswegen ist sie der zweiten Gruppe 

gegenüber nicht bedeutend. 

41هجبـ زض پی آظاض ٍ ّط چِ ذَاّی کي/ کِ زض عطٗمت هب غ٘ط اظ اٗي گٌبّی ً٘ؿت

Da die erste Gruppe in der persönliche Sphäre begangen werden, sind 

sie nicht relevant und Hafis hofft, dass sie mit Gottes Absicht und Erbarmen 

verziehen werden. 

42ثِ رْبى زگط کك٘ن ربى / ضٍظی کِ ضذتگٌبُ کبم اظ رْبى ثطاى کِ ثجركس ذسا  
43ی ذوَـگًَٗکتِ ؾطثؿتِ چِ  لغف ذسا ث٘كتط اظ رطم هبؾت/  

Aber die zweite Gruppe von Sünden, die in der Gesellschaft und zu 

anderen Menschen begangen werden, haben große 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. ʻErfān wa rendī dar še‘r-e Ḥāfeẓ, Teheran: Nashre Markaz, 1379, S. 346. 
39 Es ist auch nicht zu übersehen, dass Hafis Gottes Gnade für den wichtigsten Faktor für 
die Erlösung der Menschen hält und danach die menschliche Handlung als wichtig 
bezeichnet. Und unter menschlichen Handlungen ist für ihn, die anderen nicht zu 
beleidigen wichtiger als die Befolgung der religiösen Gesetze. 
40 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362,  67/10. 
41 Ebenda,  76/6; für andere Beispiele , siehe: Ebenda,  25/7, 109/6, 266/3, 337/7. 
42 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ġazal-hāye Ḥāfeẓ, Salim Neysari (Hrsg.), Teheran: Entešārāt-e Beyn-ol-
melalī-ye Al-Hodā, 1371, 334/5. 
43 Ḥāfeẓ, Dīwān-e Ḥāfeẓ, Parviz Natel Khanlari (Hrsg.), Teheran: Kharazmi, 1362,  279/3; für 
andere Beispiele; Siehe auch: Ebenda,  249/6, 264/2, 279/1, 332/5, 334/5, 343/6. 
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Beispiel den religiösen und seelischen Glauben der Menschen und fügt 

ihnen Leid und Seelenschmerz zu.  

44ضٗب ذطهي زٗي ذَاّس ؾَذت/ حبفؼ اٗي ذطلِ پكوٌِ٘ ثٌ٘ساظ ٍ ثطٍٍ تف ظّس آ

Diese Sünden führen dazu, dass die Menschen das Vertrauen in die 

Religion verlieren und sogar eine Abneigung dagegen empfinden und 

keinen Respekt dafür haben. 

45ق٘ربى گوطاُ ،پ٘طاى ربّلهب ضا ثِ ضًسی افؿبًِ کطزًس/   
46پطؾت/ اٗي زٍزُ ث٘ي کِ ًبهِ هي قس ؾ٘بُ اظٍ ام کطز هی کطزاض اّل نَهقِ

Die Versen also, die auf das Untersagen des moralischen Urteils 

beziehen, deuten auf die erste Gruppe der Sünden hin, auf die Sünden 

nämlich, die in der persönlichen Sphäre des Menschen begangen werden. 

Mit dieser Anschauung darf jeder Mensch nur sich selbst zu beurteilen. 

47کألَزُ گكت ربهِ ٍلی پبکساهٌن ى هي ثِ زضزکكی ؽي ثس هجط/إزض ق  
Wenn Hafis also ein moralisches Urteil abgibt, bezieht er nicht auf die 

Sünden der einzelnen Personen in ihrer privaten Umgebung, sondern auf 

die bestimmten sozialen Gruppen, die die Gesellschaft nachteilig 

beeinflussen (Sufis, Asketen, Richter der Scharia, Prediger, Muftis, religiöse 

Polizei usw.), weil die negativen Folgen von deren Handlung nicht sie 

selbst, sondern ein großes Spektrum der Leute beschädigen und denen Übel 

und Qual bereiten. Es ist also gerecht, so eine  einflussreiche Schicht, die der 

Gesellschaft mit ihren folgenschweren Handlungen Schaden zufügen, zu 

beurteilen. Mit so einer Anschauung kritisiert Hafis diese Scheinheilige und 

enthüllt ihr wahres Gesicht und nennt sie Betrüger. 

48ًزب ؾ٘بّکبضاًٌسبهطٍ ثِ نَهقِ ک ث٘ب ثِ ه٘کسُ ٍ چْطُ اضغَاًی کي/

اًس ؾِ٘ لجبؼ ٍ زل ًِ آى گطٍُ کِ اظضق کكبى ٗکطًگن/ غلام ّوت زضزی 49

So kommen wir zu der Schlussfolgerung, dass bei Hafis Beurteilung und 

Richten über die gesellschaftlichen Gruppen, deren Handlung eine direkte 

Wirkung auf das soziale leben der Menschen hat, möglich und sogar 

notwendig ist, weil die schweren Folgen dieser Handlungen in der 

Gesellschaft zu sehen ist und kann konkret beurteilt werden. 

44 Ebenda,  399/ 8; für 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 Nāme-ye Farangestān. These 

three journals are studied in the present paper, as well as ʻElm wa Honar, 

which was founded by Abol-qasem Wosuq. 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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 شٌاساًِ بز چْار هجلِ یکزدی ایزاىرٍ

 علن ٍ ٌّزٍ  فزًگستاى ًاهِ، ایزاًشْز، کاٍُ

 1آبادی الْام دٍلت

2طْوَرث ساجذی صبا

 (106تب  87)نم 
3/9/2018؛ تبضٗد پصٗطـ: 1/7/2018تبضٗد زضٗبفت: 

 چکیذُ
ٖ ٘ثـطل روقٖ اظ اًسٗكوٌساى ٍ ضٍقٌفکطاى اٗطاًٖ کِ زض م 1930-1915ّبٕ  ؾبل ِزض فبنل ظٗؿـتٌس، اظ   ي هـ

ظثـبى،  قٌبؾـبًِ )  ٗطاىا ُهَضَفبتٖ ضا هغطح کطزًس کِ اظ زٗسگبّب ٍ  چٌس هزلِ ٍ ضٍظًبهِ اًسٗكِعطٗك اًتكبض 
ّوچَى ؾـ٘س   ّبی قبذهی ت اؾت. زض ه٘بى اٗطاً٘بى هم٘ن ثطل٘ي، چْطُاّو٘ ( زاضایهصّت ٍ فطٌّگ اٗطاًٖ

ٖ ظازُ اٗط ٖ، حؿ٘ي کبؽنظازُ، ه٘طظا هحوسذبى لعٌٍٗ حؿي تمٖ ٍ کـبٍُ هزـلات  روـبلعازُ   اًكْط ٍ هحوـسفل
ِ  یزٗگط ِهزل. ٍٗبًٖ هٌتكط ؾبذتٌسکب زض چبپربًِ ضا اٗطاًكْط ًبهـِ   زض اٗـي همبلـِ تحل٘ـل قـسُ اؾـت،      کـ

ٌْـسؼ اثَالمبؾـن   ه اهت٘ـبظی  ثـِ نـبحت   فلن ٍ ٌّط زاقت. تقلكّب  ثِ ًؿل زٍم ثطلٌٖ ًبم زاضز کِ فطًگؿتبى
ٌبؾی ٍ ق ٗد، ظثبىثب تکِ٘ ثط فطٌّگ، تبض قٌبؾبًِ اٗطاىثب ًگبّی زض اٗي همبلِ  اؾت کِ ای ٍحَق چْبضه٘ي هزلِ
اؾت.  قسُ هصّت اٗطاًی ثطضؾی

 ّا کلیذٍاژُ

.فلن ٍ ٌّط، فطًگؿتبى ًبهِ، اٗطاًكْط، کبٍُ، قٌبؾی اٗطاى

elham.dolatabadi@yahoo.comاٗو٘ل:  ة فبضؾی،فطٌّگؿتبى ظثبى ٍ از1

زاًكگبُ تْطاى 2
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Zusammenfassung 

Von 1915 bis 1930 veröffentlichten mehrere iranische Intellektuelle, die in 

Berlin lebten, verschiedene Zeitschriften und brachten dabei Ideen und 

Themen ein, die in den zeitgenössischen Iran-Studien (Sprache, Religion 

und iranische Kultur) von Bedeutung sind. Seyyed Hassan Taghizadeh, 

Mirza Mohammad Khan Qazvini, Hossein Kazemzadeh Iranshahr und 

Mohammad-Ali Jamalzadeh gehören 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 

gehörte, war Nāme-ye Farangestān. In diesem Beitrag werden diese drei 

Zeitschriften sowie ʻElm wa Honar, gegründet von Abol-qasem Wosuq, 

untersucht. Ziel der Studie ist ein Überblick über diese vier Magazine 

hinsichtlich iranischer Kultur, Geschichte, Linguistik und Religion. 
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Iran-Studien, Kaveh, Iranshahr, Nāme-ye Farangestān, ʻelm wa Honar. 
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Ein analytischer Ansatz zu den vier persischsprachigen Zeitschriften 
Kaveh, Iranshahr, Nāme-ye Farangestān und ʻElm wa honar1 

Elham Dolatabadi2 
Tahmores Sajedi Saba3 

Die Einleitung 

Seit alten Zeiten ist Zeitunglesen für 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 Bürgerinnen und Bürgern mit großem Interesse verfolgt, und 

die meisten Menschen haben die Druckmedien immer begrüßt, aus Neugier 

aber vor allem aus dem Willen zur Kenntnis wichtiger sozialer Ereignisse. 

Das persische Wort „Rūznāme“ (Die Zeitung) hat alte Wurzeln. In 

zahlreichen Büchern aus den ersten islamischen Jahrhunderten ist dieses 

Wort oder seine arabische Übersetzung (Rūznāmğe) zu finden und sehen.4 

Die Entstehung der ersten iranischen Zeitung geht auf das dritte Jahr der 

Herrschaft von dem iranischen König aus der Kadscharen Dynastie, Nāṣer 

ed-Dīn Šāh (1848) zurück. Es erfolgte unter dem Befehl und der Organisation 

1 Übersetzt von Saeed Anvari, University of Tehran (Promotionsstudent im Fach 
Politikwissenschaft und Regionalen Studien an der Universität Teheran, Fakultät der 
Rechts- und Politikwissenschaft). 
2 Persian Language and Literature Academy, email: elham.dolatabadi@yahoo.com  
3 University of Tehran (Außerordentlicher Professor an der Universität Teheran, Zentrum 
für Sprachen der Nationen (ReCeLLT)). 
4 Aryanpour 1350, Bnd. 1, S. 234. 
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von dem iranischen Reichskanzler, Mīrzā Taqī Ḫān Amīr-neẓām 

(Heeresbefehlshaber). Die erste iranische Zeitung erschien im gleichen Jahr in 

Teheran, unter dem Namen „Waqāye‘e Ettefāqīyye“.5 Diese Zeitung erschien 

wöchentlich. Der genannten Zeitung folgten später manche andere wie zum 

Beispiel Aḫtar, Qānūn, Ḥabl ol-Matīn und Sorayyā, die in Istanbul 

beziehungsweise in London, Kalkutta und Kairo erschienen und 

veröffentlicht wurden. Sie zählen zu den beliebtesten und populärsten im 

Ausland veröffentlichten persischsprachigen Druckmedien. 
Die Kaveh Zeitschrift gilt als eine Erinnerung aus der Zeit des Ersten 

Weltkrieges. Die Erscheinungsperiode dieser Zeitung kann in zwei 

unterschiedliche Zeiträume eingeteilt werden: die erste (alte) Periode 

während des Krieges (1916-1920), und die zweite (neue) Periode in der 

Nachkriegszeit (1920-1922). Taqizadeh, 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, übernimmt die Führungsrolle einiger im Europa lebenden 

Iraner (vereinigt in dem Komitee der iranischen Nationalisten) und 

veröffentlicht später die Kaveh Zeitschrift. In ihrer alten Erscheinungsperiode, 

die ungefähr vier Jahre dauert, beschäftigt sich diese Zeitschrift vor allem mit 

den Themen wie dem anglo-russischen Einmarsch in Iran, dem Machtkampf 

zwischen Russland und Großbritannien, und auch der inneren Lage Irans. 

Nach der Niederlage Deutschlands gegen Großbritannien und Russland 

beginnt die neue Erscheinungsperiode der Kaveh Zeitschrift. In diesen zwei 

aufeinander folgenden Jahren werden die Beiträge der Zeitschrift ganz 

anders ausgestattet. In diesem Zeitraum (von 1920) wird auch der 

Forschungs- und Studienumfang der Zeitschrift in den altgeschichtlichen, 

literarischen und künstlerischen Bereichen erweitert. 

Nachdem die Erscheinung von Kaveh eingestellt wurde, setze jeder 

Mitarbeiter von Taqizadeh und jeder Autor dieser Zeitschrift seine 

wissenschaftlichen Aktivitäten unabhängig fort. Die wissenschaftlichen 

Mitarbeiter und die Kollegen von Taqizadeh in der Kaveh Zeitschrift 

versuchten, andere Zeitschriften in der Nachfolge von Kaveh zu gründen. Aus 

dem Freundeskreis Taqizadehs und seinen Kameraden gründete Kazemzadeh 

                                                            
5 Browne 1338, Bnd. 2, S. 131. 
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Iranshahr eine neue Zeitschrift, namens Iranshahr (Ein Name für Iran zur Zeit 

der Sassaniden). Sein Ziel war es, den Weg von Kaveh fortzuführen, aber mit 

einigen Änderungen im Inhalt und Thema. Iranshahr erschien 1922 und ist bis 

1927. In dieser Periode lässt sich bei Kazemzadeh eine starke Tendenz zu 

Archaismus, Pädagogik, 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 ausländische Autoren tätig, 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 

ausländische Schriftsteller wie J. Marquart, A. Christensen und C. Huart, die im 

Bereich iranistischer Forschungen tätig 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 Ğamʻīyyat-e omīd-e Iran nannten, 

für die Gründung einer Zeitschrift zur Verbreitung europäischer Kultur und 

Erläuterung ihrer wesentlichen Elemente. Dies erfolgte 1924 unter der Leitung 

von Morteza Moshfeq Kazemi und die Zeitschrift trug den Titel von Nāme-ye 

Farangestān. Sie erschien bis 1925 in zwölf aufeinanderfolgenden Heften, und 

mit dem Schwerpunkt auf der zeitgenössischen Literatur, der iranischen Kultur 

und geschichtlich-gesellschaftlichen Entwicklungen Irans. Zu den begabtesten 

wissenschaftlichen Mitarbeitern dieser Zeitschrift zählen die folgenden Namen: 

Hasan Moqaddam, 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 Aktivitäten von Nāme-ye 

Farangestān ins Leben gerufen wurde, war ʻElm wa honar , die unter der 

Leitung von dem iranischen Ingenieur Abolqasem Wosuq herauskam. Der 

Chefredakteur war Mohammad-Ali Jamalzadeh. In der erwähnten Zeitschrift 

setzten die Mitarbeiter dreier oben genannten Zeitschriften (Kaveh, Iranshahr 

und Nāme-ye Farangestān) ihre wissenschaftlichen Aktivitäten fort, und einige 

wie Jamalzadeh führten in diese Zeitschrift neuere Themen ein. 

1. Die Erscheinungsweisen der iranistischen Forschungen in der Kaveh 

Zeitschrift 

2. Die Gründung des Nationalisten-Komitees und der Kaveh Zeitung 
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Drei Haupttendenzen beziehungsweise drei Entwicklungen weckten das 

Interesse der Deutschen für die Gründung eines iranischen Nationalisten-

Komitees in Berlin: erstens: die moderaten iranischen Politiker haben ihre 

Neutralität in dem Ersten Weltkrieg erklärt, zweitens: Die Feindschaft vieler 

iranischen Intellektuellen gegen Russland und Großbritannien, drittens: Der 

Wille der Mitglieder der iranischen demokratischen Partei zur Verbundenheit 

mit der deutschen Reichsregierung. Diese Ursachen führten dazu, dass die 

Deutschen Ende 1914 den Weg zur Gründung dieses Komitees ebnen, und 

durch iranische Botschaft in Berlin einige Informationen über Taqizadeh 

einfordern.6 Ein anderer Anlass für die Gründung dieses Komitees war die 

Unterstützung des „indischen Komitees“, einer Sammlung von den indischen 

Revolutionären und Nationalisten, die durch das türkisch-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.  

Taqizadeh, der selbst den Freiheitskämpfern und politisch Engagierten 

zugehörte, lud seine Freunde und die Iranisten, die an den europäischen 

Universitäten studiert hatten und sich mit der europäischen Industrie und 

Kultur auskannten, in einem Brief dazu ein, sich dem iranischen 

Nationalisten-Komitee anzuschließen. 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 Unterstützung 

der deutschen Reichsregierung wird das Komitee in Berlin eingesetzt und 

von dieser Regierung finanziell unterstützt, nur unter der Bedingung, dass 

alle Aktivitäten 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 Forschungsaktivitäten im 

Bereich der Iranistik im Rahmen der Kaveh Zeitschrift. Diese Zeitschrift 

wurde unter der Leitung von Hasan Taqizadeh gegründet und erschien im 

Zeitraum zwischen 1916 und 1922. In den ersten vier Jahren ihrer 

Erscheinungsperiode wurden die meisten Aufsätze von Kaveh zu Themen 

                                                            
6 Behnam 2000, S. 11. 
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wie dem Ersten Weltkrieg, anglo-russischen Verhältnissen zum Iran und im 

Interesse Deutschlands verfasst. Die Volumen erschienen in dieser Periode 

mit Unterstützung deutscher Regierung, und die Beiträge verfügen über 

einen sozial-politischen Charakter, der für 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 ausgeprägt. Von ihm lassen sich Aufsätze aus dem 

geschichtlichen Bereich betrachten, wie beispielsweise: „Mazdak (Bolševīsm) 

wa mazdak-šenāsī dar dowrān-e qadīm“ und „Naẓarī eğmālī bar owżāʻ-e Iran“. 

Mit seinen Berichten über die wichtigsten Ereignisse zwischen 1918 und 

1920 versucht Jamalzadeh, die Wahrheit über Großbritannien und seine 

Politik ans Licht zu bringen, auch die Lügen und Täuschungen der Briten 

aufzudecken beziehungsweise einen Beitrag zur transparenten Darstellung 

der britischen Politik für die Iraner zu leisten. In diesem wichtigen 

historischen Moment kommt auch Taqizadeh zum Reden. Einer seiner 

Berichte, erschienen als ein Aufsatz in Kaveh, heißt „Iran dar anğoman-e 

bozorg-e beyn-ol-melal-e eğtemāʻīyyūn“.7 Die Sozialisten-Konferenz in 

Stockholm (1917) bekannt als „Third Zimmerwald Conference“, worüber im 

bereits genannten Aufsatz von Taqizadeh berichtet wird, gilt als eine der 

wichtigsten Friedenskonferenzen, die während des Ersten Weltkrieges im 

Interesse der unentwickelten Länder wie Iran zustande kamen.8 Über diese 

bedeutende Konferenz wird zum ersten Mal in Kaveh berichtet. 

Nach 1920 beziehungsweise nach der Niederlage Deutschlands gegen 

Großbritanien und Russland tritt die Zeitschrift in eine neue Phase ein. In der 

zweiten Erscheinungsperiode ist die starke Tendenz der Zeitschrift zur 

iranischen Nationalidentität deutlich spürbar. Iraj Afshar ist der Auffassung, 

es entstünden in diesem Zeitraum drei wichtigen Strömungen im Bereich der 

Iranistik: „1. Die Gründung der deutsch-iranischen Gemeinde als einer 

Organisation, wo einige deutsche Orientalisten, als auch in Berlin lebende 

iranische Titelträger tätig waren, oder Rede gehalten haben. 2. Die Gründung 

eines Wissenschaftlerkreises unter dem Namen von „Ṣoḥbat-hāye ʻElmī wa 

adabī“, spezifisch für iranische Hochkulturellen und Hochgebildeten, wo sie 

wissenschaftliche oder literarische Vorträge gehalten haben. 3. Die Aufsätze 

und Berichterstattungen über die Lage der iranischen Studenten in Europa, 

die aus der Sicht der akademischen und Bildungsgeschichte der Iraner im 

Ausland sehr bedeutend und nützlich sein könnten“.9 

                                                            
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 Aktivitäten besonderer Art in den Bereichen der 

Literatur, der Geschichte, der alten Kultur, der Linguistik und der 

Religionswissenschaft. Jamalzadeh erhöht seine Aktivität und veröffentlicht 

seine schriftlichen Werke in den kulturellen, wirtschaftswissenschaftlichen 

und geschichtlichen Bereichen. Dazu zählen zum Beispiel: Ganğ-e šāygān,10 

„Anğoman-hāye adabīy-e Iran wa Ālmān“11, „Nāme-ye bāzmānde az dowre-ye 

sāsānīyān“12, „ʻOlūm wa ṣanāye‘“13, „Moḥaṣṣelīn-e Iranī dar Ālmān“.14  

Nasereddin Parvin ist der Auffassung: „Jamalzadeh nimmt beim 

Verfassen seiner Aufsätze und Bücher nicht nur die Lexika und 

wissenschaftliche Studien in Anspruch, sondern auch bittet manche 

deutsche Orientalisten um ihre Hilfe. Das gilt besonders für seine 

politischen und wirtschaftswissenschaftlichen Bücher. Nach dem Schluss 

der Aktivitäten von der Kaveh Zeitschrift lässt sich von ihm keine 

politischen Aufsätze betrachten“.15 Die Aufsätze Taqizadehs 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 

„Čāp wa čāpḫāne“16, „Nowrūz-e ğamšīdī“17 und „Šāhnāme-pažūhī“.  

Außer den iranischen Gelehrten werden auch ausländische Iranisten in 

Kaveh präsentiert. Zu denen gehören 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 nützliche Bücher und Aufsätze verfasst haben. 

Ihre wissenschaftlichen Arbeiten werden in Kaveh, zwar in einem 

spezifischen Teil unter dem Namen „Behtarīn ta’līfāt-e farangī-hā darbāre-ye 

Iran“ von Jamalzadeh rezensiert und erörtert.18 Dieser Teil gilt als einer der 

wichtigsten Beiträge der Zeitschrift, aber auch eine der aus der Sicht der 

Iranistik bedeutendsten Erörterungen 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 Kaveh 1921, Nr. 5, S. 527. 
17 Ebenda, Nr. 5f, 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 große Zahl von den schriftlichen Werken der 

Iranisten über das kulturelle und wissenschaftliche Erbe, die 

schönen Künsten, die uralten Sprachen und Religionen, aber auch 

die geschichtlichen Entwicklungen Irans in Erinnerung zu rufen, 

einige Hauptelemente von diesen Werken zu übernehmen und 

unsere verehrten Landesleute mit den Tugenden der altpersischen 

Zivilisation bekannt zu machen, und sie über die Pracht und den 

Glanz des Alten Persiens und seiner Weisen, Wissenschaftler und 

Könige zu informieren; und zweitens haben wir es uns zum Ziel 

gesetzt, die ausgezeichneten Literaten und Wissenschaftler, die über 

unser Heimatland und sein kulturelles Erbe erforscht und einen 

Beitrag zur Kenntniserweiterung über unsere glänzende 

Vergangenheit geleistet haben, den Iranern vorzustellen“.19 
 

In seinem Buch über Leben und Gedanken der ersten Generationen der 

in Berlin lebenden iranischen Intellektuellen, das den Titel „Berlanī-hā“ (Die 

Berliner) trägt, äußert Jamshid Behnam die Meinung, das Ziel von der 

Gründung der Zeitschrift Kaveh sei es gewesen: „die Rettung Irans durch 

Fokussierung auf die nationale Identität und geschichtlichen Wurzlen, die 

das Land in die Freiheit und Unabhängigkeit führen könnten“.20 Ihm 

zufolge „tauchten zum ersten Mal die Themen wie zum Beispiel: die 

Modernisierung, das Verhältnis zwischen Religion und Staat, die nationale 

und geschichtliche Identität, und die Frage nach der Annahme oder 

Ablehnung der modernen Zivilisation in dieser Zeitschrift unter den in 

Berlin lebenden Iranern auf„.21 Taqizadeh fasst seine Ziele von der 

Gründung der Kaveh Zeitschrift zusammen und erklärt, der einzige 

Rettungsweg für Iran sei „Kampf gegen Alkohol- und Drogensucht, auch 

gegen die sexuell übertragbaren Krankheiten, aber auch die Förderung des 

Sports und Körperfitness unter den iranischen Bürgern, und die Förderung 

der Zivilcourage und der öffentlichen Bildung unter den Massen“.22 Zum 

Zweck der Reformdurchführung im Iran gründete er diese Zeitschrift und 

bis zu der letzten Ausgabe gab er mit seinem Ziel nicht auf. 

Taqizadeh setzt sich für die Entwicklung und den Fortschritt Irans, und 

dabei schreibt er den wichtigsten politischen Persönlichkeiten 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. Über seine Idee zur totalen Verwestlichung des 

Landes hinaus, behaart er auch auf der Wiederbelebung der Sitten und 

Überlieferung des alten Persiens und hält es für eine der wesentlichen 

Säulen des Fortschrittes des Landes. Er hebt zugleich hervor, dass die 

politischen Persönlichkeiten folgende Ziele verfolgen sollten, um die 

erwünschten Fortschritte im Iran realisieren zu können: 

„1. Die Volksausbildung und Volkserziehung; 2. Die Veröffentlichung 

vorteilhafter Bücher; 3. Die Übernahme von Prinzipien und 

Grundelementen der europäischen Zivilisation; 4. Die Förderung und 

Verbreitung des Sports und Körperfitness unter den iranischen Bürgern; 

5. Der Schutz und das Bewahren der nationalen Integrität; 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 Bekämpfung der Epidemien; 10. 

Das Bewahren der Unabhängigkeit Irans; 11. Der Neuaufbau des Landes 

nach dem europäischen Muster; 12. Die Frauenemanzipation und die 

Gewährleistung ihrer Rechte, vor allem des Bildungsrechts; 13. Der 

Kampf gegen Lügen; 14. Die Zielstrebigkeit und ernsthafte Mühe zur 

Beseitigung der boshaften Eigenschaften und Verhaltensgewohnheiten 

wie Intrige, Verschwörung und Komplott; 15. Die Beseitigung und 

Vernichtung unnatürlicher Liebe (Homosexualität); 16. Der Kampf gegen 

die Schund- und Schmutzliteratur und allen voran die Wiederbelebung 

der altiranischen tugendhaften Sitten“.23 
 

Er glaubt an der inneren Reform für die iranische Gesellschaft und ist der 

Überzeugung, die Korruption sei radikal und grundsätzlich zu bekämpfen und 

beseitigen. Er zählt manche Reformen zu den notwendigen Grundreformen, 

die die Voraussetzung für die weiteren schaffen. Der Anfangspunkt für diese 

Reformen sei laut ihm die öffentliche Bildung und Volksausbildung, mit der 

Begründung, dass ein Volk keine Fremdherrschaft akzeptieren würde, wenn es 

kulturell aufgeklärt wäre. Nach seiner Auffassung ist das Thema „Die 

grundsätzlichen Reformen im Iran“ in Zusammenhang mit folgenden Plänen 

durchführbar: 

„1. Die öffentliche Bildung; 2. Der Schutz und das Bewahren der 

nationalen Integrität; 3. Der Kampf gegen die Alkohol- und Drogensucht, 

auch Krankheiten und soziales Verderben; 4. Die sofortige Anstellung der 

ausländischen Berater zur Reformdurchführung in den iranischen 

                                                            
23 Ebenda, 1921, Nr. 1, S. 436. 
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öffentlichen Ämtern, und ihre Ermächtigung und Unterstützung; 5. Die 

Förderung und Stärkung der iranischen Zentralregierung zur 

Wiederaufrechterhaltung der öffentliche Sicherheit und Ordnung als 

notwendiger Voraussetzung für die weiteren Fortschritte und 

Entwicklungsbestrebungen.“24 

 
3. Die Erscheinungsweisen der Iranistik in Iranshahr Zeitschrift 

Als das ehemalige Mitglied von Kaveh veröffentlichte Kazemzadeh 

Iranshahr seine eigene Zeitschrift im Jahre 1922 unter dem Namen 

Iranshahr, nachdem Kaveh sein Erscheinen eingestellt hatte. Er führte es bis 

zum Jahre 1927 fort und veröffentlichte die Zeitschrift in 48 Heften. Unter 

seiner Leitung war die Zeitschrift Iranshahr in den iranistischen, 

geschichtlichen, religiösen, literaturwissenschaftlichen, künstlerischen, 

sozialen und philosophischen Bereichen aktiv. Die Philosophie und Bildung 

waren seine eigenen Lieblingsthemen, und er hat aus eigenem Interesse in 

diesen Themenkreisen viele Erörterungen in Iranshahr geschrieben. Es lässt 

sich sagen, ein Grund für seine Meinungsäußerung in diesen Bereichen 

könnte sein, dass er die Spiritualität beziehungsweise die spirituelle 

Zuneigung unter den Iranern steigern und erhöhen und dadurch die 

iranische Gesellschaft zu erhabeneren Zielen führen wollte. 

Zusätzlich zu den genannten Mitarbeitern der Kaveh Zeitschrift, wurde bei 

Iranshahr eine neue Gruppe von den iranischen Jugendlichen tätig, die ihre 

universitäre Ausbildung im Ausland abgeschlossen hatten. Die neu 

erschienene Zeitschrift wird immer stärker durch die Modernisierungstendenz 

und den Aufklärungsgedanken der jungen Generation ausgeprägt, 

insbesondere mit den Aufsätzen von Taqi Arani, Morteza Moshfeq Kazemi, 

Ahmad Farhad, Ahmad Kasra‟ee, Rashid Yasemi, Rezazadeh Shafaq und Reza 

Towfiq. Taqi Arani betont in einem seiner Aufsätze die Wichtigkeit des 

Persischen als der nationalen Sprache Irans,25 und Ahmad Farhad, der in Berlin 

lebende iranische Intellektuelle versucht, die Iraner mit der glänzenden 

deutschen Industrie bekannt zu machen. Einige Teile der Kaveh Zeitschrift 

werden auch in Iranshahr vorgesehen, dazu gehören beispielsweise: „Behtarīn 

ta’līfāt-e farangī-hā darbāre-ye Iran“, „Moḥaṣṣelīn-e Iranī dar Ālmān“, „Moʻarrefī-ye 

reğāl wa bozorgān“, „Fann-e ğoġrāfī dar šarq“, „Nowrūz-e ğamšīdī und „Adabīyāt-e 

                                                            
24 Kaveh 1922, Nr. 12, S. 659f. 
25 Iranshahr 1924, Nr. 5f, Bnd. 2, S. 355. 
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kelāsīk“. Ein Thema, das von dem ersten bis zum vierten Erscheinungsjahr der 

Zeitschrift (1927) in zahlreichen Ausgaben behandelt wird, heißt „Die 

Frauenfrage und Kindererziehung“.26 Angesichts dieser Tatsachen, dass die 

Frauen die Grundlage der Gesellschaft schaffen und die Frauenemanzipation 

eine der Hauptsäulen des Fortschrittsprozess im Iran ist, gilt die besondere 

Aufmerksam Kazemzedehs für dieses wichtige Thema als ein Hinweis für 

seine progressive Denkweise und aufgeklärten Geist. 

Kazemzadeh betonte immer, die Volkserziehung sei die notwendige 

Voraussetzung den Fortschritt Irans. J. H. Pestalozzi war ein 

italienischstämmiger schweizer Forscher, aber auch ein Pionier und 

Wegbereiter im Bereich der Kindererziehung.27 Als ein Initiator im 

Bildungsbereich gründete er zahlreiche Schulen im Europa und 

veröffentlichte viele Bücher. Dadurch erreichte er sein angestrebtes Ziel 

teilweise. Kazemzadeh hat im Rahmen seiner Beiträge in Iranshahr die 

Leistungen, Errungenschaften und schriftlichen Werke von Pestalozzi 

präsentiert und seine wichtige Rolle in der Volksbildung und 

Volkserziehung vorgestellt. Kazemzadeh selbst hat neben dem 

pädagogischen, auch großes philosophisches Interesse. In seinen 

philosophischen Aufsätzen führt er sein Publikum in eine utopische 

Zukunft. Zu diesen Aufsätzen zählen beispielsweise: „Falsafe-ye pragmātizm 

yā falsafe-ye ʻelmīyyat“28, „Dīyānat yā falsafe-ye towḥīd“29 und „teosofī“.30 

Am fünften Oktober 1925 findet die Kadscharen-Dynastie ihr Ende, Reza 

Pahlawi besteigt den Thron und gegründet die Pahlawi-Dynastie. Dieses 

wichtige geschichtliche Ereignis wird von Kazemzadeh in der Zeitschrift 

berichtet, und mit großer Freude begrüßt. Er betrachtet die Kadscharen als die 

Hauptursache für das Elend und die Rückständigkeit des iranischen Volks und 

hält die Pahlawi-Dynastie für einen barmherzigen fürsorglichen Volksvater, 

der das iranische Volk in letzter Sekunde vor seinem Tod gerettet hätte: 

„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 Iranshahr 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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Zerstörung, Ohnmacht, Hungersnot und Elend gestürzt. Es liegt in 

der Natur der Sache. Die Mehrheit unseres Volks, gefangen in den 

Ketten von Ausbeutung, Ungerechtigkeit und Unwissenheit, jammert 

und stirbt unter großen Qualen. Aus diesem Grunde durchbricht 

unser Volk nach Jahrhunderten Ungerechtigkeit und Unbewusstsein 

die Ausbeutungs- und Knechtschaftsketten der grausamen 

egoistischen brutalen Könige, sucht seine Rettung wie ein 

ohnmächtiges weinendes Kind in der Barmherzigkeit und 

Fürsorglichkeit seiner Majestät Reza Schah Pahlawi, und betrachtet 

ihn als einen weitblickenden weisen Vater.“31 

In den in Iranshahr erschienenen Aufsätzen lässt 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 

körperliche Despotismus sein Ende findet, dann wird dieser ewige 

Volksgeist erneut durch seine glänzenden Erscheinungen die 

zivilisierte Welt faszinieren und zur Bewunderung zwingen“.33 

Er definiert die Nationalität als eine Sammlung geistlicher Eigenschaften 

eines Volks, worin dieses sich von anderen Völkern unterscheidet. Er ist der 

Überzeugung: „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“.34 Diese Eigenschaften gelten als 

das einzige Unterscheidungskriterium und Charakteristikum eines Volkes 

gegenüber den anderen. 

Kazemzadeh glaubt auch wie Taqizadeh an der Notwendigkeit sofortiger 

Reformen im Iran. Im Gegensatz zu Taqizadeh sieht er aber keine Priorität für 

die allgemeine Bildung und Volkserziehung. Er ist der Auffassung, der 

einzige Ausweg aus dem Elend liege vor allem in: „der Gewährleistung 

wirtschaftlicher Unabhängigkeit, der Verbreitung der Vaterlandsliebe, dem 

                                                            
31 Ebenda, 1925, Bnd. 3, S. 705-707. 
32 Behnam 1377, S. 89. 
33 Iranshahr 1924, Bnd. 2, S. 503. 
34 Ebenda, 1923, Bnd. 2, S. 198f. 



Elham Dolatabadi, Tahmores Sajedi Saba 

98 SPEKTRUM IRAN  31. Jg.  Nr. 3–2018 

Kampf gegen unseren heutigen moralischen Verderbnis, der Trennung der 

geistlichen Angelegenheiten von den weltlichen, und einer Reformdurchführung 

in ihnen, den Reformen in dem Bildungsbereich, der Förderung der schönen 

Künste, Frauenbildung und nationaler Integrität, der Unterscheidung 

zwischen dem Progress und dem Zivilisierungsprozess, der klaren 

Verantwortungsbestimmung für das iranische Volks im Einklang mit seiner 

Stelle in der Menschengemeinschaft“.35 

Zusammenfassend lässt es sich sagen, Kazemzadehs angestrebtes Ziel 

von der Gründung und Veröffentlichung 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 aufgeklärten Intellektuellen Gebrauch, weil er 

trotz seiner eigenen spirituellen und religiösen Mentalität, die Intellektuellen 

und Schriftsteller aus ihren Begegnungsweisen mit „Religion“ nicht 

voneinander unterscheidet, und die Inanspruchnahme ihrer Ideen (egal ob 

sie religiös oder nicht religiös sind) zur Realisierung seiner gestellten Ziele 

für nötig hält.  Er setzt sich für Modernisierung und Fortschritt Irans ein, 

und in seiner Zeitschrift erschienen einige Aufsätze von Jamalzadeh, 

Rezazadeh Shafaq und Ahmad Farhad über die westliche Wissenschaft und 

Industrie. Trotz aller Knappheiten verrät Iranshahr im Vergleich zu Kaveh 

ihre wahren Zielsetzungen deutlicher.  

 
4. Die Erscheinungsweisen der iranistischen Themen in Nāme-ye 

Farangestān 

Gleichzeitig mit der Veröffentlichung kommt 1924 in Berlin eine andere 

Zeitschrift ins Leben, die den Titel „Nāme-ye Farangestān“ trägt. Mit seinen 

radikalen Schritten setzt sich diese neue Zeitschrift für die grundsätzliche 

Verwestlichung Irans. Nāme-ye Farangestān erschien als Ergebnis einer 

Kooperation von den iranischen jungen Intellektuellen im Rahmen einer 

Gemeinde, namens „Ğamʻīyyat-e omīd-e Iran“. Die Strategie der Zeitschrift 

ist anders als die der Iranshahr Zeitschrift, die die Nationalidentität in der 

Altgeschichte Persiens sucht und die Geschichte zur Wiederbelebung der 

verlorenen Identität des iranischen Volkes instrumentalisiert. Die meisten 

Forscher und Schriftsteller, die mit Nāme-ye Farangestān zusammenarbeiteten, 

waren gegen die Rückständigkeit 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 zählen beispielsweise: Morteza Moshfeq Kazemi, 

Hassan Moqaddam (Pseudonym: Ali Nowruz), Qolamhossein Forouhar, 

Ahmad Farhad, Hossein Nafisi, Parwiz Kazemi, Ebrahim Mahdawi, Aliqoli 

Ardalan und Mohammad-Ali Jamalzadeh.  

Hassan Moqaddam (Pseudonym:Ali Nowruz) gilt als einer der 

Schriftsteller und Dramatiker, der seine Kurzgeschichten und Theaterstücke 

in diesem Zeitraum herausgibt. Nach seinem berühmten Theaterstück 

„Ğaʻfar-ḥān az farang bargašte“ veröffentlicht er in Nāme-ye Farangestān36 eine 

neue Geschichte unter dem Titel „Iranībāzī“.37 Hinter seinem künstlerisch-

literarischen Gesicht verbirgt sich das helle Gesicht eines Iranisten. Er 

schreibt eine Rezension unter dem Titel „Gobīno wa Iran“ und präsentiert 

das Leben und die Werke von Arthur de Gobineau.38 Dieser Aufsatz ist für 

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 Türkei zum Vorbild. Aus ihrer Sicht 

genüge es nicht, nur die Technik vom Westen zu übernehmen. Es sei auch 

nötig, die Volksmentalität zu ändern und die Eigenschaften wie Fleißigkeit 

und Lebensenergie unter den Iranern zu erhöhen.39 

In dieser Zeitschrift hat auch Mohammad-Ali Jamalzadeh einen hohen 

Stellenswert. Durch die Veröffentlichung einer komparativen Studie unter 

dem Titel „Ānātol frāns: ʻOmar Ḥayyām-e farānse“ vergleicht er die poetischen 

Eigenschaften und Denkweisen zweier iranischen und französischen 

Dichter, ʻOmar Ḫayyāms und Anatole Frances miteinander. Als ein sehr 

naher Freund Taqizadehs und auch als ein Vaterlandsliebender beginnt er 

seine Aktivitäten von dem Nationalisten-Komitee und der Kaveh Zeitschrift. 

Er hält die Fortführung seiner Aktivitäten immer vor Augen. 
 

Als Chefredakteur der Zeitschrift Nāme-ye Farangestān führt Moshfeq 

Kazemi seine schriftlichen Aktivitäten fort. Genauso wie die anderen in 

Berlin lebenden Intellektuellen setzt er sich auch sehr stark für den 

Fortschritt Irans und die Beibehaltung der nationalen Identität ein. In 

                                                            
36 Nāme-ye Farangestān 1924, Nr. 3, S. 581f. 
37 Nāme-ye Farangestān 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 „Enqelāb-e eğtemāʻī“40 schlägt er einige 

Lösungen und Auswege vor, die nach seiner Auffassung das iranische Volk 

seinem ambitionierten Ziel, dem Fortschritt, nähern könnten. Er ist der 

festen Überzeugung, eine große Revolution könnte Iran aus der 

Rückständigkeit und dem Durcheinander retten, aber unter der Bedingung, 

dass diese Revolution bestimmten Prinzipien folgt und wohlorganisiert 

zustande gebracht wird. Ihm zufolge könnten zwei Faktoren zu einer 

Revolution führen, weil die Revolution das beste Instrument, aber auch am 

legitimiertesten ist: erstens „die Volkserziehung“ und zweitens „der 

allmähliche Entwicklungsprozess“ (die schrittweise Evolution): 

„Der einzige Weg, der zu einer Revolution führen könnte, heißt 

die Volkserziehung neben einem allmählichen 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 allmählich zustande, trotz der Tatsache, dass 

unsere Rückständigkeit im Vergleich zu der zivilisierten Welt keinen 

Platz für stillschweigende Zustimmung lässt. Auf der anderen Seite 

würden die Europäer auf gar keinen Fall warten und hinschauen, 

dass wir sie bei der Modernisierung erreichen oder übertreffen.41 

Außer einer großen sozialen Revolution sieht Moshfeq Kazemi ein 

großes Rettungspotenzial in theoretischen und praktischen Innovationen. 

Solche Innovationen sucht er unter den im Westen situierten Intellektuellen, 

zwar mit der Begründung, sie kennen sich mit der westlichen Kultur und 

Tradition gut aus, und könnten dem iranischen Volk beim Erreichen seiner 

nationalen Ziele eine große Hilfe leisten: 

„Ich sage, in einem Land, das sich in einer Lage wie unserer 

heutigen befindet, kann ausschließlich das individuelle Denken und 

Halten zur Rettung der Gesellschaft führen. Aber von wem und auf 

welche Art und Weist muss dieses Denken und Halten zustande 

gebracht werden? Es ist kein einfaches Thema, eine ermüdete 

Gesellschaft in Bewegung zu bringen. Es setzt tief greifendes Denken 

und bedächtiges Handeln voraus. Jemand, der über eine moderne 

neu strukturierte Denkweise verfügt, 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 
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41 Ebenda. 
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stammen, und insbesondere von denjenigen, die sich mit der 

Atmosphäre Europas gut auskennen. Für ihn sind zwei Eigenschaften 

nötig: das Bewusstsein und die Zielstrebigkeit.“42 

Eigentlich war das Hauptziel der Veröffentlichung der bereits genannten 

Zeitschrift „die Rettung Irans aus der Unwissenheit und vor der 

vernichtenden Strömung westlicher Zivilisation. Es ist auch unser Endziel, 

den Menschen aus dem mittelalterlichen Zustand in das zwanzigste 

Jahrhundert zu führen. Es setzt die totale Verwestlichung und 

Europäisierung des Landes voraus, sowohl innerlich als auch äußerlich“.43  

Angesichts der Aufsätze von den Autoren dieser Zeitschrift lässt 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 einzuführen, damit sie ein 

total neues Land, losgelöst von seiner alten Kultur und Geschichte aufbauen 

können. Die Denkweise von den Autoren der Nāme-ye Farangestān 

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 ʻElm wa honar 

Zeitschrift 

Im 1927 übernimmt Mohammad-Ali Jamalzadeh die Aufsichtsverantwortung 

über die von dem iranischen Kriegsministerium zum Weiterstudium nach 

Europa geschickten iranischen Studenten. Durch diesen Auftrag gründet er 

eine Freundschaft mit Abolqasem Wosuq. Sie entscheiden sich dafür, eine 

monatliche Zeitschrift herauszubringen. Das Ziel davon war, dem iranischen 

Publikum die technischen und wissenschaftlichen Fortschritte der Europäer 

zu präsentieren, aber auch für die deutschen Industrien zu propagieren. Sie 

erfüllten ihren Plan und gründeten eine Zeitschrift unter dem Titel von 

„ʻElm wa honar“ (Wissenschaft und Kunst), die in sieben Heften herauskam.44 

In dieser Zeitschrift taucht das Thema der Technik und Wissenschaft 

besonders deutlich auf. Einige Aufsätze werden diesem Thema gewidmet. 

Der iranische Ingenieur Abolqasem Wosuq und Mohammad-Ali Jamalzadeh 
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44 Parwin 1396, S. 82. 
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sind die Autoren, von denen die meisten Aufsätze 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 hinzugefügt worden war, behandelte das Thema 

„die Industrien, Wissenschaften und Techniken des Westens“. Es ist auch 

erwähnenswert, dass dieses Thema in den vorhergehenden Zeitschriften kaum 

behandelt worden war. In der neuen zählt es aber zu den wichtigsten Zielen 

und macht einen wichtigen Teil der Zeitschrift aus. Von Wosuq erscheint in der 

ʻElm wa honar  Zeitschrift ein sehr nützliches und wertvolles „Wörterbuch für 

Wissenschaft und Technik“. Es trägt den Titel von „farhang-e ṣanāye‘ wa fonūn“ 

und wird von Jamalzadeh als ein ausgezeichnetes Werk in vielen anderen 

Ausgaben der gleichen Zeitschrift präsentiert und vorgestellt.45  Wosuq hatte in 

Deutschland studiert und beherrschte die deutsche Kultur und Industrie. Alle 

seine Aufsätze und Beiträge gehören 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 Beiträge gehören 

Jamalzadeh. Seine fließenden Gedanken erreichen in dieser Zeitschrift ihren 

Höhepunkt und er verfasst zahlreiche abwechslungsreiche Aufsätze in 

geschichtlichen, literarischen, kosmologischen und wirtschaftlichen Bereichen. 

Es lässt sich sagen, dass er wegen seiner Leitungsverantwortung in dieser 

Zeitschrift auch so viele wissenschaftliche Beiträge hat. Dazu zählen 

beispielsweise: „Serwat-e mellī“,46 „Ğamʻīyyat-e Ālmān dar sāl-e 2000“,47 „Nowrūz-

e ğamšīdī“,48 „Afġānestān“,49 „Qadīmtarīn mellat-e tārīḫī-ye donyā“,50 „tārīḫ-e 

meṣr“,51 „Mellat-e čīn wa zabān wa farhang“.52 Von ihm erschien auch in der 

erwähnten Zeitschrift zwei Kurzgeschichten, „palang“53 und „Now‘-parast“54 , 

die von großer Bedeutung sind. 

                                                            
45 ʻElm 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 ʻElm 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 „Maqsūd-e mā“ (Unser Ziel) 

beschreibt Jamalzadeh das Ziel der Gründung 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 möglich sein könnte“. 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 möglich ist, ihre 

Landesleute mit den Modernisierungserfahrungen des Westens 

bekannt zu machen und sie davon profitieren zu lassen. Da wir uns 

darüber 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 religiösen 

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 Kämpfer und Kriegsherren  geworden sind, 

schützen und wahrscheinlich zum gewünschten Erfolg führen.“55 

Zusätzlich 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 könnte. 

„Die Mitarbeiter der Zeitschrift sind fest entschlossen, nie von der 

rationalen Mäßigungen abzuweichen, soweit es möglich ist. Aus 

unterschiedlichen Arten von theoretischer und praktischer Mäßigung 

haben sie sich für 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 bemühen, in allen wirtschaftlichen 

Angelegenheiten, die den Iran angehen, sowohl mithilfe der 

Spezialbücher und Magazine als auch in Konsultation mit den 

Experten, den iranischen Landesleuten nützliche Aufsätze in einem 

fließenden verständlichen Sprachstil zur Verfügung zu stellen. 

Die Zeitschrift hat es zum Ziel, die iranischen Unternehmer und 

Händler von der konkreten wirtschaftlichen Situation der Welt zu 

benachrichtigen, und ihnen zeigen, wie sie in der heutigen Welt von 

ihrem Kapital Gebrauch machen können. Die Zeitschrift versucht, die 
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iranischen Unternehmer und Händler mit den ausländischen 

Unternehmern und Industriezentren in Kontakt zu bringen.“56  

Abbas Eqbal Ashtiyani, Ahmad Farhad, Hossein Kazemzedeh Iranshahr, 

Aliqoli Ardalan und Allameh Qazwini zählen 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 ʻElm wa honar  nicht mehr die Linie 

von der Nationalidentität oder der Bildung und Spiritualität. Sie sind der 

Auffassung, der einzige Weg zum Fortschritt sei die Einführung moderner 

Technik. Daran unterscheidet sich ʻElm wa honar  von den anderen 

Zeitschriften. In der sind die Spüren 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, Nāme-ye Farangestān und ʻElm wa honar  erschienenen 

Aufsätze hat uns nützliche wissenschaftliche Errungenschaft im Bereich der 

Iranistik mitgebracht. Kaveh war die erste Zeitschrift, die unter der Leitung 

von Taqizadeh, und mit dem Schwerpunkt auf der Literatur, Geschichte, 

Religionswissenschaft und dem Fokus auf den Studien über die westlichen 

wissenschaftlichen Werke erschien, und den Weg für die anderen 

Zeitschriften ebnete. Zur Äußerung ihrer Meinungen nehmen sich die drei 

anderen Zeitschriften Kaveh als Vorbild. Qazwini, Jamalzadeh und Abbas 

Eqbal Ashtiyani zählen zu den Autoren, die einen großen Anteil an der 

Kaveh Zeitschrift hatten, und später ihre wissenschaftlichen Aktivitäten in 

Iranshahr, Nāme-ye Farangestān und ʻElm wa honar  fortführten. 

Die meisten Aufsätze und Artikel der Kaveh Zeitschrift beziehungsweise 

die Forschungen über Sitten und Traditionen der iranischen Gesellschaft 

oder Studien über Šāhnāmeh, oder Beiträge zu geschichtswissenschaftlichen 

Themen, sind von Taqizadeh verfasst worden. Im Vergleich zu Iranshahr 

verfügt diese Zeitschrift (Kaveh) über umfangreichere wissenschaftliche 

Quellen und präsentiert die Aufsätze, die aus einer wissenschaftlichen 

Perspektive wertvoller und genauer sind. Taqizadeh zieht in Kaveh sowohl 

die Themen aus der Geschichte Persiens, als auch der epischen Literatur, 

Religions- und Sprach- und Politikwissenschaft (mit dem Schwerpunkt auf 
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der anglo-russischen Politik) in Betracht. In jeder Ausgabe dieser Zeitschrift 

lässt sich mindestens eine Seite oder einige Zeilen über die iranische 

Geschichte, Literatur, Religion oder Linguistik betrachten, sogar wenn 

Taqizadeh in dieser bestimmten Ausgabe ausschließlich über die anglo-

russische Politik hatte diskutieren wollen. 

Als ein alter Mitarbeiter von Taqizadeh unterscheidet sich Hossein 

Kazemzedeh Iranshahr von ihm und Qazwini; und zwar daran, dass er der 

Auffassung ist, Iran könne nur durch sozial-wissenschaftliche Reformen den 

Fortschritt verfolgen, während Kazemzedeh neben den materiellen 

Fortschritten auch spürbare Tendenzen zur Spiritualität und dem spirituellen 

Fortschritt hat. Diese Tendenz lässt sich in seinen eigenen Aufsätzen in der 

Iranshahr Zeitschrift erkennen. Aus inhaltlicher Sicht ist Kaveh populärer als 

die drei anderen Zeitschriften, die später erschienen. Orthographisch und 

grammatisch gesehen unterscheidet sie sich grundsätzlich von denen. 

Manche in Kaveh benutzte Wörter sind arabischstämmig und es erschwert 

das Lesen und Verständnis dieser Zeitschrift. Im Gegensatz dazu ermöglicht 

es der spezifische Schreibstil Kazemzadehs dem Leser, die Denkweise des 

Autors ohne große Mühe zu verstehen. Der Schreibstil ist in Iranshahr 

insgesamt fließend, literarisch und an manchen Stellen mit dem spirituellen 

Denken verknüpft.  

In den Zeitschriften Nāme-ye Farangestān und ʻElm wa honar  ist der 

Umfang iranistischer Studien in den geschichtswissenschaftlichen, 

literarischen, linguistischen und religionswissenschaftlichen Bereichen 

teilweise enger. In dieser Zeitschrift lässt sich aber mehrere junge Autoren 

mit neueren Zielsetzungen betrachten. Der Gründer und Herausgeber von 

Nāme-ye Farangestān, der zur zweiten Generation der in Berlin lebenden 

Intellektuellen gehört, macht sehr radikale Schritte zum Erreichen seiner 

Ziele: „Iran sollte innerlich und äußerlich 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 ʻElm wa honar  

Zeitschrift, die eine starke Neigung zu Technik und Industrialisierung 

vertritt. In der Tatsache ist diese Zeitschrift eine Ergänzung für die drei 

vorhergehenden Zeitschriften, die den allgemeinen Plan von Taqizadeh, 

Jamalzadeh, Qazwini, Kazemzedeh Iranshahr und Abolqasem Wosuq 

vervollständigt. Alle diese vier Zeitschriften wurden mit dem Ziel der 

Beibehaltung und Verbreitung der nationalen Identität, und mit dem 
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Schwerpunkt auf der Geschichte, Religion und Literatur Irans 

herausgegeben und ihre Versuche zur Erfüllung dieser Ziele war 

bewundernswert. Als ein Initiator und Gründer überzeugte 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 verknüpft, dass jede Studie über sie unvollständig bleibt, wenn 

sie eine von ihnen außer Acht lässt. 
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„Über die Vergangenheit Irans”1 

Rezension und Analyse eines Werks 

Ali Shahidi2 

Im Jahr 2013 bezeichnete die Zitationsdatenbank der Islamischen Welt (ISC)3 

sowohl die emeritierte Professorin der Abteilung für Frühe Kultur und 

Sprachen an der Universität Teheran Zhale Amouzgar, als auch zwei weitere 

Mitglieder des wissenschaftlichen Personals der Universität Teheran 

(Mohammad Ali Besharat und Akbar Komijani) als die drei prestigeträchtigsten 

iranischen Wissenschaftler im Bereich der Sozialwissenschaften4. Von den 

dreien forschen zwei in den Bereichen Psychologie (Mohammad Ali Besharat) 

und Wirtschaft (Akbar Komijani), während nur Zhale Amouzgar im Bereich der 

Iranistik aktiv ist. Tatsächlich gilt Amouzgar sowohl aus der Perspektive der 

Iranistik als auch verwandter und untergliederter Fächer (alte Sprachen und 

Kultur des Iran, Iranische Archäologie, Persische Literatur, Iranische 

Geschichte, Iranische Kunstgeschichte, …) als einflussreichste 

Wissenschaftlerin Irans. Diese Einschätzung ist für die Abteilung für Frühe 

Kultur und Sprachen bemerkenswert, die mit angestelltem wissenschaftlichem 

Personal, 

emeritierten Wissenschaftlern und Studierenden (nur auf Master- und 

Promotions-Level) zahlenmäßig 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 möglicherweise durch die Analyse ihrer Artikel 

gegeben werden. Ihre Bücher nehmen zwar eine besondere Position in ihrer 

Erfolgsgeschichte ein, aber da nur sie als herausragende Forscherin der 

Iranistik tituliert wurde, müssen gezwungenermaßen in diesem Artikel ihre 

 
1 . Az gozašte-hāye Iran 
2 . University of Tehran (Abteilung für altiranische Kultur und Sprachen, Universität 
Teheran), email: alishahidi@ut.ac.ir; übersetzt von Isabella Bauer, Universität 
Tübingen. 
3 . Islamic World Science Citation Center: http://www.isc.gov.ir 
4 . https://www.isna.ir/news/92092416795/ 



Ali Shahidi 

108 
 

zusammen mit Ahmad Tafazzoli publizierten Werke außenvor gelassen 

werden, da der Großteil 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“ enthält 57 Kapitel auf 621 Seiten, 

wurde vom Verlagshaus Moin publiziert und wurde bis zum Jahr 2018, also ein 

Jahrzehnt später, fünfmal neu gedruckt, das heißt 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 bestätigt das statistische Ergebnis der 

Zitationsdatenbank der Islamischen Welt und ist ein Zeichen jener bereits 

festgestellten Popularität. 

Amouzgars zweiter Sammelband wurde erst vor kurzem (2018), vom selben 

Verlagshaus publiziert und enthält 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 

(fünf 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“ gehörenden Artikel wurden überwiegend 

mit diesem Ansatz geschrieben und umfassen die geschichtliche und 

mythologische Geografie Irans. Der Artikel „Iran und Iranshahr“ untersucht den 

Hintergrund der Länderbezeichnung Iran (S. 11-16), der Artikel „Die vier 

ursprünglichen Ländergrenzen in den mittelpersischen Schriften“ (S. 17-22) 

befasst sich mit den vier Regionen 

Ḫorāsān, Ḫāwarān, Abāḫtar und Nīmrūz und den ersten sieben Ländern 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 Süden 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 Čīčast (Urmia-See) und 



„Über die Vergangenheit Irans” 

109 
 

auf ihn bezogene Mythen“. Das Thema und der Ansatz dieses Artikels hatten 

von Amouzgars Vorgängern im Vergleich zu den Themen der anderen Artikel 

weniger Aufmerksamkeit erhalten. Die meisten Wissenschaftler untersuchen 

zunächst Wüsten und Berge auf ihre Mythen und Geschichte. Wenn sie sich auf 

die Suche nach einem See machen, stoßen sie zunächst auf den Hāmūn-See 

und die Erzählungen 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 Ḫoy“ (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 für dieses 

Umweltereignis und seine Geschichte erregt. 

Inschriften und alte Texte 

Eine weitere von Amouzgars wissenschaftlichen Prioritäten ist die einfache und 

klare Übersetzung schwieriger mittelpersischer und Pāzand-Textmanuskripte 

als auch sassanidischer Inschriften. Mit dieser Arbeit reduziert sie die Distanz 

der IranerInnen von ihrem Erbe und macht vergessene Texte wieder populär. 

Der Abschnitt „Inschriften und alte Texte“ des Buches enthält einige 

diesbezüglich erfolgreiche Bemühungen; „Einfacher Bericht über kurdische 

Schriften“ (S. 80-96) ist ein gelungenes Bespiel für diese Methode. 

Das Buch „Šekand-gumānīk Wizār“ ist eine der antiken iranischen Schriften, 

deren einzige vollständige persische Übersetzung eine alte, antiquarische (und 

an einigen Stellen nicht besonders präzise) Übersetzung von Sadegh Hedayat 

ist. Der Buchinhalt und das Leben des ersten persischen Übersetzers 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 Übersetzungen von vier Kapiteln (zwei, drei, vier und neun) der Pāzand-

Schrift „Šekand-gumānīk Wizār“ enthalten, 

einschließlich zweier Artikel aus dem Buch „Sprache, Kultur und Mythologie“ 

(S. 456-468 und 469-476), die die Übersetzung dreier Kapitel (eins, fünf und 

sechs) enthalten, haben nicht nur das Tabu dieses Textes in der iranischen 

Gesellschaft gebrochen, sondern stellen auch die erste wissenschaftliche, 

präzise und direkte Übersetzung aus dem Pāzand-Original ins Persische dar. Die 

Anmerkungen, die Amouzgar im Kommentar zur Übersetzung hinzugefügt hat, 
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und ihre unterschiedlichen Übersetzungen mancher Paragraphen und Worte 

unterscheiden ihre Arbeit von der ihres Lehrers Jean de Menasce (1945), und 

ermöglichen dem Fachpublikum den Vergleich der beiden Versionen. 

Shahname und Mythologie 

Zhale Amouzgars Vorlesung zur Mythologie ist berühmt an iranischen 

Universitäten. Sie ist die einzige Lehrende, die in ihrem Curriculum über die 

Mythologie Irans hinausgeht und die Mythologien Indiens, Mesopotamiens, 

Ägyptens, Griechenlands und Roms, die für die vergleichenden und 

historischen Studien der Iranistik-Studierenden notwendig sind, in ihren 

Studienplan aufnimmt. Daher ist dieser Kurs attraktiv und gleichzeitig schwierig 

für Studierende, die bisher noch nicht mit den Mythologien anderer Völker 

vertraut waren. Neue Namen und Erzählungen in diversen Sprachen, die man 

für den Test am Semesterende neben Analysen im Gedächtnis behalten soll, 

bringen einen Master-Studierenden in Schwierigkeiten. Während meiner 

Studienzeit, am Morgen des Mythologie-Examens im Raum 203 der Fakultät 

für Literatur der Universität Teheran, diskutierten die Studierenden aufgeregt 

miteinander über die Prüfung 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 schwächeren Studierenden, wie es sie überall auf 

der Welt gibt, schrieben Notizen auf ihre Handfläche oder unter den Tisch, 

oder versteckten Notizzettel unter dem Tisch! Hoffentlich wird das in der 

Prüfung nützlich sein! Plötzlich wurde es still. Zhale Amouzgar kam. Sie sagte 

Hallo und ein freundliches Willkommen, wie es ihre Art war. Sie verteilte die 

Fragen und Prüfungsbögen unter den Studierenden und sagte, dass sie etwas 

zu tun habe und für ein paar Minuten gehen müsse. Sie ging und wir blieben 

mit den Fragen zurück. Eine Prüfung ohne Aufsicht. Es war die Gelegenheit zu 

reden, aber niemand sagte etwas. Es war die Gelegenheit für 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 löste 

und das Schreiben begann. Die Fragen waren in so einer Weise gestellt, dass 

Hinweise, Bücher und Notizzettel keine Hilfe waren. Viel Lernstoff war nicht 

notwendig. Gefragt war wissenschaftliche Analyse und gleichzeitig die 

persönliche Meinung und Einschätzung des Studierenden. „Welcher Charakter 

aus den mesopotamischen Mythen, die Sie in diesem Semester kennen gelernt 
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haben, gefällt Ihnen am besten und weshalb? (Analysieren Sie)“. Dieserart 

waren die Fragen. Sie evaluierten die Meinung und Studientiefe, das Wissen 

und die Wiedergabefähigkeit 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 später kam 

Amouzgar zurück 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 glücklich, und sie war noch glücklicher. 

Wer Amouzgars eigene Antwort auf besagte Frage wissen möchte, kann sie in 

den Abschnitten „Shahname und Mythologie“ 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 Persönlichkeiten der Mythologien 

Irans und der Welt würde sie auswählen? Obwohl die Klassifizierung von 

Mythologien auf Basis alter, mittelalter und neuerer iranischer Texte nicht 

möglich 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 

Esfandyār“ (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), „Żaḥḥāk“ (S. 235-244), „Dīv“ (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 für Kultur und Islamische Führung mit dem 

Nationalen Ferdowsi-Award ausgezeichnet. 

Amouzgar ist die Entdeckerin von erstaunlichen Gemeinsamkeiten und 

Pendants in Mythologien. Die Adaptierung griechischer Mythen und iranischer 

Erzählungen 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 Rätsel der Sünde mit nur einem Schuh zu gehen, und ein 

Hinweis auf einen griechischen Mythos aus demselben Kontext“ (S. 276-286) 

erforderten jahrelange Überlegungen. 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 für gemeinsame Denkweisen und die Übernahme von Denkweisen in 

den vier Himmelsrichtungen. 

Die Diener der iranischen Kultur 

In diesem Buchabschnitt erfasst Amouzgar die größten iranischen 

WissenschaftlerInnen, führenden Universitäten und ihre zeitgenössischen 

KollegInnen. Er beginnt mit einem langen Text über das Leben und 

wissenschaftliche Wirken von Ebrahim Pouredavoud; die bislang umfassendste 

gedruckte Behandlung dieses Themas, von dem sich eine weitere Version auf 

Englisch für die Encyclopædia Iranica im Druck befindet, die verglichen mit 

ähnlichen Einträgen ungewöhnlich lang ist. Ungeachtet des Umfangs der 

Quellen, Zitationen und Dokumente im Artikel und der Aufmerksamkeit für 

Details im Leben und wissenschaftlichen Wirken von Pouredavoud, ist es 

vielsagend genug, dass Ehsan Yarshater, der selbst die Präsenz von 

Pouredavoud verstand und einer seiner beliebten Schüler und Kollegen war, 

unter allen Personen, die er für das Verfassen des Iranika-Eintrags hätte 

nominieren können, aufgrund ihrer Qualitätsarbeit Amouzgar ausgewählt hat. 

Texte über “Ali Akbar Dehkhoda“, das persische Lexikon „Julius Mohl“, der 

Druck der Shahname-Übersetzung auf Französisch und „Arthur E. Christensen“ 

und seine Forschungen von den Versen Ḫayyāms bis zu Iran in der Zeit der 

Sassaniden gehören 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 für ihre Freunde und KollegInnen schrieb und die Beispiele für 

den Einfluss von Prosa auf das zeitgenössische Persisch sind; der Artikel „Der 

vorzeitige und unglaubliche Tod eines Freundes“ ist ein Text zur Erinnerung von 

Ahmad Tafazzoli und „Ein schöner Forscher“ und „Zeichen von Gütigkeit 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 für alle 

vergangenen ProfessorInnen der Abteilung Kultur und alte Sprachen und 

Lingustik der Universität Teheran geschrieben. Man sollte außerdem 

Memoranden zur Erinnerung an Abbas Zaryab Khoʼi und Iraj Afshar hinzufügen, 
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ebenso Memoranden zu Ehren von zeitgenössischen iranischen Kultur-

Liebhabern wie Mohammad-Reza Bateni, Jalal Khaleghi-Motlagh und Pari 

Saberi. 

Amouzgar ist keine Wissenschaftlerin, die nicht über den Rahmen von 

Expertenliteratur in ihrem Fach hinausgeht. Sie hat Freude an Literatur und den 

Künsten Irans und der restlichen Welt. Literarische und künstlerische Arbeiten, 

Filme und Darbietungen und die Malerei gehören zu ihren Vorlieben. 

Reflektionen ihres kritischen und gleichzeitig Iran-wissenschaftlichen Blicks auf 

Kunst können in Texten wie „Die unermüdliche Frau“ (Aus der Vergangenheit 

Irans: S. 399-401), „Ferdowsī 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 über 

„das Gespräch mit dem Wind“ von Bahram Beyzai geschrieben. 

Rezensionen und Analysen 

Anmerkungen, die Amouzgar in die Präambel oder in die Einleitung 

geschrieben hat und Besprechungen und Analysen von diesen und jenen 

Büchern, die in diesem Abschnitt gesammelt sind, wurden nicht mit der 

Intention einer Rezension verfasst. Die Buchkritik ist für 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 

Achämeniden 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 

zwölften Ausgabe der Übersetzung 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“ unterstützt und bekräftigt sie die Innovation von M. Rahim 
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Shayegan in der Historiographie des alten Irans (S. 445-448), und im Artikel 

„Diskurse über 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 über alte iranische Sprachen an der Universität 

Teheran, zu deren Zeitpunkt ich acht durchgehende Jahre Student von Zhale 

Amouzgar war, habe ich ein Jahr lang zur Wiederholung des Gelernten und zur 

persönlichen Vorbereitung für die Lehre an der Universität, nochmals an ihren 

Klassen teilgenommen. Dieses Mal war das Ziel nicht, über das Thema der 

Lektion zu sprechen. Ich war auf der Suche nach Methoden für die Lehre und 

für 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 für Linguistik, Kultur und alte 

Sprachen wird 50 Jahre alt“ (S. 402-404) im vorherigen Buchabschnitt, ein 

Abschnitt, der Amouzgars Methoden und Stil enthält und dessen Lektüre für 

junge Universitäts- 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 Französischen Regierung hielt; mit dem Titel „Ich gehöre zur Generation 

der Möglichkeiten“. Ein sehr einflussreicher Text; dessen Worte sorgfältig 

ausgewählt wurden und in der Zeremonie in zwei Sprachen, Persisch und 

Französisch, vorgetragen wurde, die Amouzgar beide beherrscht. 

Möglicherweise kann sogar jemand, der keine von Amouzgars Schriften 

gelesen hat, in einer Ära, in der alle auf den Kampf der Zivilisationen pochen, 

von einem der Sätze in dieser Rede profitieren: „Kulturen sind keine Feinde, sie 

vervollkommnen einander“ (S. 530). Das ist es, weshalb sie in ihrer Forschung 

über die kulturellen und mythologischen Grenzen des alten Irans hinausgeht 

und in ihrer Suche nach Fortschritt auch nach Indien, Mesopotamien, Ägypten, 

Griechenland und Rom reist. 
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Gott ist schön1 

 

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

Der Koran, das wichtigste Wunder des Propheten Mohammed, hat eine sehr 
schöne sprachliche und verbale Struktur. Aber in der Literatur des Westens 
sind dem poetischen Text und der musikalischen Schönheit des Koran 
bisher nicht gebührend Aufmerksamkeit geschenkt. Der iranisch-deutsche 
Schriftsteller, Navid Kermani, veröffentlichte das Buch „Gott ist schön“ mit 
einem ästhetischen Ansatz für die Sprache und Theologie des Koran, bietet 
nützliche 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 Schönheit des Koran 
studiert, indem sie sich ausschließlich auf Quellen aus der islamischen 
Tradition und mit dem emischen Ansatz verlassen haben; aber Kermani hat 
dieses Thema mit einem breiteren und vielfältigeren Spektrum von 
Individuen und Ideen angesprochen.  

„Gott ist schön“ behandelt nicht, was passiert ist, sondern was passiert. Das 
Lesen dieses Buches mit einer religiösen Melodie wird vom intellektuellen 
Vergnügen 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 Erklärung des Konzepts von Mimesis. Im Islam und in der 
Kultur, die von der prophetischen Tradition abgeleitet ist, rezitieren alle die 
ursprüngliche Rezitation Mohammeds aus dem Göttlichen Wort.  

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

 

                                                            
1 Übersetzt von Parisa Rahman Mashhadi, Universität Shahid Beheshti. 
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Dreitägiger 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 Unterstützung 
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 Identität, 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 Erhöhung des 
Wissensstandes die Einführung des zeitgenössischen Iran und 
Bekanntschaft der Iranisten mit der iranischen Geschichte, sodass die 
Realitäten in der iranischen zeitgenössischen Gesellschaft besser 
interpretiert werden. 

 
                                                            
1 Übersetzt von Parisa Rahman Mashhadi, Universität 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-Ära. Die 
zahlreichen Vorträge der renommierten Iranisten haben sicherlich dazu 
beigetragen, dass ein klares Bild von dieser Ära dargestellt wurde. 

 

An dem Seminar nahmen Iranisten aus verschiedenen Ländern teil, 
darunter Ingenieur Mahdi Motamed Manesh, Dr. Kourosh Rashidi, Dr. 
Malakeh Shahizadeh, Dr. Mahmoud Delfani, Frau Gelareh Moradi, 
Professor Katia Föllmer, 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 können von 
verschiedenen Universitäten und Instituten erwähnt werden. 

Dieses Seminar wird nächstes Jahr mit einem neuen Thema veranstaltet. 
 

 
 




