Einleitung

Was ist der schiitische Islam und was macht sein Wesen aus? Die Beantwortung
dieser Frage erfordert einen Riickblick in die frithe Geschichte des Islam.

Wie sich das Christentum in katholische, orthodoxe oder protestantische
Richtungen mit unterschiedlichen Auspragungen unterteilt, gibt es im Islam
zwei Hauptrichtungen: der sunnitische und der schiitische Islam. Es scheint ein
Desiderat in Lehre und Forschung der europdischen islamwissenschaftlichen
Fakultdten zu sein, dass fast ausschliefSlich die sunnitische Ausrichtung als Re-
prasentant des Islam im Ganzen behandelt wird. Genauso problematisch wire
es, wollte man den Protestantismus oder die Orthodoxie stellvertretend fiir das
gesamte Christentum prasentieren. Ein solches Denkbewusstsein wire empi-
risch irrefithrend und normativ problematisch. Im Hinblick auf den schiitischen
Islam allerdings zeigt sich eine solche Liicke, die es zu schlieSen gilt.

Freilich gibt es fiir die Betonung des sunnitischen Islam in europdischen
Landern eine historische Erkldrung, denn die ersten Begegnungen des christli-
chen Okzidents erfolgten fast ausschliefflich gegeniiber Sunniten. Erste Berichte
iiber Kontakte zwischen den byzantinischen Christen und dem Hof des Mua-
wiya, spéter zwischen ihnen und Yasid, ergeben sich aus den Uberlieferungen
des Johannes von Damaskus. Eine zweite Begegnung erfolgte zu Zeiten Omars,
des zweiten Kalifen des Islam, wihrend der Eroberung Jerusalems. Sowohl die
Dynastie der Omayyaden als auch die der Abbasiden war sunnitisch geprégt.
Diese Begegnungstradition setzte sich wéhrend der muslimischen Herrschaft in
Spanien und der Konflikte europdischer Lander mit den osmanischen Tiirken
fort.

Dieses sunnitisch-kriegerische Islambild wurde in der européischen Wissen-
schaft konserviert und durch die Politik in der Offentlichkeit institutionalisiert.
Insbesondere die Orientalisten, die ebentalls von den historischen Ereignissen —
seit der Eroberung Jerusalems bis zum Verfall des Osmanischen Reiches - be-
einflusst waren, haben sich nur mit dem sunnitischen Islam, dessen Quellen
und Lesart, befasst. Zudem haben die Forschenden ihre Erkenntnisse auf den
subjektiven Eindriicken ihrer Vorgidnger etabliert, die seit Petrus Venerabilis ein
durchweg negatives Islambild verbreitet hatten. Militdrische Auseinanderset-
zungen fithrten dazu, im européischen kollektiven Gedéchtnis ein krie gerisches
Islambild zu hinterlassen.
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Um ein solches Islambild in Europa zu >berichtigen<, haben nach dem Zwei-
ten Weltkrieg einige sunnitisch-islamische Lénder, allen voran Saudi-Arabien
und die Tiirkei, in deutschsprachigen Landern sunnitische Lehrstiihle fir Is-
lamwissenschaften eingefithrt. In letzter Zeit sind ebenfalls Versuche unter-
nommen worden, um den schiitischen Islam an européisch-westlichen Univer-
sitdten zu prasentieren oder Lehrstithle zu installieren. Dies ist auf Widerstand
sowohl sunnitischer Dachverbande wie auch auf gewisse historisch gewachsene
Einseitigkeiten im europaischen Wissenschaftsestablishment gestofSen.

Das vorliegende Heft betrachtet sich als ein Beitrag zur Einfithrung in den
schiitischen Islam. Es ist darauf zu verweisen, dass der schiitische Islam sowie
seine Philosophie und Rechtsprechung durchweg vernunft- und gerechtig-
keitsverwurzelt ist. Diese Erkenntnis bietet die Mo glichkeit, das oben erwahnte
Desiderat und die daraus hervorgegangenen historischen Vorurteile iiberwin-
den zu helfen.

Die Schiiten betrachten Ali ibn Abi Talib (599-601), der Schwiegersohn und
Vetter des Propheten Mohammad (570-632), als einzig rechtméfSigen Nachfol-
ger des Propheten nach dessen Tod. Sie sind der Uberzeugung, dass Imam Ali
vom Propheten schon zu seinen Lebzeiten als sein Nachfolger und Imam der
islamischen Gemeinde designiert und vorgestellt wurde. Ein wesentlicher
Grundsatz in der Glaubenslehre der Schia ist die Unfehlbarkeit des Imam,
demzufolge er mit dem Propheten in Wort, Verhalten und Handlung iiberein-
stimmt. Dies legitimiert seine Rolle als Oberhaupt der islamischen Gemein-
schaft und erhebt ihn gleichzeitig zu einem Vorbild fiir die Menschen. Im Zent-
rum des schiitischen Islam steht die Frage nach Gerechtigkeit, die von der Ver-
nuntt, als Quelle der Erkenntnis, getragen wird und die das Fundament der
fiinf wesentlichen Glaubensgrundsitze ist: das Einheitsbekenntnis Gottes, die
Lehre vom Prophetentum, die Auferstehung, Gottesgerechtigkeit und die Lehre
vom Imamat.

Seyed Hossein Nasr fithrt in leicht verstandlicher Sprache und in gleichsam
philologisch-akribischer Form in das Wesen des schiitischen Islam ein. Um
Missverstandnisse zu vermeiden, handelt es sich hier weder um einen Ver-
gleich mit der sunnitischen Prigung noch um die analysierende Darstellung der
Grundprinzipien schiitischer Lehrmeinungen. Ziel des Verfassers ist es, ein
kompaktes schiitisches Bild des Islams zu préasentieren. Nasr zeigt, dass zwi-
schen Sunna und Schia nicht nur ein politischer, sondern auch ein theologischer
Unterschied besteht. Seine Ausfithrungen beschiftigen sich mit der Schule der
Zwblter-Schia und deren geistigem Leben, das in vier Perioden gegliedert wird.

Seyed Javad Varaei diskutiert die Frage nach den Ursachen, welche die Schia
in der Safawidenzeit zur Staatsreligion machte, und den Griinden fiir deren
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Zusammenwirken mit dem safawidischen Staat Nach Varaei ist die Vorliebe
der Safawidendynastie fiir die alidische Familie, d h. fiir die Kinder des Ali ibn
Abi Talib, einer der Griinde, die zur Ausweitung der Schia und deren Aner-
kennung zu jener Zeit beigetragen hat. Ein weiterer Grund dieser Ausweitung
ist die Zusammenarbeit zwischen Konigen und Wissenschaftlern. Die Unvoll-
kommenheit mystischer Lehren zur Verwaltung der Gesellschaft, der Bedarf an
einer islamischen Rechtspraxis fiir die Verwaltung und der Erwerb religioser
Legitimation gehorten nach Varaei zu den Griinden, warum sich Religionsge-
lehrte am Diskurs beteiligten.

Sedigheh Khansari Mousavi analysiert die Frage nach der Gerechtigkeit Al-
lahs in der schiitischen Philosophie. Zu den fiinf Grundprinzipien des schiiti-
schen Islam gehort auch »'Adlc. Die Gerechtigkeit Gottes ist ein wichtiger Be-
griff, durch den Sunniten und Schiiten sich in ihren Grundprinzipien vonei-
nander unterscheiden. Mousavi betrachtet und interpretiert die Gottesgerech-
tigkeit im Hinblick auf das schiitische Gedankengut aus vier Perspektiven her-
aus. Es handelt sich erstens um die Erschatfung der Handlungen, zweitens um
gottliches Wissen, drittens um das Biose und das Gute und viertens um die Wir-
kung des Gebets. In diesem Beitrag werden anhand der drei schiitisch-
iranischen Philosophen Nasir ad-Din Tusi, Mir Damad und Molla Sadra die
oben genannten Aspekte erklart.

Mahdi Esfahani thematisiert und iiberpriift mogliche Interpretationen des
Wortes >Imamc< im Heiligen Koran in Anlehnung an die Interpretationen des
iranischen Philosophen ‘Allameh Seyed Mohammad Hossein Tabatabai. Dabei
zeigt er unter hermeneutischen Gesichtspunkten, dass ein bestimmtes mysti-
sches Verstandnis des Koran denkbar ist, insbesondere angesichts der histori-
schen Tatsache, dass viele solcher Interpretationen zu verschiedenen korani-
schen Versen vorhanden sind, die von einer méglichen mystischen Interpretati-
on des Korans ausgehen. Esfahanis Ziel besteht darin, die Position des Imam
und einige Verse, die sich zu diesem Begriff dufSern, innerhalb des Gesamtbil-
des dieses mystischen Verstdndnisses zu erlautern.

Mohammad Ghorbanpour Delavar beschiftigt sich mit Grundziigen der
schiitischen Rechtsschule. Ihm zufolge reichen deren Wurzeln in die Zeit des
Propheten zuriick. Die schiitischen Gelehrten haben sich im Laufe der Zeit be-
miiht, das Erbe der Schia zu bewahren und die religisen Wissenschaften zu
erklaren. Dank wertvoller Studien schiitischer Studien, wie »al-Ghadir¢, >A'yan
asch-Schia¢, >al-Mizan¢, »al-Muradji'atc und >al-Hayatc< hat diese vernunftver-
wurzelte Rechtschule neue Impulse erhalten. Neben der Erkldrung des >schiiti-
schen Islam«< und dessen >Erbe« geht es Delavar vor allem darum, auf die ein-
flussreichen Werke dieser Rechtsschule in verschiedenen Epochen beziiglich
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der religivsen und rationalen Wissenschaften hinzuweisen. Er ist bemiiht, im
Hinblick auf die schriftlichen Quellen die religiosen Wissenschaften der »Schia¢
und deren Erbe zu prasentieren.

Seyed Ali Moujani befasst sich mit der Entstehungsgeschichte der >ISIS-
Bewegung¢, des sogenannten >Islamischen Staates in Irak und Syriens, die in-
zwischen in der internationalen Terminologie zu >IS¢, dem >Islamischen Staat¢
verkiirzt wurde, da ihr Einfluss inzwischen weit iiber die beiden Linder Irak
und Syrien hinausreicht Von Interesse ist dabei, neben der personlichen Sicht
des Autors als Angehoriger der schiitischen Glaubensgemeinschaft, die in be-
sonderem MafSe unter den Angriffen dieser Gruppierung zu leiden hat, seine
Analyse historischer Ausgangspunkte neuerer Zeit, in denen er die Wurzeln
dieses Phanomens sieht. Dabei weist Moujani auf die seit dem 19. Jahrhundert
zunehmend herrschende Rolle des westlichen Imperialismus hin, dessen Aus-
wirkungen vor allem seit dem Ersten Weltkrieg das Geschick der Region be-
stimmt haben.

Redaktionelle Anmerkungen

Mit der Einfithrung in das Wesen des schiitischen Islam wird unter anderem
auch der Stellenwert von Vernunft, Liebe und Gerechtigkeit herausgearbeitet,
welche ebenfalls die Grundlage des schiitischen Denkens bilden. Es ist zu hof-
fen, dass junge Forschende Mut beweisen und sich dieses Themas annehmen,
um ein ausgewogenes Islambild in Europa und womdéglich weit dariiber hinaus
einzufiihren.

Es ist selbstverstandlich, dass die Beitrdge in ihrem Bemiithen um Klarung und
Analyse nicht immer der Meinung der Herausgeber entsprechen kénnen. Unse-
re Hefte - und insbesondere dieses Heft — wollen auf vielfiltige Weise Mut ma-
chen, sich intensiver mit grundlegenden Themen, wie mit interkonfessionellen
Fragen, zu befassen, was fiir den intra- und interreligiosen Dialog unverzicht-
bar ist.

Hamid Reza Yousefi
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Seyed Hossein Nasr

Einleitende Gedanken

Im traditionellen Christentum gibt es die katholischen, die orthodoxen, die
altorientalischen und die protestantischen Kirchen. Eine dhnliche Differen-
zierung gibt es auch im Islam: Sunna und Schia sind die zwei Hauptstro-
mungen des Islams, die auf der islamischen Offenbarung beruhen. Sie sind
wesentliche Elemente der islamischen Orthodoxie, die es von Anfang an
gab. Die Schia ist weder heterodox noch ist sie eine Lehrmeinung. Weder
Schia noch Sunna sind spétere Emporungen gegen die etablierte Orthodoxie
und diirfen daher in keiner Weise mit Reformbewegungen im Christentum
oder Judentum verglichen werden. Sunna und Schia gehoren zur Gesamtor-
thodoxie des Islams und beeintrachtigen dessen Einheit in keiner Weise. Die
Einheit einer Tradition wird nicht durch unterschiedliche Anwendungen
dieser Tradition zerstort, sondern durch die Verletzung ihrer Grundsétze
und Formen sowie ihrer Kontinuitét. Als >Religion der Einheit< weist der
Islam mehr Homogenitdt und weniger religiose Unterschiede auf als andere
Weltreligionen.

Dimensionen der Sunna und Schia

Die Aussage, Sunna und Schia seien fiir unterschiedliche spirituelle Tempe-
ramente gedacht, darf nicht in einem streng rassischen oder ethnischen Sin-
ne interpretiert werden. Es ist nicht so, dass ein bestimmtes Volk immer
streng sunnitisch, ein anderes schiitisch war. Nattirlich sind heute praktisch
alle Perser Schiiten, wihrend die meisten Araber und Tiirken Sunniten sind,
und diese ethnische Gliederung steht durchaus im Zusammenhang mit der
Verteilung von Sunna und Schia in der muslimischen Welt. Es ist aber auch
daran zu erinnern, dass im 10. und 11. Jahrhundert die Hochburg der Schia
das stidliche Syrien und Nordafrika war, wahrend Khorasan die Bastion der
Sunna war. Wichtige Personlichkeiten des sunnitischen Islam wie Abu
Hamed Ghazali und Fakhr-ad-Din Razi waren Perser, wihrend die asch'ari-
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tische Theologie, welche oft die orthodoxe sunnitische Theologie genannt
wird, weitgehend persische Viter hat.

Unter diesem Vorbehalt kann trotzdem unwidersprochen gesagt wer-
den, dass die Perser grundsétzlich von Beginn an der Sache der Schia ge-
wogen waren. In diesem Land gewann die Schia nach den Mongoleneinfal-
len allmahlich die Oberhand, bis sie unter den Safawiden zur Staatsreligion
wurde. Ohne die betrdchtliche Anzahl arabischer und indisch-
pakistansicher Schiiten zu vergessen, kann man hinzuftigen, dass die Perser
die grofste schiitische Gruppe der Welt sind, und dass der schiitische Islam
sehr eng mit der persischen Seele verbunden ist.

Bei der Betrachtung von Sunna und Schia im vorliegenden Beitrag wer-
den wir uns mehr mit der Schia befassen und die Sunna als Norm und Hin-
tergrund akzeptieren, dem die Schia gegentibergestellt wird. Der Grund fiir
diese Vorgehensweise liegt darin, dass der sunnitische Islam weitaus be-
kannter ist als die Schia, da der Westen, historisch gesehen, mehr Kontakt
mit der Sunna hatte. Praktisch alle Biicher tiber den Islam in europdischen
Sprachen betrachten diesen anhand sunnitischer Quellen, wenn auch nicht
ohne Verzerrungen und Vorurteile. Die Schia, insbesondere die Zwolfer-
Schia, sind in der europdischen Literatur fast unbekannt, mit Ausnahme der
Schriften einer sehr kleinen Zahl von Gelehrten, von denen insbesondere
Henry Corbin zu nennen ist.

Um die sunnitische und die schiitische Perspektive verstehen zu kénnen,
miissen wir einen Blick auf die religiose Geschichte des Islams sowie die
Entwicklung dieser beiden Dimensionen aus ihrem gemeinsamen Ursprung
und ihrer spateren Geschichte werfen. Auflerlich betrachtet, liegt der Unter-
schied zwischen Sunna und Schia im Problem der >Nachfolge« des Prophe-
ten als Oberhaupt der Gemeinde nach seinem Tod. Man kann sagen, dass
das getrennte Dasein der beiden Schulen begann, als der Prophet seinen
irdischen Weg beendete, denn in diesem Augenblick begannen die unter-
schiedlichen Auffassungen beziiglich seiner Nachfolge. Eine kleine Gruppe
war der Meinung, diese Funktion miisse in der Familie des Propheten blei-
ben. Sie unterstiitzte Ali, der ihrer Auffassung nach durch Bestellung
(ta'yin) und Testament (nass) fiir diese Rolle bestimmt war. Sie wurden sei-
ne >Partei« (schia) genannt, wiahrend die Mehrheit der Auffassung war, der
Prophet habe diesbeziiglich keine Anweisung hinterlassen. Sie einigten sich
auf Abu Bakr. Diese erhielten den Namen >das Volk der Tradition und der
gemeinsamen Meinung« (ahl as-sunna wa-l-djama'a). In einem allgemeine-
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ren Sinne aber gab es die Schia Alis - also heifit diejenigen unter den Ge-
fahrten, die ihn unterstiitzten und ihm nachfolgten - schon zu Lebzeiten
des Propheten, und mehrere Prophetenworte beziehen sich hierauf. Mit
dem Tod des Propheten kristallisierten sie sich dann als eigenstdndige
Gruppe gegeniiber den Sunniten heraus.

Bei dieser Frage ging es auch um die Funktion desjenigen, der dem Pro-
pheten nachfolgen sollte, denn der Betreffende konnte freilich nicht eben-
falls mit prophetischen Gaben ausgestattet sein. Die Sunna betrachtete den
>Nachfolger« des Propheten als seinen Kalifen nur hinsichtlich seiner Amts-
gewalt als Herrscher einer neugegriindeten Gemeinde, wahrend die Schii-
ten glaubten, der >Nachfolger« sei auch >Sachwalter« (wasi) von dessen eso-
terischen Wissens und miisse Interpret der religiosen Wissenschaften sein.
Von daher ist der Unterschied zwischen Sunna und Schia nicht nur ein poli-
tischer, sondern auch ein theologischer. Es geht um die Frage der politi-
schen Nachfolge wie der religiosen Autoritét.

Dennoch versuchen einige neuere Werke von Orientalisten den Unter-
schied zwischen Sunna und Schia auf eine blofie politische Differenzierung
hin zu reduzieren. Diese Auffassung ist zum Teil richtig, ldsst aber die
wichtigeren religiosen und theologischen Punkte aufler Acht. Die Frage,
wer dem Propheten als Oberhaupt der Gemeinde nachfolgen sollte, ent-
stand durch unterschiedliche Auffassungen beztiglich der Qualifikation des
Nachfolgers und der Bedeutung der religiosen Autoritét selbst. Der sunniti-
sche Islam betrachtet den Kalifen als Hiiter der Scharia in der Gemeinde,
wiahrend die Schia in der >Nachfolge« eine spirituelle Funktion sieht, welche
die Interpretation der Offenbarung und das Erbe der Lehre des Propheten
beinhaltet. Hiermit nahmen die beiden unterschiedlichen Auffassungen der
einen gottlichen Botschaft ihren Ausgang: zwei Interpretationen, die trotz-
dem im Rahmen der Orthodoxie des Islams bleiben, sich in den Grundsit-
zen der Religion (usul ad-din) und den religiosen Riten gleichen, welche die
Gnadenmittel sind, die den Menschen erlosen und ihn der Gliickseligkeit
im Jenseits vergewissern.

Die Idee des Kalifats

Die politische Theorie des Kalifats wurde jedoch erheblich ausgebaut, auch
wenn sie damals noch nicht in vollem Umfang in die Praxis umgesetzt
wurde. Bei ihrer Erorterung der Theorie des Kalifats bedienten sich die
sunnitischen Theoretiker des Begriffs >Imamat«, womit sie das Amt desjeni-
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gen bezeichneten, dessen Aufgabe es war, die Scharia zu pflegen und als
Richter zu fungieren. Da dieser Begriff jedoch in besonderer Weise mit der
Schia verkntipft ist, ist es zu Vermeidung von Verwechslungen besser, die
sunnitische Institution als das Kalifat zu bezeichnen und im Zusammen-
hang mit der Schia den Begriff Imamat zu verwenden.

Die friithen sunnitischen Autoritdten fassten das Kalifat als legitime poli-
tische Institution der islamischen Gemeinde auf. Da es nur die eine Ge-
meinde, >Ummac¢, und das eine gottliche Gesetz, bzw. Scharia, gibt, wére
das Ideal ein einziger Kalif, der tiber die Gemeinde herrscht und dessen
Aufgabe es ist, die Gemeinde zu schiitzen und die Scharia im Einklang mit
den Auffassungen der >Ulama« zu pflegen. Als das Kalifat spéater politisch
geschwacht wurde und méchtige regionale Herrscher die muslimische Welt
regierten, wurde diese Theorie abgewandelt, sodass es jetzt den Kalifen,
den Sultan und das gottliche Gesetz gab. Der Kalif symbolisierte die Einheit
der Gemeinde und das Supremat des gottlichen Gesetzes, wahrend der Sul-
tan die tatsdchliche, weltliche, militdrische und politische Macht innehatte,
das Gesetz zu wahren und durchzusetzen sowie die Gemeinde zu schiitzen
hatte. In ihren beiden Phasen ist daher die sunnitisch politische Theorie
durch die Institution des Kalifats gepréagt, dessen Aufgabe nicht die Inter-
pretation des gottlichen Gesetzes und religioser Angelegenheiten im All-
gemeinen ist, sondern die Pflege des Gesetzes und die Wahrnehmung des
Richteramtes gemafs diesem Gesetz.

Die Schia muss vor dem allgemeinen Hintergrund des Islams verstanden
werden. Anhdnger der Schia sind diejenigen, die glauben, das Recht der
Nachfolge des Propheten liege ausschlieflich bei seiner Familie und denje-
nigen, die der Prophetenfamilie (ahl al-bait) anhdngen und sie als Quelle
der Inspiration und Lehrer fiir das Verstdndnis der vom Propheten {iber-
brachten Koran-Offenbarung betrachten. Die Mitglieder der Prophetenfami-
lie sind der Kanal, durch den die Lehre und die Segenskraft (Baraka) die
Offenbarung die Schiiten erreicht. In einem gewissen Sinne kann man die
Schia den >Islam Alis< nennen, wie man in einem gewissen Sinne die Sunna
auch den >Islam Abu Bakrs< nennen kann.

Innerhalb dieses Teilbereichs der islamischen Gemeinde, der als Schia
bezeichnet wird, gilt eine weitere Untergliederung entsprechend der Zahl
der Imame, die nach dem Propheten akzeptiert werden. Den Hauptteil der
Schia bildet sowohl quantitativ als auch hinsichtlich ihrer zentralen Stellung
im traditionellen religiosen Spektrum die Zwolfer-Schia. Daneben gibt es
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eine Siebener-Schia oder Isma'iliya (auch Ismailismus) und Fiinfer-Schia
oder Zaidiya (auch Zaidismus). Die Zwolfer-Schia ist die offizielle Religion
Persiens und die Mehrheit der Bevolkerung gehort dieser Schule an. Mehr
als die Halfte der Bevolkerung des Irak bekennt sich zu dieser Richtung, die
auch in Indien, Pakistan, Afghanistan, im Libanon und einigen Landern
Ostafrikas eine zahlreiche Anhdngerschaft hat. Die Isma'iliya ist geografisch
breiter gestreut. Groflere Gemeinden gibt es in Indien, Pakistan und Ostaf-
rika, kleinere Gruppen in vielen anderen Landern wie z.B. Iran, Syrien und
Agypten. Der Zaidismus besteht heute noch im Jemen, wo die Mehrheit der
Bevolkerung Zaiditen sind. Daneben gibt es noch eine kleinere Gruppe wie
die Alawiten Syriens sowie die Drusen in Syrien und im Libanon, die sich
als heterodoxe Sekten vom Hauptstrom der Schia abgespalten haben. Die
Schiiten machen etwa ein Fiinftel der gesamten muslimischen Bevolkerung
aus; allerdings ist der Einfluss auf das gesamte geistige und spirituelle Le-
ben des Islams erheblich grofier als es in dieser zahlenméfligen Relation
zum Ausdruck kommt.

Streit um das Kalifat

Nach dem Tode des Propheten stellte sich eine kleine Gruppe von Méannern
wie Salman, Abu Zarr und Mighdad auf die Seite Alis, wihrend die Mehr-
heit der Mekkaner Abu Bakr die Treue schwor, der somit zum Kalifen ge-
wéhlt wurde. Wahrend seines Kalifats und noch wihrend desjenigen von
Umar und Uthman fiihrten die Anhédnger Alis ein stilles Dasein, wahrend
Ali selbst sich aus der Offentlichkeit zuriickzog und seine Zeit der Unter-
weisung und Ausbildung seiner Schiiler widmete, deren Zahl immer mehr
zunahm. Dann wurde er selbst Kalif, und fiir die kurze Zeit von fiinf Jahren
verwirklichten die Schiiten ihr Ideal, auf das sie immer noch zuriickblicken,
obwohl die Jahre von Alis Kalifat von grofsen Erschiitterungen gekenn-
zeichnet waren.

Mit dem Beginn der Umayyaden-Dynastie brach fiir die Schia die
schwierigste Zeit ihrer Geschichte an, wahrend der sie offentlich und im
Geheimen bekampft und oft verfolgt wurde. Nur die Herrschaft von Umar
ibn Abd al-Aziz bildet hier eine Ausnahme. Dartiber hinaus wurde in dieser
Zeit Husain, der Enkel des Propheten, in Kerbela ermordet. Diese Tragodie
hatte Nachwirkungen auf die ganze spatere Geschichte des Islams und ins-
besondere der Schia. Wahrend der Umayyadenzeit wurden mehrere schiiti-
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sche Aufstdande niedergeschlagen. Diese Politik schadete den Umayyaden
allerdings sehr und spielte schliefilich eine Hauptrolle fiir ihren Sturz.

Der Aufstand des Abu Muslim in Khorasan war weitgehend von schiiti-
schen Emotionen getragen, und Abu Muslim forderte in der Tat von den
Menschen Treue zum >Haus des Propheten«. Als jedoch die Abbasiden an
die Macht kamen, war ihre Abneigung gegen die Schia kaum weniger rigo-
ros als diejenige der Umayyaden. Erst zu Beginn des dritten islamischen
Jahrhunderts und insbesondere wihrend der Herrschaft von al-Ma'mun
konnte sich die Schia relativ frei entfalten, was schliefdlich sogar dazu fiihr-
te, dass der achte Imam Ali ar-Rida zum Nachfolger von al-Ma'mun ge-
wiahlt wurde. Nachdem jedoch al-Ma'mun vergiftet wurde und spéter starb,
wurde die Situation wieder schwieriger. Der neue Kalif gab Befehl, das
Grab von Imam Husain in Kerbela zu zerstéren und umzupfliigen.

Im vierten Jahrhundert konnte die Schia erstmals zu einer wirklichen
Bliite gelangen. Die schiitischen Buyiden beherrschten ganz Persien und
hatten sogar in Bagdad die Macht. Die Fatimiden wiederum eroberten
Agypten und errichteten in Nordafrika ein isma'ilitisches Kalifat, das dem
abbasidischen Kalifat kaum an Macht nachstand. Von da an stand die Schia
weiter in Bliite, auch nach dem Auftreten der Ayyubiden und der Seld-
schuken, die beide starke Befiirworter der Sunna waren.

Bei der Erorterung der Schia beginnt man aus naheliegenden Griinden
mit der Schule der Zwolfer-Schia, weil sie zentral ist und in ihr die spirituel-
len Dimensionen der Offenbarung im Gleichgewicht sind. Das geistige Le-
ben der Zwolfer-Schia kann in vier Perioden gegliedert werden, um die
Betrachtung zu erleichtern; eine Gliederung, die auch Corbin vielen seiner
Arbeiten tiber die Schia zugrunde gelegt hat.

Periode des Imamat

Die erste Periode ist diejenige des Propheten und der Imame, die von der
Lebenszeit des Propheten bis zur >grofien Verborgenheit« (ghaibat al-kubra)
des zwolften Imam oder Mahdi im Jahre 940 reicht. Wihrend dieser Zeit,
die in der Geschichte der Schia eine einzigartige Rolle spielt, lebten der Pro-
phet und die Imame unter den Menschen. Sie unterwiesen sie in der Bedeu-
tung des gottlichen Gesetzes und in den esoterischen Wissenschaften. Auf
dem Wissen und der Erfahrung dieses Zeitraums beruht das gesamte spiri-
tuelle und religiose Leben der Schia. Zu dieser Zeit wurde das gottliche
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Gesetz durch den Propheten geoffenbart und seine Auslegung vom Prophe-
ten und den Imamen verkiindet.

Fiir die zweite Periode kann man die Zeit ab dem Eingehen des Mahdi in
die Verborgenheit bis zur Mongoleninvasion ansetzen; letztere nicht nur
wegen der weitreichenden Verdnderungen, die dieses Ereignis mit sich
brachte, sondern auch deshalb, weil in diese Zeit das Wirken von Khvadja
Nasir ad-Din at-Tusi féllt. Mit diesem bemerkenswerten Genius, einem her-
vorragender Mathematiker, Astronom und Philosoph, erreicht die schiiti-
sche Theologie ihren Hohepunkt. Man kann ihn in vielerlei Hinsicht als den
grofiten schiitischen Theologen betrachten. In dieser Zeit erschienen die
mafgeblichen Sammlungen des Hadith und die religiosen Lehren, die die
Substanz des schiitischen religiosen Lebens ausmachen. Am Anfang steht
Kulaini, der Verfasser des >Usul al-kafic, der hervorragendsten Sammlung
der Traditionen der schiitischen Imame. Dies ist auch die Zeit von Ibn
Babuya, Scheich Mufid und Muhammad ibn Hasan at-Tusi, welche die Ver-
fasser der wichtigsten Quellen der schiitischen religiosen Wissenschaften
sind. Ebenfalls in dieser Zeit sammelte as-Sarif ar-Radi die Worte Alis im
>Nahdj al-balagha¢, das nach dem Koran und dem prophetischen Hadith
das wichtigste Werk der Schia ist.

Die dritte Periode, die sich von der Mongoleninvasion bis zum Auftreten
der Safawiden erstreckt, ist die am wenigsten bekannte, weil die Quellen
dieser Zeit noch nicht gut erforscht sind. Da die politische und soziale Ge-
schichte dieses Zeitraums wegen allgemeiner Wirren und der Existenz vie-
ler lokaler Dynastien nur wenig bekannt ist, ist auch noch nichts tiber die
Einzelheiten des religiosen Lebens der Schia in dieser Zeit bekannt. Jedoch
wurde in dieser Zeit die Schule des Nasir ad-Din in Theologie und Philoso-
phie fortgefiihrt, was etwa Gelehrte, wie diejenigen seiner Schiiler Allama
al-Hilli, einem der fruchtbarsten schiitischen Autoren, und von Qutb ad-Din
asch-Schirazi belegen, dem bedeutenden Philosophen und Naturwissen-
schaftler. Auflerdem vereinigte sich die Sufischule Zentralasiens, die vor
allem mit dem Namen des Nagm ad-Din Kubra verbunden ist, mit der
Schule des Ibn Arabi, oft im Schofie der Schia, wie an den Werken eines
Gelehrten, wie Sa'd ad-Din Hamuya, abzulesen ist.

Ibn “Arabi, der Sufimeister aus Andalusien, der sich in Damaskus nieder-
lief und dort starb, hatte einen immensen Einfluss auf die schiitischen
Gnostiker jener Zeit. Seine Lehre wurde von Ménnern, wie Sayyid Haidar
Amuli, Ibn Abi Djumhur und Ibn Turka, in die Schia integriert. Selbst die
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Sufimetaphysik beeinflusste die schiitische Theologie, ganz zu schweigen
von der Theosophie (al-hikmat al-ilahiya), die zu dieser Zeit in Persien un-
ter dem Einfluss der Philosophie der Erleuchtung (ischraq) des Suhrawardi
gepflegt wurde.

Die vierte Periode, die von der Safawidenzeit bis heute reicht, begann
mit der bemerkenswerten safawidischen Renaissance. Das schiitische Ge-
setz und die schiitische Theologie wurden wiederbelebt, was schliefdlich zur
Abfassung der gewaltigen religiosen Enzyklopddie >Bihar al-anwar< durch
Muhammad Baghir Madjlisi fiihrte. Die schiitischen religidsen und meta-
physischen Lehren hatten ihre bedeutendsten Vertreter u. a. in Mir Damad,
Baha ad-Din al-'Amili, einem der vielen Schiiten aus Gabal 'Amil im Liba-
non, die nach Persien gekommen waren, und in Sadr ad-Din Schirazi, meist
als Mulla Sadra bekannt. Der Letztgenannte, der vielleicht der grofite isla-
mische Philosoph oder richtige Theosoph (hakim) ist, begriindete eine neue
intellektuelle Dimension im Islam, indem er die Lehren von Ibn Arabi,
Suhrawardi, Ibn Sina und Nasir ad-Din auf der Grundlage der Schia zu-
sammenfasste. Seither bliihte die schiitische Gelehrsamkeit in Persien und
im Irak sowie im Libanon und in einigen indischen Zentren. Die hervorra-
genden Denker der Safawidenzeit haben in spéteren Jahrhunderten viele
Schiiler und Nachfolger gefunden - Manner, die deren religiose und geisti-
ge Lehren bis auf den heutigen Tag lebendig gehalten haben.

Imamat im schiitischen Islam

Der Imam, der das Amt der >Wilaya« wahrnimmt, ist der Wahrer des religi-
osen Gesetzes und der Garant dessen Fortbestandes. Ein Prophet bringt ein
gottliches Gesetz und verldsst dann selbst die Welt. Es gibt Zeiten, in denen
es in der Welt keinen Propheten gibt, der Imam hingegen ist immer gegen-
wartig. Die Erde kann niemals ohne einen Imam sein, auch wenn er verbor-
gen oder unbekannt ist. Sobald also der Prophet des Islams die Welt verlas-
sen hat, bewahrt und pflegt der Imam durch seine bestindige Gegenwart
die Religion von einer Periode bis zur nédchsten. Er ist der Wahrer und Aus-
leger der Offenbarung schlechthin und hat eine dreifache Aufgabe: Er
herrscht tiber die Gemeinde der Muslime als Vertreter des Propheten, er
legt den Menschen die religivsen Wissenschaften und das Gesetz aus, ins-
besondere dessen innere Bedeutung, und er leitet die Menschen im spiritu-
ellen Leben. Alle diese Aufgaben kann der Imam wegen der Prasenz des
>Lichts¢, das in ihm wohnt, erfiillen.
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Wegen dieses Lichts besitzt der Imam auch die Eigenschaft der Unfehl-
barkeit (‘isma) in spirituellen und religiosen Angelegenheiten. Er ist seiner
inneren Natur nach so rein wie der Prophet, die Quelle dieses Lichts, und
wie seine Tochter Fatima, die durch Ali die Mutter der Imame ist. Deshalb
werden der Prophet, Fatima und die zwolf Imame zusammen die >vierzehn
Reinen< genannt. Die 'Isma des Propheten und der Imame ist die logische
Folge der Anwesenheit des >-muhammadanischen Lichts< in ihnen, denn
dieses Licht ist die Quelle aller Offenbarung und letztlich aller Erkenntnis.
Von diesem Licht geleitet zu werden, heifit gegen Irrtum gefeit zu sein. Nur
eines der vielen Kinder eines jeden Imams wird selbst Imam, denn nur einer
tréagt das >prophetische Licht« in sich. Die Beziehung zwischen den Imamen
ist nicht nur eine leibliche Verwandtschaft, sondern vor allem eine spirituel-
le Verbindung aufgrund des Ubergangs dieses >Lichts< von einem Imam auf
den anderen, kraft dessen ein jeder >ma’sumc< oder >rein< wird und die
Amtsgewalt als Wahrer und Ausleger des gottlichen Gesetzes gewinnt.

Die Imame sind auch Mittler zwischen Mensch und Gott. Im Leben um
ihren Beistand zu bitten heif3t, sich an die Briicke zu wenden, die Gott fiir
den Menschen schldgt, damit er zu ihm zurtickkehren kann. Sie sind in die-
sem Sinne die Fortfithrung der Personlichkeit des Propheten. Ihre Gréber
und diejenigen ihrer Abkémmlinge, der >Imamzadeh« im Persischen, wer-
den von Pilgern besucht und sind Zentren des religiosen Lebens. Schiiten
aus der ganzen Welt wallfahren zum Grab 'Alis in Nadjaf, zu demjenigen
Husains in Kerbela, denjenigen des siebten und neunten Imam in Kazimain,
den letzten Imamen in Samarra, zu demjenigen des Imams Rida in Masch-
had, seiner Schwester Hazrat Ma'suma in Qum, der Schwester von Imam
Husain, Sayyida Zainab, seiner Tochter Sayyida Rugiya in Damaskus und
zu vielen anderen Orten. Dies sind die zwolf Imame der Schia:

1 Ali ibn Abi Talib, Vetter und Schwiegersohn des Propheten, der

der Ursprung des Imamats und der Représentant der esoterischen
Dimension des Islams ist. Der Schia zufolge wurde er in Ghadir
Khumm vom Propheten zu seinem Bevollméchtigten (wasiy) und
Nachfolger erwéhlt.

2 Alis idltester Sohn, Imam Hasan, der nach ihm kurze Zeit Kalif

war und in Medina starb, nachdem er sich aus dem offentlichen
Leben zuriickgezogen hatte.

3 Sein jiingster Sohn Imam Husain, der gegen Yazid, den zweiten

umayyadischen Kalifen, zu Felde zog und mit fast seiner ganzen
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Familie bei Kerbela den Tod fand. Sein Martyrium am zehnten
Muharram (61 A. H.) ist bis zum heutigen Tag der Hohepunkt des
religiosen Kalenders, und sein tragischer Tod steht als Symbol fiir
das Ethos der Schia.

Imam Ali, genannt Zain al-"Abidin und as-Saddjad, der einzige
tiberlebende Sohn von Imam Husain. Seine Mutter war die Toch-
ter des letzten Sassanidenkonigs Yazdigird. Er ist vor allem be-
kannt wegen seiner Gebete, dem >Sahifa saddjadiya¢, das nach
dem >Nahdj al-balagha< Alis das vorziiglichste literarische Werk
der Imame ist und einige der am meisten bewegenden Zeiten der
religiosen Literatur im Arabischen enthilt. Es wurde sogar der
»Psalm der Familie Muhammads« genannt.

Imam Muhammad al-Bagir, Sohn des vierten Imams, der wie sein
Vater seinen Sitz in Medina hatte. Da zu seiner Zeit das umayya-
dische Kalifat mit inneren Unruhen zu kdmpfen hatte, blieb der
Schia mehr Freiraum fiir ihre religiosen Lehren. Viele Gelehrte
reisten damals nach Medina, um beim fiinften Imam zu studieren,
und auf ihn gehen zahlreiche Traditionen zurtick.

Imam Dja'far as-Sadiq, Sohn des Imams Muhammad al-Bagir, der
die Ausbreitung der schiitischen Wissenschaften so stark forderte,
dass das schiitische Gesetz nach ihm benannt wurde. Von ihm
und dem fiinften Imam sind mehr Traditionen tiberliefert als von
allen anderen zusammen. Tausende stromten zu seinem religio-
sen Unterricht, u.a. bekannte schiitische Personlichkeiten wie Hi-
sam ibn Hakam und der Alchimist Djabir ibn Hayyan. Sogar Abu
Hanifa, Begriinder einer der vier sunnitischen Rechtsschulen, und
mehrere andere bekannte sunnitische Gelehrte studierten bei ihm.
In die Zeit des Imams Dja'far fillt auch die Abtrennung der Is-
ma'iliya von der Zwolfer-Schia, nachdem die Nachfolge des
sechsten Imams dadurch besonders erschwert wurde, dass der
abbasidische Kalif al-Mansur in der Hoffnung, die schiitische Be-
wegung unterdriicken zu kénnen, beschlossen hatte, jeden tten
zu lassen, den der sechste Imam offiziell zu seinem Nachfolger
erwéhlen wiirde.

Imam Musa al-Kazim, Sohn des Imams Dija'far, der wegen der
neuerlichen feindseligen Haltung des Kalifats - diesmal der Ab-
basiden - gegenitiber den Schiiten unter schwersten Verfolgungen
zu leiden hatte. Er verbrachte die meiste Zeit seines Lebens in
Medina, wo er sich verborgen halten musste, bis ihn Harun ar-
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Raschid gefangen nehmen und nach Bagdad bringen lies. In der
Néhe dieser Stadt starb er. Von da an lebten alle Imame in der
Néhe des Kalifen und gaben Medina als ihren stindigen Sitz auf.
Imam Ali ar-Rida, Sohn des Imams Musa al-Kazim, den al-
Ma'mun nach Merw in Khorasan rief, wo er zum Nachfolger des
Kalifats erwdhlt wurde. Seine grofie Beliebtheit und die rasche
Zunahme der Schia in diesem Gebiet liefSen ihn jedoch die Gunst
des Kalifen verlieren. Er wurde schliefilich abgesetzt und in Tus
bzw. der heutigen Stadt Maschhad begraben, die heute das be-
deutendste religiose Zentrum Persiens ist. Imam Rida nahm an
vielen der gelehrten Versammlungen al-Ma'muns teil, und seine
Dispute mit Theologen anderer Religionen sind in schiitischen
Quellen aufgezeichnet. Von ihm leiten sich auch viele Sufi-Orden
ab, und er wird auch der >Imam der Initiation« genannt.

Imam Muhammad at-Tagqi, Sohn von Imam Rida, blieb in Medina,
solange al-Ma'mun lebte, wiewohl dieser ihm seine eigene Toch-
ter zur Frau gegeben hatte, um ihn in Bagdad zu halten. Nach al-
Ma'muns Tod kehrte er nach Bagdad zurtick, wo er starb.

Imam Ali an-Naqi, Sohn des neunten Imam, der seinen Sitz in
Medina hatte, bis al-Mutawakkil Kalif wurde und ihn nach Sa-
marra einlud, dem Sitz des Kalifats. Dort lieff er den Imam jedoch
seine generell Schia-feindliche Politik in aller Hérte spiiren. Der
Imam ertrug die Widrigkeiten bis zum Tode des Kalifen, kehrte
aber danach nicht nach Medina zuriick. Er starb in Samarra, wo
sein Grab und das seines Sohnes noch heute zu finden sind.

Imam Hasan al-'Askari, Sohn von Imam Ali an-Naqi, der in du-
Berster Zuriickgezogenheit in Samarra lebte und von Agenten des
Kalifen streng bewacht wurde, weil die Auffassung der Schiiten
bekannt war, dass sein Sohn der Mahdi sein wiirde. Er heiratete
Nargis Khatun, die Tochter des byzantinischen Kaisers, die sich
dem Islam zugewandt hatte und sich selbst in die Sklaverei ver-
kaufte, um im Gebiet des Islams leben zu kénnen. Aus dieser Ehe
ging der zwolfte Imam hervor.

Imam Muhammad al-Mahdi genannt Sahib az-Zaman (Herr der
Zeit), der letzte schiitische Imam, ging nach dem Tod seines Va-
ters in die kleine Verborgenheit ein. Zwischen 260/873 und
329/940 hatte er vier Vertreter (na'ib), denen er von Zeit zu Zeit
erschien und durch die er die schiitische Gemeinde betreute. Die-
ser Zeitraum heifst daher die >kleine Verborgenheit« (al-ghaibat as-
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sugra). Daran schliefit sich die >grofse Verborgenheit« (al-ghaibat

al kubra), die noch heute fortdauert. Wihrend dieser Zeit ist der

Mahdi, der Schia zufolge, am Leben, aber unsichtbar. Er ist »Axis

mundi¢, der unsichtbare Herrscher des Universums. Vor dem En-

de der Zeiten wird er auf der Erde wiedererscheinen, um Gleich-

heit und Gerechtigkeit zu bringen und die Erde mit Frieden zu er-

fullen, nachdem sie von Krieg und Ungerechtigkeit zerrissen war.

Der Mahdi ist ein ewig lebendes spirituelles Wesen, der diejeni-

gen, die ihn bitten, auf dem spirituellen Weg leitet und um dessen

Beistand alle Frommen in ihrem téglichen Gebet bitten. Wer spiri-

tuell qualifiziert ist, ist in innerem Kontakt mit dem Mahdi.
Die zwolf Imame stehen, wie die zwolf Tierkreiszeichen, am spirituellen
Firmament. In ihrer Mitte ist der Prophet, die Sonne, die diese Zeichen be-
scheint. Die Imame sind nach schiitischer Auffassung Teil und Fortsetzung
der spirituellen Wirklichkeit des Propheten. Zusammen mit ihm, der im
metaphysischen und biologischen Sinne ihre Quelle und ihr Ursprung ist,
bestimmen sie die Umrisse jenes spirituellen Universums, in dem die Schii-
ten leben.

Gemeinsamkeiten und Unterschiede

Beziiglich der Unterschiede zwischen Sunna und Schia ist zu sagen, dass in
Ersterer die >Baraka«< oder Segenskraft des Propheten in allen Gefdhrten des
Propheten und seiner Familie empfunden und wahrgenommen wird, w&h-
rend sie in der Schia hauptsédchlich in der Familie des Propheten, >ahl al-
bait, empfunden wird. Was die Gefdhrten >sahaba< und die Familie »ahl«
dem Sunniten bedeutet, das bedeutet die Familie >ahl< allein dem Schiiten.
Dies driickt sich auch in den beiden Segensformeln tiber den Propheten aus,
die in den beiden Gruppen tiblich sind. Es ist nicht so, dass die Familie des
Propheten keinen besonderen Platz in der Sunna hitte oder die Gefdhrten
in der Schia unwichtig wéren. Im einen Fall sieht man aber den Islam durch
die ganze Gemeinde, die den Begriinder umgab, im anderen durch eine
bestimmte Elite, ndmlich seine Familie und diejenige, die spirituell mit ihm
verwandt gewesen sind, wie Salman al-Farsi, von dem der Prophet sagte:
>Salman ist ein Angehdoriger meines Hauses.« Auch hier wiederum ist es
eine Frage der Betonung und der unterschiedlichen Interpretation einer
einzigen Wirklichkeit, kein absoluter Gegensatz.
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Insgesamt gibt es zahlreiche Ahnlichkeiten zwischen Sunna und Schia,
welche die Unterschiede bei weitem aufwiegen und die beweisen, dass es
sich um zwei Zweige desselben Baumes handelt. Sunnitischer und schiiti-
scher Islam sind im Koran und im Propheten verbunden, dem Fundament
des ganzen Islam. Sie haben die Grundlagen der Religion gemeinsam, nam-
lich die Grundlehren des >Tauhid« (Einheit), der >Nubuwwac« (Propheten-
tum) und der Eschatologie (ma'ad). Sie stimmen auch in der Auffassung
tiberein, Allah miisse gerecht sein, auch wenn die eine den Aspekt der Frei-
heit, die andere denjenigen der Notwendigkeit betont. Die eine glaubt, alles
was Allah tue, sei gerecht, wahrend die andere hervorhebt, Gott konne
nicht ungerecht sein. Die Ubereinstimmung in den Grundsétzen der Religi-
on stellt Sunna und Schia in die Gesamtorthodoxie des Islams und gewéhr-
leistet das Vorhandensein der Grundprinzipien der Lehre in den Aussagen
beider Gruppen.

Auch auf der Ebene der religiosen Praxis sind Sunna und Schia praktisch
gleich. Die alltdgliche Praxis der Scharia ist in beiden Welten dieselbe. Mit
Ausnahme weniger Punkte, wie zum Beispiel der Grofie des Erbteils der
Frau oder der Ehe auf Zeit, gelten in beiden Richtungen dieselben Regeln
der Scharia. In der Praxis sind auch die Gebete, Waschungen, Fasten, Pilger-
fahrten usw. bis auf kleine Unterschiede identisch, die in den Gebeten
nichts weiter sind als die Unterschiede zwischen den vier sunnitischen
Rechtsschulen. Die Schiiten fiigen lediglich zwei weitere Sidtze dem Gebets-
ruf hinzu, von denen einer die >Wilaya« Alis bekréftigt, der andere die
Wichtigkeit guter Werke. Weiterhin betonen die Schiiten wegen des Fehlens
des Imams die Freitagsgebete nicht in demselben Mafle wie die Sunniten,
und diesem Gebet fehlt insbesondere die politische Bedeutung, die es in der
sunnitischen Welt hat. Die Ahnlichkeiten in der tdglichen Praxis auf der
Grundlage der Scharia sind vom Verbot von Alkohol und Schweinefleisch
bis hin zu den Vorschriften fiir die Opferung von Tieren so zahlreich, dass
sie hier nicht aufgezahlt werden konnen.

Die Ahnlichkeiten zwischen Sunna und Schia in der tiglichen Praxis
sind weitaus grofser, als der Vergleich der theologischen Texte vermuten
lassen wiirde. Wenn die Schia der >Islam Alis«< ist, so ist die >Baraka Alis«
durch die Anwesenheit der Sufi-Orden, deren >Imamc« er auch fiir die Sunni-
ten ist, und durch die sozialen Verzweigungen dieser Orden in Gilden, Rit-
terorden usw. auch in der sunnitischen Welt verbreitet. Vergleicht man das
Alltagsleben eines traditionellen Sunniten, das seine Grundlage in der Scha-
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ria hat und von hédufigen Besuchen an den Griabern von Heiligen sowie dem
Rezitieren von Gebeten und Litaneien unterbrochen ist, die meist von Sufi-
Meistern wie Abd al-Ghadir al-Gilani und Abu'l-Hasan as-Sadili verfasst
wurden, mit dem tdglichen Leben der Schiiten, ist man erstaunt tiber die
weitreichenden Ahnlichkeiten. Die Funktion der Imame und ihrer Nachfah-
ren in der schiitischen Welt haben in der sunnitischen Welt die Heiligen
tibernommen, die in der Tat im metaphysischen Sinne die spirituellen
Nachfahren des Propheten und der Imame sind. Die Namen vieler Imame
erscheinen im geistigen Stammbaum eines jeden Sufi-Ordens. Diese wesent-
liche Identitédt kann existenziell< in der Gegenwart der >Baraka« der Gréaber
von Sufi-Heiligen einerseits und derjenigen der Imame und ihrer Nachfah-
ren andererseits erfahren werden, wiewohl natiirlich jedes seinen eigenen
Duft trégt.

Fazit

Zusammenfassend kann man sagen, dass Sunna und Schia zwei orthodoxe
Dimensionen des Islams sind, die von der Vorsehung in diese Tradition gelegt
wurden, damit Gemeinschaften unterschiedlichen psychologischen und spiri-
tuellen Temperaments sich in die islamischen Gemeinden integrieren konnten.
Sie sind jeweils eine Bekriftigung der Lehre der Einheit und zerstoren als solche
nicht die tiefe Einheit des Islams, welche formelle Unterschiede es auch immer
geben mag. Es gibt vielmehr zwei Moglichkeiten, die Wahrheit der >Schahadac
»La ilaha illa'llah< zu bekréftigen. Sie sind zwei Béche, entsprungen aus dersel-
ben Quelle, die ihr gemeinsamer Ursprung ist, ndmlich die koranische Offenba-
rung. SchlieSlich ergieflen sie sich in ein Meer, die gottliche Einheit, zu deren
Verwirklichung beide die Mittel in sich haben. Wer eine von beiden gelebt hat,
hat als Muslim gelebt und jene Wahrheit erkannt, um deren Offenbarung willen
der Koran den Menschen durch den Propheten des Islams verkiindet wurde.
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Die Konsolidierung der Schia
in der Safawidenzeit'

Seyed Javad Varaei

Einleitende Gedanken

Das Schiitentum in Persien war die Rechtsschule einer Minderheit, bis sie in
der Safawidenzeit offiziell anerkannt wurde. Diese Anerkennung ermdog-
lichte die Ausweitung und Entwicklung der Schia. Normalerweise hatten
die offiziellen Rechtsschulen aufgrund staatlicher Unterstiitzung keine
Schwierigkeiten, sich auszuweiten. Die Schia war darin keine Ausnahme.
Dieser Beitrag beschiftigt sich mit der Frage, aufgrund welcher staatlicher
Erfordernisse und in welchen Bereichen sich die Schia in der Safawidenzeit
ausgeweitet hat. Um die Ursachen zu begreifen, miissen die gesellschaftli-
chen Voraussetzungen der Safawidendra, vor allem zur Zeit der Griindung
der Safawidendynastie, sowie die Beweggriinde ihrer Begriinder bertick-
sichtigt werden.

Politische Hintergriinde zur Safawidenzeit

Im Persien des 13. Jahrhunderts und spdter ldsst sich beobachten, dass die
Sunniten generell eine moderate Herangehensweise bei der Ausweitung der
islamischen Religion pflegten. Da zu Beginn der Safawidenzeit die Mehrheit
der Iraner wie auch alle anderen Angehorigen des Islam in anderen Regio-
nen Sunniten gewesen sind, war diese yHerangehensweise der Sunnitenc fiir
die Ausweitung der Schia in jener historischen Periode eine wichtige Vo-
raussetzung. Konkret pflegten sie »ein tolerantes Verhalten den Anhdngern
anderer Religionen und Rechtsschulen gegeniiber sowie ein friedliches Zu-
sammenleben mit ihnenx.

1 Der vorliegende Beitrag wurde fiir diese Ausgabe von Spektrum Iran geschrieben
und von Sedigheh Khansari Mousavi aus dem Persischen ins Deutsche tibertragen.
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Die Befreiung der Schiiten aus der Isolation sowie das Gefiihl, in Freiheit
und Sicherheit zu leben, sind Ergebnisse dieser Herangehensweise. Da die
meisten Menschen den Gelehrten und Eliten jener Gesellschaft folgten,
spielt das moderate Verhalten einiger sunnitischer Gelehrter sowie das ho-
he Ansehen der Schiiten bei ihnen in jener Zeit eine wesentliche Rolle. Eini-
ge sunnitische Gelehrte beschaftigten sich mit schiitischen Imamen oder sie
verfassten eigene Werke, die sie den schiitischen Fiihrern prasentierten.
Diese Stromung begann in Bagdad. Mohammad Parsa (15. Jh.), Fazlullah
Ruzbehani (16. Jh.), Hosein Karbalayi (16. Jh.) und Muhyi Lari (zweite Half-
te des 16. Jh.), um einige dieser Gelehrten zu nennen, setzten sich mit den
Biographien schiitischer Imame auseinander.

Hamdollah Mostofi (gest. 1349), der Verfasser der >Tarikh-e Gozide¢, ver-
fasste die Biographie der zwolf schiitischen Imame und brachte seine wich-
tige Auffassung zum Ausdruck, »nur die unfehlbaren Imame konnten den
Anspruch auf das Kalifat erheben.«2 Einigen historischen Forschern der
Safawidenzeit zufolge ist die moderate Herangehensweise der sunnitischen
iranischen Gelehrten einer der Hauptgriinde der Entstehung der Safawi-
dendynastie gewesen. Viele Familien konvertierten aus diesem Grund zur
Schia.3 Andere Griinde, welche zur Ausweitung der Schia in dieser histori-
schen Periode beigetragen haben, sind, dass einige sunnitische Gelehrte
Lobgedichte auf die schiitischen Imame verfassten?, und von sunnitischen
Herrschern Miinzen mit dem schiitischen Glaubensbekenntnis >Ali wali
allah« geprédgt wurden.> AufSerdem veranstalteten sunnitische Herrscher in
manchen Regionen Trauerfeiern zum Todestag des Imam Husain.¢

Ein anderer Grund ist der Einfall der Mongolen in Persien und im Irak.
Einerseits waren die Mongolen religios tolerant, andererseits hatten sie im
Kampf gegen das Kalifat in Bagdad grofien Erfolg. Sie eroberten Bagdad
und schwichten damit die Macht der Sunniten. Schiitische Gelehrte, wie
Nasir ad-Din Tusi und Sayyid b. Tawus, nutzten diese Gelegenheit, um die

2 Mostofi, Hamdollah: Tarihk-e Gozide. Ediert von: ‘Abd al-Hosein Nawayi, Teheran
1983, S. 207.

3 Dja'fariyan, Rasul: Tarikh-e Taschayyu' dar Iran ta tolu'-e dolat-e Safawi. Teheran, 2011,
S. 842.

4 Khadjuye Kermani: Diwan-i Asch'ar. Hg. Von: Ahmad Soheili, Teheran 1990, S. 571.

5 Vgl. Dja'fariyan, Rasul: Tarikh-e Taschayyu' dar Iran ta tolu'-e dolat-e Safawi S. 8844,
zitiert von Tabataba'i, Seyyid Djamal Torabi: Sekkeh hay-e Aq Qoyunlu. In: Zeitschrift
des Azarbayidjan Museums, Nr. 7, 1976, S. 15-17.

6 Vgl. Dja‘fariyan, Rasul, S. 840-850.
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Grundziige der Schia zu etablieren. Trotz erfolgter Massaker an Muslimen
hinderten einige Mafinahmen der Religionsgelehrten die Mongolen daran,
noch mehr Menschen umzubringen. Die neuen Umsténde trugen zur teil-
weisen Befreiung der Schiiten von der Unterdriickung des Kalifats und fa-
natischer Sunniten bei. In der Zeit der Ilkhane wurden die Schiiten mit den
Sunniten gleichgesetzt. Man hilt sogar den Kontakt der Schiiten mit dem
Hof Arghuns (reg. 1284-1291) fiir mafigeblich zur Erlangung von Freiheit
und politischem Fortschritt.” Die Tatsache, dass Uldjaytu zur Schia konver-
tierte, den Namen Khodabande auswahlte und Allama al-Hilli, dem nam-
haften schiitischen Gelehrten, mehr Freiheit schenkte, ebnete den Schiiten
den Weg.# Nach dem Tod des Sultans Khodabande und der Machtergrei-
fung seines Nachfolgers Abu Said wurden die Schiiten allerdings wieder
unterdriickt.?

Der Glaube der Sufis und Mystiker an schiitische Lehren, wie der Glaube
an die Herrschaft des vollkommenen Menschen, hatte das Interesse der
Safawiden an der Schia zur Folge. Der Glaube der Sufis und Mystiker an Ali
b. Abi Talib als dem vollkommenen Menschen und die feste Uberzeugung
der Schiiten, Imam Ali sei aufgrund seines Wissens und seiner spirituellen
Position der einzige Herrscher nach dem Propheten, war Anlass fiir die
Anndherung der Sufis und Mystiker an die Schiiten und die Ausweitung
der Schia in der Safawidenzeit. In dieser Uberzeugung distanzierten sich
die Mystiker von den Sunniten und ndherten sich den Schiiten an. Beson-
ders ist der Tatsache Beachtung zu schenken, dass die Sufis und Mystiker
sich wenig mit dem islamischen Gesetz, der >Schariat¢, auseinandersetzen,
sondern mehr mit dem mystischen Pfad, der >Tarighat, um Wahrheit zu
erreichen. Aufgrund des Glaubens an >Welayat« konnen sich die Sufis und
Mystiker von einem Glauben distanzieren oder sich einem anderen Glauben
anndhern.’0 Threr Meinung nach steht Wahrheit, welche darin besteht, ein
vollkommener Mensch zu sein, mehr den Schiiten als den Sunniten nahe.
Das Interesse der safawidischen Mystiker an den Schiiten basierte folglich
auf einem religiosen Fundament, wobei sich die safawidischen Herrscher

7 Turkamani Azar, Parvin: Tarikh-e siyasi schi'ayan-e isna 'aschari dar Iran. Ghom 2011, S.
282.

8 Amin, Sayyid Muhsin: A'yan asch-schi'a. Bd. 5, Beirut 1985., S. 399.

9 Khwand Mir, Ghiyas ad-Din: Tarikh-e habib as-saiyr. Bd. 3, Teheran 2001, S. 202-217,
388.

10 Khwand Mir, Mahmud: Tarikh-e Schah Isma'il wa Schah Tahmasb Safawi. Ediert von:
Mohammad Ali Djarahhi, Teheran 1991, S. 118.
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zu Gunsten ihrer eigenen Herrschaft mehr den schiitischen Gelehrten anné-
herten.

Zusammenarbeit zwischen Herrschern und Religionsgelehrten

Ein wichtiger Grund der Entwicklung und Ausdehnung der Schia in der
Safawidenzeit war die Zusammenarbeit zwischen den Herrschern und dem
Klerus. Diese Kooperation basierte auf einem wechselseitigen Bedtirfnis.
Der Wunsch, schiitische Gelehrte zu kontaktieren, verstarkte sich, als die
Safawiden mit ihrer Zuneigung zu der alidischen Familie an die Macht ka-
men. Die schiitischen Gelehrten begriifiten die Einladung der safawidischen
Regierung, um ihre eigenen Ziele zu erreichen, aber es gibt weitere, im Fol-
genden dargestellte Griinde der gegenseitigen Sympathie.

A. Grinde fur die Kooperation der Sawafidenherrscher
mit den schiitischen Gelehrten

Das Interesse der Safawidenherrscher an einer Zusammenarbeit mit den
schiitischen Gelehrten hat folgende Griinde:

1. Suche nach einer Stitze der eigenen Macht

Jeder Staat stiitzt sich auf bestimmte Machtkomponenten. Eine der
Hauptsdulen der Safawidenmacht waren die Kizilbasch, Anhédnger eines
Sufi-Ordens, die an den bedingungslosen Gehorsam dem safawidischen
Herrscher als dem vollkommenen Fiirsprecher gegentiber glaubten und
eine besondere Position im Safawidenstaat besafien. Mit der Niederlage
Schah Isma‘ils in Tschaldiran zweifelten die Sufis an der Macht des voll-
kommenen Fiirsprechers. Spiter gerieten die Kizilbasch in einem internen
Machtkampf, statt miteinander zu kooperieren. Alle diese Faktoren fiihrten
zur Instabilitdt der Sdulen des Staates.!!

Der Safawidenherrscher war bestrebt, eine Konstellation herbeizufiihren,
bei der ein anderes Machtzentrum mit den machtgierigen und unfolgsamen
Kizilbasch kampfen miisse, um sie zu kontrollieren. Die schiitischen Gelehr-
ten waren auf Grund ihrer sozialen Position eine gute Wahl. Deshalb setzte
sich Schah Isma‘il im Jahre 1508, nach der Eroberung Bagdads und einer
Pilgerfahrt zu den Heiligen Stitten im Irak, mit dem Gedanken auseinan-

11 Sykes, Sir Percy: Tarikh-e Iran. Bd. 2, tibersetzt von Seyyed Mohammad Taghi Fakhr,
Teheran 2001, S. 234 f£.
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der, die hervorragenden und namhaften schiitischen Gelehrten der religio-
sen Hochschule Nadjafs einzuladen, was er spéter auch realisierte.

2. Ansehen und Einfluss der schiitischen Gelehrten

Mit der Etablierung der Schia in Persien hatte der Safawidenstaat indes
einige Faktoren zu berticksichtigen: Die Sunniten mussten mit den schiiti-
schen Lehren vertraut gemacht und zur Konvertierung bewegt werden.
Wegen dieser Faktoren war die Anwesenheit schiitischer Gelehrter in der
iranischen Gesellschaft unvermeidbar. Die offizielle Rechtsschule Persiens
zu dndern, war selbstverstandlich mit dem Widerstand der sunnitischen
Gelehrten und deren Anhédnger verbunden.

Die schiitischen Gelehrten waren indes wissenschaftlich den sunniti-
schen Gelehrten tiberlegen und konnten von daher die Menschen beeinflus-
sen. Sie waren in der Lage, die Menschen mit den schiitischen Lehren ver-
traut zu machen, sie religits zu iiberzeugen und sie dazu bewegen, sich an
Kriegen zur Verteidigung des Staates zu beteiligen. In der Tat bedurfte der
Safawidenstaat >des Einflusses der schiitischen Gelehrten auf die Perser, um
seine Ziele zu erreichen«. Aufier den Kizilbasch, die den Herrscher als voll-
kommenen Fiirsprecher anerkannt hatten und Gehorsam ihm gegentiber
fur notig hielten, waren alle anderen Gruppierungen anderer Auffassung.
Die meisten Menschen standen stark unter dem Einfluss der Religionsge-
lehrten. Sogar die Kizilbasch &nderten im Laufe der Zeit ihre Einstellung
und waren dem Herrscher gegentiber nicht mehr gehorsam.

3. Ungeeignetheit mystischer Lehren zur Staatsfiuihrung

Die Lebensferne der Mystik war ein weiterer Punkt, der den Safawiden-
staat von den schiitischen Religionsgelehrten abhéngig machte. Als die Sa-
fawidenherrscher an die Macht kamen und mit gesellschaftlichen Proble-
men konfrontiert wurden, bemerkten sie, dass sie einer angemessenen
Rechtsschule bedurften. So luden sie die Religionsgelehrten ein, verschie-
dene Amter zu iibernehmen und als Richter, Minister, Scheich al-Islam und
Vorbeter des Freitagsgebets Dienst zu tun.

Die Mystik ist zwar in der Lage, mit Hilfe ihrer Lehren vom >vollkom-
menen Fiirsprecher« in einem Kampf zu siegen, einen Staat zu {iberwinden
und einen neuen Staat zu griinden. Sie vermag es aber nicht, eine Gesell-
schaft zu verwalten, sondern konzentriert sich auf >die menschliche Bezie-
hung zu Gott« als auf >die Beziehungen der Menschen zueinander«. Um
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Vollkommenheit zu erreichen, ist aus der Sicht der Mystik lediglich die spi-
rituelle Entwicklung von grofier Bedeutung. Insofern legt sie wenig Wert
auf das diesseitige Leben und beinhaltet kaum Losungsmdoglichkeiten zur
effekiven Verwaltung einer Gesellschaft oder eines Landes. Auch bertick-
sichtigt sie das islamische Recht >Schariat< nicht, obwohl jeder Staat Regeln
und Gesetze benotigt, um das gesellschaftliche Leben zu ordnen.

4. Staatliche Legitimation der Safawiden durch die Schia

Jeder Staat muss legitimiert werden, vor allem wenn er sich als religitser
und sakraler Staat versteht. Die Macht der Herrscher war seinerzeit nicht
von der Stimme des Volkes abhdngig - die Legitimation eines Staates auf
Grund des Zuspruchs des Volkes kam in der damaligen Zeit nicht in Frage
-, deshalb benétigten sie eine andere Quelle zur Legitimation. Um den neu
gegriindeten Staat zu legitimieren und das Volk von dieser Legitimation zu
tiberzeugen, benotigten die Safawiden die Untersttitzung von Religionsge-
lehrten. Da der Safawidenstaat sich von der sunnitischen Denkrichtung
distanziert und die Schia als Staatsreligion etabliert hatte, war es nicht rea-
listisch zu erwarten, dass er von den sunnitischen Gelehrten anerkannt
wiirde. Die Kizilbasch hingegen erkannten zwar die Safawidenherrscher als
die >vollkommenen Fiirsprecher« an, sie gehorten aber zur Minderheit.
Deswegen benétigte man fiir die Legitimation und Anerkennung des Staa-
tes eine andere Glaubensrichtung.

Die Tatsache, dass die schiitischen Gelehrten und die meisten Schiiten an
das >Imamat< in der Anwesenheit des unfehlbaren Imams und an >die Ver-
tretung« des Imams durch die Gelehrten wahrend der Zeit der Verborgen-
heit des Imams glaubten, war den Safawidenherrschern bekannt.12 Deswe-
gen luden sie die schiitischen Gelehrten als Vertreter des verborgenen
Imams ein, um den Safawidenstaat zu legitimieren. Die Herrscher prasen-
tierten sich als Vertreter der Religionsgelehrten fiir die Verwaltung des
Staates, ohne allerdings den schiitischen Gelehrten die Macht tiberlassen zu
wollen. Die bekannte Entscheidung Schah Tahmasbs und die Vorstellung
Muhaqqiq Karakis, Vertreter des zwolften Imams zu sein, muss in diesem
Zusammenhang gesehen werden.13

12 Chardin, Jean: Safarname. Bd. 3, tibersetzt von Ighbal Nimayi, Teheran 1995, S. 1145,
und Kampfer, Engelbert: Safarname, tibersetzt von Keikawus Djahandari, Teheran,
1984, S. 125.

13 Hassun, Muhammad: Hayat al-Muhaqqiq al-Karaki. Bd. 1, Ghom 2002, S. 455-457.

30 SPEKTRUM IRAN ¢ 30. Jg. ¢ Nr. 1-2017



Die Entstehung der Schia in der Safawidenzeit

B. Grunde fur die Kooperation schiitischer Gelehrter
mit den Safawiden

Fiir die schiitischen Gelehrten war die Kooperation mit den Safawidenherr-
schern eine einzigartige Gelegenheit, um die schiitischen Lehren zu verbrei-
ten, wobei weitere Aspekte ebenfalls eine nicht unbedeutende Rolle spiel-
ten. Durch die Annahme dieses Angebots konnte die Schia als Staatsreligion
in Persien anerkannt werden. Obwohl wahrend dieser Periode kein ange-
messenes politisches System gegriindet wurde, welches die Wiinsche der
Religionsgelehrten erfiillen konnte, waren die Schiiten in einem grofien
Land, wie Persien, in der Lage, politische Macht zu geniefSen und ihre Iden-
titdt zu bewahren. Dieser Prozess bewahrte die Schiiten davor, sich anderen
Rechtsschulen anpassen zu miissen.

1. Erlangen einer religidsen Heimat
und Bewahrung von Wissen

Als die Umayyaden die Macht iibernahmen, gerieten die Unfehlbaren
Imame und die Anfiihrer der Schia in politische Schwierigkeiten. Mit Aus-
nahme einiger Perioden, in denen die sunnitischen Herrscher und Gelehr-
ten der Schia gegentiber tolerant waren, hielt man sie fiir gefdhrlich. Nur in
einer kurzen Periode und mit dem Untergang der Umayyaden und am An-
fang des abbasidischen Kalifats hatten Imam Muhammad Baghir und Imam
Dija'far Sadiq die Gelegenheit, ihre wissenschaftlichen Lehren zu verbreiten
und sie ihren Anhdngern zu tibermitteln. Als Imam Reza als Thronfolger
gewdhlt wurde, wurde der Druck auf die Schiiten und auf die alidischen
Familien geringer, jedoch letztlich wurden alle Imame von den jeweiligen
Herrschern unterdriickt und erlitten schliefSlich den Mértyrertod. Oft konn-
ten die Schiiten sich nicht an die Imame wenden, um Antworten auf ihre
Fragen zu erhalten. Die schiitischen Gelehrten waren ebenfalls keine Quelle
fiir die Offentlichkeit, denn Menschen folgen meist der Politik, welche von
den Regierungen dargestellt wird.

Die Schwierigkeiten des Lebens und die Angst vor Einschrankung und
Entbehrung hindert Menschen oft daran, ihre eigene Meinung zu vertreten.
Unter der Herrschaft der Umayyaden, Abbasiden usw. lebten die Schiiten
in der Diaspora und in Zurtickgezogenheit. Die schiitischen Gelehrten wur-
den vom Kalifat unterdriickt und sahen sich dartiber hinaus mit grofien
Schwierigkeiten gegentiber sunnitischen Gelehrten konfrontiert, da man die
Schiiten oft als eine potentielle Gefahr fiir die sunnitischen Herrschenden

SPEKTRUM IRAN ¢ 30. Jg. ¢ Nr. 1-2017 31



Seyed Javad Varaei

ansah. Aus diesem Grund wurde ihre Tatigkeit von den Herrschern kon-
trolliert. Viele schiitische Gelehrte verbrachten ihr Leben entweder im Exil
oder im Gefingnis oder opferten sich fiir ihre Uberzeugung. Vor der Safa-
widenzeit und wahrend der Herrschaft der Buyiden und Mongolen, die der
Religion des Volkes gegentiber nicht empfanglich waren, konnten die Schii-
ten die Freiheit zum Teil geniefSen. Die Teilnahme einiger hervorragender
Gelehrter wie Sayyid Murtaza Alam al-Huda, Allama al-Hilli und Khvadja
Nasir ad-Din Tusi an der Herrschaft 6ffnete einen begrenzten Raum im
Leben vieler Schiiten und verringerte zum Teil den Druck und die Unge-
rechtigkeit.

Der Safawidenstaat lud nach der Etablierung seiner Herrschaft die schii-
tischen Gelehrten ein, nach Persien zu reisen und mit dem safawidischen
Staatswesen zusammenzuarbeiten. Muhaqqiq Karaki, der namhafte libane-
sischer Gelehrte, der im Jahre 1503 nach Nadjaf emigrierte, nahm die Einla-
dung an, um das schiitische Gedankengut ins Leben zu rufen. Ihm folgten
viele Gelehrte aus Djabal 'Amil und reisten nach Persien. Ein Grund dieser
Reise war die schwierige Situation der schiitischen Gelehrten im Osmani-
schen Reich.

Die radikale Herangehensweise der sunnitischen Herrscher und Gelehr-
ten sowie die Misshandlung der Schiiten im Laufe der Zeit, das Fir-
ungldubig-Erkldaren und die Ermordung namhafter Gelehrter der islami-
schen Welt hatten sie in grofie Schwierigkeiten gebracht.* Der Mord an
Muhammad Makki 'Amili, bekannt als der erste Martyrer (ermordet 1384),
und die Kreuzigung und Verbrennung seines Leichnams sowie der Mord
an Zain ad-Din 'Amili, bekannt als der zweite Martyrer (ermordet 1558),
sind nur zwei bekannte Beispiele. Die hohe Anzahl emigrierter Gelehrter
von Djabal 'Amil und Baqga' zu jener Zeit (mehr als 140) weist darauf hin,
unter welch schwierigen Umsténden die Schiiten seinerzeit lebten. Die Half-
te dieser Gelehrten wanderte nach Persien, ein Drittel nach Hidjaz, nach
Indien, in den Jemen und in den Irak aus.15

14 'Amili, Muhammad b. Makki: Ad-durus asch-schar'iyya. Bd. 1, Einleitung von: Mo-
hammad Mahdi Asefi, Ghom 1996, S. 6.
15 Vgl. Hassun, Muhammad: Hayat al-Muhaqgiq al-Karaki. Bd. 1, S. 411.
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2. Wiederbelebung der religiosen Wissenschaften
und Etablierung der Saulen der Schia

Zwei Beweggriinde fiir die Einwanderung nach Persien waren >die Wiederbe-
lebung der schiitischen Wissenschaften< und >die Verbreitung der Schia«. Dieses
Ziel wurde durch die Griindung der religidsen Hochschulen und die Annahme
der religiosen Positionen durch die schiitischen Religionsgelehrten erreicht. Der
Safawidenstaat ebnete den schiitischen Gelehrten den Weg fiir unterschiedliche
Tatigkeiten. Wihrend dieser Zeit kooperierten die schiitischen Gelehrten als
Scheich al-Islam, Minister, Richter, Vorbeter des Freitagsgebets und Verwalter
der religiosen Stiftungen mit dem Safawidenstaat. Auf Grund seiner Reise nach
Persien und dank seiner Position als Scheich al-Islam gelang es Muhaqqiq Ka-
raki den Gelehrten iiberall in Persien wichtige religiose Amter zu {iberlassen.

Der Wunsch der schiitischen Religionsgelehrten bestand darin, religiose Ge-
setze und Vorschriften durchzufiihren, die Rechte der Schiiten zu verteidigen,
nach den richtigen Maf$stiben zu urteilen, die Unterdriickung der Schiiten zu
verhindern, auf die Staatskasse und auf die Stiftungen aufzupassen und sie zur
Verbreitung der Religion und zugunsten des Volkes einsetzen zu kénnen. Ob-
wohl nach den Lehren der schiitischen Imame ihre Anhénger mit den unge-
rechten und usurpatorischen Staaten nicht kooperieren durften, war es unter
einer Bedingung erlaubt: Die Kooperation mit dem Staat sollte die Verteidigung
der Schiiten, die Durchfiihrung der Gebote und das Verhindern des Verbotenen
zur Folge haben. Diese Tatsache wurde von allen schiitischen Religionsgelehr-
ten akzeptiert.16

3. Kontrolle der Herrscher
und Verhindern von Ungerechtigkeiten

Eines der Ziele schiitischer Gelehrter fiir die Annahme der Einladung bestand
darin, die Herrscher, die im Namen der Schia ihr Amt ausiibten, zu kontrollie-
ren. Sie hatten die Absicht, die Unterdriickung des Volkes und die Verbreitung
verbotener Taten zu verhindern. Diese Angelegenheit lenkte von Anfang an die
Aufmerksamkeit der Gelehrten auf sich. Der Vorsatz, die Herrscher zum >gera-
den Weg« zu fiithren, ist in den Schriften der Gelehrten zu erkennen. Der Herr-
scher sollte es vermeiden, sich Ungldubigen zu ndhern. Eine seiner Aufgaben
war das Auffordern zu lobenswerten und das Verbieten tadelswerter Taten. Die
Religion des Volkes sollte von ihm geschiitzt werden. Um diese Ziele zu errei-
chen, musste der Herrscher mit den Gelehrten in Verbindung stehen, sie finan-

16 'Amili, Sayyid Djawad: Miftah al-karama fi scharh al-qawa'id. Bd.12, Ghom 1998, S. 375.
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ziell unterstiitzen und ihnen wichtige Entscheidungen tiberlassen.l” In dieser
Hinsicht konnten die schiitischen Gelehrten auf manchen Herrscher Einfluss
ausiiben, z.B. konnten sie die Herrscher daran hindern, Wein zu trinken, oder
sie konnten sie auffordern, gegen verbotene Angelegenheiten vorzugehen.1®

Fazit

Die Anerkennung und Ausbreitung der Schia seit dem Persien der Safawiden-
zeit bis in die Gegenwart ist auf das tolerante Verhalten der iranischen Sunniten
in der Safawidenepoche zuriickzufiihren, ferner auf die Kooperation zwischen
den Safawidenherrschern und den schiitischen Religionsgelehrten. Diese Ko-
operation fithrte zu einer Stabilitidt und Kontinuitit der Safawidendynastie tiber
mehr als zwei Jahrhunderte. Mit Ausnahme eines begrenzten Zeitraums hat
sich das Zusammenleben der Sunniten und Schiiten durch eine tolerante Praxis
zu einem friedlichen Zusammenleben in diesem Land gestaltet.

Weiterfihrende Literatur des Autors:

Varaei, Seyed Javad: Hokumat dar Islam, in: Danischname-ye djahan-e Islam, Bd.
13, Teheran 2009.

—: Fagihan-e 'asr-e maschrute wa masa'il-e djadid-e siyasi, in: Madjaleh-ye 'ilmi,
pazuheschi 'ulum-e siyasi, Nr. 49, Ghom 2010.

17 Sabsewari, Mohammad Baghir: Rauza al-anwar ‘Abbasi. Ediert von: Isma‘il Changizi,
Teheran 2004, S. 447-470, 473-500.

18 Vgl. Dja‘fariyan, Rasul: Tarikh-e Taschayyu' dar Iran ta tolu“-e dolat-i Safawi. Bd. 1, S.
370.
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Gottesgerechtigkeit im schiitischen Denken

Sedigheh Khansari Mousavi

»Wenn einer mit einer guten Tat (vor den
Richter) kommt, wird ihm zehnmal so viel
(als Lohn) zuteil. Und wenn einer mit einer
schlechten Tat kommt, wird ihm nur mit
gleichviel vergolten. Und ihnen [...] wird
(dabei) nicht Unrecht getan.«

(Sure 6:160)

Einleitende Gedanken

Wenn eine gldubige Schiitin oder ein gldubiger Schiit nach den Grundprin-
zipien ihrer oder seiner Religion gefragt wird, ist in der Regel von finf
Grundprinzipien des Islams die Rede. Bei diesen Prinzipien handelt es sich
um drei, welche Sunniten und Schiiten gemeinsam sind und die als allge-
meine Prinzipien der Religion >usul ad-din« genannt werden. Dazu gesellen
sich zwei Prinzipien, welche zur Schia gehoren und als Prinzipien der
Rechtsschule >usul al-mazhab< bezeichnet werden. Der Glaube an die Ein-
heit Gottes, der Glaube an den Propheten sowie der Glaube an die Aufer-
stehung am Tag des Jungsten Gerichts sind gemeinsame Prinzipien, von
denen sowohl Sunniten als auch Schiiten tiberzeugt sind. Durch den Glau-
ben an die Gerechtigkeit Gottes und an das Imamat unterscheiden sich die
sunnitischen und schiitischen Uberzeugungen voneinander.! Gottes Gerech-
tigkeit wird in diesem Beitrag aus vier Perspektiven betrachtet und disku-
tiert.

Die Handlungstheorie ist ein vielfach und zugleich kontrovers diskutier-
tes Thema in der islamischen Theologie. Schon im 8. Jahrhundert setzten
sich muslimische Gelehrte mit dem Thema auseinander. Dies hatte die Ent-

1 Vgl. Motahhari, Morteza: ‘Adi-e ilahi. Teheran 1993, S. 28, 34. Vgl. Djurdjani, Ziya’ ad-
Din b. Sadid ad-Din: Rasa'il-e farsi Djordjani. Ediert von: Ma’sume Nurmohammadji,
Teheran 1996, S. 181.
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stehung der zwei zentralen Denkrichtungen, namlich die der Traditionalis-
ten sowie der Mu'taziliten zur Folge. Die wichtige Frage, ob die menschli-
chen Handlungen auf Gott oder auf Menschen zuriickgehen, bildete den
Kern der Diskussionen. In diesem Zusammenhang stellte sich die Frage
nach dem Antrieb der menschlichen Handlungen.

Gehen sie auf den Menschen oder auf Gott zurtick? Sollten menschliche
Handlungen auf den Menschen zurtickgehen, so muss man neben Gott an
eine zweite Quelle glauben, die fahig ist, etwas gegen den gottlichen Willen
zu unternehmen. Sollten menschliche Handlungen auf Gott zuriickgehen,
so wird der Mensch ungerecht fiir die Handlungen bestraft, bei deren Zu-
standekommen er keine Rolle gespielt hat. Wenn menschliche Handlungen
auf den Menschen zurtickgehen, so werden goéttlicher Ratschluss und gott-
liche Vorbestimmung, welche mit dem gottlichen Wissen in Verbindung
stehen, in Frage gestellt. Wenn ein Mensch von Gott erschaffen wird, weif3
Gott im Voraus, wie sein Leben gefiihrt wird. Diese Tatsache entspricht
dem gottlichen Wissen. Lésst sie sich akzeptieren, ohne die berechtigte Fra-
ge zu stellen: Wie kann ich handeln, wenn alles dem gottlichen Wissen ge-
mifs vorherbestimmt ist? Wird Gott bestimmen, dass aus einem Menschen
ein Wohltiter oder ein Ubeltiter wird? Kann ein Ubeltiter versuchen, gut
zu handeln? Wenn es ihm gelingen wiirde, dann ist etwas gegen gottliches
Wissen zustande gekommen, und wenn nicht, dann ist er gezwungen, so zu
handeln, wie es vorherbestimmt ist. In diesem Sinne wird Gottes Gerechtig-
keit angezweifelt. Wie zuvor erwéhnt, fiihrten derartige Meinungsunter-
schiede zu heftigen Debatten unter den muslimischen Gelehrten um die
Rolle des Menschen und Gottes Gerechtigkeit. Diese brachten neue Themen
und damit verbundene Fragen im Bereich der islamischen Theologie her-
VOr.

Gottes Gerechtigkeit

Als eines der Grundprinzipien des schiitischen Islam nimmt Gottes Gerech-
tigkeit eine besondere Stellung in der schiitischen Theologie sowie in der
schiitischen Philosophie in Verbindung mit der Handlungstheorie ein. Got-
tes Gerechtigkeit wird in der Heiligen Schrift viel Beachtung geschenkt.2 An
etlichen Stellen im Koran begegnet man dieser Wahrheit, wie Gott seine

2 Vgl. Motahhari, Morteza: ‘Adl-e ilahi. Teheran, 1993, S. 35-37. Vgl. “Allama al-Hilli:
Istigsa' an-Nazar. Nadjaf 1935, S. 21.
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Geschopfe gerecht behandelt.3 Gottes Gerechtigkeit ldsst sich aus vielen
Blickwinkeln betrachten:

- Gott ist gerecht, weil er dem Menschen Handlungsfdhigkeit >qudrac
und den Willen >irada< geschenkt und ihn als Krone der Schopfung be-
stimmt hat.

- Gott ist gerecht, weil er durch seine Gesandten die Menschen zum ge-
raden Weg gefiihrt hat, damit sie ihre Gliickseligkeit im Diesseits und
Jenseits erreichen.

- Geott ist gerecht, weil der Mensch auf Grund seiner Handlungsfahigkeit
und seines Willens im Stande ist, selbst fiir sein eigenes Leben Ent-
scheidungen zu treffen und sein Leben zu gestalten.

- Gott ist gerecht, weil er durch seine Gesetze und Vorschriften dem
Menschen ermoglicht, den besten Weg auszuwidhlen und sich gerecht
zu benehmen.

- Gott ist gerecht, weil seine Gnade und Emanation alle seine Geschopfe
umfassen.

- Gott ist gerecht, weil er die Menschen ihren eigenen Handlungen ge-
maf3 belohnt und bestraft.

Was ist der Mal3stab der gottlichen Gerechtigkeit?

Mit dem Begriff >Gottes Gerechtigkeit< wurde die Kluft zwischen den Tradi-
tionalisten, die hier als Hanbaliten und deren Nachfolger, namlich Asch'ari-
ten, zu verstehen sind, Mu'taziliten und Schiiten noch tiefer. Der asch'ariti-
schen Ansicht zufolge entspricht gottliches Handeln der absoluten Gerech-
tigkeit. »Was Gott macht, ist gerecht, und nicht alles, was gerecht ist, ist
Seine Tat.« Das heifst: »Die Gerechtigkeit ist nicht der Mafstab des gottli-
chen Handelns, sondern das gottliche Handeln ist der Mafistab der Gerech-
tigkeit.«4

Diese Auffassung wurde von den Gegnern der asch'aritischen Schule
heftig kritisiert und abgelehnt. Nach Meinung der Mu'taziliten und Schiiten
»ist die Gerechtigkeit eine Wahrheit. Gott ist weise und handelt auch dem
Mafistab der Gerechtigkeit entsprechend gerecht.«5> Daraus ist zu erschlie-
3en, dass der Mafistab die Gerechtigkeit ist. Der Begriff >Gerechtigkeit« ldsst
sich sowohl im Bereich der islamischen Theologie als auch Philosophie de-

3 Vgl. Asch-Schaikh as-Sadugq: al-I'tigadat al-Imamiyya, Beirut 1993, S. 69.
4 Vgl. Motahhari, Morteza: ‘Adl-e ilahi, S. 19, 50.
5 Ebenda, S. 19.
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finieren: Die gottliche Emanation umfasst alle seine Geschopfe, der Anteil
jedes Geschopfes entspricht dessen Disposition; deshalb gibt es Unterschie-
de zwischen den Geschopfen, aber auf Grund der Unterschiede werden die
Geschopfe nicht diskriminiert.6 Das gottliche Licht erhellt alles, was gut
oder schlecht ist. Den Menschen ist das Vermdgen geschenkt, ihre Hand-
lungsfahigkeit und ihren Willen zum Zustandekommen ihrer eigenen
Handlungen in die Tat umzusetzen. Gute Taten werden von Gott belohnt
und bose Taten bestraft. In dieser Hinsicht kann man eine bedeutende Frage
stellen: Welchem Mafsstab entsprechend ist eine Handlung gut und gerecht
oder schlecht und ungerecht?

An dieser Stelle tritt ein neuer Ansatz ans Licht, ndmlich >Vernunft« als
Maf3stab des Urteils zu begreifen. Die Frage, was der Begriff >Gerechtigkeit«
bedeutet, muss mit dem Mafistab der Vernunft beantwortet werden. Fuir die
Asch'ariten sind religiose Gesetze und Vorschriften mit der Gerechtigkeit
identisch, weil sie zum Islam gehoren und von Gott bestimmt sind, w&h-
rend fiir die Schiiten und Mu'taziliten religiose Gesetze und Vorschriften
gerecht sind, weil sie verniinftig sind und mit dem Mafistab der Vernunft
bewertet sind. Wie wir sehen, steht Gottes Gerechtigkeit nach der schiiti-
schen Uberzeugung direkt mit der Vernunft in Verbindung. Die Rolle der
Vernunft ist ein bedeutender Aspekt, durch den die verschiedenen Den-
krichtungen sich voneinander unterscheiden.” Hier zeigt sich eine feste
Verbindung zwischen den beiden Begriffen Gerechtigkeit und Vernuntt.
Die Entscheidung, ob eine Tat gerecht ist, trifft die Vernunft und nicht die
Religion. In diesem Sinne wére es auch einfacher, die >Handlungstheorie«
zu definieren.

Handlungstheorie und Gottes Gerechtigkeit

Die Frage, ob der Mensch fiir seine eigenen Handlungen verantwortlich ist
oder ob die menschlichen Handlungen auf Gott zurtickgehen, hat etliche
islamische Gelehrte und Philosophen seit langer Zeit beschiftigt. Warum
dieses Thema immer wieder zur Diskussion gestellt wird und infolgedessen
immer wieder neue Traktate entstehen, ldsst sich auf zweierlei Art und
Weise &duflern: Erstens ist die Frage nach der Quelle der menschlichen

6 Vgl ebenda, S. 54-57 und 91-102.
7 ‘Allama al-Hilli: Istigsa' an-nazar, S. 17.
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Handlungen immer ein aktuelles Thema, und zweitens sind die Argumente
der Gelehrten aus der Sicht ihrer Nachfolger noch nicht ausreichend.

Die schiitischen Philosophen, wie es in einem Zeitraum zwischen dem
13. bis 17. Jahrhundert diskutiert wird, geben eine klare Stellungnahme ab.
Uber die Thematik der >Erschaffung der Handlungen< kann dies zu einer
Schlussfolgerung zum Thema >Gottes Gerechtigkeit« fiihren.

A. Die Erschaffung der Handlungen anhand
von vier Traktaten der schiitisch- iranischen Philosophen

Der erste Philosoph ist Nasir ad-Din Tusi (gest. 1274). Seine Bedeutung er-
langte er darin, dass er nicht nur der zentrale Systematiker der schiitischen
Theologie, ein Astronom und Mathematiker ist, sondern auch ein Kommen-
tator der Philosophie Ibn Sinas (Avicenna). In seinem Werk >Die Losung der
Probleme der Hinweise« verteidigt er die avicennische Philosophie. Seine
Ansicht tiber die Handlungstheorie basiert auf einer philosophisch-
psychologischen Ebene und présentiert eine interdisziplindre Denkweise.®
In zwei arabischen und persischen Traktaten setzt sich Tusi mit der Hand-
lungstheorie auseinander. Das arabische Traktat unter dem Titel >Risala
djabr wa ikhtiyar< (Das Traktat tiber Determinismus und Willensfreiheit)
oder >Af’al al-ibad bain al-djabr wa-l-tafwiz< (Menschliche Handlungen
zwischen Determinismus und Verfiigungsgewalt) ist ein kurzes Traktat.?
Tusi meint, dass die menschlichen Handlungen von Handlungsfahigkeit
und Willen des Menschen abhéngig sind.’0 Bei genauer Betrachtung wird
ersichtlich, dass die Ursachen der menschlichen Handlungsfihigkeit und
des menschlichen Willens auf Gott zurtickgehen, wiahrend die Handlungen
auf Menschen zuriickgehen.!! Es ist bemerkenswert, dass Tusi betont, eine
der Ursachen der menschlichen Handlung sei Handlungsfahigkeit. Die Ur-
sache fithrt zur Wirkung und muss vor der Wirkung existieren. Diese Tat-
sache, dass die Handlungsfdhigkeit vor der Handlung existiert, weist da-
rauf hin, dass der Mensch nicht zu seiner Handlung gezwungen ist. Diese
Ansicht wurde sowohl von den Mu'taziliten als auch von den Schiiten ver-
treten. »Wenn gemeint wird, dass die Handlungsfdhigkeit mit der Hand-

8 Khansari Mousavi, Sedigheh: Molla Sadras Handlungstheorie im historischen Kontext, S.
XXX £. (aus einem nicht verdffentlichten Manuskript).

9  Mudarrisi (Zandjani), Mohammad: Sargozascht wa ‘aqayid-e falsafi-e Khadjah Nasir ad-
Din Tusi, Teheran 1984, S. 180 f.

10 Ebenda, S. 180.

11 Ebenda, S. 181.
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lung zusammen ist, konnte es bedeuten, dass diese Fahigkeit mit dem Er-
werb (kasb) der Handlung zustande kommt. Da die Handlungsfahigkeit
mit der Tat zusammen ist, kann nicht bewiesen werden, ob der Mensch bei
der Tat selber eine freie Entscheidung getroffen hat oder ob er gezwungen
worden ist, so zu handeln.«12 Der Erwerb als eine der wichtigsten Theorien
der Asch'ariten besitzt einen besonderen Stellenwert im Hinblick auf den
Determinismus. Alle Handlungen sind von Gott erschaffen und der Mensch
erwirbt sie. Was die Asch'ariten in diesem Sinne zum Ausdruck gebracht
hatten, erscheint wie eine Briicke zwischen den ersten Traditionalisten und
deren Gegner, namlich den Mu'taziliten zu sein.

Das zweite Traktat Tusis ist eine ldngere Schrift in persischer Sprache
unter dem Titel >Resale dar djabr wa ikhtiyard3 (Traktat tiber Determinis-
mus und Willensfreiheit). In dieser spricht Tusi von zwei Ursachen, die zu
einer Handlung fithren. Wie diese Ursachen betrachtet werden, ist ent-
scheidend. Hier handelt es sich um eine >unmittelbare< sowie um eine >mit-
telbare« Ursache. Eine unmittelbare Ursache fiihrt direkt zur Handlung und
eine mittelbare Ursache ist die Ursache einer anderen Ursache. Hier ist von
der Kausalitdtskette die Rede. Die erste Ursache ist Gott. Zwischen der ers-
ten Ursache (Gott) und der menschlichen Handlung befindet sich eine Kette
von Ursachen. Obwohl alle Handlungen auf die erste Ursache zurtickgehen,
kann man die Kette der Ursachen und deren Wirkungen nicht vernachlassi-
gen. Das bedeutet, dass der Mensch frei und fiir seine eigene Handlung
verantwortlich ist. Zu diesen Ursachen gehoren ebenfalls zwei wichtige
Faktoren, welche vorher erwdhnt worden sind: Die Handlungsfihigkeit
und der Wille.

Die Problematik des Determinismus und der Willensfreiheit beziiglich
des Gottvertrauens >tawakkul« wird ebenfalls in Tusis persischer Schrift mit
dem Titel >Ausaf al-aschrafd4 behandelt. Der Text ist kurz und prézise.
Gottvertrauen bedeutet, Gott seine Angelegenheiten zu {iberlassen. Gott
alles zu tiberlassen, schliefit jedoch die Wirkung der drei wichtigen Fakto-
ren nicht aus. Diese Faktoren beziiglich des Menschen sind: sein Wissen,

12 Khansari Mousavi, Sedigheh: Molla Sadras Handlungstheorie im historischen Kontext, S. 6.

13 Dieser Traktat befindet sich in einer Sammlung namens Bist Resale oder Rasa’il ‘asch-
rin, bekannt als Kalimat al-muhaqqiqin. Die Sammlung umfasst Traktate prominenter
Gelehrter. Sie wurde in der Regierungszeit Mozaffar ad-Din Schah Qadjar im Jahr
1315 A.H. gedruckt und basiert auf einer Handschrift.

14 Tusi, Kh*adja Nasir ad-Din Mohammad: Ausaf al-aschraf, hrsg. von Seyyid Mahdi
Schams, Teheran 1990, S. 83-85.
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seine Handlungsfahigkeit und sein Wille. Das heifst, der Mensch muss han-
deln und Gott das Ergebnis tiberlassen. An dieser Stelle kann man von zwei
wichtigen Elementen sprechen:

Erstens ist Gott der Ursprung der Handlungen; aber ohne menschliche
Handlungen kann fiir einen Menschen nichts zustande kommen. Zweitens
missen das Handeln sowie das Gottvertrauen parallel sein. Der Mensch, ob
gldaubig oder ungldubig, ist frei zu handeln; aber derjenige, der gldubig ist
und handelt und Gott den Rest tiberldsst, wird nie enttduscht. Dieser Vor-
gang bezeichnet Gottes Gerechtigkeit. Das bedeutet, dass alle Geschopfe,
darunter auch Menschen, einen Anteil am gottlichen Licht haben; und je
ndher der Mensch der Lichtquelle steht, desto mehr wird sein Anteil am
Licht. Diese Tatsache motiviert verniinftige Menschen, ihr Leben nach den
gottlichen Geboten und Verboten zu gestalten.

Tusi versucht in seinen Traktaten zu beweisen, dass Gott fiir menschli-
che Handlungen nicht verantwortlich ist, da Er dem Menschen zwei wichti-
ge Instrumente, die Handlungsfahigkeit und den Willen, zur Verfiigung
stellt. Ob diese Instrumente zu guten oder zu bésen Handlungen verwendet
werden, liegt am Menschen. Diesen Handlungen gemafs wird der Mensch
von Gott bestraft oder belohnt. Diese Idee von menschlichen Handlungen,
die mit der Willensfreiheit >ikhtiyar< verbunden ist, ist ein deutlicher Be-
weis, wie Gottes Gerechtigkeit durch die Rolle des Menschen als des Han-
delnden definiert, gerechtfertigt und verteidigt wird. Den philosophischen
Argumenten zufolge bringt Tusi in den oben erwdhnten Schriften die be-
kannte Uberlieferung des Imam Dja'far as-Sadiq zum Ausdruck, um seine
Auflerungen zu befestigen und daraus eine rationale sowie religiose
Schlussfolgerung zu ziehen: »Weder Determinismus, noch Verfligungsge-
walt, sondern ein Zwischending.«15

Der zweite Philosoph, dessen Traktat hier zur Sprache kommt, ist Mir
Mohammad Bagqir Shams ad-Din Mohammad Hoseini Astarabadi, bekannt
als Mir Damad (gest. 1630). Mir Damad ist ein einflussreicher Philosoph der
Schule von Isfahan. Er ist ebenfalls der Begriinder einer Art Theosophie, die
er »>falsafe-ye yamani< nannte. Seine Yamani-Theosophie, die von der Philo-
sophie Suhrawardis (gest. 1191) stark inspiriert ist, ist sowohl mit dem visi-

15 Diese Ubersetzung stammt von Sabine Schmidtke: Theologie, Philosophie und Mystik im
Zwolferschiitischen Islam des 9.-15. Jahrhunderts: Die Gedankenwelten des Ibn Abi Djum-
hur al-Ahsa’i, Leiden 2000, S. 157.
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ondren Schauen als auch mit der griechischen Philosophie verbunden.1¢ Mir
Damad ist nicht nur auf Grund seiner philosophischen Ansichten bekannt,
sondern auch wegen seiner bedeutenden Rolle als Lehrer Molla Sadras.

In seinem Traktat »>al-Ighazatd” das aus einer Einleitung iiber die Er-
schaffung der Handlungen und sechs Kapiteln besteht, setzt er sich mit der
Frage nach der Erschaffung der Handlungen auseinander. Von Anfang an
zieht Mir Damad eine deutliche Grenze zwischen zwei Begriffen. Hier han-
delt es sich um den Handelnden >fa'il« und um den vollstindig Bewirken-
den »>dja'il at-tammc«. Der Unterschied zwischen den beiden Hauptbegriffen
kommt auch zum Ausdruck. Der Handelnde ist derjenige, durch dessen
Wahlfreiheit und Willen eine Handlung zustande kommt. Im Gegensatz zu
ihm ist die Rolle des vollstindig Bewirkenden ganz anders. Der vollstandig
Bewirkende hat dem Handelnden den Willen, die Wahlfreiheit, die Hand-
lungsfahigkeit und die Existenz gegeben. Der Handelnde ist der Mensch,
der unmittelbar zu seiner Handlung steht und als die vollsténdige Ursache
bezeichnet wird. Der vollstandig Bewirkende ist Gott.

Mir Damads Ansicht zufolge ist der Mensch fiir seine eigenen Handlun-
gen verantwortlich. Das Zustandekommen einer Handlung benétigt eine
Kette der Ursachen, die vollstindig sein muss. In diesem Fall und bei den
menschlichen Handlungen miissen die Handlungsfahigkeit, der Wille und
das Verlangen eines Menschen zusammenkommen, damit die Handlung
zustande kommen kann. Wenn man diese Kette der Ursachen betrachtet,
sieht man, dass der Mensch zu seinen eigenen Handlungen nicht gezwun-
gen ist. Hier wird die Bedeutung der Gerechtigkeit Gottes deutlicher. Wie
der Wille entsteht, bringt Mir Damad ebenfalls zum Ausdruck. Dieser von
ihm beschriebene Vorgang ist Nasir ad-Din Tusis Auffassung sehr dhnlich.
Die bekannte Uberlieferung von Imam Dja'far as-Sadiq kommt ebenfalls in
diesem Traktat zum Ausdruck. Mir Damad zitiert im vierten Kapitel seines
Traktats mehr als neunzig Uberlieferungen von schiitischen Imamen, um zu
beweisen, dass die Verantwortlichkeit des Menschen eine zentrale Position
in den schiitischen Lehren hat. Da der Mensch fiir seine eigenen Handlun-
gen verantwortlich ist, ist die gottliche Strafe fiir die menschlichen Hand-
lungen angemessen. Das bedeutet, dass die gottliche Strafe, vor der die

16 Nasr, Seyyid Hossein: The school of Ispahan, in: A history of muslim philosophy. Volume
II., ed. by M. M. Sharif, S. 915.

17 Mir Damad: Risala al-Ighazat fi khalg al-a’mal. Ediert von Hamid Nadji Isfahani, Teher-
an 2012.
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Menschen gewarnt sind, die Folge der menschlichen Handlungen ist. In
diesem Sinne kann Gottes Gerechtigkeit nicht begriindet bezweifelt werden.

Sadr ad-Din Schirazi (gest. 1640), bekannt als Molla Sadra, ist der nam-
hafteste Vertreter der Schule von Isfahan.’8 Molla Sadras Philosophie ist der
Treffpunkt von vier Stromungen: Avicennische Philosophie, Suhrawardis
[Nluminationslehre, islamische Mystik sowie islamische Theologie. In sei-
nem Traktat >Khalq al-a'mal« (Erschaffung der Handlungen)!® und auch in
seinem Monumentalwerk >Asfar< hat er die Frage nach den Handlungen
der Menschen angesprochen. Obwohl seine Schrift auf den Werken seiner
Vorganger basiert, hat Molla Sadra seine eigenen Methoden zur Losung der
Problematik dargestellt. Seine heftige Kritik an der asch'aritischen sowie
mu'tazilitischen Schule kommt zum Ausdruck. Er tibt scharfe Kritik an den
Asch'ariten, weil sie Gott alle Handlungen des Menschen zuschreiben und
die Kausalitédtskette verleugnen. Was geschieht, kann nicht durch eine Rei-
henfolge untersucht werden. Die Verbindung zwischen einer Ursache und
deren Wirkung kommt nicht in Frage. Die Vernunft und das Denken verlie-
ren bei dieser Denkrichtung ihre Bedeutungen. Die Asch'ariten sind sogar
der Meinung, dass Gott am Jungsten Gericht die Propheten bestrafen kann
und dass dies der Gerechtigkeit entspricht. Wie wir sehen, ist es geméf3 der
asch'aritischen Denkrichtung moglich, dass die Propheten von Gott bestraft
werden. Obwohl das gottliche Handeln weder der Gerechtigkeit noch den
verniinftigen MafSstdben entspricht, wird diese Meinung von Asch'ariten
hervorgehoben. Die Kritik an den Mu'taziliten steht mit der Idee des Dua-
lismus in Verbindung. Die mu'tazilitische Schule betont nachdriicklich die
Gerechtigkeit Gottes. Sie vertreten die Meinung, dass das Gute auf Gott und
das Bose auf Menschen zuriickgehe. Diese Meinung kann den Anschein
erwecken, dass es neben Gott als einzige Machtquelle eine zweite Macht
gebe, welche fiir das Bose verantwortlich sei. Bei genauer Betrachtung kann
durch die mu'tazilitische Stellungnahme nicht nur Gottes Allmacht, son-
dern auch Gottes Gerechtigkeit bezweifelt werden. Das bedeutet, dass, was
das Bose betrifft, Gott keine Kontrolle austiben kann.

Molla Sadras Ansicht zufolge sind die Losungen verschiedener Den-
krichtungen tiber die Erschaffung der Handlungen nicht makellos. Das

18 Vgl. Rudolph, Ulrich: Islamische Philosophie. Von den Anfingen bis zur Gegenwart, Miin-
chen 2008, S. 101.

19 Molla Sadra: Khalq al-a'mal. In: Madjmu'a rasa’il-e falsafi. Bd. 2, Teheran 2010, S. 305-
319.
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Problem kann nur durch diejenigen behandelt und gelost werden, die >ein
griindliches Wissen« besitzen.?0 Molla Sadra betont, dass die Besitzer des
griindlichen Wissens die schiitischen Imame sind: diejenigen, die durch die
richtige Auslegung der Koranverse imstande sind, die gottlichen Wahrhei-
ten zu begreifen. Er beruft sich auf die bekannte Uberlieferung des Imam
Dja'far as-Sadiq und meint, dass der Mensch weder gezwungen ist noch
ganz frei ist. Es handelt sich um >ein Zwischending.«

B. Das gottliche Wissen, dessen Einfluss
auf menschliche Handlungen und Gottes Gerechtigkeit

Wenn man davon ausgeht, gottliches Wissen sei umfassend und umfasse
alle Ereignisse in jeder Zeit, und gottliches Wissen gehore zum gottlichen
Wesen, und gottliches Wesen sei ewig, dann kann man an den Determinis-
mus glauben. Der Glaube an den Determinismus veranlasst, dass der
Mensch sich gezwungen sieht zu handeln, und zwar im Hinblick darauf,
dass er bei seinem Handeln dem gottlichen Wissen nicht widersprechen
kann.

Nasir ad-Din Tusi hat diese Problematik in seinen Traktaten angespro-
chen. Er vertritt die Meinung, dass das gottliche Wissen nicht nur die
menschlichen Handlungen, sondern auch das gottliche Handeln umfasst.
Aus diesem Grund muss Vorherbestimmung notwendig sein und das gott-
liche Handeln betreffen, was natiirlich ausgeschlossen ist.2! Einen anderen
Grund bringt Tusi an dieser Stelle zum Ausdruck. Das Wissen um ein Ding
bedeutet nicht, dass das Ding notwendigerweise zustande kommen muss.
Er nennt ein Beispiel: Das Wissen um den Sonnenaufgang hat mit dem Son-
nenaufgang nichts zu tun.2

Aus der Sicht Tusis ist die Kette der Ursachen und deren Wirkungen das
Wichtigste, was bei der Erschaffung der Handlungen durch Menschen und
die Rolle Gottes beachtet werden muss. Ohne die Kausalitétskette beztiglich
der menschlichen Handlungen zu berticksichtigen, besteht die Gefahr, die
Verantwortlichkeit des Menschen zu vernachldssigen. Wenn die Verant-

20 Dieser Ausdruck befindet sich an zwei Stellen im Koran: Sure 3, Vers 7 und Sure 4,
Vers 162.

2l Modarrisi (Zandjani), Mohammad: Sarguzascht wa 'aghayed-e falsafi Kh*adjah Nasir ad-
Din Tusi, S. 181.

2 Ebenda. Vgl. Tusi, Nasir ad-Din: Resale dar djabr wa ikhtiyar. In: Kalimat al-
muhagqqiqin, S. 234. Vgl. Dja'fari, Mohammad Taghi: Djabr wa Ikhtiyar. Teheran 2008, S.
249.
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wortlichkeit des Menschen nicht beachtet wird, glaubt man an den Deter-
minismus und hat Zweifel an Gottes Gerechtigkeit.

C. Steht das Bdse in Kontrast zu Gottes Gerechtigkeit?

Der Dualismus gehort nicht zum Geist des Islams. Gott ist der einzige
Schopfer. Eine andere Quelle, die gegen Seine Macht gerichtet wére, exis-
tiert nicht. Deswegen kann das Bose nicht als eine selbstandige Quelle be-
trachtet werden, die das Gute negativ beeinflussen konnte. Wenn dies der
Fall wére, was fiir eine Rolle tiberndhme das Bose in der Schopfung? So-
wohl die muslimischen Theologen als auch Philosophen sind sich darin
einig, dass die von Gott erschaffene Weltordnung die bestmogliche ist. Im
Hinblick auf diese Tatsache ldsst sich fragen: Was fiir eine Rolle spielen
nattirliche Katastrophen, wie Erdbeben, Hochwasser oder Krankheiten?
Sind diese ebenfalls von Gott geschaffen? Auf die Frage, warum Gott tiber-
haupt zuldsst, dass das Bose zustande kommt, gibt es Meinungsunterschie-
de zwischen den schiitischen Philosophen. Mir Damad meint: »Das Bose
existiert nicht auf Grund des Mangels an der gottlichen Emanation, oder
weil es gottlichen Geiz gibt und es ein Hindernis ist, oder Gott unféhig ist.
Die Auseinandersetzung mit den Urmaterien und die Midngel an Dispositi-
onen und Wiirdigkeiten bilden den Ursprung des Bosen.«2

Mir Damad vertritt die Meinung, das Bose existiere, aber es gehore nicht
zum Wesen der Dinge. Das Bose geschehe akzidentiell und begleite das
Gute; es gehore wesenhaft zur Essenz und sei in Bezug auf Schopfer nur
akzidentiell.2* Molla Sadras Auffassung weicht von der Auffassung seines
Lehrers ab. Im vierten Kapitel seines Traktats »al-Qaza' wa-l-qadar« setzt
sich Molla Sadra mit dem Thema auseinander. Die Existenz ist das absolute
Gute und die Nichtexistenz das absolute Bose. Das Bose ist mit der Nicht-
existenz identisch und gehort zur Essenz der Dinge.?> Das bedeutet, dass
die Existenz auf Gott zurtickgeht. Gott ist der Schopfer der Existenz und
somit ist Existenz gut und schon.26 Das Bose ist mit der Nichtexistenz iden-
tisch und nicht von Gott erschaffen worden. Das Bose bezeichnet Mangel

2 Khansari Mousavi, Sedigheh: Molla Sadras Handlungstheorie im historischen Kontext, S.
87. Vgl. Mir Damad: Risala al-ighazat, S. 15.

24 Vgl. ebenda, S. 13.

%5 Molla Sadra: al-Ghaza’ wa-l-ghadar, in: Madjmu'a rasa’il-e falsafi. Bd. 2, S. 382. Vgl.
ebenda, S. 411 f.

2% Vgl. Djordjani, Ziya’ ad-Din b. Sadid ad-Din: Rasail-e farsi Djurdjani, S. 75, 184.
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und Fehler. Das Bose als die Nichtexistenz gehort zur Essenz. Ein Beispiel
ist das Feuer. Das Wesen des Feuers ist gut und niitzlich. Schidliche Ereig-
nisse, die durch das Feuer verursacht werden, gehen auf die Essenz des
Feuers zurtick und nicht auf dessen Existenz und Wesen.

D. Die Wirkung des Gebets und Gottes Gerechtigkeit

Kann der Mensch mit seinem Gebet und der Gotteserwahnung den gottli-
chen Ratschluss und die gottliche Vorherbestimmung beeinflussen?

Viele Menschen gehen davon aus, da der Mensch ein Geschopf unter der
gottlichen Herrschaft nicht imstande ist, mit seinem Gebet etwas zu be-
stimmen oder um etwas zu bitten, was von Gott vorherbestimmt ist. Die
Stellungnahme Molla Sadras zu dieser Frage kommt im sechsten Kapitel
seines Traktats >al-Qaza' wa-l-qadar< zum Ausdruck. Er vertritt die Mei-
nung, dass »das Gebet dem gottlichen Ratschluss gegentiiber Widerstand
leistet.«?7 »[...] man darf sich in diesem Fall nicht irren. Der Mensch ist nicht
imstande, den gottlichen Ratschluss und die von Gott erschaffene Welt zu
beeinflussen, weil er selber eine Wirkung ist und Wirkung auf die Ursache
keinen Einfluss austiben kann.«28

Der Grund besteht darin, dass das Gebet ebenfalls zu den Ursachen ge-
hort, welche eine Wirkung zur Folge haben. Molla Sadra ist der Meinung,
dass neben der Handlungsfdhigkeit, dem Wissen und dem Willen eines
Menschen die Gebete ebenfalls zu den Ursachen einer Handlung gehoren.?
Dass die Wiinsche der Menschen tiberhaupt von Gott erhort werden und in
Erfullung gehen kdnnen, hat Gott im Koran (Sure 40:60) betont. Die Rolle
des Gebets und der oben genannte Vers im Koran heben die Tatsache her-
vor, dass das menschliche Leben nicht determiniert ist. Der Mensch ist nicht
gezwungen, das vorherbestimmte Schicksal hinzunehmen. Alle Ereignisse
in der Welt sind von einer Reihe der Ursachen und deren Wirkungen ab-
hiangig. Der Mensch ist fahig, in sein eigenes Schicksal einzugreifen. Nicht
nur durch seine Handlungsfahigkeit, seinen Willen und sein Wissen, son-
dern auch durch seine Gebete.

Diese Tatsache beweist Gottes Gerechtigkeit. Man wendet sich an Gott
und erhilt eine angemessene Antwort. Die gedffnete Tiir und der geebnete

27 Ebenda, S. 439.

28 Khansari Mousavi, Sedigheh: Molla Sadras Handlungstheorie im historischen Kontext, S.
199.

2 Molla Sadra: al-Ghaza’ wa-1-ghadar, S. 440. Vgl. Mir Damad: Risala al-Ighazat, S. 6 f.
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Weg sind die von Gott bestimmten Moglichkeiten, durch die der Mensch
sein Leben dndern kann. Diese Moglichkeit, etwas grundsétzlich zu dndern,
um etwas Neues zu erreichen, sind gute Beweise fiir die Gerechtigkeit Got-
tes.

Weiterfihrende Literatur der Autorin:

Khansari Mousavi, Sedigheh: Molla Sadras Handlungstheorie im historischen Kon-
text (noch nicht veroffentlichtes Manuskript).
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>Imam-< im schiitischen Denken

Eine mystische Interpretation des koranischen Wortes >Imamc

Mahdi Esfahani

1. Ziel der Abhandlung

Zu Beginn mochten wir darauf aufmerksam machen, dass das Wort >Imamc
zwolf Mal im gesamten Koran vorkommt; sieben Mal in der Singularform
und funf Mal im Plural, unter anderem im 124. Vers der zweiten Sure »al-
Bagarah« (die Kuh). In diesem wird beschrieben, wie der Prophet Abraham
zum Imam ernannt wurde, nachdem er bereits zum Propheten erwihlt
worden war, und dass sein Rang als Imam seine Stufe als Prophet tiberragt.!

Im Laufe der Geschichte der islamischen Zivilisation und des islami-
schen Denkens entstanden diverse Definitionen fiir den Begriff >Imams,
unter anderem Vorbeter in einer Moschee, hochrangiger Gelehrter, der viele
Werke verfasst oder viel religioses Wissen besitzt, Richter bei einem islami-
schen Gericht, Statthalter des Propheten, der von Gott und seinem Gesand-
ten hierfiir bestimmt wurde oder aber ein solcher, der rein von jeglicher
Stinde ist und der einzig wahre Interpret des Korans ist.2 Zahlreiche For-
schungen {iber die Bedeutung dieses Wortes unter verschiedenen Religions-
richtungen und Denkschulen sowie Untersuchungen iiber die Entwicklung
hinsichtlich der Bedeutung dieses Wortes sind und waren stets Gegenstand
diverser Abhandlungen, Enzyklopadien, Artikel, Untersuchungen und Bii-
cher und legen Zeugnis tiber die Wichtigkeit und die Tragweite dieser
Thematik ftir den innerislamischen Diskurs ab.

Diese Abhandlung bezieht sich, zur Bewahrung ihrer Verbindung zu
den Interpretationen und Traditionen der muslimischen Gelehrten, auf die
Gedanken und Schriften des ‘Allamah Sayyid Muhammad Husayn

1 Vgl.Q2:124.
2 Vgl. >Imamc« in: Handwérterbuch des Islams, Wensick/Kramers (Hg.), Leiden 1976, S.
206-208. Vgl. Madelung, W., >Imamyg, in EI3, Bd. 3., Leiden 1979, S. 1163 ff.
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Tabataba’i3, der in diesem Kontext einflussreiche Werke hinterliefs.4 Auf-
grund der auftauchenden Ambiguitdten des Wortes »Mystik< oder der Ei-
genschaft »mystisch« ist es notwendig, an dieser Stelle mein Verstdndnis
einer »mystischen Interpretation< und eines »mystischen Verstdndnis«< des
Korans niher zu erldutern.

2. Tawhid

Unter mystischen Interpretationen des Korans verstehe ich Interpretationen,
die die Unbegrenztheit Gottes als rationale Voraussetzung zum Verstandnis
koranischer Verse beherzigen. Gott ist unbegrenzt. Diese Unbegrenztheit
ernst zu nehmen, hat wichtige Auswirkungen auf die Ontologie, Epistemo-
logie, Sprachphilosophie und andere Zweige des rationalen Denkens tiber
Gott, den Menschen und die Welt. Zu den wichtigsten ontologischen Aus-
wirkungen der Unbegrenztheit Gottes gehort der Zweifel an der wahren
Existenz anderer Seiender. Zumindest wird die Art und Weise ihrer Exis-
tenz stark hinterfragt. Trotz des Umstandes, dass wir allen Dingen, denen
wir begegnen, die Eigenschaft zuschreiben nicht >Nichts< - um genauer zu
sein: >Etwas« - zu sein, sollten sie in ihrem Sein Gott aufgrund seiner Unbe-
grenztheit keine Grenzen setzen. Dies bedeutet in Klartext, dass einerseits
die Erde und der Himmel und alle Lebenden und nicht lebenden Seienden
existieren und gleichzeitig Gott existiert, ohne dass die Existenz der Ge-
schaffenen eine Grenze fiir die Existenz des Schopfers darstellen wiirde.

Dies bedeutet, dass eine bestimmte und sehr spezifische Beziehung zwi-
schen der Existenz Gottes und der Existenz der Dinge besteht, ndmlich dass
Gott in einer Art und Weise mit allen Realitdten und Dingen mitexistiert,
dabei anwesend ist und ihre Existenzen umfasst. Gott ist dennoch viel mehr
und nicht in ihren Existenzen begrenzt.

Wenn in dieser Abhandlung von einem mystischen Verstdndnis des Ko-
rans die Rede ist, so ist ein Verstindnis gemeint, das die Unbegrenztheit

3 Muhammad Husain Tabataba’i war einer der einflussreichsten schiitischen Gelehrten
des 20. Jahrhunderts. Das einschlédgigste Werk des Iraners ist der Korankommentar
al-Misan fi tafsir al-Qur 'an mit 20 Banden. Vgl. Algar, Hamid, >’ Allama Sayyid Husayn
Muhammad Tabataba’i: philosopher, exegete, and gnostics, in: Journal of Islamic Stud-
ies Advance (2006), S. 1-26.

4  Anm.: An dieser Stelle mochten wir betonen, dass die Gedanken ‘Allamah
Tabataba’is und die Klarstellung ihrer moglichen Ambiguitdten nicht im Fokus die-
ser Abhandlung stehen. Im weiteren Verlauf wird der Gegenstand der Abhandlung
u. a. mit Hilfe seiner Gedanken untersucht und analysiert.
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Gottes und ihre rationalen Ergebnisse als Grundlage zur Interpretation aller
koranischen Verse nimmt. Auf dieser Grundlage betrachten wir z.B. die
Bedeutung der Verse der Sure ral-lhlas®: Die Sure beginnt mit dem Befehl
»Sprich: Er ist Gott, der (absolut) Eine« (Q 112:1). Die absolute Einheit, die
hier zu verstehen ist, ist verflochten mit der Unbegrenztheit Gottes. Da Gott
unbegrenzt ist, steht ihm nichts und niemand gegentiber, der in seiner Stufe
mit ihm zidhlbar wire, da die Grundlage des Zahlens eine Form von Gleich-
setzung und in >einer selben Stufe sein< bedeutet. Logisch betrachtet, kann
unter der Voraussetzung, dass Unbegrenztheit existiert, diese nur als abso-
lute Einheit existieren. »Samadiyyah« (Bedtirfnislosigkeit) ist ein Ergebnis
dieser Einheit. »>Samad« (bediirfnislos) bedeutet wortlich, etwas, das keinen
Hohlraum (Leere) hat.¢ Ferner ldsst sich aus der Unbegrenztheit Gottes ab-
leiten, dass jeglicher Besitz sein Eigentum ist, da jeglicher Besitz durch Gott
und von Gott besessen wird und es somit nichts gibt, das Gott nicht besit-
zen wiirde. Metaphorisch betrachtet, hat Gott daher keinen Leerraum.

Darauf basierend, spricht der Koran Gott die Bediirfnislosigkeit mit den
Worten >Allahu as-samad<’ zu. Da Gott aber, wie bereits erwihnt, die Un-
begrenztheit als Eigenschaft innehat, ist weder etwas von ihm getrennt,
noch ist er von irgendeiner Sache getrennt. Dies ist die Bedeutung des drit-
ten Verses, da die >wiladah« (Geburt) aufgrund der Trennung zwischen
dem Geborenen und der Gebidrenden im Arabischen diese Bezeichnung
erhielt und da dieses Wort im urspriinglichen Sinne jede Form der Tren-
nung bezeichnet.8 Den mystischen Interpretationen liegt die Beachtung der
Unbegrenztheit Gottes zugrunde; der Existierende vermag keine Begren-
zung fiir die grenzenlose Anwesenheit und Existenz Gottes darzustellen.
Somit ist Gott ganz nah, ndher als die Schlagader, ndher als alle anderen
und letztendlich ndher als wir es uns selbst sind. So heifst es auch: »Und
wisset, dass Gott zwischen dem Menschen und seinem Herzen trennt« (Q
8:24). Diese Niahe gleicht nicht der Nahe zwischen zwei Dingen, deren
Grenzen einander bertihren, sondern ist das Ergebnis der allumfassenden
Anwesenheit der Unbegrenztheit in allen Dimensionen und Aspekten des
Begrenzten.

5 Anm.: dt. >die reine Absicht; ein weiterer Name der Sure lautet >at-Tawhid« (die
absolute Einheit Gottes).

6 Vgl. al-Farahidi, Halil, Kitab al-’Ain, Qum 1409 h., Bd. 7, S. 104.

7 Allah der Bediirfnislose

8  Vgl. Ahmad, al-Fiami, al-Misbah al-Munir fi Garib u§—§arb al-kabir li ar-Rifa i, Qum 1414
h., Bd. 2, S. 671.
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Ein anderes Beispiel, welches das Ergebnis der mystischen Interpretation
sehr gelungen veranschaulicht, ist folgender Vers der Sure jal-Bagarah«:
»Gott ist der Osten und der Westen. Wohin ihr euch auch wenden moget,
dort ist das Antlitz Gottes. Gott umfasst und weifs alles.« (Q 2:115). Ein-
gangs richtet der Vers die Aufmerksamkeit darauf, dass Gott Eigentiimer
des Orients und Okzidents ist. Dieses Eigenttimer-Sein gleicht nicht dem
Eigenttimer-Sein eines begrenzt Seienden tiber etwas anderes begrenzt Sei-
endes, sondern ist das Eigenttimer-Sein der absoluten Unbegrenztheit tiber
die Gesamtexistenz aller begrenzten Seienden. Daraus ergibt sich, dass wir,
wohin wir uns auch immer wenden mogen, dem Antlitz Gottes gegentiber-
stehen. Gott ist tiberall anwesend.

Der Fokus auf das Eigentiimer-Sein Gottes tiber den Orient und Okzi-
dent, wie eingangs im Vers erldutert, erleichtert das Verstindnis dieser
Thematik. Das, was als mystische Interpretation bezeichnet wird, hebt an
dieser Stelle hervor, dass Gottes Eigentiimer-Sein das wahre Eigenttimer-
Sein darstellt, welches die Folge einer existenziellen Verbindung zwischen
seiner Unbegrenztheit und allem Begrenzten ist. ‘Allamah Tabataba’i
schreibt in seinem »al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an« diesbeztiglich, dass Orient,
Okzident und dergleichen im wahrsten Sinne des Wortes das Eigentum
Gottes sind. Anders als das menschliche Eigentiimer-Sein ist das wahre
Eigenttimer-Sein Gottes nicht wechsel- oder danderungsfahig.

Das Eigentiimer-Sein Gottes ist das Eigenttimer-Sein tiber das Wesen der
Dinge, das aus seiner Allumfassenheit tiber das Wesen der Dinge resultiert.
Das menschliche Eigenttimer-Sein im Gegensatz hierzu beruht ausschlief3-
lich auf den Wirkungen und Ergebnissen der Dinge, ohne das Wesen der
Dinge umschlieflen zu konnen. Aus ‘Allamah Tabataba’is Sichtweise wird
dadurch ersichtlich auf welche Art und Weise Gott Eigentiimer aller Rich-
tungen - z.B. Orient und Okzident - ist, wie er alles umfasst und warum
man, ganz gleich, wohin man sich wendet, sich in Wahrheit, zu Gott hin-
gewandt hat.?

Zusammengefasst ldsst sich festhalten, dass wenn in dieser Abhandlung
von einem mystischen Verstandnis des Korans die Rede ist, ein Verstandnis
auf Basis der erwdhnten Erlduterungen gemeint ist, das die absolute Unbe-
grenztheit Gottes als Grundlage fiir eine rationale Interpretation samtlicher
koranischer Verse nimmt.

9  Vgl. Tabataba’i, Muhammad Husain, al-Misan fi Tafsir al-Qur’an, Qum 1317 h, Bd. 1,
S. 259.
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3. Namen

Der Koran misst dem gottlichen Namen einen sehr hohen Wert bei. In vie-
len koranischen Versen sind wir mit einem Gedankenmuster konfrontiert,
das sich uns mittels diverser semantischer Anspielungen auf die verschie-
denen Namen Gottes offenbart. Der Koran betont, dass Gott Adam samtli-
che Namen beibrachtel® und Adam anschlieflend einige dieser Namen den
Engeln kundtat.’’ Somit skizziert er eine enge Verbindung zwischen dem
Ursprung Adams und den Namen sowie dem Wissen tiber sie. Laut korani-
schem Verstdandnis ist die Geschichte der Menschheit in vielen Etappen
stark mit Namen verbunden, so dass auch ein Bereich der prophetischen
Beweisfiihrungen ihren Volkern gegeniiber dem Thema >Namenc« galt. Es
handelte sich dabei um Namen, die vom Volke verschiedenen Dingen zuge-
sprochen wurden.

Die Propheten betrachteten dies als ungiiltige Verfahrensweise. Der Ko-
ran bezeichnet jene Gotzen, denen anstelle Gottes gedient wird, als reine
Namen, die ausschliefdlich eine Erfindung der Volker seien, ohne dass Gott
diesen Namen eine Erméchtigung zukommen liefs’?, und spricht an anderer
Stelle von Menschen, die abwegig tiber Gottes Namen sprachen und somit
in die Irre gingen, obwohl die schonen Namen einzig Gott gehoren.13

Der koranische Umgang mit Namen beschrankt sich jedoch nicht hie-
rauf. In vielen weiteren Versen werden ein oder mehrere Gottesnamen er-
wahnt. Es scheint, als wiirde zwischen dem Gegenstand eines jeden Verses
eine innere Verbindung zu dem in ihr erwdhnten Gottesnamen existieren,
oder aber, dass der Vers den Leser dazu bringen mochte, Gott anhand die-
ser bestimmten Namen kennenlernen zu kénnen, bzw. als ob Gott sich in
diesen Versen auf eine bestimmte Art und Weise, die mit dem jeweiligen
Vers zur Erscheinung kommt, manifestiert. Anhand der Etymologie des
arabischen Wortes >ayah« (Zeichen) erkennen wir, dass jedes Zeichen gleich
einem Pfeil ein Hinweis ist, der uns von einem bestimmten Punkt der Welt
der Vielfalt auf die Anwesenheit Gottes und seine Einheit aufmerksam
macht. Auf dieser Grundlage helfen die gottlichen Namen im Koran dabei
festzustellen, wie die Dinge als Namen auf Gott in seiner absoluten Unbe-
grenztheit und Einheit hinweisen. Nach diesem Denkmuster besitzen die

10 Vgl Q2:31.

1 Vgl Q2:33.

12 Vgl. Q12:40 und Q 53:23.
1B Vgl. Q7:180.

SPEKTRUM IRAN ¢ 30. Jg. ¢ Nr. 1-2017 53



Mahdi Esfahani

Dinge keine Identitidt aufser dem >Hinweisen auf Gott¢, eine Identitdt, die
auf die Wirkung der gottlichen Hinweise zu sich selbst und des Kundtuns
seines erhabenen Wesens beruht.

Das arabische Wort >ism« (Name) kann von zwei Wurzeln abgeleitet
sein. Entweder entstammt es der Wurzel »s-m-w<, was »aufheben< oder eine
hohe Position geben« bedeutet oder der Wurzel w-s-m, was das Brandmar-
ken einer Sache, wie z.B. eines Tieres, bezeichnet, um dadurch den Eigen-
timer des gebrandmarkten Gegenstandes festzuhalten.* Beide moglichen
Wurzeln sind mit den vielfdltigen Verwendungen im Koran vereinbar. So-
wohl ausgesprochene Worter (al-asma’ al-lafziyyah) als auch jene Tatsa-
chen, die als Namen verstanden werden (al-asma’ al-haqiqiyyah), sind mit
beiden Wurzeln verstandlich. Der Name einer jeden Person beschreibt sie
und erteilt ihr eine bestimmte semantische Hervorhebung. Auf der anderen
Seite bedeutet das Brandmarken eines Tieres eine Form des Hinweisens.
Genau dieses Hinweisen bildet die Grundlage, warum sich das Wort »ismc«
aus dieser Wurzel bilden ldsst. Die Seienden sind mit den gottlichen Namen
verbunden, da jeder Seiende mit seinem Wesen und Sein, wie etwas Ge-
brandmarktes, auf seinen Eigentiimer hinweist. Daher ist das, was als Welt
verstanden wird, erfiillt von der Anwesenheit Gottes und den verschiede-
nen Erscheinungen seiner Namen.

Die mystische Interpretation des Korans nimmt den Umgang mit den
gottlichen Namen sehr ernst und behandelt diese als Paradigma, wodurch
die Beziehung zwischen der absoluten gottlichen Einheit und der verstan-
denen Vielfalt des Seienden nachvollzogen werden soll und als semanti-
scher Apparat die Unbegrenztheit Gottes mit dem Verstehen der Vielfalt in
Beziehung setzt. Die Existenz der Vielfalt widerspricht nicht der Unbe-
grenztheit Gottes, da die Vielfalt nicht unabhédngig ist und nicht mehr als
das Strahlen des gottlichen Hinweises auf sich selbst darstellt. Gott ist Licht,
das Licht der Himmel und der Erde.’> Licht ist etwas, das durch sich selbst
und seine Strahlen wahrgenommen (verstanden) wird und mittels seiner
Strahlen anderen verstdndlich wird. In solch einem Denkmodell der Bezie-
hung zwischen den Geschopfen und Gott ist die Identitit des Seienden
nichts weiter als das Hinweisen auf Gott - eine Identitdt, die selbst eine
Wirkung des Lichtseins Gottes ist.

14 Vegl. al-Fuitimi, Ahmad, al-Misbah al-Munir, Qum 1414 h., Bd. 2, S. 660.
15 Vgl. Q 24:35.
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4. Insan (der Mensch)

Die erwéhnte Betrachtungsweise versucht zu veranschaulichen, wie in der
mystischen Interpretation des Korans alle Geschopfe als Namen und ihre
Manifestation betrachtet werden kénnen, und sieht hierin einen Ausweg fiir
die Beschreibung der komplizierten Beziehung zwischen der Unbegrenzt-
heit Gottes und der Existenz des Seienden. Die Existenz des Seienden ist
kein Widerspruch zur Unbegrenztheit Gottes, da das Seiende lediglich seine
Namen und ihre Manifestationen widerspiegelt. Seine gesamte Existenz ist
nichts aufser der Reflexion der gottlichen Lichtstrahlen und das In-
Erscheinung-Treten des Namens >Licht« (an-Nr). Die Erscheinung der Un-
begrenztheit schadet der Unbegrenztheit in dieser ihrer Eigenschaft nicht.
Dies ist so, da die Strahlungen von sich aus nichts besitzen und es letztend-
lich die Unbegrenztheit ist, die sich zeigt.

Es bleibt weiterhin eine offene Frage, die nach einer Antwort verlangt.
Die Grundlage dieses Verstindnisses der Namen ist das In-Erscheinung-
Treten Gottes und sein Licht-Sein. Das In-Erscheinung-Treten oder Sich-
Zeigen gilt immer Jemandem oder Etwas, und das Hinweisen richtet sich
immer von einem Jemand zu einem Anderen. Die Frage an dieser Stelle
lautet, wem sich Gott in dieser absoluten Einheit zeigt, bzw. wenn wir von
einer absoluten Einheit ausgehen, was tiberhaupt das In-Erscheinung-
Treten bedeutet, wenn da niemand ist, der gegeniiber Gott als in Erschei-
nung Tretender steht und fiir wen letztendlich die Namen auf Gott hinwei-
sen. Es leuchtet ein, dass Gott bei sich selbst anwesend ist und es daher kei-
nen Sinn ergibt, zu sagen, dass Gott sich fiir sich selbst manifestiert oder die
Namen Gottes fiir Gott auf Gott selbst hinweisen. Das In-Erscheinung-
Treten und Hinweisen gelten stets jemand Anderem. Auch Gott zeigt sich
Anderen und weist sie mit seinen Namen auf sich selbst hin.

In der mystischen Interpretation des Korans wird der Mensch als das
Auge, fur das diese Manifestation stattfindet, betrachtet. Unter anderem
wird die Geschichte Adams zu Beginn der zweiten Sure des Korans in die-
sem Kontext als Beweis hinzugezogen. Laut dieser Interpretation ist das
Lehren der Namen fiir Adam eigentlich die Verwirklichung einer bestimm-
ten existenziellen Hoheit fiir das Verstehen der gottlichen Namen. Das Leh-
ren der Namen fiir Adam ist nicht gleich dem Lehren einiger Stimmen oder
einer bestimmten Art des Sprechens, sondern die Pragung einer bestimmten
Qualitit in seiner Existenz - eine Qualitit, durch die er imstande ist, die
Vielfalt des Seienden als Namen zu verstehen und in allem Seienden einen
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Hinweis auf Gott zu entdecken. Das bedeutet, dass Adam gelehrt wurde,
wie die Tatsachen als Namen auf Gott hinweisen konnen. Aufgrund dieser
existenziellen Vollkommenheit befindet sich der Mensch auf einer hoheren
Stufe als die Engel, und den Engeln wurde aufgetragen sich vor Adam nie-
derzuwerfen.

Der Ursprung dieser Uberlegenheit - was auch immer es ist - sollte defi-
nitiv im Zusammenhang zur Leibhaftigkeit der Menschen verstanden wer-
den, da laut islamischer Quellen einer der wichtigsten Unterschiede zwi-
schen den Engeln und Menschen darin liegt, dass die Engel nicht imstande
sind, die Bediirfnisse, die der Mensch aufgrund seiner Leibhaftigkeit erlebt,
zu verstehen. Thn die Namen zu lehren bedeutet, dass der Mensch dazu in
der Lage ist, jedes Mal, wenn er bediirftig und arm einem Aspekt seiner Not
gegentibersteht, Gott als jenen zu verstehen, der seine Bediirfnisse beseitigt
und durch seinen Reichtum seine Armut bezwingt. Da die Engel keinen
Leib besitzen, waren sie existenziell nicht in der Lage, die Namen gelehrt zu
bekommen. Deshalb weist der Koran im weiteren Verlauf der Geschichte
darauf hin, dass Gott im Anschluss den Engeln bestimmte Formen des Sei-
enden prasentierte'® und den Engeln auftrug, die Namen dieser Formen des
Seienden zu verkiinden. Da sie hierzu nicht imstande waren, antworteten
sie: »Preis sei Dir! Wir haben kein Wissen aufser dem, was Du uns gelehrt
hast.« (Q 2:32).

Interessanter ist vielleicht die Tatsache, dass Gott Adam befahl die Na-
men dieser Formen des Seienden den Engeln zu verkiinden. Es heift nicht,
dass Adam ihnen die Namen lehren (ta‘'lim) sollte, sondern dass er sie
ihnen verkiinden (inba’) solle. Mit anderen Worten wurde im Kontext die-
ser Namen das arabische Wort »ta‘lim« ausschliefllich Adam zugesprochen.
Die Kapazitit der Engel reicht indessen nur aus, um von einer anderen Sa-
che, die »inba’« genannt wurde, einen Nutzen zu ziehen. Dies ist ein weite-
res Anzeichen in der mystischen Interpretation des Korans dafiir, dass das
Lehren der Namen bedeutet, dass der Mensch in einer bestimmten Stufe der

16 Anm.: Das Pronomen hum in >‘aradahum ‘ala al-mala’ikah« (er fiihrte sie den Engeln
vor) zeigt, dass Gott den Engeln Verstand besitzende Formen des Seienden vorfiihrte
und die Engel die Namen dieser Verstand Besitzenden (dawi al-‘uqal) ankiindigen
sollten. Als Grundlage fiir diese Interpretation dient die in der Grammatik bekannte
Regel, dass das Pronomen hum in der arabischen Sprache ausschliellich Anwendung
in Bezug auf Verstand besitzende Formen des Seienden findet und niemals etwas
meint, das keinen Verstand besitzt.
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Vollkommenheit erschaffen wurde, die wesentlich hoher als die der Engel
ist.

Die wortliche Bedeutung des Wort >insan«< in der arabischen Sprache
weist auf einige dieser Punkte hin. Auf der einen Seite kann »insan« die Pu-
pille des Auges sein.!” Diese Bezeichnung betont vor allem in einer hervor-
ragenden Art und Weise das Sehen bzw. das »Verstehen, welches eine be-
stimmte Charakteristik des menschlichen Wesens ist. Fiir Mystiker darf das
Sein, in der Annahme der absoluten Einheit Gottes, nur Gott zugeschrieben
werden. Die anderen Formen des Seienden zeigen nur auf sein Sein hin;
jede existierende Form ist nur eine Strahlung desjenigen, der sich das >Licht
der Himmel und Erde« genannt hat.!8

In diesem Kontext ist die wichtigste Bestimmung des menschlichen We-
sens das Sehen bzw. das Verstehen. Das Zeigen und Gesehen-Werden in
der gesamten Struktur der Wahrheit ist verkniipft mit dem Wesen des Men-
schen und es findet im Menschen, durch den Menschen und fiir den Men-
schen statt. Sehen, Verstehen oder Wahrnehmen selbst ist Manifestation
Gottes. Das arabische Wort > ‘alams, welches in der deutschen Sprache meis-
tens mit »Welt« tibersetzt wird, ist in der arabischen Sprache verbunden mit
dem Wort »‘ilm« und bedeutet so viel wie Wissen oder Zeichen (‘alamah).
So ist die Welt (‘alam) die Summa summarum allen Wissens, welches zu
einem Zeichen werden kann. In diesem Sinne besitzt das Auge, welches
>Menschc« ist, die Fahigkeit die gesamte Welt zu begreifen.

Auf der anderen Seite kann das Wort »insan«< von einer anderen Wurzel
stammen, namlich >a-n-s<1? Diese Wurzel ist eng verbunden mit der Bedeu-
tung »mu’anasa¢, d. h. vertraut sein bzw. Vertrautheit. Dadurch kommen
die Mystiker zum Ergebnis, dass das menschliche Wesen in der Lage ist,
eine tiefe existenzielle Beziehung mit allen Formen des Seienden durch die
gegenseitige Vertrautheit bzw. durch das Vertrautsein aufzubauen. Dies
kommt deshalb zustande, weil geméfi der koranischen Namenslehre Gott
dem Menschen eine wesentliche Umfassendheit gegeben hat, die er gegen-
tiber allen Formen des Seienden besitzt. Dadurch kann der Mensch jede
Form des Seienden vom Sein her als einen Namen verstehen, wodurch er in
der Lage ist (durch jede dieser Formen) einen neuen Weg zu Gott zu finden.
Dies bedeutet, in der Lage zu sein, das Mysterium, das Geheimnis oder die

17 Vgl. al-Farahidi, Kitab al-’Ain, Bd. 7, S. 304.
18 Vgl. Q 24:35.
19 Vgl. al-Farahidi, Kitab al-’Ain, Bd. 7, S. 309.
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Bedeutung von jeder Form des Seienden zu begreifen. Auch bedeutet dies
zu verstehen, wie diese besondere Form des Seienden in ihrer Individualitét
und Besonderheit als ein Zeichen, welches auf Gott zeigt, zu verstehen ist.

Von einer anderen Seite her kann das Wort >insan< mit der Wurzel »n-s-i«
verbunden sein, und zwar mit der Bedeutung >vergessen« oder >liegen las-
sen«2 In diesem Sinne ist der Mensch derjenige, der in der Lage ist — trotz
existenzieller Umfassendheit gegeniiber allen anderen Formen des Seienden
— ihre Schonheit und Anziehungskraft nicht zu beachten, sondern sich nur
in Gottes Anschauung zu befreien und jedes/jeden aufier Gott zu verges-
sen.

5. Imam

In der schiitischen Tradition ist das gesamte oben geschilderte Bild nichts
anderes als eine zusammengefasste Schilderung einiger existenzieller Mog-
lichkeiten des menschlichen Daseins. Die wahre Charakteristik des Men-
schen, die den Menschen von anderen Formen des Seienden unterscheidet
und ihm eine besondere Stellung gibt, ist die Moglichkeit, dass er in der
Lage ist, in sich selbst die Wahrheit aller anderen Formen des Seienden fest-
zustellen und mit ihnen vertraut zu werden, jede einzelne Form als Namen
oder Zeichen Gottes zu verstehen, sich ganzlich an Gott zu wenden, alles
andere nicht zu beachten und alles aufier Ihm zu vergessen. Dies alles sind
besondere Bestimmungen des Menschen und seiner existenziellen Moglich-
keiten, die ihn von allen anderen Formen des Seienden, ob Steine, Biume,
Tiere, Dschinnen oder Engel, unterscheidet. In diesem Kontext sind die vier
inneren existenziellen Reisen vorstellbar, die unter anderem von Mulla Sad-
ra (1572-1640) behandelt worden sind.?!

Die erste Reise beginnt mit der Hinwendung und inneren Aufmerksam-
keit in Richtung der Geschopfe und das Verweilen unter ihnen, die sich in
absolute Hinwendung zu Gott in seiner reinen Schau verwandelt, so dass
am Ende dieser Reise der Wanderer nichts aufSer Gott sieht. Nicht weil Gott
existiert und die Anderen existieren, wendet man sich Gott zu, sondern weil
alles, was existiert, durch sein Sein existiert. In diesem Sinne sieht der Wan-
derer nach einer epistemologischen Wandlung nur diese herrschende, sich
in Vielfalt zeigende Wahrheit und schenkt den gezeigten Weisheiten, die

20 Vgl. Ibn Mandar, Muhammad, Lisan al- ‘Arab, Beirut 1414h., Bd. 14, S. 322.
2l Vgl. Sadr al-Muta'allihin (Mulla Sadra), Al-Hikma al-Muta ‘aliyah fi al-Asfar al-‘Aqliyah
al-Arba ‘ah, Beirut 1981.
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von der Wahrheit verstanden werden, keine Beachtung. Die zweite Reise ist
eine unendliche Reise in die Unbegrenztheit Gottes in seiner unbeschrank-
ten Vollkommenheit. Diese Reise ist endlos und bringt durch die verdeck-
ten Geheimnisse des gottlichen Wesens immer mehr neue Erfahrung mit
sich.

Da diese Geheimnisse und das, was erlebt wird, ein Erlebnis und Begrei-
fen innerhalb besonderer verdeckter gottlicher Geheimnisse sind, nennt
man sie manchmal das Verweilen in der >gannahs, da dieses Wort von der
Wurzel »g-n-n« stammt und auf etwas, was verdeckt ist, hinweist. Die dritte
Reise, die nur fiir einige Wanderer moglich wird, besteht aus neuen Entde-
ckungen des Wesens der manifestierten Dinge und der Art und Weise, wie
sie von Gott gezeigt werden. Innerhalb dieser Reise stellt der Wanderer die
Geheimnisse der gottlichen Bestimmung fest und erlernt die sogenannte
Wissenschaft der Namen (‘ilm al-asma’). Dadurch stellt er fest, in welcher
Relation jede Manifestation mit Gott steht und wie diese auf Gott hinweisen
kann. Die vierte Reise findet fiir eine sogar noch kleinere ausgewdihlte
Gruppe statt. In dieser Reise steht der Wanderer, der alle drei gewaltigen
vorherigen Reisen existenziell erlebt hat, anhand seines Wissens tiber die
Namen allen anderen Manifestationen, insbesondere der des Menschen, bei
und nimmt sie in sich selbst auf, um in ihm zu Gott zuriickzukehren und
Gott in seiner absoluten Einheit in Ekstase zu erleben.

Der oben erwdhnte Zustand, d. h. das freiwillige Zum-Erscheinen-
Bringen aller Vollkommenheit, die im Wesen jedes Menschen versteckt ist,
ist ein offener Weg dem Menschen gegentiber, sein wahres Ziel oder was
beabsichtigt werden soll. In der arabischen Sprache wird dieses Ziel und die
Absicht manchmal aus der Wurzel >a-m-m« hergeleitet und als Partizip Pas-
siv (ism al-maf‘al) mit dem Wort Imam verwendet.?2

So bedeutet >Imam« das Ziel, welches der Mensch beabsichtigt und der
»deutliche Horizont«2, zu dem die gesamten Formen des Seienden in Be-
wegung sind. Dieser Ansicht zufolge hat jeder Mensch die Vollkommenheit
des Imam zum Ziel und folgt und erlebt, von Anfang seiner Existenz bis zu
seiner Entwerdung in seiner Vollkommenheit, die Existenz des Imam. Die-
ser Zustand (des Imam) - oder diese Stufe der Manifestation - fasst alle
Vollkommenheiten ein, die auf der Seite der Geschopfe in Erscheinung ge-
treten sind, in Erscheinung treten und in Zukunft in Erscheinung treten

2 Vgl. al-Farahidi, Kitab al-’Ain, Bd. 8, S. 468.
2 al-Kulaini, Muhammad, al-Kafi ,Qum 142%h., Bd. 1, S. 492.
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werden. Der Koran weist in einer kurzen und dichten Formulierung auf die
Tatsache hin, dass Gott alle Dinge in einem Imam — was als Ziel beabsich-
tigt wird — gesammelt hat und betont, dass dieses Ziel deutlich und deu-
tend ist.

Der koranische Vers ist folgender: »Und alle Dinge haben wir in einem
deutlichen Imam gesammelt« (Q 36:12). Das Wort >ihsa’«, welches hier mit
»sammeln« {ibersetzt wurde, weist in der arabischen Sprache auf das Sam-
meln von sehr kleinen Dingen, wie beispielsweise kleinen Steinen, aber
auch gleichzeitig auf das Zghlen dieser Dinge hin.2* Das heifst, mit diesem
Wort wird sowohl das Sammeln als auch eine Form von Herrschaft, die
durch die Kenntnis von etwas zustande gekommen ist, ausgedrtickt. Dies
zeigt, wie der Zustand der >Imamah« die hochstmogliche Rangstufe unter
allen gottlichen Manifestationen im Koran ist und warum, wie am Anfang
dieses Artikels erwihnt, in der Geschichte von Abraham dieser erst, nach-
dem er viele schwerwiegende Priifungen bestanden hat und nach vielen
Jahren, die er als Prophet und Gesandter gelebt hat, zu diesem neuen Zu-
stand der »Imamah« emporgehoben wurde.?

Das Hauptziel dieses Artikels ist nun fast erreicht, weil ich zeigen wollte,
dass die >Imamah«im Koran als ein Ziel der hochsten Stufe der Manifestati-
on und als deutlicher Horizont fiir den Menschen als solchen steht. Durch
entsprechende kurze Erlduterungen in diesem Artikel sollte einigermafsen
klar geworden sein, dass in den mystischen Traditionen der schiitischen
Koraninterpretation diese Stufe nicht nur eine Erscheinung der Wahrheit,
sondern die hochste Erscheinung der Wahrheit ist und sein wird, solange
wir von Erscheinung sprechen und dartiber nachdenken kénnen. Der Imam
ist sowohl das Auge, das alle gottlichen Erscheinungen wahrnimmt, als
auch der Mensch, der mit anderen Erscheinungen vertraut wird und in die-
ser Vertrautheit das Wesen jeder Erscheinung als Namen und als Zeichen
begreift und dadurch versteht, wie diese Formen des Seienden bzw. diese
Erscheinungen von ein und derselben unbegrenzten Wahrheit in Erschei-
nung treten.

Der Imam ist derjenige, der auf der einen Seite alle gottlichen Namen
und Eigenschaften in sich selbst verwirklicht und auf der anderen Seite
dadurch selbst zum kraftvollsten Namen, Zeichen und Hinweis auf Gott
wird, aber auch gleichzeitig in der Lage ist, alle Formen des Seienden in

2 Vegl. al-Fuitmi, al-Misbah al-Munir, Bd. 2, S. 140.
5 Vgl Q2:124.
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ihrer Vollkommenbheit, nach absoluter Entfernung, zur Gottes Erkenntnis zu
leiten. Die Fragen nach der Bestimmung der sinnlich wahrnehmbaren Er-
scheinung des Imam und in welcher Epoche diese hochste Stufe der Er-
scheinungsformen in der durch die Sinnesorgane wahrnehmbaren Welt
manifestiert ist, sind nicht Gegenstand dieses kurzen Artikels und sollten in
anderen Abhandlungen, die sich mit der Geschichte, Koraninterpretation,
Mystik und Philosophie und anderen Fichern beschiftigen, thematisiert
werden.
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Der schiitische Islam in der Gegenwart'

Mohammad Ghorbanpour Delavar

1. Die Erklarung der Grundprinzipien
der schiitischen Rechtsschule

Die religiosen Grundlagen des schiitischen Islam basieren auf dem Koran
und den Uberlieferungen des Propheten. Diese Aufgliederung ist aus zwei
Griinden zentral: Erstens wird bewiesen, dass die Schia zum Wesen des
Islams gehort und deren Anhinger im Koran sowie in den Uberlieferungen
verwurzelt sind. Diese Rechtsschule geht im Hinblick auf den Glauben auf
die Zeit des Propheten und nicht auf die Ereignisse sowie die historischen
Entwicklungen nach dem Tod des Propheten zuriick. Der Glaube, das isla-
mische Recht, die Ethik sowie die Haupt- und Nebenprinzipien der Schia
sind in den Anfangen des Islams und in der Zeit des Propheten verwurzelt.
Als Stromung bezieht sich die Schia unmittelbar auf den Propheten und
seine Zeit. Zahlreiche Schriften bestdtigen diese Ansicht: »Die Einladung
der Schia hat an jenem Tag begonnen, an dem der grofse Erretter der Men-
schen >la ilaha ila'llah< zum Ausdruck brachte.«?

In den historischen Quellen der Schiiten und Sunniten wird erwihnt,
dass das Wort »>Schia< vom Propheten verwendet wurde und damit Imam
Ali und dessen Anhinger gemeint sind. Die folgende Uberlieferung ist ein
Beispiel, als der Prophet sprach: »O Ali, du und deine Schiiten seid am Tag
des Jungsten Gericht die besten Geschopfe.«® In einem Brief erkldrte Imam
Ali den >Ursprung des schiitischen Islam« in aller Prézision. Scheich Kolaini
Razi beruft sich im Buch »ar-Rasayil< auf Ali b. Ibrahim und erzihlt, dass
Imam Ali den Befehl gab, jede Woche am Freitag den Leuten einen Brief
vorzulesen, mit dem folgenden Inhalt: »Im Namen des barmherzigen und
gnddigen Gottes. Das ist ein Brief von Gottes Diener, Ali, dem Emir der

1 Der vorliegende Beitrag wurde fiir diese Ausgabe von Spektrum Iran geschrieben
und von Sedigheh Khansari Mousavi aus dem Persischen ins Deutsche tibertragen.

2 Mozaffar, Mohammad Hosein: Tarikh asch-schia, Beirut 1986, S.8 f.

3 Tabari, Mohammad b. Djarir: Tafsir-e Tabari. Bd. 16, Teheran 1989, S. 171.
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Gldaubigen, an die Gldubigen und Muslime. Dieser Begriff (Schia) ist ein
Wort, das Gott im Koran verehrt und auf das Er Wert gelegt hat. So sprach
Gott im Koran: >Abraham zdhlte zu den Anhéngern und der Partei (Schia)
Noahs.««* Sie gehoren ebenfalls zu der Partei (Schia) des Propheten. Schia
ist kein besonderes Wort und keine Erneuerung und Friede sei mit euch.>

Dass nach Scheich Kolaini diese Uberlieferung von Sayyid b. Tawus,
‘Allame Madijlesi und anderen Gelehrten zitiert wird, verweist auf die Giil-
tigkeit dieser Uberlieferung. Dartiber hinaus ist das Wort >Schia< dreimal im
Koran beztiglich der Gefolgschaft der Propheten zum Ausdruck gekom-
men. In Sure 28, Vers 15, wird zweimal und in Sure 37, Vers 83, einmal auf
das Wort hingewiesen. Die Religionsgelehrten definierten den Begriff dar-
tiber hinaus auf unterschiedliche Weise. ‘Allame Tabatabayi meint: »Die
Schiiten sind diejenigen, welche die Stellvertreterschaft des Propheten fiir
ein Recht halten, welches seiner Familie angehort. Beziiglich der religiosen
Erkenntnisse folgen sie der Familie des Propheten.«® In sunnitischen Quel-
len hat man darauf hingewiesen, dass das Wort >Schia«< nur auf die Anha-
nger ‘Alis zutrifft. In diesem Zusammenhang schreibt Ibn Khaldun: »Wisse,
dass Schia wortlich Freunde und Anhénger bedeutet und als Fachbegriff
unter Gelehrten und Dialektikern, sowohl in der Vergangenheit als auch in
der Gegenwart die Anhédnger und Kinder ‘Alis betrifft.<” Die soziale Funk-
tion des schiitischen Islam, die mit der Verteidigung des Imamats in Ver-
bindung steht, entfaltete sich nach dem Tod des Propheten und bei den
Ereignissen in Sagqifa.

2. Das schriftliche Erbe der Schia

Die MalRnahme des Propheten
fur die Aufbewahrung des religiésen Erbes

Die Uberlieferungen des Propheten bezeichnen einen Teil des gottlichen
Wissens, welches dem Propheten gelehrt wurde. Um es aufzubewahren
und spadteren Generationen zur Verfigung zu stellen, veranlasste der Pro-
phet die Niederschrift der Uberlieferungen und religivsen Kenntnisse. Auf

Sure Saffat, Vers 83.

Madjlesi, Mohammd Baghir: Bihar al-anwar. Bd. 30, Beirut 1992, S. 8.

Tabatabayi, Mohammad Hosein: Schia dar Islam, Ghom 2009, S. 4.

Khaldun, ‘Abd ar-Rahman: Tarikh-e ibn-e Khaldun. Ubersetzt von Ahmad Ayati, Tehe-
ran 1983, S. 138.
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diese Weise wurden viele Uberlieferungen in Form von Biichern sowie ein-
zelnen Textfragmenten gesammelt.8 Obwohl das Aufschreiben der Uberlie-
ferungen vom Propheten immer betont wurde, wurde diese Arbeit nach
seinem Tod nicht mehr richtig fortgesetzt.

Die Rolle der schiitischen Imame
bei der Aufbewahrung des schiitischen Gedankengutes

Jedoch bemdiihten sich seine Nachfolger, die prophetischen Ausspriiche und
Uberlieferungen in eine schriftliche, geordnete Form zu bringen. Sie regten
ihre Anhdnger an, einander zu besuchen, sich tiber die Uberlieferungen zu
unterhalten, diese aufzuschreiben und zu bewahren, damit die propheti-
schen Uberlieferungen nicht verloren gehen.? Das Aufschreiben der Uberlie-
ferungen und das Verfassen der Biicher erreichten zu Lebzeiten der Imame
Mohammad Bagqir und Dja‘far as-Sadiq ihren Hohepunkt, so dass nach de-
ren Tod den Schiiten alles, was sie im Zusammenhang mit ihren religiosen
Angelegenheiten benotigten, schriftlich zur Verfiigung stand.10 Die zu Leb-
zeiten der Imame verfassten schiitischen Quellen sind wissenschaftlich und
kulturell sehr reichhaltig. Die Mafsnahmen der Imame sowie das Verfassen
zahlreicher Biicher sind ein wichtiger Grund daftir, dass diese hervorragen-
den Kulturzeugnisse erhalten geblieben sind. Scheich Hurr ‘Amili erz&hlt:
»Zu Lebzeiten der Imame wurden mehr als 6600 Biicher verfasst, in denen
Uberlieferungen gesammelt wurden.«!1 Auf Grund der hohen Anzahl der
verfassten Quellen beschiftigten sich einige schiitische Gelehrte damit, Bib-
liographien zu schreiben.

3. Das Erbe der Religionswissenschaften des schiitischen Islam

Laut Koran sind Uberlieferungen und religiose Wissenschaften von grofler
Bedeutung und zugleich die grofiten Quellen islamischer Erkenntnisse. Der
Prophet und die Imame ermutigten die Muslime, religiose Erkenntnisse zu
erwerben, zu verstehen, zu befolgen, aufzubewahren und zu verbreiten.
Zweifellos haben ehrgeizige schiitische Uberlieferer ein grofles kulturelles
Erbe hinterlassen. Die schiitische Rechtsschule hat im ersten Jahrhundert

8  Morteza ‘Ameli, Dja’far: sire-ye sahih-e payambar-e a’zam. Bd. 1, Teheran 2012, S. 104.

9 Madjlesi, Mohammad Bagqer: Bihar al-anwar. Bd. 2, S. 152.

10 Koleini Razi, Mohammad b. Ya’qub: al-Kafi. Bd. 1, Teheran 1986, S. 57.

11 Scheich Hurr ‘Amili, Mohammad b. Hasan b. Ali: Wasa’il asch-Schia. Bd. 3, Ghom
1981, S. 165.
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nach der Hidschra den Imamen, dem Fleifd der Eliten, wie Zurara, Hischam
b. Hakam, Mohammad b. Muslim und vielen grofien Uberlieferern das wis-
senschaftliche Erbe zu verdanken.

Der Vorrang des schiitischen Islam
bezlglich der Aufbewahrung des mundlich tberlieferten Erbes

Auf diese Art und Weise konnten die Gelehrten und Uberlieferer ihre Wer-
ke vor der Verfédlschung schiitzen. Viele Biicher und wissenschaftliche Dis-
kurse wurden den Uberlieferungen gewidmet. Im Laufe der Zeit entstan-
den weitere wissenschaftliche Zweige, die in Verbindung mit den Uberlie-
ferungen standen. Die Sammlung der religiosen Wissenschaften, welche
sich durch das miindlich tiberlieferte Erbe entwickelte, zihlt zu den wich-
tigsten und umfangreichsten Teilen wissenschaftlichen Denkens innerhalb
des gesamten Islam. Hier zeigt der Islam seinen Vorzug anderen Religionen
gegeniiber, da man solchen Verfahren bei anderen Religionen in dieser
Form und zu dieser Zeit nicht begegnet. In diesem Zusammenhang hat der
schiitische Islam bedeutende Entwicklungen vollzogen. Dank der schiiti-
schen Imame und des Glaubens an ihre Unfehlbarkeit konnten die schiiti-
schen Gelehrten mehr Uberlieferungen sammeln und zur Verfiigung stellen
als die Sunniten. Die schiitischen Quellen zeigen, dass die schiitischen Ge-
lehrten sich sehr darum bemiihten, die Uberlieferungen aufzubewahren, sie
aufzuschreiben, sie zu lehren, zu kommentieren und zu tibersetzen. Gegen
alle Hindernisse konnten wertvolle Biicher, wie das Buch von Imam Alj,
Mushaf von Fatima, Sahifa al-Saddjadiyya, der Kommentar des Imam
Baqir, der Kommentar des Imam ‘Askari und viele andere Kommentarbii-
cher, zustande kommen.

Die Geschichte des schiitischen Islam wihrend der Zeit des Propheten
und der Imame ist vollstindig und liickenlos tiberliefert. Deshalb bilden die
ersten niedergeschriebenen Uberlieferungen die erste historische Periode
der schiitischen Uberlieferungen. Diese Periode ist eng mit der Zeit des
Propheten verbunden, wihrend die ersten niedergeschriebenen Uberliefe-
rungen im sunnitischen Islam frithestens mit einem zeitlichen Abstand von
hundert Jahren zustande gekommen sind.12

12 Mehrizi, Mahdi: Miras-e hadisi schia. Bd. 1, Ghom 2001, S. 50
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Die Entwicklungsverfahren des mundlich
Uberlieferten Erbes der Schia

Die Entstehungsphase: Sie bezeichnet die Epoche zur Zeit des Propheten, der
Imame und ihrer Anhidnger. Wéahrend dieser Zeit wurden die religiosen Lehren
schriftlich fixiert. Diese Epoche dauerte bis zur Grofien Verborgenheit des
zwolften Imams (940) an. Im Jahr 940 verstarb der grofie schiitische Uberlieferer
Koleini Razi der tausende Uberlieferungen und deren Quellen sammelte. Diese
Uberlieferungen bilden die dlteste und geordnetste Sammlung namens »al-
Kafi«. Muhaqqiq Bahrani schreibt: »Die ersten imamitischen Gefdhrten zur Zeit
der Imame sammelten in einem Zeitraum von 300 Jahren bis in die Zeit von
Scheich Kolaini, Scheich Saduq und Scheich Tusi alle Uberlieferungen und
schrieben sie nieder. Was sie von den Imamen horten, schrieben sie sehr schnell
auf, damit diese nicht in Vergessenheit geraten sollten. «13

Durch die grofien Bemiihungen der schiitischen Imame wurden die ersten
verfassten Texte von ihren Schiilern zusammengestellt, die man »Vierhundert
Grundprinzipien« nennt.* Diese vierhundert Grundprinzipien wurden in der
Zeit der Imame, vor allen zur Zeit der Imame Baqir und Sadiq zusammenge-
stellt. Diese Werke wurden ungliicklicherweise aufgrund historischer Ereignis-
se, wie die Brandstiftung der Tusi-Bibliothek zu Bagdad als Folge von Konflik-
ten unter den verschiedenen Sekten, vernichtet und es blieben nur sechzehn
Werke erhalten.

Die Etablierungsphase: Im Zeitraum zwischen dem 9. und 11. Jahrhundert
arbeiteten die schiitischen Uberlieferer an den ersten Werken zur Sammlung
der Uberlieferungen. Diese Werke sind: >Kafi, Man la yahzuruhu al-fagih, Tah-
zib al-ahkam und Istibsar<. Diese Epoche ist von namhaften schiitischen Gelehr-
ten geprégt. Zu jener Zeit lebten und wirkten beispielsweise Scheich Sadugq, der
mehr als 300 Biicher verfasst hat, Scheich Mufid, Qutb ad-Din Rawandji, Sayyid
Scharif Razi, der >Nahdj al-Balagha« zusammengetragen hat, Sayyid Murtaza
‘Alam al-Huda, ‘Allama Tabarsi, Verfasser der bekannten Koranexegese »>al-
Bayang, Ibn Schahr Aschub, Sayyid Tawus, ‘Allama al-Hilli und viele andere
Gelehrte, die ebenfalls bedeutende Werke hinterlassen haben.

Die Entwicklungsphase: In den folgenden Jahrhunderten ergianzten die an-
deren Uberlieferer die Arbeit ihrer Vorginger, und auf diesem Weg kam das
zweite Erbe der schiitischen Uberlieferungen zustande. Wihrend dieser Zeit ist

von grofien Namen, wie Faiz Kaschani, Scheich Hurr ‘Amili, ‘Allame Madjlesi,

13 Bahrani, Yusef: Hada'ig al-nazira. Bd. 1, Ghom 1996, S. 9.
14 Modarresi, Sayyid Hosein: Miras-e maktub-e schia. Ubersetzt von Sayyid Ali Ghara'i
und Rasul Dja’fariyan, Ghom 2004, S. 12.
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Mirzaye Nuri, aber auch von grofien Werken, wie >al-Wafic, -Wasa’il asch-
Schia¢, »al-Burhan¢, >Bihar al-anwar¢, -Mustadrak al-wasayilc, >‘Awalim al-
‘ulum« und >Djami‘ al-ma‘arif wa-l-ahkam« die Rede. Die genannten Werke
gehoren zu dem wertvollen Erbe der miindlich tiberlieferten schiitischen Wis-
senschaften. Ein gutes Beispiel ist das Werk >Bihar al-anwar¢, verfasst von Mo-
hammad Baqir Madjlesi, das aus 110 Banden besteht und mehr als 85000 Uber-
lieferungen umfasst. Dieses Werk umfasst eine der grofiten schiitischen Samm-
lungen an Uberlieferungen.

Die Epoche der Vollkommenheit: In der gegenwértigen Zeit werden die Er-
ganzung und die Zusammenstellung der Uberlieferungswerke stindig fortge-
setzt.!> Einige der wichtigen Werke sind: >Djami‘ ahadith asch-schia¢, >-Mizan al-
hikmas, »al-Hayat¢, »A‘yan asch-schias, >al-Ghadir¢, und >al-Mizan«. >Djami* al-
ahadith asch-Schia« von Ayatullah Burudjirdi besteht aus 31 Banden und mehr
als 48000 Uberlieferungen. »Al-Hayat< wurde von Mohammad Reza Hakimi in
14 Bénden niedergeschrieben. >Mizan al-hikma< von Mohammad Mohammadi
Rey Schahri umfasst mehr als 23000 Uberlieferungen. »Al-Zaria ila tasnif asch-
Schia« ist eine Bibliographie in 29 Banden und prasentiert 55000 schiitische
Werke. >A‘yan asch-Schia« ist ein grofies Gelehrten-Lexikon, verfasst von Sayyid
Muhsin Amin in 11 Badnden, >al-Ghadir« tiber die Berechtigung des Imamats
Imam ‘Alis wurde von ‘Allame Amini in 20 Banden niedergeschrieben, >al-
Mizans, eine schiitische Koranexegese in 20 Banden von ‘Allame Tabatabayi
verfasst.

Die Rolle des schiitischen Islams
bei der Entstehung des rationalen Denkens

Unter den zahlreichen Werken der Gefihrten des Propheten ist kaum ein Werk
im Bereich der rationalen Wissenschaften vorhanden. Die tiefgriindigsten Ge-
danken und das rationale Denken sind nur in den Schriften und Reden der
Imame Ali, Sadiq und Reza sowie in den Werken einiger ihrer Schiiler zu sehen.
Zu Lebzeiten des Imams Sadiq und gleichzeitig mit der Verbreitung der islami-
schen Wissenschaften verbreiteten sich rationale Wissenschaften ebenfalls. In
den schiitischen Werken, wie in »al-Kafic, kam das Thema >Kitab al-‘aql wa-I-
djahl< zum Ausdruck.

Das Zeitalter der Imame war fiir die Schia im Hinblick auf das Fundament
ihrer religivsen Grundprinzipien von grofier Bedeutung, und viele Uberliefe-
rungen, die uns zur Verfiigung stehen, sind die Ergebnisse langer Debatten

15 Nasiri, Ali: Miras-e hadisi-ye schia, Ghom 2009, S. 25.
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zwischen ihren Schiilern und Gegnern. Derartige Debatten ebneten logischen
Schlussfolgerungen den Weg. Im 10. und 11. Jahrhundert wurden rationale
Wissenschaften durch Scheich Tusi und Abu Nasr Farabi ins Leben gerufen und
durch die Arbeiten Ibn Sinas weiterentwickelt. Im 12. Jahrhundert entstand in
der islamischen Philosophie mit der Illluminationslehre Suhrawardis eine neue
Stromung. Aufgrund des Wirkens der Isfahaner Schule sowie namhafter Philo-
sophen, wie Mir Damad, Molla Sadra und deren Schiiler, stand die Philosophie
in einer engen Verbindung mit der Offenbarung und der Mystik. 16

Die schiitischen Gelehrten griindeten dank der koranischen und imamiti-
schen Uberlieferungen eine fortschrittliche Denkschule, die einzigartig war. Das
religiose Fundament dieser Denkschule war so stabil, dass sie nicht nur bis in
unsere Zeit erhalten wurde, sondern sich entwickelte und dabei Fortschritte
machte. Dadurch konnten etliche Fragen beantwortet und viele gesellschaftli-
che Probleme gelost werden. Einerseits anerkannte man die Gerechtigkeit als
eine der Hauptsdulen der Religion, andererseits versuchte man die Vernunft als
MafSstab fiir die religiosen Vorschriften zu verstehen und zu verwenden. Im
Gegensatz zu den Sunniten 6ffneten die schiitischen Gelehrten die Tiir des
»Idjtihad¢, der »selbstindigen Rechtsfindung aufgrund rationaler Erwégun-
gen«.17 Die Vernunft wurde zum Mafistab des Glaubens und der Praxis. Henry
Corbin meint: »In der islamischen Welt gelang es nur der schiitischen Rechts-
schule, auf Grund der Vereinbarung zwischen Vernunft und Offenbarung einen
Mittelweg zu finden, welcher der Weg der prophetischen Philosophie ist.«18

Die Position der Vernunft im schiitischen Islam

Aus Sicht der grofien schiitischen Gelehrten nehmen das rationale Denken und
die rationale Argumentation einen besonderen Stellenwert im islamischen
Denken ein. Die schiitischen Quellen sind gute Beispiele, die diesen Standpunkt
bestitigen. Auf die Vernunft wird so viel Wert gelegt, dass den Uberlieferungen
gemdfl der Wert der Gebete der Menschen ihrer Vernunft gleich ist. Man be-
wunderte das Gebet eines Menschen vor Imam Sadiq, und der Imam fragte:
»Wie ist seine Vernunft? Der Wert der Gebete ist gleich der Vernunft jedes
Menschen.«!? Die grofien sunnitischen Gelehrten haben selbst zugegeben, dass
die unfehlbaren Imame der rationalen Denkweise folgten. Abu Hanifa sagte:

16 Tabatabayi, Mohammad Hosein: Schia dar Islam, Ghom 2009, S. 98.

17 Halm, Heinz: Die Schiiten. Miinchen 2005, S. 68. (Anmerkung der Ubersetzerin).

18 Corbin, Henry: Tarikh-e falsafe-ye Islami. Ubersetzt von Asadullah Mobaschscheri,
Teheran 1992, S. 232.

19 Al-Kafi. Bd. 1, S. 42.
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»Einen besseren und scharfsinnigeren Gelehrten als Dja‘far Sadiq habe ich noch
nie kennen gelernt.«2

Die rationale Denkweise der Schia kann aus unterschiedlichen Sichtweisen
untersucht werden. Die Vernunft nahm von Anbeginn einen besonderen
Standpunkt in den religiosen Theorien und in dem schiitischen Recht ein. Aya-
tullah Djawadi Amoli meint: »Die Vernunft begreift die Griinde und die Weis-
heit der religiosen Vorschriften. Dank der Vernunft kann man viele geheime
Vorteile der Vorschriften entdecken.«?! Die Vernunft ist eines der vier Grund-
prinzipien der schiitischen Rechtswissenschaft.

Im schiitischen Islam ist die Vernunft neben dem Koran sowie der Lebens-
weise des Propheten und dem Konsens eine der vier Quellen, welche zum bes-
seren Verstdndnis der islamischen Rechtswissenschaft besonders beitragt. Die
Vernunft spielt auch beim Glauben eine besondere Rolle. In der Schia darf ein
Gldubiger nicht durch Nachahmung an die fiinf Hauptsdulen des Islams glau-
ben. Die Uberzeugung muss allein durch die Vernunft zustande kommen. Mit
dem Prinzip der Unfehlbarkeit der Imame neben der engen Verbindung zwi-
schen der Vernunft und der Religion zeigt der schiitische Islam einen geraden
und sicheren Weg, wohingegen in den anderen Rechtsschulen aufgrund des
Fehlens der Imame die Gefahr besteht, seit dem Tod des Propheten falschen
Interpretationen und Auffassungen ausgesetzt zu sein.

Zusammengefasst ist mein Ziel, die Grundprinzipien des schiitischen Islams
zu erkldren und auf dessen Entstehung zur Zeit des Propheten hinzuweisen
und die herausragenden Merkmale dieser Rechtsschule und deren Rolle bei der
Aufbewahrung ihres Erbes, welches die religiosen und rationalen Wissenschaf-
ten sind, zu betonen. Innerhalb der islamischen Theologie- und Denkschule
sind dabei mehrere Traditionslinien hervorgehoben, deren Anspruch es ist, die
urspriinglichen Wege der Deutung der Lehre des Propheten in ihrer unver-
falschten Urspriinglichkeit zu bewahren.

Weiterfihrende Literatur des Autors:

Delavar, Mohammad Ghorbanpour: Sinnstruktur der Freiheit im Islam, in: Spekt-
rum Iran. Zeitschrift fiir islamisch-iranische Kultur, Jg., 29, Nr. 3. 2016 (45-
55).

20 Sadeghi, Mohammad: Djaygah-e ‘aghl dar mazhab-e taschayyo’, Ghom 2011, S. 69.
21 Djawadi Amoli, “Abdullah: Schokufayi-ye ‘aghl, Ghom 2011, S. 131.
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Ergrindung einer Theorie der Gewalt

Seyed Ali Moujani

Heutiger Zustand der Region und seine Urspriinge

Westasien befindet sich gegenwirtig im Zustand der Geburt neuer Staaten,
in deren Folge sich eine neue politisch-geografische Lage herausbilden
wird. Iran hatte vor knapp tiber hundert Jahren fiinf Nachbarn zu Wasser
und zu Lande, aber inzwischen sind es fiinfzehn unmittelbare Nachbarn. Es
handelt sich dabei um Lander, die zu ihrer Stabilisierung, aber auch zur
Erhaltung ihrer nationalen Identitit im Wettbewerb miteinander ein >Ge-
schichtsbild« erstellen miissen, um ihre jeweilige Vergangenheit mit ihren
schweren konfessionellen, sozialen, ethnischen, kulturellen und religiosen
Krisen aufzuarbeiten. Dies betrifft auch ihr jeweils geschichtliches und kul-
turelles Erbe, das sie mit Iran schon von alters her verbindet.

Dieser Prozess befindet sich noch in der Anfangsphase. Die Ge-
schichtserfahrung der vergangenen hundert Jahre hinterldsst unmittelbare
Spuren in der Verwaltungsstruktur Irans. Wenn diese nicht im Bewusstsein
jener historischen Erfahrung analysiert werden, wird dies zu unwiderrufli-
chen negativen Folgen fithren. Zunéichst ist das Problem der vielen unter-
schiedlichen Interpretationen innerhalb der islamischen Religion von grof-
ter Bedeutung, was sich tiefgreifend auf die Art und Weise der Beziehungen
innerhalb der Region ausgewirkt hat.

Zahlreiche islamische Verzweigungen und weitere Bewegungen gingen
dabei so weit, dass sie keinerlei Bezug mehr zur eigentlichen Religion, de-
ren Ethik und Humanitit aufweisen. Vor allem das Aufeinandertreffen der
beiden Kategorien Kalifat und Imamat in den ersten Jahren des Islams nach
der Auswanderung des Propheten trugen grundlegend zu den Unterschie-
den bei. Abgesehen von der Einigkeit als grundlegendem Aspekt vor unter-

1 Der vorliegende Beitrag wurde fiir dieses Heft von Spektrum Iran geschrieben und
von Thomas Ogger aus dem Persischen ins Deutsche tibersetzt.
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schiedlichem Hintergrund, unterscheiden sich die Uberzeugungen bei Mus-
limen dennoch gewaltig. Damit stellt sich ihr Schicksal seit vierzehn Jahr-
hunderten trotz aller scheinbaren Kontinuitét zersttickelt dar. Mit dem Ein-
dringen &dufierer Elemente, darunter der Landnahme der Mongolen und
dem europédischen Kolonialismus, kam es zu jeweils neuen Griindungen
von Reichen, die in Rivalitdt zueinander standen und sich gegenseitig mit
Krieg tiberzogen, wobei in den meisten Féllen der Bezug zur Religion als
Vorwand diente. Ferner unterschied sich Iran ethnisch von einem grofsen
Teil der arabischsprachigen islamischen Welt, und in jenen Jahrhunderten
begann die allmahliche Eigenentwicklung der arabischen Welt, ohne dabei
den Islam aufier Acht zu lassen.

Neue Elemente, wie Turkvolker und Mongolen, ja sogar Hindus, wur-
den Teil der islamischen Welt, was mit sehr unterschiedlichen Regierungs-
systemen einherging. Damals entwickelten sich vor allem zur Zeit der Ab-
basiden in bestimmten Teilen des Kalifenreiches Machtstrukturen, die zeit-
weise die Macht des Kalifen beschnitten. Wie bei den Buyiden, aber auch
allgemein, gab es keine geordneten Beziehungen zwischen diesen Teilrei-
chen und dem Gesamt-Kalifat; und dieser Zustand fiihrte zu den Entziin-
dungsherden und Spannungen der neueren Zeit.

Die griindliche Untersuchung der politischen Rivalitdten und ihre Auf-
gliederung nach religiosen sowie ethnischen Gesichtspunkten gestalten sich
sehr komplex und sie miissen nach wissenschaftlichen Kriterien erfasst
werden. Dieses Thema wurde zu keiner Zeit bei modernen Staatsfiihrun-
gen, aber auch bei den Regierungsformen der letzten 200 Jahre in der Regi-
on ernsthaft berticksichtigt. Die westliche Orientalistik und Religionswis-
senschaft, die sich beide zeitweise aus dem Kolonialismus herleiteten, wa-
ren fiir die damalige Offentlichkeit Neuland. Seit etwas mehr als hundert
Jahren nahm das Interesse der tiberregionalen Méchte an Wirtschaftsbezie-
hungen zu der Region wegen der dort vorhandenen Naturschitze und da-
mit auch ihr Einfluss auf die dortigen Volker zu. Aufgrund dieser Tatsache
entwickelten sich der Mittlere Osten und das Kerngebiet der islamischen
Welt zum Schauplatz von Konflikten zwischen den miteinander konkurrie-
renden Kolonialméchten. Andererseits wirkte sich die Hinwendung zu
westlichen Denkschulen sowie zu deren politischen, gesellschaftlichen und
wirtschaftlichen Theorien hinsichtlich der Region auf das Denken der dorti-
gen Eliten, aber auch der Masse des Volkes verhdngnisvoll aus.
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Das Erbe der Volker dieser Region aus der Geschichte einer Zivilisation,
die in islamischem Gewand einen Hochpunkt erreicht hatte, fiel unter die-
sen Bedingungen einer Auspliinderung zum Opfer, die kaum Beachtung
fand. Die industrielle Revolution sowie die Revolution der Telekommunika-
tion der letzten Jahrzehnte mit ihren neuen technologischen Werkzeugen
verschérfte die ihrem Wesen nach qualitative und quantitative Komplexitat
der Situation in dieser Region zusitzlich. Dieser Prozess wirkte sich dem-
entsprechend auch auf die dortige soziale und kulturelle Stabilitdt und Si-
cherheit aus. Allerdings lag ein weiterer Grund auch im vélligen Darnieder-
liegen des allgemeinen Wissensstandes der dortigen Volker. Dieser Zustand
fuhrte diese Region schliefSlich an den Rand schwerer Krisen.

Seit vielen Jahrzehnten vergrofiert sich der Niveau-Unterschied von
Wohlstand und sozialer Sicherheit dieser Lander im Vergleich zur grofier
gewordenen Welt, vor allem im Vergleich zum Westen. Damit einher geht
der zunehmende tiberhebliche Umgang des Westens mit diesen Gesell-
schaften, die eine strahlende Vergangenheit der Menschheitszivilisation
aufzuweisen haben. In dieser Situation begann der Erste Weltkrieg, der fiir
die damalige Zeit hinsichtlich der Anwendung fortgeschrittener Waffen
und der am Krieg beteiligten Lander die weitere Geschichte der Menschheit
prégte. Dieser Krieg warf seine verheerenden Schatten auf die Verhiltnisse
in der Region, die es nun ermoglichten, trotz der in der islamischen Religion
vorhandenen sozialen und kulturellen Verbundenheit und Solidaritit, was
in dem beriihmten Begriff der >einen Ummac« seinen Ausdruck findet, neue
geografische Grenzen zu ziehen, die ein neues Selbstbild und eine damit
verbundene neue Rolle entstehen liefSen.

Diese Grenzen stimmten oft weder mit den historischen noch den nattir-
lich zusammenhdngenden Landschaften iiberein. Grundlegende Schriften
zur Schaffung neuer Strukturen wurden {iibergangen und stattdessen in
stillschweigendem Ubereinkommen zwischen den Agenten der iiberregio-
nalen Machte nach Traditionen und Statuten von Verwaltung und Staats-
bildung in der Region gesucht. Parallel dazu entstanden Abhangigkeiten
der menschlichen und religidsen Werte von politischen Ereignissen sowie
ethnischen und religiosen Konflikten. Nach dem Ersten Weltkrieg wurde
die Ordnung neu ausgerichtet, und die Erwartung auf einen Entwicklungs-
prozess schwand, aus Vereinbarungen nach Gesprachen innerhalb der Re-
gion stabile und sichere politische Einheiten in diesem geografischen Raum
zu formen. Die raschen weltweiten Verdnderungen, insbesondere im Wes-

SPEKTRUM IRAN ¢ 30. Jg. ¢ Nr. 1-2017 73



Seyed Ali Moujani

ten, liefSen es nicht mehr zu, eine derartige Gelegenheit fiir entsprechende
erforderliche Mafinahmen zu ergreifen: darunter seit 1945 der Beginn und
seit 1991 der Zusammenbruch der bipolaren Weltordnung.

Infolgedessen kam das Gleichgewicht bei der Erweiterung der traditio-
nellen Rahmenbedingungen der Welt abhanden. Der unerwartete Reichtum
etlicher Lander an unterirdischen Reserven und die aus der Unterentwick-
lung hervorgehende Armut anderer Lander der Region vergroflerten die
Kluft zwischen ihnen und liefS neue Risse entstehen. Oft blieben die Aus-
wirkungen dieses einschneidenden Prozesses unbeachtet. Die wichtigste
Veranderung der politischen Landkarte der Region war indes die Besetzung
islamisch gepréagter Landstriche in Paldstina und die Schaffung einer auf
dem Zionismus basierenden Struktur mit Namen >Israel<. Dieses Ereignis
setzte eine Welle von militdrischen und sozialen Krisen frei und hinterlief3
eine tiefgreifende Wirkung auf die geopolitische Lage in der Region. Auf
den Aufstieg der nicht legitimierten Existenz Israels, das sich nach der Be-
setzung Paldstinas selbst zum Staat ausrief, reagierten etliche Lander um-
gehend mit dessen politischer Anerkennung. Dementsprechend folgten auf
die multilaterale militdrische, politische und wirtschaftliche Unterstiitzung
Israels grundsatzliche Probleme beim Gleichgewicht der Kréfte in der Regi-
on. Und das allgemeine Denken in der islamischen Welt, das sich mit den
Aktivititen der neu entstandenen Maichte seit dem Ersten Weltkrieg
schlecht abfinden konnte, zeigte sich tiber ihre Schritte zur Unterstiitzung
des Regimes, das die Heilige Stadt Jerusalem besetzt hielt, ziemlich ent-
tauscht.

Die Kriege der Araber gegen diese Form des Zionismus hatten keine
Auswirkungen im Hinblick auf eine Riickkehr zu den historischen Verhalt-
nissen in der Region. Auf dem Weg zur Identitidtsfindung ihrer Lander gel-
ten diese Kdmpfe und ihre Niederlagen sogar als Ursache fiir die in letzter
Zeit aufgekommenen inneren Zusammenstofle, die die arabische Welt er-
schiitterten. In den arabischen Lindern des Mittleren Ostens, deren Staats-
wesen historischen und geografischen Uberlieferungen kaum entsprachen,
kamen schliefdlich die zahlreichen Risse zum Vorschein, die der Zionismus
bewirkte. Es kam zu Biindnissen; aber mit der Niederlage gegen Israel ent-
stand eine Welle von Misstrauen, Neid und Abneigung unter denjenigen,
die zuvor noch miteinander verbiindet waren.

Das Rétsel um die Existenz Israels fithrte zu einer zunehmenden Instabi-
litdat und Spannung innerhalb der Region. In dieser Situation verdnderte
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sich die Solidaritdt innerhalb der arabischen Welt im Hinblick auf unter-
schiedliche Weltanschauungen - darunter die der Baath-Stromung und
weiterer nationalistischer Stromungen sowie islamischer Bewegungen -
grundlegend. Zur selben Zeit begann in den arabischen Landern eine Art
Wettbewerb darin, eine neue Beziehung zwischen Staat und Nation aufzu-
bauen und dabei die geschichtliche Vergangenheit zu nutzen; doch gestalte-
te es sich schwierig, eine Beziehung zwischen der Geschichte der noch vor-
handenen alten Volker in diesen Landern und den arabischen Beduinen-
stimmen herstellen, nachdem diese nach dem Auftreten des Islams in diese
Lander eingedrungen waren.

Von Agypten abgesehen, war dieses Dilemma iiberall in den arabischen
Landern zu sptiren. Beispielsweise gestaltete sich in Syrien die Herstellung
einer Verbindung zwischen den alteingesessenen Nachkommen der Phoni-
zier mit den arabischen Herrschern schwierig. Vergleichbare Bedingungen
herrschten aber iiberall im Mittleren Osten. Eine Rivalitit, die aus der >Ge-
schichte der Region« herriihrt, kam wieder in neuer Form zum Vorschein
und belastete neben unterschiedlichen Strukturen der arabischen Gesell-
schaften vor allem auch allgemeinere Beziehungen auf regionaler Ebene.
Die arabische Welt war Vorreiterin der Abspaltung von der iranischen Welt
und dem turksprachigen Raum und bediente sich zweier sich ergdnzender
Elemente der islamischen Identitét: die Riickbesinnung auf die eigene zivili-
satorische Vergangenheit und die Hoffnung auf eine >Europdisierungs, in-
dem sie sich vom asiatischen Kontinent entfernte. Auf diese Weise wurde
all das, was die gemeinsame islamische Kultur und Identitét in der Region
reich gemacht hatte, Stiick fiir Stiick zerstort. In einem solchen Umfeld von
Misstrauen und gegenseitiger Abschottung entwickeln sich neue Missver-
standnisse gleichsam von selbst.

Somit wird deutlich, wo die Ursache vieler Krisen der Region infolge der
Spaltung der muslimischen Nationen und Lander lag. Die imperialistische
Politik des 19. Jahrhunderts, die mit der Betonung der >ethnischen Frage«
begonnen hatte, schuf unter diesen Verhiltnissen in der Folge zweier Welt-
kriege mit der Starkung des Nationalismus unter dem Motto >Schaffung
von Nationen« eine neue Form. Fiir die mit jeweils eigener Regierungsform
ausgestatteten Nationen der Region bedeutete dies das Ende der Riickbe-
sinnung zum geschichtlichen Hintergrund und des Bezuges zu den traditi-
onellen Beziehungen untereinander, die nun zur Entstehung von politi-
schen und sicherheitspolitischen Ordnungen fiihrte. Demzufolge ertffnete
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solch ein neues Denken eine den gesamten Mittleren Osten erfassende Weg-
richtung mit neuen Herausforderungen. In dieser Situation und im Gegen-
satz zu den Staatsfiihrungen sehnten sich wichtige Schichten der Gesell-
schaften der Region noch immer voller Wehmut nach Verhaltnissen, deren
Wurzeln und Verkniipfungen neu bestimmt worden waren.

Im Hinblick auf die grofie Masse in den Gesellschaften der Region jedoch
hatten sich die althergebrachte Identitdt und die traditionellen Beziehungen
nach wie vor weniger verdndert. Sie blieb von den durchweg ideologisch
erarbeiteten Kultur- und Sozialkonzepten der Staatsfithrungen unberiihrt,
ob sie nun baathistisch oder nationalistisch orientiert waren oder ob sie nun
weiterhin ihre traditionellen dynastischen Systeme beibehielten. Dann kam
es zu dem Punkt, dass die Politik der >Schaffung von Nationen< mit der
tatsdchlichen Identitdt innerhalb der Region unvereinbar war. So war es
unvermeidlich, eine neue Form zu finden: die Arabische Liga.

Diese hatte die Aufgabe {ibernommen, dem Gebiet aller arabischen Lan-
der trotz ihrer Unterschiedlichkeit die Aura der Einheitlichkeit zu verleihen,
und zwar trotz unterschiedlicher Staatskonzepte einzelner Mitglieder. Zum
Beispiel berief sich der Irak auf die alten Zivilisationen der Sumerer, der
Akkader, der Assyrer sowie der Babylonier und bei der islamischen Ge-
schichte auf das bliihende Zeitalter der Abbasiden und die Pracht des Zwei-
stromlandes. Das alte Syrien, auch >Scham« genannt, vertrat die Nachkom-
men der Phonizier und deren Identitdt. Aber auch fiir die islamische Ge-
schichte beanspruchte es fiir sich zwei machtvolle, jedoch voneinander ge-
trennte Epochen als grundlegende Kriterien, und zwar die der Umayyaden
und der Ayyubiden.

Die Turkei brach nach dem Untergang des Osmanischen Reiches die Be-
ziehungen zur islamischen Welt ab und errichtete ein >Kemalismus< ge-
nanntes laizistisches System. Damit trennte sich schicksalshaft ein wichtiger
Teil der islamischen Welt von ihrem Umfeld. Die Jungtiirken und die an-
schliefende Ordnung Atatiirks verhalfen der Ttirkei zu einer neuen Identi-
tat, die fortan keine historische Verbindung zwischen Anatolien und den
anderen Teilen der islamischen Welt widerspiegeln sollte.

Iran war im Grofien und Ganzen der gleichen Situation ausgesetzt. Auf-
grund der Einflussnahme der imperialistischen Méchte konnte Iran seine
Unabhingigkeit und staatliche Integritdt kaum bewahren. Es war den Vol-
kern Irans auf dem Fundament der alten Kultur und der Sprache, aber auch
ihrem dynamischen Denken zu verdanken, dass die Integritidt des Landes
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bewahrt blieb. Im Ersten Weltkrieg verhielt sich Iran neutral; aber die
Grofiméchte und Nachbarn missachteten die Integritidt Irans, so dass die
schweren Folgen des Ersten Weltkrieges noch lange nachwirkten.

Grundsétzlich ist zu betonen, dass die Bedeutung der iranischen Identi-
tat bis zum Ersten Weltkrieg in den Beziehungen zu den umliegenden Ge-
bieten lag: Iran hatte einen Konigsweg eingeschlagen, der den kulturellen
Austausch mit ihnen forderte, was fiir die Beteiligten positiv auswirkte. Das
starke Nationalgefithl im Sinne von Reza Schah hingegen sonderte das
Land von der Region ab. Zwar wurden die Grenzen Irans zu jener Zeit ge-
zogen und blieben aufgrund von rechtlichen Vereinbarungen seit der Zeit
vor dem Ersten Weltkrieg verhiltnismafSig stabil, aber mit der Beschrén-
kung auf die Grenzen wurden auch die Moglichkeiten der kulturellen Ver-
bindungen eingeengt. In der Kadscharenzeit waren die Beziehungen Irans
mit seiner Umgebung viel umfassender als unter den Pahlavis. Rege politi-
sche und gesellschaftliche Repréasentanten Irans, die in den erwdhnten Lan-
dern ihren Sitz hatten, wie zum Beispiel im Irak, hatten tiefgreifende Bezie-
hungen zwischen Iran und diesen Lindern geschaffen. Iran zog daraus
Nutzen, da es in dieser Nachbarschaft entschiedener handeln und eine ver-
antwortlichere Rolle {ibernehmen konnte als spéter, zur Zeit der Pahlavi-
Regenten.

Damals stand Iran bei seinen Nachbarléndern in hoherem Ansehen als
unter den Pahlavis, so dass sich die diplomatischen Moglichkeiten Irans in
der Region unter den spéteren Bedingungen vielféltiger entwickeln konn-
ten. Allerdings liefs es die geringe Macht des mittellosen, sich in einer tiefen
gesellschaftlichen und kulturellen Krise befindlichen Staates zur Zeit der
Kadscharen nicht zu, eine bestimmte regionale Verantwortung zu iiber-
nehmen. Und so darf sich solch ein Experiment unter den gegenwértigen
Umstdnden kein weiteres Mal wiederholen! Die weltweiten Verhaltnisse
nach dem Zweiten Weltkrieg haben Iran aus seiner geografischen Position
vollstandig abgetrennt und ebenso dessen traditionelles und geschichtliches
Bewusstsein im Zusammenleben mit den Nachbarn immer mehr in Verges-
senheit geraten lassen. Damit machte sich in Iran Unwissen um die Region
breit und vernachléssigte sie dementsprechend. Auf diese Weise begriff das
Land die Moglichkeit nicht mehr, genauso wenig wie die Verantwortung
dafiir, dass es eine fortschrittliche Gesellschaft besafi, die zu Beginn des 20.
Jahrhunderts aus eigener Kraft zum ersten Mal in Westasien eine Verfas-
sung auf den Weg bringen konnte.
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Zur Zeit des zweiten Pahlavi-Herrschers war die iranische AufSenpolitik
trotz aller Mithen um Ausgleich zwischen Ost und West wegen massiver
ausldandischer Einmischung gescheitert. Zwar gehorte Iran zu den Landern
der freien Welt, doch war es hinsichtlich Wirtschaft und Schwerindustrie
auch stark an Beziehungen zu den Landern hinter dem Eisernen Vorhang
interessiert. Jedoch blieb bei derlei Diplomatie aufserhalb der Gebiete der
Satelliten um die beiden politischen Pole der damaligen Welt der Erfolg aus.
Es gab auch keine geordneten Beziehungen mit den umgebenden Nachbar-
landern, sondern eher Spannungen, und es wurden auch Empfindlichkeiten
geschiirt.

Die Ursachen lagen zu einem betrichtlichen Teil daran, dass es keinen
Ansatz fiir einen erfolgreichen Schulterschluss der iranischen Gesellschaft
mit den anderen Gesellschaften der Region gab. Iran befand sich auf einem
niederen Niveau im Hinblick auf Industrie und Landwirtschaft; aber ande-
rerseits hatte Iran hinsichtlich seines wissenschaftlichen und universitiren
Niveaus seit jeher ein Kapital in der Hand. Dennoch wurde dort kaum nach
einheimischen Errungenschaften gefragt, da die eigene Kapazitit nicht ge-
fragt war. Aus diesem Grunde gestaltete sich der Ausbau unausgewogen
und die Entwicklung der Gesellschaft kam nur stockend voran. Zum einen
war es die Arroganz, zum anderen zeitweiliges Abstand-Halten zu einer
Umgebung, in der Irans Wiege steht und in der die Iraner leben. All dies
warf einen dunklen Schatten auf den heutigen Schicksalsweg Irans.

Die iranische Monarchie war bei den grundlegenden Verdnderungen,
die den internationalen Machtausgleich betrafen, oft nicht fihig, die Initia-
tive zu ergreifen. Die Islamische Revolution von 1979 traf das Land gleich
einem Erdbeben, und in deren Folge verdnderten sich Regierungsstruktur,
Werte und gesellschaftliche Uberzeugungen. Die Menschen, die nun auf der
politischen und gesellschaftlichen Biihne aktiv wurden, hatten keinerlei
praktische Erfahrung in Sachen auswiértige Politik. AufsSerdem bewirkten
teils gewaltige ideologische Unterschiede zwischen ihnen, dass alte Wun-
den trotz des machtvollen islamischen Geistes der Revolution nicht ver-
narbten. So kamen die schwache Kampfkraft und das mangelnde Wissen
der Iraner einer perfiden Konzeption der tiberregionalen Michte gelegen,
was neue Befiirchtungen ausloste. Von daher witterten Elemente wie Sad-
dam Hussein ihre Chance, die sie auch nutzten. Der Krieg der irakischen
Baath-Partei gegen Iran nach der Islamischen Revolution stellte eine Reakti-
on auf tiberregionale Faktoren und lang anhaltende unterschwellige Span-
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nungen der Vergangenheit dar und spiegelte Stromungen innerhalb der
arabischen Welt und teilweise auch die traditionelle Rivalitit zwischen dem
Irak und Syrien.

Die Vorfille im Zusammenhang mit diesem Iran aufgezwungenen Krieg
sowie die sich daraus ergebenden Wunden, die der islamischen Welt zuge-
fugt wurden, verstarkten die Vormachtstellung des Iraks innerhalb des ara-
bischen Umfeldes, verschérften aber auch das Ausmafi und die Folgen der
strukturellen Krisen und minderten die Chancen der Islamischen Revoluti-
on, Risse aus der Vergangenheit in den Beziehungen zu anderen Teilen der
islamischen, insbesondere der arabischen Welt, zu kitten. Nach dem Zu-
sammenbruch der Sowjetunion im Jahr 1991 fanden die beiden Lander Iran
und Tiirkei als Regionalméchte aufgrund von Kultur, Identitét, Sprache und
Religion einen gemeinsamen Weg der Solidaritédt. Beispielsweise kntipften
Tadschikistan und Aserbaidschan mit Iran neue Verbindungen und Ver-
gleichbares geschah in den turksprachigen Gebieten Transoxaniens mit der
Turkei.

In jene Zeit fiel der Beginn meiner personlichen diplomatischen Lauf-
bahn, und bald wurde ich beauftragt, Reisen in jene Regionen zu unter-
nehmen. Viele Fragen beziiglich der zu erwartenden sozialen und kulturel-
len Umfelder beschiftigten mich; doch lag dies eher an meiner Unerfahren-
heit und mangelnden Kenntnis diesen Landern gegentiber. Ungentigende
Kenntnisse aus Mangel an diesbeztiglicher Forschung waren mit ein Grund,
warum iranische Funktiondre und Agenten trotz lauterer Absichten im bei
Turken und Iranern gemeinsamen Feld der Kultur und Zivilisation nicht
allzu erfolgreich waren. Ebenso behinderten mangelhafte Gesetze und Zoll-
bestimmungen sdmtliche Handelsbeziehungen. Diese Hindernisse sind
aufgrund des verengten, auf die eigene politische Geografie statt auf das
gesamte Spektrum der Kultur gerichteten iranischen Blickes noch immer
vorhanden. Dennoch besitzt Iran in seinen intellektuellen und kreativen
Eliten nutzbare Kapazitdten, mit deren Hilfe der Schulterschluss mit seinen
Nachbarn gelingen kann. Das Tor nach Transoxanien und zum Kaukasus,
das sehr schnell geoffnet worden war, wurde genauso schnell aus Griinden
des internationalen Machtgefiiges zumindest vorldufig auch wieder ge-
schlossen.

Der 11. September 2001 war ein fiir alle Menschen einschneidender Vor-
fall. Ich selbst war damals Verantwortungstriager im Zentrum fiir politische
Dokumentation und Geschichte des iranischen Aufienministeriums. Kurz
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nach diesem Ereignis wurde die unterschwellige Gewalt dieses Ereignisses,
vor allem seine phianomenologische Wesensart in einem Briefwechsel des
iranischen Aufsenministers Dr. Seyyed Kamal Kharazi thematisiert, indem
er auf eine regelmafiig stattfindende Sondersitzung dréangte, die sich diesem
Thema widmen sollte. Allerdings wurde diese Anordnung nicht umgesetzt,
keine entsprechenden Reisen unternommen, keine Verhandlungen gefiihrt
und kein weiteres Interesse des diplomatischen Apparates fiir regulédre Ge-
sprache mit Experten geweckt. Immerhin wurden in jenen Jahren zwei
grundsatzliche Vorschldge ausgearbeitet: der eine in Form des internationa-
len Forums tiber >Iran und Turan¢, wohingegen der andere mit dem Thema
»Der Fall Bagdads und seine Auswirkungen im Osten und Westen der isla-
mischen Welt« an méchtigen Widerstanden scheiterte.

Nach dem Sturz Saddam Husseins wurde der sicherheitspolitisch be-
griindete Versuch unternommen, im Irak eine neue Regierungsform zu
entwerfen, und zwar mit Zustimmung der 6ffentlichen Beteiligung bei der
Festlegung des Weges, den der Irak einschlagen sollte. Dieser Vorgang be-
wirkte ein gewaltiges Erdbeben und forderte die meisten fritheren Ord-
nungsfaktoren heraus, ob Monarchie oder Militarrepublik. In dieser Situati-
on kam ein Widerstand auf, der sich gegen die schiitische Bevolkerung im
Irak wandte. Terroristische Aktivitdten, wie Bombenanschldge, behinderten
das gerade wieder auf die Beine gekommene Land auf dem Weg zur De-
mokratie. Die schwersten Schldge galten dem irakischen Volk, um die
frithere Ordnung wiederherzustellen und die -Wahlen auf der Grundlage
des individuellen Stimmrechts«< ungiiltig zu machen.

In dieser Situation fiel Iran innerhalb der schiitischen Gemeinschaften
der Iraker, der Jemeniten und auch der schiitischen Mehrheit in Bahrain
eine strategische Rolle zu. Dementsprechend versuchte die iranische Seite,
gegenseitige Beziehungen herzustellen mit dem Ziel der Erhaltung einer
innerislamischen Solidaritit und einem damit verkniipften friedfertigen
Zusammenleben. Aber dieses Ansinnen wurde bisher von denjenigen, die
an den Traditionen der Vergangenheit festhielten, zurtickgewiesen. Doch
auch in Iran selbst gingen Kenntnisse tiber gesellschaftliche Ereignisse in
den Nachbarldndern seit der Pahlavi-Zeit verloren. Verschiedene Taktiken
und Absichten der tiberregionalen Michte, aber auch storende Aktivitéten,
wie die des zionistischen Regimes, spielen als Multiplikatoren von Un-
stimmigkeiten ebenfalls eine Rolle. Als Hohepunkt dieser Gemengelage
kam es zu der Revolution in der arabischen Welt, die 2011 in Tunesien ihren
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Ausgang nahm. Die Erforschung dieser Bewegung und ihrer unterschiedli-
chen Auswirkungen in Tunesien, Agypten oder Libyen ist absolut notwen-
dig, weil in jedem Land eine eigene Methode entwickelt und ein eigener
Kontext berticksichtigt wurde. Jedenfalls verstirkte dieser so genannte
»>Arabische Friihling« die Instabilitit der Region und verursachte Verhal-
tensformen, die sich der Kontrolle einiger Lander und Regierungen entzo-
gen.

Die Entstehung des sogenannten jIslamischen Staates«

In einem solchen Milieu iibernahm der >IS« die Idee des >Kalifats«. Israel war
an der Instabilitdt der Region interessiert und fiirchtete bei einer Identitéts-
findung der islamischen Welt ernsthaft um seinen Bestand. Die Grofiméchte
waren der stindigen politischen Krisen in der Region tiberdriissig und es
wurden Vorhaben entwickelt, einen >neuen Mittleren Osten< zu schaffen.
Die traditionellen Verwaltungen fiirchteten die Ausweitung des Nachrich-
teninstrumentariums und die Ineffizienz ihres eigenen Systems. Aufserdem
hatten sie ihren eigenen Anteil zu den neuen Entwicklungen beigetragen.
Und so wirkte die Verfiigbarkeit iiber die Ol-Dollars und die Idee des Ext-
remismus im Kern dieser traditionellen Gesellschaften unausweichlich auf
sie selbst zurtick. Als weiterer Faktor gilt auch die >post-osmanische« Idee in
der Tiirkei. Die tiefgreifende Umgestaltung des irakischen Staates, die sich
auf die Mehrheit der Stimmen stiitzt, den Prasidenten aus der kurdischen
Minderheit stellt und eine der schiitischen Mehrheit entsprechende Regie-
rungsstruktur fiir das Zusammenleben mit dem sunnitischen Umfeld er-
proben konnte, weckte auch Befiirchtungen der anderen. Und so ergab sich
eine Losung der Mitte fiir simtliche Kréfte: Eine neue Ordnung aus unter-
schiedlichen Bestandteilen sollte allen Beteiligten ein Mindestmafs an Vor-
teilen bringen. Somit scheint die Geburt des >IS< das Ergebnis solcher Rah-
menbedingungen zu sein.

Der sich auf die Idee des >Kalifats« stiitzende >IS« ist die zurzeit am meis-
ten verbreitete extremistische Stromung der letzten Jahrzehnte. Sufistische
Zweige, arabische Regionalisten und sogar der Moderne zugewandte junge
Krifte, die sich wihrend der achtzehntigigen Revolution in Agypten als
Teil der salafistischen und wahhabitischen Geistesstromung gesehen haben,
konnten nun in einer Bewegung, die sich den Namen >Kalifat« zulegte, ihr
Heil suchen. Sogar traditionelle Sippen und Stamme der arabischen Lander
konnten sich {iiber sie solidarisieren, da der >IS< nun ihren eigenen Zielen
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entsprach. Aus diesem Grund ist der >IS< eine heterogene Gemeinschaft, die
sich nicht nur aus Arabern zusammensetzt. Seine Leute stammen teilweise
aus weit entlegenen Teilen innerhalb, ja sogar aufierhalb der islamischen
Welt, und sie sind auch teilweise ohne jegliche Nationalitdt oder gar Religi-
onszugehorigkeit.

Trotz Bedenken der Sicherheitsdienste und der Regionalméachte unter-
sttitzten die reichen Scheichs und die traditionellen Herrscherfamilien der
Region diese Bewegung. Die Attraktivitdt der Idee von einem Kalifat wurde
zum Anlass fiir die tiberregionalen Machte, an dem Geschehen Anteil zu
nehmen. Und so kam es dann auch zu einer harmonischen Interessenge-
meinschaft des zionistischen Regimes mit den konservativen Staaten der
Region, insbesondere nachdem diese sich im Konflikt mit den neuen Reali-
titen um die eigenen Sicherheitsvorkehrungen betrogen fiihlten und sich
ihrer Riickstandigkeit bewusst wurden. Sie alle spielten bei der Inszenie-
rung der Macht des >IS< ihre Rolle. Doch inzwischen kénnen sie den >IS«
nicht mehr lenken, denn dieser betreibt sein eigenes Spiel. Dies erinnert an
die Baath-Partei, die an der grofien Weltborse die Rolle der Geschiftsfiih-
rung gespielt hatte. Die Idee des Kalifats ist auch fiir Muslime in fernen
Landern attraktiv: Ob in ihren eigenen Lindern der Gefahr der Ungerech-
tigkeit und Willkiir ausgesetzt oder ob als Minderheiten inmitten von nicht-
muslimischen Gesellschaften, wo sie sich als Minderheit nicht geachtet fiih-
len, so blicken sie nun mit grofser Genugtuung auf den >IS¢, der gegen samt-
liche regionale und internationale Krafte kimpft.

Die Waffe des »IS«: Hardware und Software

Die Gewalttaten des >IS< in ihrer Brutalitédt tibertreffen diejenigen von al-
Qaida bei weitem, so dass sogar die irakische Armee bei der Einnahme
Mossuls oder der Stadt Ramadi die Flucht ergriff. Der >IS< verhilt sich in
hohem Mafle strukturgefdhrdend und entzieht sich jeglicher Berechenbar-
keit. Schnelligkeit und Beweglichkeit konnten den >IS< dank der Digitalisie-
rung bisher begitinstigen. Dabei helfen frithere Offiziere der Baath, die sich
mit den geografischen Besonderheiten des Geldndes auskennen. Aufserdem
verhilft die Software dem >IS< zu einer starken virtuellen Prdsenz in der
Welt, aber auch zur Produktion von konformem Schrifttum mit Hilfe medi-
aler Techniken erster Giite. Auf diese Weise werden Menschen aufierhalb
dieses geografischen Raumes vom >IS< magisch angezogen. Wie es dazu
kam, dass der >IS< die Vorteile der Software fiir sich so gut nutzen kann, ist
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schwer zu erkldren. Die Software-Entwickler des >IS«< rekrutierten sich defi-
nitiv nicht aus dem >gemeinen Volk« Syriens oder des Iraks. Sie hatten sich
augenscheinlich bereits auf einem anderen medialen Gebiet erprobt. Waren
es vielleicht Nachrichtendienste, die den Nachwuchs der arabischen Welt
unterwiesen, die Software zu nutzen und tiber sie Aufklarung tiber die Be-
deutung des »>Kalifats« fiir saimtliche arabische und nichtarabische Muslime
zu betreiben?

Die Beantwortung dieser Frage ist schwierig. Fast samtliche Personen,
mit denen ich sprach, hatten ebenfalls keine Antwort zur Hand. Aus dieser
Zeit konnte mir nur ein dgyptischer Professor, der 2011 seinen Sohn bei der
Revolution dort verloren hatte, Hinweise liefern. Dieser Sohn hatte zusam-
men mit anderen jungen Studierenden Agyptens {iber die digitalen Netz-
werke die Besetzung des Tahrir-Platzes mit organisiert und damit zum
Sturz Mubaraks beigetragen. Es war die erste Gruppe innerhalb der islami-
schen Welt, die den virtuellen Raum und sein Instrumentarium nutzte und
auf diese Weise die Nachrichten- und Sicherheitsdienste Agyptens unter-
laufen konnte. Es gelang ihnen innerhalb von achtzehn Tagen, die Offent-
lichkeit des Landes, aber auch grofier Teile der islamischen Welt auf ihre
Seite zu ziehen. Aber die Revolution nahm fiir sie kein gutes Ende, denn
viele junge Menschen, die mithilfe jener Medien den Verlauf der Geschichte
Agyptens beeinflusst hatten, verfielen den Muslimbriidern und Salafisten.

Nach Meinung des Professors wurde die Revolution fiir jene jungen Leu-
te sogar bedrohlich. Die neue, von den Muslimbriidern getragene Regie-
rung Agyptens verdringte die jungen Leute und schloss sie aus dem neuen
Parlament vollstandig aus! Doch die 18-tdgige Revolution mithilfe der
Software liefS sie und andere glauben, dass derlei Software bei kiinftigen
Bewegungen eine ebensolche entscheidende Rolle spielen konnte. Und so
betrachteten Teile der gedemiitigten jungen Leute schliefdlich den >IS< als
ihren Trumpf auf dem Feld der Software. In Wirklichkeit wurden ihre Fa-
higkeiten dann entweder von den >Verwaltern des Projekts Kalifat< ausge-
nutzt oder aber sie selbst stellten ihre Fahigkeiten nach all ihren Enttdu-
schungen dem Projekt >Kalifat« zur Verfiigung.

Nach Aussage des Professors (Friihjahr 2015) sehe sich der >IS< gegen-
wartig in der Lage, jene Technik mit Unterstiitzung grofSer Teile jener jun-
gen Leute auf dem Feld des medialen und sozialen Krieges zu nutzen. Aus
diesem Blickwinkel heraus zdhlen neben der aus Unerfahrenheit herriih-
renden Tatenlosigkeit gegentiber dessen Terrorismus Hardware und Soft-
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ware, so wie sie der >IS«< gegenwartig fiir sich nutzt, zu dessen Starken und
bilden die Grundlage seines Erfolgs. Bei Priifung samtlicher Faktoren sowie
der Vorlaufzeiten, die diese Tendenzen in der islamischen Welt zwischen all
diesen baathistischen, stammesorientierten, sufistischen und nomadischen
Stromungen benétigten, waren viele vorbeugende Mafinahmen moglich
gewesen, um die Biindelung solcher Kréfte zu verhindern. Aber im Mittle-
ren Osten existiert traditionell die Vorstellung, dass jede Gegebenheit in
unterschiedlicher Gestalt mit der Einflussnahme ausldndischer Geheim-
dienste in Verbindung gebracht wird, ohne ndher auf die Glaubwiirdigkeit
einer solchen Sichtweise einzugehen. Es scheint sogar so weit zu gehen,
dass der Eindruck vermittelt wird, die Familienstreitigkeiten und der geo-
politische Konkurrenzkampf zwischen den mittelostlichen Landern wiirden
die wirklichen Verhiltnisse tiberdecken.

Was diese anbelangt, so bemiihte man sich unter Einbeziehung samtli-
cher Vermutungen und Eventualititen, die sogar das Planungskonzept
tiberregionaler Méchte oder die Einmischung geheimdienstlicher Apparate
betrafen, so viel Licht wie moglich auf die Entstehung des >IS« selbst zu len-
ken. Meiner personlichen Einschédtzung nach ist der >IS< eine Bewegung, die
es geschafft hat, unterschiedlichste Elemente zusammenzubringen und die-
se in die Wiederaufnahme der Idee vom Kalifat einzubinden. Doch bleibt
diese auf dem bisher beschrittenen Weg im Strudel des >IS«< verhaftet und
marschiert in Richtung Verwiistung und Vernichtung der zivilisatorischen
und kulturellen Errungenschaften der islamischen Welt und nicht zuletzt
der nationalen Geschichtsschreibungen der mittelostlichen Lander.

Meine Forschungsarbeit begann zunichst mit dem Studium der iraki-
schen Gesellschaft des vergangenen Jahrzehnts. Im Verlaufe meiner Unter-
suchungen fanden sich Augenzeugen und es zeigten sich Parameter, die
aus staatlicher Sicht oder aus Sicht von Analytikern der Region wegen der
herrschenden traditionellen Rahmenbedingungen zwar ins Visier genom-
men, dann aber, ohne die Urspriinge der gesellschaftlichen Probleme in
ihrem geografischen Umfeld zu berticksichtigen, als bedeutungslos erachtet
wurden. Erste Gesprache und Artikelveroffentlichungen, in denen auf be-
stimmte Art und Weise auf solcherlei Spuren hingewiesen wurde, erregten
in den letzten Jahren in Iran kaum Aufmerksamkeit. Doch war dies in den
meisten Fillen auf die Distanz und die tiefe Kluft zwischen Iran und seiner
Umgebung zurtickzufithren. Und auch aus anderen Blickwinkeln heraus
zeigten Korrespondenten, die dort in jener Zeit entweder mit den Betroffe-
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nen in personlichem Gespriach oder in schriftlichem Austausch standen,
nicht allzu viel Resonanz, es sei denn, es handelte sich um herausgehobene
Fille. Doch gab es auch einige Personen, die aus Neugier und Leidenschaft
den Bewertungen und Einschédtzungen dieser Spuren folgten. Zweifellos ist
das Kapitel der Erforschung des Phanomens >Kalifat, gestiitzt durch histo-
rische Untersuchungen in der Region, langst noch nicht abgeschlossen, wo-
bei wie in einem Schaufenster die Situation abgebildet ist, damit kiinftig an
dem Thema interessierte Menschen aus Iran und aus der Region weitere
Meinungen hinzufiigen oder neue Ideen dazu einbringen kénnen.

Weiterflinrende Literatur des Autors:
Moujani, Seyed Ali: Atabat-e Aliyat arsch-e daradjat (Grofse Pilgerstétte), Qum
2001.

—: (Hrsg.): Akhbar-e Nadjaf (Die Nachrichten aus Nadjaf), in Zusammenarbeit
mit Seyed Mohammad Sadegh Kharrazi, Seyed Emad ad-Din Khatami und
Nasim Mogharrab, Teheran 2013.
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Notizen des Schriftleiters

Worte vermitteln eine eigendynamische Semantik, die destruktiv oder kon-
struktiv sein kann. Wir alle wissen, dass diese Semantik einen unmittelba-
ren Einfluss auf die Psyche des Menschen ausiibt. Sie umfasst die gesamte
emotionale Welt und Denkart des Menschen. Sie kann ihn zu bestimmten
Sichtweisen animieren und zu bestimmten Handlungen nétigen.

Wegen ihrer Bedeutung fiir das zwischenmenschliche Miteinander sind
Begriffe nicht nur philologisch zu erforschen, sondern auch kulturwissen-
schaftlich zu betrachten. Absichten und Bedeutungen sind in ihren Kontex-
ten offenzulegen. Wenn wir uns wahrhaftig fiir eine offene und kritisch
orientierte Verstandigung der Kulturen, der Religionen und Wissenschaften
einsetzen wollen, so miissen wir die Psychologie des Wortes auch in seiner
Verwendung in Medien und internationaler Politik in Augenschein nehmen
und Bedeutungen stets einer strengen Analyse unterziehen. Nicht nur Poli-
tiker und Journalisten, sondern auch Wissenschaftler wissen:

Worte sind mehr als Schall und Rauch
Worte offenbaren Gedanken

eee

Worte konnen feurige Pfeile sein

Worte konnen wie Balsam wirken
ere

Worte bilden Bewusstsein
Worte stiften Identitit

*h e
Worte schaffen Kulturen
Worte werden zu Ideologien
*ee
Worte trennen
Worte losen Kriege aus

*ree

Worte verbinden
Worte stiften Frieden



Notizen des Schriftleiters

*ree

Worte erzeugen Hass
Worte rufen Liebe hervor

*ee

Worte sind Werkzeuge des Dialogs

Worte erfordern Kompetenz

Eine Analyse der Psychologie des Wortes im Zusammenspiel mit der Art
und Weise des Verstehens zeigt, wo Missverstindnisse und Verstindi-
gungsschwierigkeiten liegen und wo bestimmte Akzente zu setzen sind.
Daher ist es in unserer Verantwortung, den lebendigen Wirkungskreis des
Wortes gerade mit dem Werkzeug »Wort« kompetent zu beleuchten und
bewusst zu machen: Das will »Spektrum Iranc als ein Forum des interkultu-

rellen und interreligiésen Dialogs.

88 SPEKTRUM IRAN < 30. Jg. ¢ Nr. 1-2017



Persische Zusammenfassungen
der Beitrdge (cylis Ll ouss)

Cacnle db (380 5 LRadd LJB 50 Glejen 5 ealw S 4 Seyed Hossein Nast pad (s dusw
o WS 4SO 0al 5 el sgw W68 2 3l 3umy sslais 43510y e sl 3 dmud Lo!
o morly 43 9 Cawl v Giol)S 9 i (B duolis & mol) fodss & Com (0l 50 &S Bed
S a5 Gl ool odiwsd o aw! ol 3o M@.:JLYJB ol Jgal g i3 5 s g
(i 3 dmed g Oplas 9 311 a5 was (e QLS pad .oglé I el 5o dsd 3 LS guas
a0 Ol e 03l wlhae e 33 S ik 3 RS oBuud S el S &
M\,LaI 0330 sl @ dSc\)jb):gu.a Ol Gaime us-l-‘)ﬁ olel 03ls0 Lmdd e @:JM

RGP N

Soyed (-#)3 o duw 0SS 355 Ol alse 5 e 5 sho pae 50 £udS S glo dise)
SR T e Slble 31 ouile Loy Glps 38 [y 5,31 dysiie sd o e LS5 1y Javad Varad
9 Jlad 5o Hle bl 935 e 1doalS Oludl Co¥s wsile Lmed sla o3gal 31 gl ol el 220
SBL oy 5 med S sl dine) 5 st A onilss Hllady Sady (IS bT (Ble
9 oldsl JolBies Jlo oS gLz 30 Sbgs @ gsie Oluls s "Caul Sbsio 0330 3 ol
il Gl s LS S Jale 4o 33 5 6lSam Jalae 51 Sl 4 lagione
AU gy o sleiin Glald 3 Cpad Kix 485 SlilE glo 4 L8 08l usSels
LS ds GLA3LI teye o 58 s Slble Olu 3085 dusle Bylsl gl o gls s)gal H59s
Wolite 5 1508an &y s Olhle Giged tgshio 3 LaBd oS 4 )l wbual 5 ivd Cas g e
5 Pled dalBl g s psle la 8)so eeroll L 23 gl dil Cushi 5 ads Byles gl
A e 3 OlSe geesd 3 GSsle 9 8uud Olele JRS 5 Onlal hpds Jslge 3l e Lo

Wl 839y Diges ol =l g p3ye
SR dhwld 33 Cas g oadgs e 4 Sedigheh Khansari Mousavi (ggwga (§)luilas dbido
S adslas Cllae Wowl “Jae” gadge plul o ded (oS Lot daml 31 S5 0315 (e
Caal Gglize Jool ssh Ol Bse 30 asad 5 Lo e 0800 & weul pgs Slua psgie



Persische Zusammenfassungen der Beitridge (=ilas )l 0452)

S35 oBuss Hlaz 3l dmd ggime 38,58 plad d degi by wiglis Cllue ¢ gbge dutus
LIS 4 ps adorye 5 ol S5 5 3 do s dllo o )0 0l (5o e 5 e
B3l a Bale 5 led )Jb 4 pslaz dlepe 30 9 A0 3 pE Eedse ) pow dope 0 (Liglus
(osl Gaodl e dolss e man Sl med es dBNS DL 4 dogt b dllEs 5l 5o

Migd oo pu S g i ss B8 mls;lgg 3)lga Lyaodls g dlalope

S350 "alal" 8ls 5 £ oden L lite pwlds 5 olsul Udes s Mandi Esfahani lgiue! $age
L olagl ajlag e (Hlbll as dame dw dodle (A0l Gigyms Bgald oBuss §l 5 oS
Ol 3l lise Cudlon Lol Ysol ol opla! 4l (l & Saiginss GLkS dhll 4y a2’
wlydlog 9wl 3 gslws 45 (o lI Tl ol 4 do gl b pogmin wluwl ypas LB
9 gy okkagsh Bua T ok A6 OLE 3 GBye slatdlan 3 5 w3l vses LB I assS!
Ol sl 50 4S8 s Jlas Ol o s 1y "slal” oBlle 5 i oS Sl &S5 31 0
Aty Jazd OB 1 HBpe 04 IS Sedlon 5 e )3 5 whls LB £ g

35 38,31 (s, Mohammad Ghorbanpour Delavar 3s¥ 843l 8 dasee 5B 3l "auiid” LoSa
(0p) as Jswy o pas 35 dody oS ool 0yls Ladlal 35SUsS Lualia 3 alisn Hlgal Ole
OlSen = b (6) Con ol 5 () ol oBuod pals pla 3 Cods B wilis o 5 axdlo
45 31 Foyls g S d B8 e tdlas 5 IS UGS sl (2l (6,88 il 3l oe pake
Jeb 50 " i GLEL" .l o8 Sl e8I 055 (ols sehi yuw 5 O¥lgss p11S 40
23 aloacds Laste adw! pgle (3500 5 "andl3 Sl Bade S ol GlaphlsS 3u)ls
O 3l glds 5 i vanio ale lgndil  Syms & glaztund 5 Shp Olble 33 oo e
3lmehl e i SLel Guacsdl g man @aiad)y! GlaolS ol guas 3 5 o Kilasloy
S Jpol Ot Sad slidgl 3l 35 w58 335 5 Al SSus il 5 Wl 5 Slsolh
5131 33 (T 5l Slwzry 3wyl U Logias o alaglS "Siloe” dy €mudi’ CoSio
iy 3 gacs oy b Gl oud ma 5 0308 o)lat el e 5 GLES pole Joalyn (oS58
Slgtdyb By dusoyd (gl S gl 1 e 9 GAS 95095 b leodld Juled 3 Loy
Ll O Sle 5 s s et pole

sal8 dibaie 33 Eels e pu 5 3 Lyt w3800 4 Seyed Ali Motjani iloge |le ae
CengSe a5 LU o pold Ll G55 o abold (al 55 &S jlon oo dissw 3 Sls etk
35 Gl 00 00 iS 305 55aS 90 sl wlaipe 31 318 O SIAE De 0ad Bgyma  Ladlul
dmole Foa )l diwligs 9,8 S0 Slokms odkansd pasd HBS 5 oBus Cusal HUS 5o uly ol
gz gt i lise gle ple S8 g pome oIdles Lo Glgs sl 95 oy sshy dS dsed

90 SPEKTRUM IRAN < 30. Jg. ¢ Nr. 1-2017



Persische Zusammenfassungen der Beitridge (=ilas )l 0452)

O 39y e 5 ol oBus 3l odivasd ot iy o (518 9 pates gy 53 (lans)S
ol 30 8 LS pge G e 4 deldl 53 Siloge BT ikl sge sl pae ol 3o
e 1y dlihate ool Cedgi 095 B Jal Gilgs Koz ole 51T il oS 3oy s g 5050

\:.«...ul OJ_}é

Syl 2sls soile s S (T fe

SPEKTRUM IRAN < 30. Jg. « Nr. 1-2017 91



Englische Zusammenfassungen
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Using a pellucid language style and as it were meticulously philological,
Seyed Hossein Nasr introduces the entity of the Shiite Islam. To avoid mis-
understanding, he neither means a comparison with Sunnite influences nor
the analytical representation of the founding principles of Shiite doctrines.
Aim of the author is to present a solid Shiite concept of Islam. Nasr reveals
the ditference between Sunna and Shia as not only being political but also
theological. His work deals with the school of the Twelvers and their spir-
itual life, which is devided into four periods.

Seyed Javad Varaei discusses the question for causes of the spreading of
the Shia during the Safavid period and the reasons for their interaction with
the Safavid state. According to Varaei, the attachment to the Safavid dynas-
ty from sides of the Aladic family, i.e. from the children of Ali b. Abi Talib,
is one of the reasons that have led to the spreading of the Shia and their
ackonwledgement during the Safavid period. Another reason for the
spreading is the mutual collaboration between the Shahs and the scholars.
The search for a power center, which could replace the Qizilbash, who were
involved in a power struggle, the need for the influence of the scholars to-
wards the public, the incompleteness of the mystical teachings to the ad-
ministration of the society, the need for an Islamic practice of law in the
administration and the acquisition of the religious legitimization, belong,
according to Varaei, to the reasons why the religious scholars did not partic-

ipate in the discourse.

Sedigheh Khansari Mousavi analyzes the question of God's justice in the
Shiite philosophy. The five basic principles of Shiite Islam also include
God's justice >'Adl«. God's justice is one of the main terms that differentiates
the main principles of the Sunnite from the Shiite. Mousavi considers and
interprets God's justice regarding the Shiite way of thinking from four dit-
terent perspectives. Firstly is mentioned the creation of the actions, secondly
God's knowledge, thirdly the evil and the good and fourth the power of
prayers. In this article the above metioned aspects are outlined in reference



Persische Zusammentassungen der Beitrége (Yl LSl 0052)

to the three Shiite-Iranian philosophers which are Nasir ad-Din Tusi, Mir
Damad and Molla Sadra.

Mahdi Esfahani addresses and scrutinizes possible interpretations of the
word >Imamc¢ in the Holy Qu'ran by following the interpretations of the
Iranian philosopher Allameh Seyed Mohammad Hossein abatabai. From a
hermeneutic viewpoint, he shows that a certain mystical understanding is
given upon the Qu'ran especially regarding the historical fact that many of
these interpretations of Quranic verses are available and apply to a feasible
mystical interpretation of the Qu'ran. Esfahanis aim is to show the position
of the Imam and certain verses in reference to the term and to elucidate it
within the overall picture of this mystical viewpoint.

According to Mohammad Ghorbanpour Delavar the roots of the Shiite
school of law trace back to the period of the prophete. In the course of time
the Shiite scholars attempted to preserve the legacy of the Shia and to out-
line the religious science. Thanks to valuable Shiite studies, like >al-Ghadirx,
»A'yan asch-Schia¢, »al-Mizang, >al-Muradji'at< and >al-Hayatc the reason-
rooted school of law gained new impetus. Alongside the description of the
>Shiite Islam< and their valuable >heritage¢, Delavar specially seeks to em-
phasize the influential works of this school of law and is attempted to pre-
sent the »Shiac and their heritage upon scriptural sources and religious sci-

ence.

Seyed Ali Moujani delves into the developemental history of the >ISIS-
movements, of the socalled >Islamic State in Iraq and Syria¢, which has
meanwhile been shortened to >IS¢, the >Islamic State« among international
terminology since its influence by far exceeds both countries. Of great inter-
est is thereby not only the personal viewpoint of the author, who is a per-
sonal member of the Shiite religious movement that worldwide extremely
suffers under attacks and massacres of this group, but he also regards the
historical starting points of the newer age by identifying the roots of this
phenomena. Thereby Moujani hints at the increasingly commanding role of
western imperialism which started in the 19th century, whose impact has
most intently been influencing the habits of the region since the First World
War.
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