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Abstract

Ibn Sina was one of the most influential thinkers of the Middle Ages
in the history of Islamic philosophy. His great art was to make the
“existent” or “existence” the subject of philosophy, and thereby he
established a solid geometric system in philosophy. In the Muslim
world, not only did the Massa’i (peripatetic) philosophers call him
“Seikh ar-re’is” and follow him, but in theology, Khaje Nasir ad-
din Tusi followed him. Khaje established Kalam (Islamic scholastic
theology) with the arguments of existence and existent, so that the
later theologians all followed him. The students of Ibn “Arabi's
school also welcomed Ibn Sina's method in establishing a
theoretical mysticism, something that had never been experienced
in mysticism before. This article shows that Ibn Sina's influence in
the Christian world is also evident. After translating Ibn Sina's
works into Latin, great philosophers and theologians such as Albert
the Great and Thomas Aquinas turned their attention to Ibn Sina.
The focus of the present study is on Ibn Sina's influence on Meister
Eckhart. Unlike his earlier philosophers and even some Muslim
scholars, Eckhart presents a mystical reading of Ibn Sina. In
deriving many of his views about the existence in mysticism, he
mentions Ibn Sina’s works.

Keywords
Ibn Sina, Ibn ‘Arabi, Meister Eckhart, existent, existence
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Iranischer Philosoph aus der Sicht eines deutschen Gnostikers
Ghasem Kakaie!
(S. 1-20)
Eingegangen: 31.01.2019; Angenommen: 01.03.2019

Zusammenfassung

Ibn Sina war einer der einflussreichsten Denker des Mittelalters in der
Geschichte der islamischen Philosophie. Seine grofe Leistung bestand
darin, das ,Seiende” bzw. das ,Sein“ zum Gegenstand der Philosophie
zu machen und damit ein solides, geometrisch aufgebautes
philosophisches System zu begriinden. In der islamischen Welt wurde
er nicht nur von den maschscha’tl (peripatetischen) Philosophen als
,Seich ar-Ra’is“ bezeichnet und nachgeahmt, sondern auch in der
Theologie wurde er von Hage Nasir ad-Din Tasi rezipiert. Hage
etablierte die Kalam-Wissenschaft (islamische scholastische
Theologie) unter Verwendung von Argumenten zum Sein und
Seienden, sodass spatere Theologen seinem Beispiel folgten. Auch die
Schiler der Schule Ibn ‘Arabls nahmen lbn Sinas Methode zur
Begriindung einer theoretischen Mystik auf — etwas, das es im Bereich
der Mystik zuvor noch nicht gegeben hatte.
Dieser Artikel zeigt zudem, dass lbn Sinas Einfluss auch in der
christlichen Welt sichtbar wurde. Nach der Ubersetzung seiner Werke
ins Lateinische wandten sich bedeutende Philosophen und Theologen
wie Albertus Magnus und Thomas von Aquin seinen Gedanken zu.
Der Fokus der vorliegenden Untersuchung liegt auf dem Einfluss lbn
Sinas auf Meister Eckhart. Im Gegensatz zu friheren Philosophen und
sogar manchen muslimischen Gelehrten bietet Eckhart eine mystische
Lesart von lbn Sina. Viele seiner Auffassungen (ber das Sein in der
Mystik leitet er unter direkter Bezugnahme auf lbn Sinas Werke ab.

Schliisselworter
Ibn Sin3, Ibn ‘Arabi, Meister Eckhart, Seiendes, Sein

1 Universitat Shiraz,

E-Mail: ghkakaie@yahoo.com
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Iranischer Philosoph aus der Sicht ...
Iranischer Philosoph aus der Sicht eines deutschen Gnostikers!

Ghasem Kakaie?
Vorwort

In islamischer Kultur, wo es immer um den Konflikt zwischen
»Religion und Verstand” ging, haben die Leute, die liebesorientiert
oder religios waren, gegen den Meister der Philosophie Ibn Sina
(Avicenna) protestiert, um den Verstand anzugreifen. Manchmal
waren die Gnostiker ihm gegentiiber unfreundlich und manchmal
Theologen haben sich mit ihm auseinandergesetzt und gegen ihn
Buicher wie das Buch Tahafut al-falasifa geschrieben. Das bedeutet,
dass die Biicher von Ibn Sina eine geeignete Zielscheibe der beiden
Gruppen geworden sind. Hier ist es angebracht, einige Beispiele
hier zu nennen:
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Alle Interpretatoren von Hafiz haben gesagt, dass er hier Ibn Sina

1 Ubersetzt von Mohammad Rafii, Absolvent der Islamischen Azad Universitit
(Central Branch), Teheran.

2 Professor of Islamic Philosophy, Faculty of Theology and Idlamic Studies,
Department of Islamic philosophy, Shiraz University, Iran. E-Malil:
ghkakaie@yahoo.com
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Ghasem Kakaie
gemeint hat, der in seinen Biichern die Liebe untersucht hat.
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Aber dort, wo der Verstand seine dazugehorige wiirdige Stelle
gefunden hat, glinzt der Name von Ibn Sina, dem Meister der
Philosophie. Seit tiber eintausend Jahren steht er an der Spitze der
Philosophie im Osten und Westen. Er ist nicht nur der Meister der
stoischen Schule (Masayiyan) in der islamischen Welt, sondern er
hat auch die stoische Philosophie, so wie es sich gehort, der
westlich-christlichen Welt dargestellt. Sogar das Buch Hekmat-e
Esraq mit all seinen Grofien ist ein marginaler Teil des Gedankens
von Ibn Sina. Das bedeutet, die Notwendige und hinreichende
Bedingung es zu wissen ist das Auffassen der Avicennas Lehre
(Hekmat-e sinawi). Wie wir es wissen, hat Mulla sadra das
Philosophieren mit den Erlduterungen zu dem Buch $afa begonnen.
In der islamischen Theologie haben dann das Anwachsen und die
Entfaltung ihren Hohepunkt erreicht, als man angefangen hat, tiber
den Verstand zu diskutieren, und deren Eroérterungen wurden
hinsichtlich der Erkenntnisse von Philosophie von wugud (Sein)
und dessen These geschrieben; das bedeutet genau das, was Hagi
Nasir al-din tasi in dem Buch Tagrid al-e‘tigdd gemacht hat,
welches mafigeblich von Avicennnas Lehre inspiriert ist.

Wo wir die Grenzen der theoretischen Philosophie
tiberschreiten und in den Bereich der praktischen Philosophie
eintreten, stellen wir fest, dass die Prinzipien dieser Gnostik auf
Materien von wugad (Sein) basiert sind. Alle Schiiler von Ibn
‘Arabi haben vermehrt von Standpunkten und Genauigkeiten von
Ibn Sina Vorteil genommen. Sogar Ibn ‘Arabi selbst, obwohl er nie
den Namen Ibn Sind erwdhnt und ihn hin und wieder
ironischerweise angreift, macht sich von vielen seinen Aussagen
und Theorien zum Aufbau der theoretischen Philosophie Vorteile.
Dies hat der Verfasser schon in einem anderen Artikel erw&hnt.
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Iranischer Philosoph aus der Sicht ...

Aber nun in diesem Artikel ist von Meister Eckhart, dem grofsen
deutschen Philosoph die Rede, der vielleicht der grofite Theoretiker
der Philosophie des Christentums ist. Aufler, dass er ein grofier
Philosoph ist, ist er nach Ansicht der Philosophiehistoriker ein
wichtiger Meilenstein in der Geschichte der Philosophie des
Westens.?> Manche betrachten ihn als der grofite Philosoph des
Neuplatonismus und der Hohepunkt der Gnostik des
Neuplatonismus des Christentums.# Er wiirdigte drei aus den
Neuplatonischen Philosophen mehr, ndmlich der Grieche Proklos?,
der Muslim Ibn Sina und der Jude Ibn Meymiin.¢

Zwischen diesen drei geféllt ihm Ibn Sind am meisten, sodass
manche der Schriftsteller ihn als Verbreiter der Gedanken von Ibn
Sina’ betrachten, und das ist der bedeutende Unterschied zwischen
ihm und Aquinas, der mehr Wert auf Ibn Rusd als grofier
Interpretator von Aristoteles legt als auf Ibn Sina.8

Die Stidrke von Eckhart in Philosophie fiihrt dazu, dass er eine Art
theoretische Philosophie in der Philosophie des Christentums
griindet. Die Grundlage seiner philosophischen Lehre, wie die vieler
anderer Philosophen ist auf Pantheismus (wahdat-e wagad ) basiert.
Er wurde bei der Aufstellung seiner pantheistischen Theorie mafilos
von Ibn Sinas Betrachtungsweise inspiriert.

In diesem Artikel schreiben wir tiber einen geringen Teil dieses
Stoffes.

Die Wahrnehmung Eckharts von Ibn Sina

Eckharthat , wie seine Werke bezeugen, alle Biicher von Ibn Sina
von Elahiyat bis hin zu Tabi‘lyat genauestens studiert und danach
war er so sehr von ihm angetan, dass er tberall von seiner
Philosophie profitierte, ihn als Meister und Scheich verehrteund in

3 Copleston 1963, S. 194.
4Fox 1991, S. 41.

5 Eckhart 1986, S. 213.

6 Ebenda, S. 57- 59.

7 Ozment 1978, S. 258.

8 Gilson 1955, S. 431- 434.
9 Eckhart 1986, S. 278.
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Ghasem Kakaie
manchen Féllen muslimischer Ibn Sina angenehmer als christlicher
Aquinas betrachtete.10

Die Rechtfertigung der Sichtweise von Ibn Sina ist fiir Eckhart
so mafsgebend, dass er sich in seiner Verteidigungen bei seinem
Inquisitionsverfahren als Beweis fiir die Richtigkeit seiner
Meinungen {tiber Pantheismus auf Ibn Sinas Auffassungen mit
Benennung dessen Name beruft.!!

Eckhart hat eine neuplatonische und sogar illuminationistische
und gnostische Wahrnehmung von Ibn Sinas Sichtweise. Zum
Beispiel hat er an einer Stelle so geschrieben:12

Die Verwirklichung der Erkenntnis ist von Reinheit des Geistes,
innerlicher Reinlichkeit und gottlicher Erleuchtung bedingt. Wie
Ibn Sina sagte, gibt es spirituelle Gentisse, die wir weder erfreut
verstehen noch wir uns wiinschen und zu denen angezogen
werden konnen, es sei denn entfesseln wir uns von Joch der
Geliiste, des Zorns und Ahnliches.13

Eckhart hat in seiner Monographie «Gelassenheit» so
geschrieben#:

Ein Schriftsteller Namens Ibn Sina sagt so, der Ausmafs des
Geistes eines bescheidenden Menschen ist so grofy, dass in allen
Fillen seine Gedanken gerechtfertigt, seine Wiinsche erfullt und
sein Befehl in der Seinsphére ausgefiihrt wird. Was er sich vorstellt
gleicht der Wahrheit und was er sich wiinscht wird gehorchen.>

Es kann so gesagt werden, dass Eckhart Ibn Sina als Vorreiter von
wugtd Philosophie angesehen hat und in seiner eigenen
Philosophie, wenn er tiber Theologie im Allgemeinen oder im
besonderen Sinne von Schopfungslehre (Esalat-e wagtd ) bis hin zu
Pantheismus (wahdat-e wagad )spricht, macht sich tiberall von

10 Eckhart 1981, S. 86.

11 Eckhart 1941, S. 26.

12 Eckhart 1986, S. 103.

13 Eckhart 1941, S. 288.

14 Dieser Satz steht genauso auf der Seite 467 in dem Buch Tlahiyat-e Safa von
Ibn Sina, aber bei der Korrektur des Buches Ilahiyat-e Safa steht dieser Satz im
achten Kapitel des neunten Essays. Eckhart meint, dass dieser im siebten
Kapitel des neunten Essays steht.

15 Steht im vierten Kapitel des vierten Essays des Buches Kitab al-nafs min al-
safa

4 SPEKTRUM IRAN ¢ 32. Jg. ¢ Nr. 2-2019



Iranischer Philosoph aus der Sicht ...

dessen Prinzipien und Grundlagen Gewinn, sodass Eckhart ihn als
Erfinder des Gesetzes «4is) 4iale 3a11»16 und die Theorie « sl a5
wahib al-suwar kennt.1” Eckhart beruft sich bei dem Satz, der erste
Name und Ausdruck fiir Gott heifst wagad und alle anderen
Gottesattribute fiir ihn werden von wagud abgeleitet, auf Ibn Sina.’8
Bei der Interpretation des (Korans) Verses «aiss 453 aiway (ich bin das,
was ich bin) stimmt er diesen Vers mit dem Thema wagib al-wagud
(Grund der Griinde) tiberein.1?

Diese Berufung auf den Muslim Ibn Sina und den gewonnenen
Eindruck von ihm hat mit standhafter Sichtweise von Eckhart in
der Gnostik zu tun. Er ist der Uberzeugung, dass der Ursprung
aller Fakten, die in der Religion, Philosophie und Gnostik erldutert
und gelehrt werden, ist nur eins und die nicht christlichen
Philosophen sowie Jesus und Moses haben alle denselben
Sachverhalt gelehrt.20 Daher sieht Eckhart fiir seine Anleihe und
Zitaten von nicht christlichen Philosophen keine Hindernisse.
Deswegen beruft er sich in verschiedenen Fillen, sogar fiir die
Interpretation eines Verses vom heiligen Buch auf Ibn Sinas
Sichtweise oder zu Verteidigungen seiner christlichen Meinungen
und Ansichten bei seinem Inquisitionsverfahren bezieht sich auf
den Muslim Ibn Sina.

Wie vorher erwdhnt, versuchen wir in diesem Artikel die
Entstehung der Eckharts Sichtweise tiber Pantheismus basiert auf
Ibn Sinas Philosophie tiber wiagtid zu veranschaulichen.

Pantheismus (wahdat-e wagad ) wird im Allgemeinen zu
wahdat-e afaqi (Einheit des Universums) und wahdat-e anfusi
(Einheit des Wesens) aufgegliedert. Wir werden uns nach dieser
Aufgliederung die Eckharts Sichtweise ansehen.

Meister Eckhart, Ibn Sina und universaler Pantheismus

Die Theorie iiber universalen Pantheismus (wahdat-e afaqiy-e
wigad ) kann in diesen sinnvollen Doppelversen von Mevlana

16 Eckhart 1986, S. 46.
17 Ebenda, S. 217.

18 Ebenda, S. 157.

19 Ebenda, S. 148.

20 Eckhart 1994, S. xvii.
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Ghasem Kakaie
(Galal ad-Din Muhammad Riimi) zusammengefasst werden:

2T s Silhe 35 g 5 flai La s anlaaae L

Diese Theorie besteht aus vier Teilen, mit anderen Worten ist
das Ergebnis von vier Stufen, wobei jede aus der Vorigen resultiert:

1. Gott ist das einzige Wesen und absolutes ,Sein”.

2. Aufier dem Gott, das heifst, das Universum und der Mensch
sind nichts und sterblich.

3. Die Existenz aller Wesen und deren Dasein sind Dasein
Gottes.

4. Das Universum hat keine Existenz, sondern ist nur Scheinsein
und mit anderen Worten sind sie Erscheinungsform Gottes.

A: Der Gott ist absolutes Sein und das einzig und alleiniges
Dasein

Die ganze Eckharts Philosophie fokussiert sich auf wagad . Bei
dem Thema Theologie in seiner engeren Sinne (u=a¥ izl Clall),
tiber den Gott und seinen Namen sagt er:

Der geeignetste Name fiir ein Objekt kann von dem abgeleitet
werden, was ihm zugeschrieben wird. Wagad ist all das, was zu
Gott passt. Dementsprechend ist wigiad die erste und geeignetste
Bezeichnung, zwischen all den Bezeichnungen fiir Gott.22 ... Wagad
liegt an der Spitze (der passenden Bezeichnungen).2?

Der Grund dafiir ist, dass alle Wirkungseffekte auf Wuagud
zuriickzufiihren sind und wenn Gott sich mit seiner Schonheit und
seinem Ruhm fiir einen Gnostiker blicken lésst, kann er wegen dessen
Unermesslichkeit und Unbegrenztheit nichts anderes sehen. Das
bedeutet, Gott lidsst keinen Platz fiir etwas anderes. Also Wagad ist
die beste Interpretation fiir ihn und der Gnostiker findet fiir seine
Interpretationen, die Wurzel in seiner gnostischen Erfahrung haben,
keinen passenden Ausdruck. Nach Eckharts Auffassung: ,Ein
Schriftsteller sagt, der Gott dhnelt keinem anderen Wesen aufSer
Wuagud, der andere duflert sich so, dass der Gott so Transzendenz und

21 Diese Doppelverse aus Masnavi ist nach der Interpretation von Mulla sadra
zitiert. Asfar B. 2, S. 334.

22 Eckhart 1986, S. 95.

2 Eckhart 1941, S. 171.

6 SPEKTRUM IRAN + 32. Jg. * Nr. 2-2019



Iranischer Philosoph aus der Sicht ...
Immanenz ist, dass er nicht mehr als Wagad sein kann”.24

Heilige Schriften haben Eckhart mit den Gottesbezeichnungen
als Wiagtd und Dasein den Weg geotffnet, vor allem wenn wir dafiir
sind, keine andere Bezeichnung fiir den Gott zu benutzen.

In dem Buch Exodus (das zweite Buch Moses) steht, als der
Prophet Moses von Gott beauftragt wurde, das Volk der Israeliten
zu fihren, sprach Moses zu Gott: ,,Siehe, wenn ich zu den Israeliten
komme und zu ihnen spreche, der Gott eurer Viter hat mich zu
euch gesandt und sie mir sagen werden, wie ist sein Name? Was
soll ich ihnen sagen? Gott sprach zu Moses: Ich werde sein, der ich
sein werde. Und sprach: So sollst du zu den Israeliten sagen: Ich
werde sein, der hat mich zu euch gesandt.”?> Hinsichtlich dieser
Verse kommt Eckhart zu dem Resultat, ,dass zwischen den
Bezeichnungen fiir Gott keine geeignetere Bezeichnung als
derjenige, der ist” gefunden werden kann. Das heifst, Gott ist das
Absolute und das Reine und von jeglicher Zugehorigkeit frei. Nur
ist Er. Das ist die beste Bezeichnung fiir Gott. Aus diesem Grund
sprach Gott zu Moses: ,,So sage also derjenige, der ist und hat mich
zu euch gesandt.”2¢ Also aus der Sicht von Eckhart ist der erste und
beste Gottesname Wugud .27 Er hat sich den obigen Vers auch an
einer anderen Stelle zu Nutze gemacht, nimlich kann der Vers ,Ich
bin, der ich bin” in Wahrheit von keinem anderen aufier Gott
ausgesprochen werden.2® Das Wort ,ich bin” gleicht dem Namen
Gottes.?? Im Ganzen, aus der Sicht von Eckhart ist der Gott Wagad
und Waguad ist der Gott. Wagad und Gott sind dieselben.®0. nd
infolgedessen ersetzen wir das Wort Gott mit dem Wort Wagad
und sagen der Gott ist Wagud , so resultiert daraus, dass es nichts
aufler Gott gibt, weil der Gott von Muwgud (der Seiende) nicht
getrennt ist und es nichts abgetrennt von Gott.3!

Daher verwendet Eckhart in vielen seinen Werken wtigtd (esse)

24 Eckhart 1941, S. 171.
25 Exodus 13-14: 3

26 Eckhart 1991, S. 172.
27 Eckhart 1986, S. 49.
28 Inge 1956, S. 25.

29 Fox 1991, S. 152.

30 Otto 1976, S. 25.

31 Eckhart 1986, S. 166.
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als Zentralpunkt seiner Interpretationen iiber Gott32 und meint,
dass Wiagad und Muwgud ausschliefilich in Gott enthalten sind
und sagt: ,der Gott und Wagad sind dieselben ... im wahrsten
Sinne des Wortes ist nur Gott Muwgud (ens) ... jeder, der nach Gott
fragt, wer der ist oder wo der ist, bekommt die Antwort, er ist
Wuagad ,,33 Hierbei ist die stoische Philosophie und vor allem deren
Interpretation von Avicennas iiber wagud und wagib und wie
wagib und Mumkin.

In der aristotelischen Philosophie war die Rede mehr tiber
muwgud als wagad . Ibn Sina ist ein bedeutsamer Wendepunkt,
der die Diskussion in ertraglichem Mafl von muwgud auf wagad
steuerte und daher ergibt sich daraus eine passende Gelegenheit,
eine Erorterung iiber Pantheismus anzustellen.Das deutet auf 34
eine Art Existentialismus- Schopfungslehre hin und auch Mulla
sadra hat beim Studieren von Ibn Sinas Werke denselben Eindruck
gewonnen. Das hat dazu gefiihrt, dass die Eckharts
Aufmerksamkeit, beim Philosophieren der eigenen Sichtweise auf
wagad gelenkt wurde, das origindr, gegeben und vollstandig in
sich selbst ist.

AufSerdem bezeichnet Ibn Sina in dem Buch Elahiyat-e Safa Gott
als wagib al-wagnd und alle anderen Gottesattribute fiir Gott leitet
er von Notwendigkeit des Seins ab. Hierbei ist Eckhart von Ibn Sina
inspiriert und sagt, jedes andere Gottesattribut fiir Gott kommt
entweder mit einem Umstandswort oder einer Beschreibung oder
wigtd mit salb:

Wagud ist das Hauptgottesattribut fiir Gott und jedes andere
wird davon abgeleitet. Aus diesem Grund hat Ibn Sina
tiberwiegend und vor allem in dem Buch Elahiyat-e Safa Gott als
wagib al-wugad bezeichnet.®

Der nichste Schritt von Ibn Sina, welcher Eckhart eine bessere
Gelegenheit bot, ist, dass er ausdriicklich behauptete ,Gott hat keine
andere Essenz aufSer wagad “3¢ und auflerdem sagte er, dass wagib

32 Tobin 1986, S. 38.

3 Copleston 1963, S. 197.

34 Jzutso 1971, S. 38.

3 Eckhart 1986, p. 95.

36 Tlahiyat-e Safa, S. 367. «4s¥) s 4l iale ¥ J5¥) oy
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al-wugud hat aufler wagib al-wugtd keine Essenz, die wiederum die
Wesenbheit ist.3”

Eckhart sieht wie Ibn Sina die dufierliche Erscheinung eines
Elementes in der Wesenheit dieser Sache und ist der Ansicht, sie
gleichen sich und daher sind seiner Meinung nach alle Folgen auf
wigud zurtickzufolgen.?® In dem folgenden Artikel von Eckhart ist
Esalat-e wugtd eindeutig herauszulesen:

Wiuagad an sich selbst und dessen Ableitungen, ist nicht in den
Aufleren und hat keinen Nachrang, sondern im Gegenteil hat
Vorrang zu all den Gegebenheiten der Elemente. Die Wahrheit von
Wiagud befindet sich nicht in einer Sache, entsteht nicht durch eine
oder mit einer Sache. Die Wahrheit von Wagad ist nicht der
Mahiyat (Essenz) einer Sache gehérend und wird nicht dazu
hinzugefiigt, sondern im Gegenteil hat Vorrang zu jeder Sache und
kommt davor, sodass Wagud der Sachen entsteht unmittelbar und
ohne urspriinglichen und allgemeinen Grund.®

Zur Bestdtigung seiner Theorie zitiert Eckhart dann Ibn Sina*0:

Ibn Sina hat im Buch Elahiyat-e Safa gesagt, das wagad und das
hochste von wugad ist der Wunsch jeder Materie und das, was
tatsdchlich wiinschenswert ist, ist wagud.*

Hier ist die Sichtweise von Ibn Sina, der besagt «4isl 4isle G@all,,
Das ist aus zweierlei Griinden fiir Eckhart interessant und er findet
zweierlei Art Verwendungen dafiir, eine zum Beweis der
Gottesattribute:

Ibn Sina schreibt im letzten Kapitel seines Werkes Elahiyat-e
Safa:42 ,Das erste Gottesattribut fiir Gott ist Dasein oder seine

37 Ebenda, S. 370.
38 Eckhart 1986, S. 95.
39 Eckhart 1974, S. 83.
40 Ebenda, S. 83.
41 Die Worte von Ibn Sina, welche Eckhart zitiert, sind folgende, llahiyat-e Safa,
S. 380- 381.

Wodga g4 aly goan (B od JSABsih leah p [ 5] . pne JWS 5 pmane i asm s
42 Der Auszug aus dem Werk, worauf sich Eckhart beruft, lautet, llahiyat-e
Safa, S. 394.
L mall ()5S Lammy (5 AY) Ciliall 5353 5 5 O 43) 23 sl) cnl ) 1 5¥1 ddeall () 5S5 i 13y
YJﬁ,\S\an\Sﬁ\;\EQ;}ALG_L«A:\}Y}uagl}“.—llu@d};}l\ \JAL@..AL\}MLA\CAJPJH (RYS
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Wesenheit,  welsches  wugad ist. Manche  anderen
Bezeichnungsworte sind wuagiad mit Hinzufiigungen oder
Reduzierungen.” Der Grund dafiir ist seiner Meinung nach, dass
keine der beiden Gruppen Gottesattribute ruft eine Vielfalt oder
einen Widerspruch in der Essenz Gottes hervor. Als Beispiel, wenn
wir Gott Seiendheit (Ousia) nennen oder Gott als Erste gerufen
wird, wird er mit dem gesamten Dasein gemessen.*3 Mit anderen
Worten, zusdtzliche oder reduzierende Bezeichnungen fiihren
keine Vielfalt Essenz Gottes herbei, die wugud gleicht, das
bedeutet, alle seinen Bezeichnungen resultieren sich aus seinem
absoluten Sein.

Die zweite Eckharts Verwendung von Ibn Sinas Sichtweise ( 3=J!
44yl «ials) st dafiir, den Pantheismus nachzuweisen:

Was dem Dasein gleicht, ist reich. Ich bin, der ich bin. Gott kann
nicht nicht existieren. Seine Essenz ist genau sein Wesen. Er ist das,
was er ist. So sagt er: ,Ich bin derjenige, der ist, hat mich zu euch
gesandt.” Also, er ist wagib al-wagad . Aus diesem Grund
bezeichnet Ibn Sina den Gott in der Theologie im Allgemeinen als
wagib al-wagad . Wagad hat nichts notig, alle Wesen brauchen
ihn, denn jenseits von ihm gibt es nichts.*

Das bedeutet, Eckhart geht einen Schritt weiter und resultiert
aus ,Gott ist nichts anderes als wagad “, dass ,es nichts jenseits
von ihm gibt” und alle Wesen sind von ihm abhéngig.

Auflerdem benutzt Eckhart den von Ibn Sinad interpretierten
Vers, ,ich bin, der ich bin” iiber Einssein der Essenz und des
Daseins Gottes so:

Wenn Gott sagt ich bin, ,bin” ist der Trager und der zweite Teil
des Satzes. Dementsprechend zeigt Einheit der Essenz (Wahdat-e
Mahiyat) und wagad , welches nur den Gott betrifft, dessen Essenz
nur Wesenheit (anitas) ist, so sagte Ibn Sina%5, dass Gott ist der
Einzige, der keine Essenz aufSer Wesenheit besitzt, der wiederum

43 Eckhart 1986, S. 54.

44 Ebenda, S. 48.

45 Scheich meint hier, alles, was moglich ist, besitzt Mahiyat und wugad, aber
nur Gott ist ohne Mahiyat. Eigentlich ist dessen Mahiyat sein wugud. Der
Auszug aus dem Werk, worauf sich Eckhart beruft, lautet: « ¢ 41 Zale ¥ ¥
45¥)» Tlahiyat-e Safa, S. 367.
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wagad sei.#
B. Die Nichtigkeit alles andere aufier Gott, das heifst Universum
und Lebewesen

Von diesem Kapitel begingen wir den zweiten Teil respektive
die zweite Stufe unserer Diskussion und zwar, aus der Sicht
Eckharts ,sei aufser Gott Alles Geschaffene Ma‘diam (nichtig).”
Dafiir ist der vorherige Schritt notig, da wie Eckhart sagte , Alles
Geschaffene, welches sich aufier Gott befindet, da es aufSer wagud
ist, ist nicht nur nichts (=3¥), sondern auch adam® (nichtig), weil
alles, was nicht in wagad inbegriffen ist Ma‘dam (nichtig) und
dementsprechend existiert nicht.”4”

Bei dieser Stufe verschafft sich Eckhart von Ibn Sinas
philosophischen Analysen iiber Verschiedenheit von Wesenheit
und Sein, Schopfungslehre sowie Giiltigkeit von Mahiyat
Erkldarungen tiber obengenannte Theorie. Vor allem Ibn Sinas
Trennung von «ush» -, das zu wagud - und «u«», dass zu Mahiyat
gehort - ist fiir Eckhart sehr hilfreich und verwendbar. Ibn Sina
sagt: < Ma‘lal (Wirkung) ist in seiner Essenz nichts anders als
Nichtigkeit («o«!») und aus Sicht der Ursache gesehen, besitzt
wigud «oul» .48

Wie vorhin erwéhnt, die Vorbedingung fiir diese Stufe der
Veranschaulichung des Pantheismus ist nach Darlegung von
Mevlana ,wir sind Nichtigkeiten” oder nach Eckhart ,wir sind
absolute Nichtigkeit des Geschopfs”. Eckhart erkldrt selbst diese
Sache so:

Alle Geschopfe sind absolute Nichtigkeiten (adam). Wir sagen
nicht, dass sie unwichtig oder wertlos sind, nein; sie sind schlicht
absolute Nichtigkeit. Was nicht existiert, ist nichtig. Alle Geschopfe
existieren nicht, weil deren Dasein von Gott abhingig ist. Wenn
Gott sich von den Geschdpfen sogar fiir einen Augenblick
abwendete, dnderten sie sich zu absoluter Nichtigkeit*... Das
Geschopf hat von sich nichts, aber hat alles von seinem

46 Eckhart 1974, S. 108.

47 Tobin 1986, S. 39.

48 [lahiyat-e Safa, S. 268.

49 Davis 1988, S. 44.
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Schopfenden.5

Einer der Gelehrten hat sich tiber Eckharts Aussage, dass alle
Geschopfe nichtig sind, so gedufert: , Aquivalent fiir das englische
Wort nothing im Mitteldeutsch heifit niht, das aus Negatives Préfix
ne und dem Wort iht, welches etwas (something) bedeutet, besteht.
Mochte Eckhart tatséchlich mit dem Satz, Geschopfe sind nichtig,
etwas bei den Geschopfen verneinen? Er verneint iit. Das Geschopf
ist kein Ding (iht). Das Geschopf, das sich wiagud ausgeliehen hat,
gleicht nicht Muwgid oder einem Ding, welches kein wugad
besitzt. Negieren von iht ist die Negation von Geschopfsein. Das
Geschopf kann nicht Muwgd sein. Sein Tht ist im Gott und nicht
in sich selbst.”51

Aus der Sicht des Verfassers ist diese Analyse vollkommen
richtig. Aber es ist hier noch zu erwdhnen, dass Resonanz von Ibn
Sinas Worten hier eindeutig zu erkennen sind. Eckhart hat sich
diese beiden Worte von Ibn Sinas geborgt, da (u+') aus Ibn Sinas
Sicht <Ding> bedeutet und (u+)¥) - das ist zusammengesetzt und
(o+)) wurde gebildet - ist die Negation dessen. ,Malal (Wirkung)
ist aus eigener Sicht gesehen (u«¥) und aus der Sicht der Ursache
gesehen, ist (u+) selbst.”

Nach diesen beiden Stufen, ,Sein gleicht Gott” und , auSer Gott
ist alles Nichtigkeit”, ist das Verstehen der zwei weiteren Stufen
von Pantheismus einfach, ndmlich Existenz, welche wir den
Geschopfen zuschreiben, ist utopisch und nicht wahr. Sie sind
eigentlich Erscheinungsform Gottes und ,Scheinexistenz”.

Eckhart, Ibn Sina und die Regel Basit al-haqiqa

Eckhart verwendet in seinen monotheistischen Themen oftmals die
Regel Basit al-haqiqa: Gott ist wagad, welcher beinhaltet alle
anderen wagud.52

Eckhart gibt diese Regel von vielen der neuplatonischen
Philosophen mit unterschiedlichen Ausdrucken wieder. Wie

50 Schurmann 1978, S. 287.
51 Ebenda, S. 288.
52 Eckhart 1986, S. 323.
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vorhin erwdhnt, er hat eine neuplatonische, illuminationistische
und gnostische Auffassung von Ibn Sina. Aber das Interessante ist,
dass er die Regel Basit al-haqiqa genau von Ibn Sina zitiert:

Gott ist untibertroffen Mutefarrid (er ist nicht dieses oder jenes
Ding) sondern steht tiber allen Dingen. Ibn Sina schreibt im Kapitel
fiinf des achten Essays von Safa (& <laY¥)): <Es ist eindeutig, dass
der Erste (erhabene) nicht materiell sei.> In ein paar Zeilen danach
gibt er an: <Er sei erhaben und allméchtig ..., denn alles, was von
Gott geboren ist, stammt von ihm und das von ihm stammt hat
keine Gemeinsamkeit mit ihm. Er ist in Wirklichkeit alles und
gleichzeitig keine von denen53.

Die letzten zwei Sdtze sind genau der Inhalt der Regel « 4iiall s
e ol 5 eV JSy, welche Eckhart eindeutig Ibn Sina
zugeschrieben hat, aber mit dem, was Ibn Sina daftir bekannt ist,
und das passt seinem philosophischen Ansichten nicht. Der exakte
Satz von Ibn Sina in Wi lautet so:

S Ll S jlite g Gl g aie (o8 JS (8 L da 5 Mad Al GuiaY JY) () a5 8
Al>

Bis dahin ist genau das, was Ibn Sina in &3 geschrieben hat und das
stimmt mit dem Eckharts Zitat von ihm iiberein, aber die letzten
beiden Sitze lauten so:

»Er ist der Ursprung von allem und steht nicht nach all den
Dingen, die nach ihm kamen” .55

Uber den Unterschied zwischen dem Eckharts Zitat von Ibn Sina
und dem Text aus Safa, der uns jetzt zu Verfigung steht, konnen
ein Paar Vermutungen angestellt werden:

A: Die Worter von Ibn Sina sind genau das, was Eckhart vor
achthundert Jahren zitiert hat, aber die Schreiber dnderten das, weil
diese sie nicht fiir richtig hielten.

B: Aufgrund des grofsen Eckharts Interesses an diese Regel und
seines Grofien gnostischen Eindrucks von Ibn Sina las er die Worte

5 Eckhart 1986, S. 172.

54 Tlahiyat-e Safa, S. 379.

5 Ebenda
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von Ibn Sina so.

C: Bei der Ubersetzung von Ibn Sinas Worten aus der arabischen
Sprache ins Lateinische ist das geschehen.

D: Dem englischen Ubersetzer ist bei der Ubersetzung von
Eckharts Worten ins Englische Fehler aufgetreten.

Eckhart, Ibn Sina und die Regel Alwahid

Referenzieren der materiellen Welt zu Gott, das bedeutet die Art
der Entstehung der Pluralitdt aus Einheitlichkeit ist eine wichtige
philosophische These. Es gibt eine wichtige Regel bei diesem
Argument, namlich al-wahid, welche Ibn Sina sie begriindet und
erklart hat.

Ibn Sina meint, dass diese Regel an erster Stelle dem Gott
gegolten hat, dann durch diese Regel kommt auf <l 5o de Jsic
4~ die Entstehung der Pluralitdt aus Einheitlichkeit (Gott der
Erhabene). Eckhart tibernimmt die Grundlage der Regel von Ibn
Sinak, aber er hat eine andere Auslegung dafiir, die dem
gnostischen Geschmack der Leute wie er besser passt:

Eine der komplizierten Fragen, mit der sich die Gelehrten bis
heute beschiftigen und denen Schwierigkeiten bereitet, ist, wie aus
der einzelnen in sich geschlossene Ganzheit, welcher Gott gemeint
ist, unmittelbar Pluralitdt entstehen kann. Manche wie Ibn Sina und
seine Gefolgschaft sind der Ansicht, dass der erhabene Gott den
ersten die erste Erleuchtung “aqgl-e awal zuerst und unmittelbar
erschuf und dann andere Wesen sind der Reihe nach aus dieser
Erleuchtung entstanden. Manche aber vertreten diese Meinung,
dass das ganze Universum als eine Gesamtheit - so wie das Wort
‘universe®, das Gesamtheit bedeutet - zuerst und unmittelbar von
Wahid-e Basit entstanden ist. Diese Meinung ist korrekt und
passend. Da Gott aus Sicht des Daseins in jeder Hinsicht eine
Gesamtheit ist, aber seine Bezeichnungen vielzahlig sind, ist auch
das Universum eine Gesamtheit und dessen Bestandteile sind
vielzéhlig. Daher etwas, das als Gesamtheit mit Vielzahl von
Bestandteilen gilt, ist aus einer Gesamtheit mit vielzdhligen
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Bezeichnungen entstanden.>®

Die Art und Wiese wie Eckhart die Regel Alwahid angewendet
hat, erinnert uns erstaunlicherweise an die Art der von Ibn ‘Arabis
Anwendung dieser Regel, der als Behauptung stellte auf, dass Gott
58 aals und das Universum ,einheitliche Gesamtheit” sind und
diese Gesamtheit (Universum) ist unmittelbar aus jener Gesamtheit
(Gott) entstanden und diese Vielfalt im Universum ist das Zeichen
der Vielfalt der Gottesbezeichnungen.

Nach Ibn Sinas Auslegung ist die erste Vernunft Aql-e Awal
dem Gott ndher als die zweite Vernunft, und so ist die materielle
Welt das fernste Wesen von erhabenem Gott. Aber in seiner
gnostischen Auslegung meint Eckhart, dass Gott von keinem
Wesen fern und nah zu allem ist. Hier ist eine der Fille, wo Eckhart
eine Kritik zu Ibn Sinas Sichtweise schreibt:

Die ehrlosten Wesen haben dieselbe Beziehung zu Gott wie die
ehrenwerteste. Deshalb sagt das heilige Buch so: ,, Wenn ich in den
Himmel (ins Paradies) aufstiege, wérst du da und wenn ich in die
Holle abstiirzte, wérst du dort anwesend sein”>” und das steht im
Gegensatz zu Ibn Sinas Sichtweise und den anderen, die meinen,
dass Gott zuerst “aql-e awal erschuf und dann dadurch die anderen
Dingen. [So ist es nicht, sondern] Alle Dinge erhalten ihr Dasein
unmittelbar und gleichermafien vom Gott.58

Eckhart, Ibn Sina und Gleichnis des Pantheismus

Eines der Gleichnisse bei Pantheismus ist Nahrung und Nahrung-
Suchender. Dieses Gleichnis hat Eckhart vom heiligen Buch, das
sagt: ,Sie erndhren sich von mir, doch sind sie immer noch
hungrig.”> Bei der Interpretation dieses Verses sagt er: ,Der Zweck
dieses Verses ist, die Geschopfe, die von sich selbst nichts haben,
erndhren sich von Gott, der dem Dasein gleicht und da Gott
unendlich und damit grenzenlos ist, sind deren Wiinsche auch

56 Eckhart 1981, S. 87.

57 Psalms, 8: 138.

58 Eckhart 1981, S. 89- 90.

5 Yasu Ben Sira, 19: 24.
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unendlich, die sind immer hungrig.”®° Dann ftigt er hinzu: ,Gott ist
allgut, und sein Dasein unendlich und grenzenlos.”

Interessanterweise beruft sich Eckhart zur Begriindung und
Interpretation dieses Verses auf Ibn Sina, der nach Eckharts
Aussage®! er so ausgesprochen hat: ,Das, was sich alle wiinschen
ist wiigtid oder vollkommenes Sein.” Der genaue Satz von Ibn Sina
lautet:

6225 sl b e 2 5a sl DS 5 s sl s (o0 S 485y L

Eckhart, Ibn Sina und Wahdat-e Anfusi (Einheit des Wesens)

Nach Ansicht vieler Gelehrten war Eckhart ein grofler
Psychologe.®® Gleichzeitig geht er tiber die Grenzen der
Psychologie hinaus. Durch tiefes Hineingehen in sich folgt er den
Weg zu Gott. Der unterscheidet zwischen den Bereichen der Essenz
des Wesens und den von Wahrnehmungen, Vermogen und
Auktionen. Uns allen ist der zweite Bereich bekannt aber wir sind
uns nicht tiber den ersten im Klaren. Nach Eckharts Auffassung:
»~Auf der tiefen Ebene unseres tdglichen Bewusstseins, welche zu
Aktionen und Vermogen des Wesens gehort, wie Vorstellungen,
Wille und Gefiihle, existiert ein verborgenes und aufiergewohnlich
gewaltiges Leben und Unterbewusstsein.”¢* Bei einer Analyse
dieses Themas sagt er:

Das Wesen fiihrt seine Aktionen durch sein Vermogen aus. Was
es wahrnimmt, tut es durch Verstand, woran es sich erinnert, das
geschieht durch Erinnernde und wenn es liebt, tut es durch Wille.
Also, [in den obigen Fillen] benutzt es sein Vermogen und nicht
seine Essenz (essence). Dagegen, wenn es die Aktionen seines
Vermogens bei Seite legt, geht es in eigene Essenz hinein, die auch
Ursprung (ground) genannt wird.”65

Nach Ansicht des Verfassers kann hier die Wirkung der Ibn
Sinas Differenzierung tiber zwei Ebenen der Essenz, zumindest bei

60 Eckhart 1986, S. 175.
61 Ebenda, S. 175.

62 [lahiyat-e Safa, S. 380.
63 Clark 1959, S. 239.

64 Otto 1976, S. 221.

65 Forman 1990, S. 107.
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Eckharts Ausdrucksweise nicht geleugnet werden. Eckhart hat das
gesamte Buch Safa, wie al-elahiyat und tabi‘yat studiert und an
verschiedenen Stellen zitiert er vom Safas Kitab al-nafs und dabei
erwdhnt Namen des Buches, Autors und sogar Kapitels.% Es ist also
sehr unwahrscheinlich, dass Eckhart die Ibn Sinas These iiber
,meschliche Alleinigkeite”Tagarud-e Nafs und seine hypothetische
Erfahrung tiber ,der Mensch in der leeren Sphidre” nicht
durchgelesen hitte. Da, wo Ibn Sina sagt: , Wenn Mensch sich von
allen eigenen Zugehorigkeiten und Abhéngigkeiten befreit...,
findet er sich in einer absoluten leeren Sphére wieder’... Sollte der
Mensch plétzlich ohne Organe erschaffen werden und von allem,
was sich in seinem Umfeld befindet, fern und abgetrennt sein,
konnte weder seine Umgebung sehen noch horen oder noch fiihlen,
dann verfiigt er iiber keine Kontrolle {iiber seine Glieder
(Vermogen) und dadurch findet er die Essenz der Wesenheit als ein
einheitliches Ding.”68

Sogar durch manche Eckharts Worte kann man auf Ibn Sina
Worte zuriickfithren. Eckhart meint, dass eine der Beschaffenheiten
der Essens der Wesenheit ist deren Reinheit und Urspriinglichkeit.
Er vertritt diese Meinung, dass die Zugehorigkeiten beeinflussen
die Essenz der Wesenheit. Er dhnelt sinnbildlich die Essens der
Wesenheit eines Menschen dem Leib, sein Vermogen der Kleidung
und die Zugehorigkeit dem Fleck, der an der Kleidung geflickt ist
und sagt:

Flicke einen Fleck an der Kleidung. Wer sie anzieht, hat den
Fleck auch mitangezogen. Wenn ich die Kleidung draufien anziehe,
ist der Fleck auch dabei. [Die Geschichte der Essenz ist genauso].
Wird sich die Essenz einer Sache bewusst und zugehorig, so
umfangt sie die Essenz®.

Diese Sitze sind Ibn Sinas Sitze sehr dhnlich: ,,Die Glieder [und
Vermogen] ist fiir uns wie Kleidung, die durch stiandiges Tragen,
haben wir das Gefiihl, sie sind ein Teil von uns. Wenn wir iiber
unsere Essenz nachdenken, ist sie nicht einsam fiir uns, sondern wir
sehen sie von einem Leib umfasst. Der Grund dafiir ist die standige

66 Eckhart 1981, S. 109.

67 Al-Nafs min kitab al-3af3, S. 26.
68 Dasselbe

69 Eckhart 1941, S. 168.
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Begleitung [dieser Glieder und dieses Vermogens] mit Essenz. Nun
gibt es einen Unterschied zwischen den Gliedern und des
Vermogens auf einer Seite und der stindigen Kleidung auf anderer
Seite und zwar, die Kleidung legen wir ab, aber Entfernen von den
Gliedern [und dem Vermogen] ist tibertrieben”7”0

Abschluss und Fazit

Durch das besprochene Thema wird die bedeutende Ibn Sinas
Stellung verdeutlicht, wie er tiber die Zeit und Grenzen hinaus eine
wiirdige Stellung aus Eckharts Sicht gefunden hat. Wir stellen fest,
obwohl sich viele Theologen und sogar mancher muslimischen
Gnostiker fiir Ibn Sina desinteressierten,wusste Eckhart den Wert
seiner philosophischen Uberlegungen zu schitzen und machte sich
zu Verdeutlichung seiner theoretischen gnostischen Philosophie
Gewinn. Sogar als die gnostische Stellung Ibn Sinas ist bei vielen
seinen Gleichgesinnten unerkannt geblieben, hat der deutsche
Gnostiker ihm Aufmerksamkeit geschenkt. Dieser Artikel kann
also veranschaulichen, wie die Gnostik einem Gnostiker, der Gott
liebt, grofse Beharrlichkeit verleiht, sodass er Gott und den Ruf nach
ihm bei allen Wesen erkennt wund geniefist. Eckharts
Einfiihlungsvermogen und Teilnahme an Ibn Sina sind anhand
dieser Doppelverse von Mawlana zu empfinden:

Oles A5 sain L o) /838w Gsn i 50 Lan )
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Abstract

In the context of Islamic illumination and metaphysics as a whole, the
metaphysics of illumination of the Iranian mystic and philosopher,
Sihab ad-din Yahya Suhrawardi (1154 - 1209), is undoubtedly a
significant highlight. After a brief overview of Suhrawardr's life and
works, this paper outlines the main features of his mystical-
metaphysical theory of illumination. First, it is clearly indicated that
the basis and starting point of Suhrawardt's metaphysics is the Qur’an.
Then, in a first step, a brief overview of the classification of the lights
is given. In a second step, the individual stages and orders of the
manifestations and signs of the divine light are described. Thereafter,
the views of lights and the steps on the mystical path to the divine light
are presented. The attitude of the ancient Iranian religion and the
Platonic-Plotinian philosophy mentioned by Suhrawardi are also
taken into consideration.
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Zusammenfassung

Im Kontext der islamischen Illlumination und Metaphysik insgesamt
stellt die Lichtmetaphysik des iranischen Mystikers und Philosophen
Sihab ad-din Yahya Suhrawardi (1154-1209) zweifellos einen
bedeutenden Héhepunkt dar. Nach einem kurzen Uberblick tiber
Suhrawardis Leben und Werke skizziert dieser Beitrag die zentralen
Elemente seiner mystisch-metaphysischen llluminationstheorie.
Zundachst wird deutlich gemacht, dass der Ausgangspunkt und die
Grundlage von Suhrawardis Metaphysik der Koran ist. In einem
ersten Schritt erfolgt eine knappe Darstellung der
Lichterklassifikation. In einem zweiten Schritt werden die einzelnen
Stufen und Ordnungen der Manifestationen und Zeichen des
gottlichen Lichts beschrieben.

AnschlieBend werden Suhrawardis Ansichten lber die Lichter sowie
die Stufen des mystischen Pfades zum gottlichen Licht erlautert.
Dabei werden auch die Haltung der altiranischen Religion und die
von Suhrawardi erwahnte platonisch-plotinische Philosophie
bericksichtigt.
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Die Weisheit der Erleuchtung ...
Die Weisheit der Erleuchtung -

Uber die Lichtmetaphysik von Sihab al-Din Yahya al-
Suhrawardi
und ihre weitreichenden Zusammenhinge

Roland Pietsch!
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Die Weisheit der Erleuchtung ist die
mystische Erfahrung des méchtigen und
erleuchteten Platon, Fiihrer und Meister der
Weisheit.

Suhrawardi

Mystischen Lichterfahrungen und ihre metaphysischen Deutungen
gibt es in allen grolen Religionen und Uberlieferungen. Die islamische
Lichtmetaphysik nimmt dabei eine hervorragende Stellung ein. Im
Besonderen gilt dies fiir Sihab al-Din Yahya al-Suhrawardi (1154-
1209), einen persischen Mystiker und Philosophen, der in seinen
lichtmetaphysischen = Darlegungen  zahlreiche  vorislamische
Uberlieferungen einbezieht und deutet.

1. Einleitung

Suhrawardi hat diese Zusammenhdnge vor allem in seinem
Hauptwerk ,Weisheit der Erleuchtung (hikmat al-iSraq)?”

1 Professor an der Ludwig-Maximilian Universitit Miinchen, E-Mail:
roland.pietsch@t-online.de

2 Sjhab al-Din Yahya al-Suhrawardi, Hikmat al-israq, in. Henry Corbin,
Oeuvres Philosophiques et Mystiques de Shihabaddin Yahya Sorawardi
(Opera metaphysica et mystica II), Bd. 2, Teheran, Paris 1952, S. 1-261.
Deutsche Ubersetzungen: Philosophie der Erleuchtung nach Suhrawardi,
Ubersetzt und erldutert von Max Horten. Halle a. S. 1912; Shihab al-Din Yahya
al-Suhrawardi, Philosophie der Erleuchtung. Hikmat al-ishraq. Aus dem
Arabischen tibersetzt und hrsg. von Nicolai Sinai, Berlin, 2011. Im Folgenden
abgekiirzt: Hikmat. Das arabische Wort Hikmat bedeutet Weisheit und
Wissenschaft, kann aber auch mit Philosophie tibersetzt werden. Das Wort
Israq hangt mit Sarq zusammen, das Osten und auch das Strahlen von Licht
bedeutet. Vgl. dazu auch die Deutungen von Henry Corbin, Sohrawardi et le
Platoniciens de Perse, in: Ders., En Islam iranien, Bd. 2, Paris 1971.
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aufgezeigt, das er als einen mystisch-metaphysischen Leitfaden fiir
seine Schiiler und Freunde niedergeschrieben hat. In der Einleitung
zu diesem Werk stellt er fest, dass die Grundlagen dieser
Philosophie oder Metaphysik aber nicht, wie er sagt, das Denken
oder Nach-Denken tiber das Licht und seine Erscheinungsweisen
sind, sondern vielmehr die alles Vernunftdenken tibersteigenden
mystischen Erfahrungen und Eingebungen, die ihm auf dem
geistigen Weg zuteil wurden. Der geistige Weg oder der mystische
Pfad (tariqat) im Islam, in dem Suhrawardi Zeit seines Lebens
verwurzelt war, tibersteigt die Grenzen des islamischen Gesetzes (
Sari‘ah) und fithrt durch verschiedene Stufen zur Einheit mit der
hochsten Wirklichkeit Gott (haqgiqa). Suhrawardi, der diesen
mystischen Pfad selber beschritten hat, nennt zahlreiche grofie
Sufimeister, deren Lehren ihn beeinflufst haben. Nachdriicklich
betont er, dass seine Ausfithrungen tiber die Lichtmetaphysik, die
sich auf diese mystischen Erfahrungen sttitzen, ,sich der Hilfe all
jener (verdanken), welche den Weg des méchtigen und gewaltigen
Gottes eingeschlagen haben. Diese Ausfithrungen stimmen tiberein
mit der mystischen Erfahrung des maéchtigen und erleuchteten
Platon, des Fiihrers und Meisters der Philosophie, und aller, die
ihm von Hermes, dem Vater der Philosophie, bis zu seiner eigenen
Zeit vorausgegangen sind, unter ihnen solche gewaltigen Grofien
der Philoophie wie Empedokles und Pythagoras. Die Worte der
Alten sind symbolisch und konnen nicht Gegenstand einer
Widerlegung sein; selbst wenn eine solche Widerlegung auf den
Wortlaut ihrer AuBerungen zielt, so trifft sie doch nicht deren
eigentlichen Sinn, denn ein Symbol kann nicht widerlegt werden.
Hierauf griindet sich die orientalische Lehre von Licht und
Dunkelheit, die von den persischen Philosophen wie Djamasp,
Frashoshtar, Bozorgmehr und ihren Vorgidngern vertreten
wurde”3. Hier wird deutlich, dass Suhrwardi in seinen mystischen
Erfahrungen eine Ubereinstimmung zwischen seiner im Koran
gegriindeten Lichtlehre und den vorislamischen Lehren der
Griechen, vor allem der Vorsokratiker und der Lichtlehre Platons
und dariiber hinaus mit der altpersische Geisteswelt gesehen hat.
Alle diese Uberlieferungen erschliefen sich aber nur in einer ihnen
entsprechenden Symbolik. Symbole in diesem Sinne dienen im

3 Suhrawardi, Hikmat, S. 10 f.
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Wesentlichen dazu Wahrheiten auszudriicken, die jenseits des
diskursiven Denkens liegen und nicht mit Hilfe der gewohnlichen
Sprache ausgedriickt werden konnen. Es ist allein der Geist (vodg /
intellectus), der in einem Akt unmittelbarer Erkenntnis diese
jenseitigen Wahrheiten erkennen kann, die sich auf einer gleichsam
tiberbewussten Ebene von Urspriingen und Prinzipien befinden.
Auf dieser Ebene ist der Akt der geistigen Erkenntnis eins mit dem
Akt des Seins. Dieser Akt wird bei Suhrawardi zu einem Akt des
Lichts, weil das das Sein Licht ist. Platon - eigentlich Plotin, der fiir
ihn eine der wichtigsten Quellen ist, hat den Erkenntnisakt, der fiir
ihn vor allem ein blitzhaftes Lichterlebnis ist, als einen Vorgang
beschrieben, der plotzlich entsteht ,, wie ein Feuer, das von einem
ibergesprungenen Funken entfacht wurde (§€aigvng, olov drmo
oPOG N1 oavtog ESagoey Qdg, £v Tf) PoxTi yevOpeVOV avtod éavto
1101 Tpé@et)“4; und aus diesem Feuer geht das Licht hervor.

Bevor im Folgenden die Grundziige von Suhrawardis
Lichtmetaphysik und die in ihr enthaltenen Zusammenhéange mit
der islamischen, altpersischen und platonischen Lichtlehre
dargelegt werden, wird eine kurze Ubersicht tiber sein Leben und
Werk vorangestellt.

2. Leben und Werk Suhrawardis

Sihab al-Din Yahya Suhrawardi, dessen voller Name Sihab al-Din
Abu al-Futih Yahya ibn Habas ibn Amirak al-Suhrawardi lautete,
wurde um das Jahr 1154 in dem Dorf Suhreward in der damaligen
Provinz Gibal in Persien geboren. Uber seine Familie und seine
Kindheit ist nichts bekannt. Er studierte Philosophie und Theologie
zuerst in Maraga bei Magd al-Din al-Gili, der auch der Lehrer des
bertihmten Fahr ad-Din al-Razi (1148-1209) gewesen war.
AnschliefSend studierte er in Mardin, einer Stadt in Anatolien, bei
Fahr al-Din al-Mardini (gest. 1198) und schliefslich bei Zahir al-
Farisi (oder al-Qari), der ihn in die Philosophie und Mystik Ibn
Sinas einfithrte. Nach Abschluss seiner Studien begab sich
Suhrawardi auf die Wanderschaft, die ihn durch Persien, Anatolien
und das nordliche Syrien fiihrte. Dabei kam er offensichtlich auch

4 Platon, Siebenter Brief, 341 cd.
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in die Stadt Harran, die ungefahr 600 Jahre frither zum Perserreich
gehort hatte und in die Damaskios (462-538), das letzte Oberhaupt
der neuplatonischen Akademie in Athen, im Jahr 531 mit seinem
Schiiler Simplikios (490-560) und weiteren fiinf Anhdngern
emigriert war, nachdem die Akademie auf Befehl von Kaiser
Justinian I. geschlossen worden war. Der arabische Gelehrte Abu I'-
Hasan “Ali al-Husain al-Mas'adi (895—957) berichtete, dass in
Harran eine von Simplikios gegriindete Akademie noch im Jahr 943
existiert habe. Ob von dieser Akademie noch Spuren vorhanden
waren, als Suhrwardi in diese Stadt kam, ist nicht bekannt.
Suhrawardi lehrte an verschiedenen Orten; zugleich hat er auf
seinen Wanderungen viele Sufimeister besucht und ihre
Unterweisungen empfangen. Auf diese Weise konnnte er sein
mystisch-metaphysisches Wissen erweitern und vertiefen und auf
dem mystischen Weg voranschreiten. Um 1183 kam er nach
Aleppo, das im selben Jahr von Sultan Saladin (1137-1193) erobert
worden war. Saladin setzte hier seinen dritten Sohn Malik al-Zahir
Gazi (1172-1216) als Gouverneur ein. Suhrawardi wurde am Hof
dieses noch jugendlichen Gouverneurs als Lehrer und Berater titig.
Hier entstand 1186 auch sein Hauptwerk ,Weisheit der
Erleuchtung”. Bald kam es aber zu Auseinandersetzungen
zwischen Suhrawardi und den Rechtsgelehrten in Aleppo, die ihn
des Unglaubens bezichtigten und bei Sultan Saladin anzeigten. Im
Jahr 1191 wurde Suhrawardi auf Befehl Saladins hingerichtet, und
deshalb wurde und wird ihm auch der Beiname magqtul (der
Getotete) gegeben.

Aufler seinem bereits erwdhnten Hauptwerk , Weisheit der
Erleuchtung” verfasste Suhrwardi folgende Werke: , Andeutungen
(al-talwihat)”, ,Gegenreden (al-mugawamat)” und ,Pfade und
Diskussionen (al-masari‘wal-mutarahat)”. AufSerdem schrieb er in
arabischer und persischer Sprache eine Reihe kleinerer Schriften, in
denen bestimmte Themen aus den vorher genannten Werken
entfaltet wurden. Dazu gehoren: ,Die Tempel des Lichts (hayakil-e
nuar)”, ,Die ‘Imad al-Din gewidmeten Tafeln (al-alwah al-
‘imadiyya)”, ,Das Buch der Erleuchtung (partawnama)”, , Uber
das Glaubenssymbol der Philosophen (fi i'tigad al-hukama®)”,
,Lichtblitze (al-lamahat)”, ,Von der Erkenntnis Gottes (yazdan
sinaht)” und , Der Garten der Herzen (bustan al-qulab)”. Ferner
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stammen aus der Feder Suhrawardis in persischer Sprache
folgende Schriften tiber den mystischen Weg: , Die rote Intelligenz
(‘aql-i-surh)”, ,Das Rauschen der Fligel Gabriels (awaz-i par-i
gibra’il)”, , Die Erzdahlung vom westlichen Exil (gissat al-gurba al-
garbiya)”, ,Die Sprache der Ameisen (lugat-i mauran)”,
»~Abhandlung tiber den Zustand der Kindheit (risala fi halat al-
tufaliyya)”, ,Ein Tag mit einer Gemeinschaft von Sufis (rtzi ba
gama’at-i safiyan)”, ,Abhandlung tber die néchtliche
Himmelfahrt (risala fi'l-mi‘'rag)”, ,Der Gesang des Simurgh (safir-i
simurg)”, ,Abhandlung tiber die Wirklichkeit der Liebe (risala fi
haqiqat al-"i8q)” und schliefilich auch ,, Anrufungen und Gebete (al-
waridat wa'l-taqdisat)”.

3. Grundziige der Lichtmetaphysik Suhrawardis.

Die Grundlage fiir Suhrawardis Lichtmetaphysik ist in der
Lichtlehre des heiligen Koran enthalten, vor allem in der Sure
»Das Licht (Nur), Vers 35"

Wl A iiaas s c‘-m—d‘ glias e )SMS wy du ¥y sl 48
AL 21315 o 65 38 4308 V5 450 ¥ U5 4 boa Qe My ICY “—‘S}S
ale o2 JK iy SR VT AT & yaisy g e sy AT s B0 4 é*‘— 55 56
(Allah ist das Licht der Himmel und der Erde. Sein Licht ist gleich
einer Nische, in der sich eine Lampe befindet; die Lampe ist in
einem Glase, und das Glas gleicht einem flimmernden Stern. Es
wird angeziindet von einem gesegneten Baum, einem Olbaum,
weder vom Osten noch vom Westen, dessen Ol fast leuchtete, auch
wenn es kein Feuer bertihrte - Licht {iber Licht! (nurun “ala nurin)
Allah leitet zu Seinem Licht, wen er will, und Allah macht
Gleichnisse fiir die Menschen, und Allah kennt alle Dinge).

Fiir Suhrawardi ist Gott, der das Licht an sich ist, das auch als , Licht
der Lichter (nar al-anwar)” bezeichnet wird und Grund und
Ursprung alles Seienden ist, der Ausgangspunkt seiner
Lichtmetaphysik. Das hochste oder absolute Licht ist kein Symbol,
das auf eine hohere tibersinnliche Wirklichkeit hinweist, sondern es
ist die hochste Wahrheit und Wirklichkeit (haqiqa) selbst, worauf
eingangsbereits hingewiesen wurde. Dementsprechend ist das Licht
,dasjenige, was in seinem Wesen offenbar ist und durch sich selbst
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anderes offenbar macht. Es ist an sich in hoherem Grade offenbar als
alles, dessen Offenbarsein etwas ist, das zusétzlich zu seinem Wesen
hinzutritt. Auch ftir akzidentelle Lichter gilt, dass ihr Offenbarsein
nicht auf einen zusitzlich zu ihnen hinzutretenden Faktor
zurtickgeht, denn dann wéren sie an sich verborgen. Vielmehr geht
ihr Offenbarsein auf ihr eignes Wesen zurtick. Es ist auch nicht der
Fall, dass zunichst das Licht auftritt und das Offenbarsein dann ein
notwendiges Begleitmerkmal desselben wire, denn dann wiére das
Licht nicht an sich Licht, sondern etwas anderes wiirde es offenbar
machen; vielmehr ist das Licht als solches offenbar, und sein
Offenbarsein ist identisch mit seinem Licht-Sein”5.

3. 1. Ein erster Uberblick iiber die Einteilung der Lichter

Um die Fiille der Lichterscheinungen, die alle aus dem gottlichen
oder absoluten Licht ausstrahlen, hat Suhrawardi diese Lichter
ohne Amspruch auf vollstandige Genauigkeit einzuteilen versucht,
wobei er jeweils verschiedene Unterscheidungsmerkmale
zugrundelegt..

3.1.1. Wesensmiifsiges und nicht wesensmifiiges Licht

Suhrawardi unterteilt das wesensméfige Licht ,in Licht, welches
an sich und von sich aus Licht ist, und in solches, das zwar an sich
sich, aber aufgrund von etwas anderem Licht ist”. Das Licht, das an
sich und von sich aus Licht ist, nennt er immaterielles oder reines
Licht (al-nar al-mugarrad), wiahrend er das Licht, das ein Zustand
von einem anderen ist, das akzidentelle Licht (al-ntr al-arid) nennt.
Weil das reine und immaterielle Licht von sich aus ist, kann man
nicht auf es hinweisen; es wohnt auch keinem Korper inne und
kann nicht in eine bestimmte Richtung verortet werden. Das reine
Licht ist ,etwas Lebendiges, und alles Lebendige ist ein reines
Licht”¢. Das reine Licht kann nur durch eine mystische Erfahrung
im Intellet erfasst werden

Das nicht wesensmaflige teilt sich in die finstere Substanz (al-

5 Suhrawardi, Hikmat, S. 116.
6 Suhrawardi, Hikmat, S. 119.
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gauhar al-gasiq) und den dunklen Zustand (al-hai’a al-zulmaniya).
Die finsteren Subtanz begarf keines Substrats. Der dunkle Zustand
dagegen bezeichnet einen Zustand von etwas anderem. Dazu
gehort auch der Zwischenraum oder die Schranke (barzah); sie
,mein den Korper, der sich als eine Substanz bestimmen laf3t, auf
die man durch Zeigen Bezug nehmen kann“’. Alle Schranken sind
finstere Substanzen. Und diesen Schranken ,kommen dunkle
Dinge zu, wie zum Beispiel Gestalten und anderes”8. Dartiber
hinaus stellt Suhrawardi fest, dass die Schranke sich selbst
aufgrund ihrer selbst verborgen (ist), und nichts kann sie sich selbst
offenbar machen”. In einer anderen Unterteilung der Lichter, stellt
Suhrawardi die Lichter in einer hierarchieschen Ordnung vor.

3. 1. 2. Hierarchie der Lichter
,Die Lichter sind nach ihren Kategorien in zwei Klassen unterteilt:

I. Existenzielles Licht, das ,an sich” (fi nafsih) und ,von sich aus’ (li
nafsih) existiert. Es kann sich offenbaren, ist lebendig und
immateriell.

II. Akzidentelle Licht, das ,an sich, aber aufgrund von etwas
Anderem’ existiert. Es kann sich nicht offenbaren, denn seine
Existenz geht auf etwas anderes zurtiick. Dieses Licht unterteilt
sich ebenfalls noch einmal:

a. Welches in Korpern auftritt.

b. Welches in immateriellen Lichtern auftritt (al-ntr al-sanih)
dargebotenes Licht.

Die existentiellen Lichter werden in zwei Kategorien geordnet:

I. Herrliche Lichter (anwar al-qahirya), die in keinerlei Beziehung
zu den Schranken stehen. Sie sind weder in sie eingepragt noch
kontrollieren sie dieselben. Unter den herrlichen Lichtern gibt es
erhabene, herrliche (§awahir at-toliyah oder gawahir al-"uytn)
Lichter und formhafte herrliche Lichter ( (§awabhir al-ardiyah),

7 Suhrawardi, S. 110.
8 Suhrawardi, S. 111.
9 Suhrawardji, S. 120.
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namlich die Archetypen (arbab al-asnam, wortlich: Herren der
Bildnisse). Aus diesen formhaften Lichtern werden wiederum
zwei Welten emaniert:

a. Durch das Bezeugen (musahedah) wird die sinnliche Welt
emaniert.

b. Durch die Erleuchtung (israq) wird die Ideenwelt emaniert.

II. Befehlshabende Lichter (al-ntr al-isfahbod), die regierende
Lichter sind (al-anwar al-mudabbirah) und immateriell sind:

a. Regierende Lichter der Sphéaren.
b. Regierende Lichter der menschlichen Seelen”10.

In der folgenden Skizze!! wird ein erster allgemeiner Uberblick iiber
Suhrawardis Unterteilung der Lichter und ihre hierarchische
Ordnung gezeigt.

10 Zohreh Abedi, , Alle Wesen bestehen aus Licht”. Engel in der persischen
Philosophie und bei Suhrawardi, Baden-Baden 2018, S. 128 £.

11 Die Skizze ist mit einigen wenigen Anderungen von Zahreh Abedi, a. a. O.,
S. 130. iibernommen worden.
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Dartiber hinaus beschreibt Suhrawardi noch drei weitere

Ordnungen der reinen Lichter:

1. die senkrechte Ordnung der reinen Lichter (tabaqat al-tal),

2. die waagerechte Ordnung der reinen Lichter (tabaqat al-"ard)

und

3. die regierenden Lichter (al-anwar al-mudabbirah).

Der Hervorgang dieser Ordnungen aus dem reinen Licht oder

dem Licht der Lichter wird in der folgenden Darstellung

aufgezeigt.

4. Das Licht der Lichter

Erhabene Lichter
gawahir at-toliyah

Das Licht der Lichter ist vollkommen und seine Vollkommenheit
hat keine Ursachel2. Das Licht der Lichter ist das ,,allumfassende

12 Vgl. Suhrawardi, Hikmat, S. 129.
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Licht, das bestdndige Licht, das heilige Licht, das gewaltige und
erhabene Licht und das alles beherrschende Licht; es ist das absolut
Unbediirftige, jenseits dessen es nichts mehr gibt“13. Dieses
unbediirftige Licht ist immateriell. ,Alles andere ist auf es
angewiesen und erhilt seine Existenz von ihm; nichts ist ihm gleich
oder dhnlich. Es ist der Beherrscher aller Dinge, der selbst von
nichts beherrscht wird und dem nichts widersteht, denn alle
Herrrschaft, Kraft und Vollkommenheit stammen von ihm”.14 ,Das
Licht der Lichter ist einheitlich, und sein Wesen hat keinerlei
Bedingung; alles andere folgt ihm nach. Wenn es aber keinerlei
Bedingung und kein Gegenteil hat, so gibt es auch nichts, was es
autheben konnte, und es ist bestandig und ewig. Mit dem Licht der
Lichter verbindet sich auch keinerlei Zustand, sei es ein lichtfacher
oder ein dunkler; es ist unmoglich, dass ihm in irgendeiner
Hinsicht eine Eigenschaft zukommt”“15. ,Dem Licht der Lichter
eignet die Herrschaft tiber alles andere, wahrend es nichts anderes
liebt, sondern nur sich selbst. Denn seine Vollkommenheit ist ihm
offenbar, da es das schonste und vollkommenste aller Dinge ist und
sich selbst in hoherem Mafle offenbar ist als irgendein anderes Ding
sich selbst oder etwas anderem gegentiber. Freude besteht in nichts
anderem als darin, dass man einer auftretenden Vollkommenheit
gewahr ist, insofern sie eine Vollkommenbheit ist und auftritt. ... Da
es nichts Schoneres und Vollkommeneres als das Licht der Lichter
gibt, und nichts, was in hoherem Mafle sich selbst oder etwas
anderem offenbar ist, so gibt es auch nichts, was in hoherem Grade
Freude hervorruft, entweder bei sich selbst oder bei etwas
anderem; es liebt nur sich selbst, wird aber geliebt von sich selbst
als auch von allem andern”?e,

Aus diesem vollkommenen und unendlichen Licht der Lichter
gehen weitere Lichter hervor, die aber seine Vollkommenheit in
keiner Weise beeintrdchtigen oder beriihren. Suhrawardi erklart
diese Ausstrahlungen und Hervorgiange aus dem Licht der Lichter,
indem er zunachst einen kurzen Uberblick iiber die verschiedenen
Arten von Lichtern und ihren Abwesenheiten gibt, auf die oben in
der ersten Skizze bereits kurz hingewiesen wurde. ,Das Licht
unterteilt sich in solches, das ein Zustand von etwas anderem ist,

13 Suhrawardi, Hikmat, S. 123.
14 Suhrawardi, Hikmat, S. 124.
15 Suhrawardi, Hikmat, S. 124.
16 Suhrawardi, Hikmat, S. 137.
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ndamlich das akzidentelle Licht (al-ntr al-a’rid), und in solches, das
kein Zustand von etwas anderem ist, nimlich das immaterielle oder
reine Licht (al-ntr al-mugarrad oder al-nir al-mahd). Das, was nicht
wesensméflig Licht ist, unterteilt sich in das, was keines Substrats
bedarf, namlich die finstere Substanz (al-gawhar al-gasaq), und in
das, was ein Zustand von etwas anderem ist, namlich der dunkle
Zustand (al-hai’a al-zulmaniya). Schranke (barzah) meint den
Korper, der sich als eine Substanz bestimmen ldsst, auf die man
durch Zeigen Bezug nehmen kann. Wie man beobachten kann, gibt
es Schranken, die dann, wenn das Licht von ihnen weicht, dunkel
sind. Dunkelheit bezeichnet lediglich die Abwesenheit von Licht”17.
Aus diesen verschiedenden Arten von Licht und Dunkelheit
besteht die ganze verhdltnismaflige Wirklichkeit, die aus der
unbedingten Wirklichkeit des Lichts der Lichter hervorgeht. Das
Licht, das aus dem Licht der Lichter hervorgeht, wird von
Suhrawardi als das Erste Licht oder Néchste Licht bezeichnet.

4.1. Das Nichste Licht (nur al-aqrab)

Das Erste Licht, das aus dem Licht der Lichter hervorgeht, ist , das
Nachste Licht bzw. das Gewaltige Licht, welches manche der alten
Perser vielleicht mit dem Namen Bahman bezeichnet haben” 18.
Bahman ist die neupersische Form von awestischem Vohu Manah
(Gutes Denken), das zu den , Wohltitigen Unsterblichen” gehort. Es
unterscheidet sich vom Licht der Lichter ,nur der Vollkommenheit
und Unvollkommenheit nach”19. Das Nachste Licht schaut das Licht
der Lichter, und weil es keine Schleier zwischen ihnen gibt, wird es
unmittelbar von einem Strahl aus dem Licht des Lichtes erleuchtet.
Das Nichste Licht verdankt somit sein Dasein unmittelbar dem Licht
des Lichtes. ,,Aus dem Néchsten Licht gehen eine Schranke und ein
immaterielles Licht hervor und aus diesem wiederum ein weiteres
immaterielles Licht immaterielles Licht und eine Schranke. Wenn
dies nun so fortgeht, bis neun Himmelssphdren und die elementare
Welt entstanden sind, so weifst du, dass die Serie der geordneten
Lichter notwendigerweise endlich sein und bei einem Licht enden

17 Suhrawardi, Hikmat, S. 110.
18 Suhrawardi, Hikmat, S. 129.
19 Vgl. Suhrawardi, Hikmat, S. 129.
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muf3, aus dem kein immaterielles Licht mehr hervorgeht. Da man in
jedem é&therischen Zwischenreich einen Stern antrifft und es in der
Sphére der Fixsterne mehr Sterne gibt, als ein Mensch zu zdhlen
vermag, so muf$ ihnen unweigerlich eine von uns nicht zdhlbare
Anzahl von Aspekten zukommen. Damit ist klar, dass die Sphére der
Fixsterne nicht aus dem Néchsten Licht hervorgehen kann, die
kausal wirksamen Aspekte desselben reichen nicht fiir die Fixsterne
aus. Wenn sie aber aus einem der oberen Lichter hervorgehen soll,
so gilt, dass diese keine Vielzahl von Aspekten aufweisen,
insbesondere wenn man jedem immateriellen Intellekt lediglich den
Aspekt der Notwendigkeit und den der Kontingenz zuspricht”20.
Die Tatsache jedoch, dass das Licht der Lichter das Nachste Licht
erleuchtet, so geht dies auf die Eignung des Empfangenden und auf
dessen Liebe zum Licht der Lichter sowie auf die Unverhiilltheit
desselben zurtick. Hier (d. h. beim Néachsten Licht) hat man es dann
mit einer Vielzahl von Aspekten, mit einer Ursache fiir sein
Empfangen (der vom Licht der Lichter ausgehenden Erleuchtung)
und mit verschiedenen Voraussetzungenzu tun“?!. Ein Aspekt bildet
dabei die Tatsache, dass, indem das Niachste Licht die Herrlichkeit
des Lichts der Lichter schaut, es seine eigene Bediirftigkeit und
Finsternis erkennt wodurch der Hervorgang eines Zwischenbereichs
(barzah) bewirkt wird, was oben erklédrt wurde.

4.1.1. Vertikale Ordnung

Wenn aus dem Néchsten Licht ein zweites Licht und weitere Lichter
hervorgehen entsteht die vertikale Ordnung (tabagat al-tal) oder
,die Welt der Mitter (al-ummahat). Jedes einzelne von diesen
Lichtern schaut das Licht der Lichter, und auf jedes einzelne fallt
etwas von seinem Strahlen. Uberdies reflektieren die herrschenden
Lichter ihr Licht untereinander: Denn jedes obere Licht erleuchtet
dasjenige, das sich dem Rang nach unter ihm befindet, und jedes
untere Licht empfangt die Strahlen des Lichts der Lichter mittels
derjenigen Lichter, die in verschiedenen Rangstufen tiber ihm
angeordnet sind. Das zweite herrscherliche Licht empfiangt das
dargebotene Licht vom Licht der Lichter folglich doppelt: einmal
unmittelbar von diesem selbst und ein andermal durch das Nachste
Licht. Das dritte Licht empfangt das dargebotene Licht viermal: es

20 Suhrawardi, S. 138 f£.
21 Suhrawardi, Hikmat, S. 134 f.
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reflektiert die beiden Male, die sein Herr Licht empféangt, dasjenige
Licht, welches es unmittelbar vom Licht der Lichter empfangt und
dasjenige, welches es tiber das Néchste Licht empfangt. Das vierte
Licht empféngt das dargebotene Licht achtmal: viermal, indem es
seinen Herrn reflektiert, die beiden Male des zweiten Lichts, einmal
vom Nachsten Licht und einmal unmittelbar vom Licht der Lichter.
Auf diese Weise verfielfachen sich die dargebotenen Lichter zu einer
grofien Anzahl; denn im Bereich der immateriellen Lichter sind die
unteren Lichter vom Licht der Lichter nicht durch eine Verhiillung
abgeschirmt, das Verhtillungen eine Besonderheit der Dimensionen
und der Zwischenreiche sind”“?2. Dabei gilt, dass ein Licht, welches
aus einem oberen Licht hervorgeht, dieses obere Licht immer liebt,
,und es liegt im Wesen eines oberen Lichts, die unteren Lichter zu
beherrschen”?. Dementsprechend ist die gesamte Wirklichkeit
,Mach Liebe und Herrschaft geordnet”.

4.1. 2. Horizontale Ordnung

Aus dem Zusammenwirken von oberen und unteren Lichtern oder
von Herrschaft und Liebe gehen zwei weitere unterschiedliche
Ordnungen hervor, namlich die horizontale Ordnung (tabaqat al-
“ard) und die Himmelssphiren und Fixsterne hervor.

Die horizontale Ordnung geht aus der Herrschaft hervor, die
Himmelssphdaren und Fixsterne aus der Liebe. Die Erzengel-
Archetypen der horizontalen Ordnung sind gleichrangig
nebeneinander angeordnet und werden deshalb auch als
gleichwertige Lichter (anwar gahira mutakafi'a) bezeichnet. Diese
Erzengel-Archetypen oder Lichter weisen fiir Suhrawardi eine grofie
Ahnlichkeit mit den Platonischen Ideen oder Archetypen auf. Sie
werden auch ,Herren der Bildnisse arbab al-asnam)” genannt.

Alles, was in der Welt existiert, ist ein Talisman (tilasm)?> oder ein

22 Syhrawardi, Hikmat, S. 139 f.
23 Suhrawardi, Hikmat, S.137.
24 Suhrawardi, Hikmat, S. 137.

25 Im um 1055 entstandene Picatrix (Gayat al-hakim wa ahaqq al-nafigatan bi-
‘l-taqdim / Das Ziel der Weisen und die des Vorrangs wiirdigere der beiden
Kiinste) heifst es: “Das Wesen der Talismane besteht darin, daff sie auf die
sphédrischen Wesenheiten gegriindet sind”, in: Manfred Ullmann, Die Natur-
und Geheimwissenschaften im Islam, Leiden 1972, S. 362.
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Bild (sanam) dieser Erzengel-Archetypen.

Diese Archetypen wirken auf die entsprechenden Einzelwesen,
die unter ihm stehen, so ein, dass diese, soweit sie zu ein und
derselben Art oder Gattung gehoren, dieselben einheitlichen
Merkmale aufweisen. Obwohl Suhrawardi die Archetypen mit den
Platonischen Ideen gleichsetzt, sind diese nicht als Universalien zu
verstehen, sondern sind einfache Lichtwesen, die zu den
entsprechenden Einzelwesen eine entsprechenden Ahnlichkeit
aufweisen. Die Archetypen werden dann im Einzelnen als ,,Herren
der Talismane (arbab al-tilsmat), ,Herren der himmlischen

“"

Gattungsbilder (arbab al-asnam al-naw’iya al-falakiya)” und
,Herren der herrschenden Archetypen des Lichts (al-anwa’ al-
nariya al-qahira)” bezeichnet. Suhrawardi nennt vier Engel-
Archetypen, von denen er drei ersten in neupersischer Sprache
anfiihrt: Hordad, Mordad und Ordibehest; An einer anderen Stelle
spricht Suhrawardi vom Erzengel Esfandarmodh, welcher der
Erzengel-Archetyp der Erde ist. ,Da sein Bildnis aufgrund seiner
niedrigen Rangstufe allem anderen gegentiber passiv ist, so steht er
- das heifdt Esfandarmodh - zu allen Archetypen im Verhiltnis einer
Haushilterin, so wie es bei den Frauen der Fall ist“26. Der fiinfte
Erzengel-Archetyp ist Gabriel (Gibra'il). Was die drei ersten Engel-
Archetypen betrifft, so berichtet er von den vorislamischen
persischen Philosophen, denen zufolge ,im himmlischen Reich
selbst dem Wasser ein Archetyp zu (kommt), den sie ,Hordad’
nennen; den der Baume nennen sie ,Mordad’ und den des Feuers
,Ordibehest’“?”.  Diese Bezeichnungen der Archetypen in
neupersischer Sprache, die heute noch als Monatsnamen erhalten
sind, entsprechen den avestischen Gotternamen Asa Vahista (beste
Wahrheit oder Ordnung), Haurvatat (Ganzheit) und Ameretat
(Unsterblichkeit), die mit Esfandarmodh zu der Gruppe der sieben
zarathustrischen ,Heilvollen Unsterblichen (Ames$a Spenta)”
gehoren. Diese ,Heilvollen Unsterblichen” wurden spéter nicht
mehr als Gottheiten betrachtet, sondern als Engel oder Erzengel

26 Suhrawardi, Hikmat, S. 181.
27 Suhrawardi, Hikmat, S. 152.
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Ahtira Mazdas?.

Der Zusammenhang zwischen den neupersisch bezeichneten
Erzengel-Archetypen und den avestischen Goétternamen wird in
folgendem Uberblick veranschaulicht:

Neupersisch Avestisch Bedeutung
Hordad (22.Mai-21. Juni) Haurvatat Ganzheit
Mordad (23. Juli-22. August) Ameretat Unsterblichkeit
Ordibehest (21. April - 21. Mai) Asa Vahista Wabhrheit und Reinheit
Esfandarmodh Spenta Armaiti Wohltitige Achtung

Der fuinfte und wichtigste Archetyp ist fiir Suhrawardi der
islamischen Erzengel Gabriel (Gibra’il), der in der Reihe der Engel-
Archetypen eine machtvolle Stellung einnimmt. Er ist der Engel der
Menschheit, der Herr des Talismans der vernunftbegabten Art
(sahib tilasm al-naw’ al-natiq), der Spender von Wissen und
Beistand (wahib al-"ilm), der Geber von Leben und Tugend und der
Verleiher der Seelen (pers. Ravan Bahs), das heifdt, aus Gabriel
gehen die menschlichen Seelen hervor, die er als der Befehlshaber
der menschlichen Natur leitet. Der Erzengel Gabriel wird dartiber
hinaus im Sinn der islamischen Uberlieferung auch mit dem
Heiligen Geist (rah al-quddus) gleichgesetzt.

4.1. 3. Regierende Lichter

Aus der horizontalen Ordnung geht die ebenfalls horizontale
Ordnung der regierenden Lichter hervor. Diese Lichter konnen als
eine Art von Schutzengeln verstanden werden, welche die Erde
und die Sphdren bewegen und leiten. Sie erreichen diese Sphiren
mit Hilfe von vermittelnden Sternen und Himmelskorpern. Zu den
grofiten Himmelskorpern zahlt Suhrawardi die Sonne, die mit dem
mittelpersischen Wort Hiiraks$ bezeichnet. Diesen zusammenhang
erldutert Suhrawardi folgendermafen: , Haraks, der Talisman von

28 Michael Stausberg, Die Religion Zarathustras, Bd. 1, Stuttgart 2002, S. 118 ff.
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Sharir, ist ein Licht von starkem Glanz, das den Tag hervorbringt
und der Herr des Himmels ist und dem nach
erleuchtungsphilosophischem Brauch Ehre zu erweisen ist. Er
tibertrifft die Sterne nicht nur an Gréfse und Nahe, sondern auch an
Starke”?. Diese regierenden Lichter werden von ihm auch
befehlshabende Lichter (al-anwar al-isfahbadiyyah) genannt. Diese
Bezeichnung stammt vom mittelpersischen Wort Espahbad, das
einen hohen Offizier im alten Iran bezeichnet. De Espahbads
entsprechen in der avestischen Kosmologie die Frauuasi, welche
das Seiende lebendig bewahren und erhalten wird.

Die regierenden oder befehlshabenden Lichter als Schutzengel
behtiten und lenken alle Dinge auf der Erde: Pflanzen, Tiere und
Mineralien. Sie leiten und lenken auch die Menschen und bewegen,
wie bereits gesagt, die Spharen.

Bei einer Betrachtung des Zusammenwirkens der Erzengel-
Archetypen von vertikaler Ordnung, horizontaler Ordnung und
der Ordnung der regierenden Lichter wird deutlich, dass die
regierenden Lichter gleichsam mit der Vollmacht der horizontalen
Ordnung die Erde und den Menschen behtiten und beschiitzen.

In der folgenden zweiten Skizze® wird die Hierarchie und der
Zusammenhang der verschiedenen Lichter und Schranken
schematisch veranschaulicht.

29 Suhrawardi, Hikmat, S. 146.

30 Die Skizze ist mit entsprechenden Verdnderungen tibernommen worden
aus: lan Richard Netton, Allah Transcendent. Studies in the structure and
semiotics of Islamic philosophy, theology and cosmology, London und New
York 1989, S. 267.
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5. Die Schau der Lichter

Die Voraussetzung eines Lichtes besteht fiir Suhrawardi zunédchst
darin, dass eine unmittelbare Gegeniiberstellung zwischen
Sehendem und Gesehenem gegeben ist. FEine weitere
Voraussetzung ,fiir der Gegenstand des Sehens ist, dafd er
beleuchtet wird oder selbst lichthaft ist. Es bedarf also zweier
Lichter, des sehenden Lichts und des gesehenen Lichts”31.

Die menschliche Seele ist fiir Suhrawardi ein befehlshabendes
Licht, das wie das Feuer ( arab. nar) leuchtet. Sie verfiigt deshalb
tiber die Fahigkeit, die hoheren Lichter zu schauen. Diese Fahigkeit
wird aber durch die dunkle Seite der Seele eingeschrankt.
Nachdriicklich betont Suhrawardi, dass es aber fiir den Menschen
moglich ist, diese dunklen Seiten in seiner Seele zu tiberwinden,
wenn er auf seinem Weg zu Gott sich von allen Anhaftungen an
das Irdische und Korperliche befreit, und alle diejenigen, die sich
vom Korperlichen befreit haben, haben die herrscherlichen Lichter

31 Suhrawardi, Hikmat, S. 136.
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geschaut, zu denen die Archetypen gehoren. Suhrawardi
veranschaulicht diese Schau der Lichter, bei der es sich eigentlich
um eine mystische Erfahrung handelt, mit Hinweisen 1. auf
hermetische, vorsokratische und altpersische Uberlieferungen, 2.
die platonische, eigentlich plotinische Lichtschau und 3. die
Lichtschau des Propheten Mohammad.

5. 1. Uber die Schau der herrscherlichen Lichter in den
hermetischen, vorsokratischen und altpersischen
Uberlieferungen

»Die herrscherlichen Lichter, die Tatsache, dafs der Hervorbringer
aller Dinge ein Licht ist, und die Tatsache, dafs die Archetypen zu
den herrscherlichen Lichtern gehoren - all dies haben die vom
Korperlichen Befreiten beim Ablegen ihrer (korperlichen) Tempel
immer wieder geschaut. Anschlieffend suchen sie dann fiir andere
Menschen nach Begriindungen dafiir. Jeder, dem eine Schau zuteil
geworden ist und der frei vom Korperlichen ist, erkennt dies an. Die
meisten Anspielungen der Propheten und der Grofien der
Philosophie deuten hierauf hin. Platon, seine Vorgianger wie
Sokrates und dessen Vorgianger wie Hermes, Agathodaimon und
Empedokles sind allesamt dieser Ansicht. Die meisten unter ihnen
haben offen erkldrt, dafd sie die Archetypen in der Welt des Lichts
geschaut haben. Platon hat {iber sich selbst berichtet, er habe die
dunklen Seienden abgelegt und sie geschaut, und auch die
persischen und indischen Philosophen sind sich dariiber einig. Wenn
man in der Astrologie den Beobachtungen von ein oder zwei Zeugen
Beachtung schenkt, wie kann man dann den Aussagen der Grofien
der Philosophie und des Prophetentums tiber etwas, was sie im Zuge
ihrer spirituellen Beobachtungen geschaut haben, keine Beachtung
schenken!”32,

Suhrawardi bemerkt in diesem Zusammenhang, dass er frither
ein Anhdnger der aristotelischen Philosophen gewesen sei und es
geblieben wire, , hétte er nicht den Beweis seines Herrn erblickt”3.
Und weiter sagt er: ,Wer dies nicht glaubt und sich nicht von

32 Suhrawardi, Hikmat, S. 151
33 Koran 12, 24.
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Begriindungen iiberzeugen laft, der soll sich spirituellen Ubungen
widmen und den Schauenden dienen. Vielleicht wird ihm dann eine
blitzartige Eingebung zuteil, so dafd er das in der Welt der Majestt
erstrahlende Licht erblickt sowie die himmlischen Weisheiten, die
von Hermes und Platon geschauten Lichter und die himmlischen
Leuchten, welche die Quellen des koniglichen Glanzes und der
Weisheit sind, von denen Zoroaster berichtet. Zu ihnen wurde der
rechtschaffene Konig Kay-Khusraw entriickt, so dafs er sie
schaute.”34. Fur koniglichen Glanz steht im arabischen Originaltext
der ,,Weisheit der Erleuchtung” khorra, das Mittelpersisch xwarrah
lautet, und das auf das awestische xvarenah zurtickgeht. Xvarenah
wird als ,unnahbare Herrlichkeit”®> oder ,koniglicher
Glucksglanz3¢ tibersetzt. Es bedeutet die Urkraft oder Urenergie,
die vom Urlicht ausgeht und die Welt ordnet. Xvarenah bezeichnet
auch die imaginale Form der Seele als Prinzip geistiger
Individuation; und schliefllich bedeutet Xvarenah das
,Mohammedanische Licht* und ,Sakina”“, das heifst den
paradiesischen Frieden: , Er ist es, der herabgesandt hat den Frieden
in die Herzen der Glaubigen”?.

5. 2. Die Schau der herrscherlichen Lichter bei Platon-Plotin

Wenn Suhrawardi Worte Platons zitiert, dann handelt es sich in
Wahrheit um Plotin®, dessen Texte er in der sogenannten
»Theologie des Aristoteles” finden konnte; diese ,Theologie”
bestand aus ausgewdhlten Texten von Plotins , Enneaden”.

3 Suhrawardi, Hikmat, S. 151 f. Kay-Khusraw war der dritte Herrscher der
mythischen Dynastie der Kayaniden, tiber den Firdausi in seinem “Buch der
Konige” berichtet hat.

% Vgl. AVESTA. Die heiligen Biicher der Parsen, iibersetzt von Fritz Wolff,
Strassburg 1910 (Nachdruck Berlin 1960), S. 290.

3 Vgl. Herman Lommel, Die Yast's des Awesta, Gottingen 1927, S. 176. Vgl.
auch Henry Corbin, En Islam iranien, Bd.2, Paris 1971, S. 83 {.

37 Koran 48, 4.

3 Diese Entdeckung geht zuriick auf Henry Corbin, En Islam iranien, Bd. 2,
Paris 1971, S. 98, Anm. 143.

3 Einen griindlichen Uberblick gibt Cristina D’Ancona, La teologia
neoplatonica di , Aristotele” e gli inizi della filosofia arabo-musulmana, in:
Entre Orient et Occident. La philosophie et la science gréco-romaines dans le
monde arabe, Vandoeuvres-Geneve 2010, S. 135-195. Deutsche Ubersetzung
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Suhrawardi fiihrt in seinem Buch zuerst Platons, das heifst
Plotins Wort an: ,,,Im Zustand der Befreiung vom Korper sah ich
Sphéren von Licht’. Die von ihm erwdhnten Sphédren sind identisch
mit den erhabenen Himmeln, die manche Leute bei ihrer
Auferstehung schauen werden, ,am Tag, an dem die Erde durch
einen andere Erde ausgetauscht wird und ebenso der Himmel, und
sie (die Menschen) vor Gott erscheinen, dem Einen und
Allbeherrschenden. Darauf, daff sie den Hervorbringer aller
Dinge fiir ein Licht halten, und ebenso die Welt des Intellekts,
deutet die Aussage Platons Plotins und seiner Anhédnger hin, daf3
das reine Licht die Welt des Intellekts ist. Uber sich selbst hat er
(Platon-Plotin) berichtet, daf8 er in manchen der von ihm erlebten
Zustande seinen Korper abgelegt habe und frei von der Ersten
Materie geworden sei. Hierauf habe er in seinem eigenen Selbst
Licht und Glanz erblickt und sei dann zur gottlichen und
allumfassenden Ursache emporgestiegen, und ihm sei gewesen, als
wiirde er sich in ihr befinden und schweben. Am erhabenen Ort
habe er dann ein gewaltiges Licht erblickt. Der hier
zusammengefafite Abschnitt endet mit den Worten: ,Das Denken
verhiillt mir dieses Licht"*41.

5. 3. Der Prophet Mohammad iiber das gottliche Licht

Nach diesen Darlegungen tiiber die Lichtmetaphysik Platons-
Plotins kommt Suhrawardi auf den Propheten Mohammad zu
sprechen. ,Der Gesetzgeber von Arabern und Nichtarabern hat
gesagt: ,Gott hat siebenundsiebzig Hiillen von Licht; wiirden sie
von seinem Angesicht weggezogen, so wiirde die Majestit seines
Angesichts alles verbrennen, worauf sein Blick f&llt’. Gott hat ihm
offenbart: ,Gott ist das Licht der Himmel und der Erde’, und er hat
gesprochen: ,Der (gottliche) Thron besteht aus meinem Licht'.
Unter den vom Propheten {iiberlieferten Bittgebeten findet sich
auch das folgende: ,O Licht des Lichts! Du hast dich vor deiner

der Theologie des Aristoteles: Friedrich Dieterici, Die sogenannte Theologie
des Aristoteles aus arabischen Handschriften zum ersten Mal herausgegeben,
Leipzig 1883. Arabische Ausgabe: Aflatin “inda I-"Arab, hrsg. von Abd
al.Rahman Badawi, Kairo 1955.

40 Vgl. Koran 14, 48.

41 Suhrawardi, Hikmat, S. 154 f.
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Schopfung verhiillt, und kein Licht erfast dein Licht. O Licht des
Lichts! Durch dein Licht wird alles erleuchtet, was in den Himmeln
und auf Erden ist. O Licht des Lichts! Vor deinem Licht erlischt
jedes Licht’. Zu den {iiberlieferten Bittgebeten gehort auch dieses:
JIch bitte dich beim Licht deines Angesichts, welches die Pfeiler
deines Throns erfiillt!"42.

Diese Belege aus verschiedenen Uberlieferungen, die
Suhrawardi hier angefiihrt hat, sollen alle als Vorbilder fiir seine
Schiiler und Freunde dienen, die den Weg zu Gott beschreiten. Eine
Grundvoraussetzung fiir diesen Weg besteht fiir die Menschen
darin, ihr Herz zu reinigen. Alle, , die reinen Herzens und geduldig
an die Tiiren der Kammern des Lichts klopfen, werden von den
leuchtenden Engeln Gottes empfangen, die ihnen den Grufi des
Himmelreichs entbieten und sie mit Wasser iibergiefsen , welches
der Quelle der Pracht entsprungen ist, um sie zu reinigen; denn der
méchtige Herr mochte, dafd diejenigen, die zu ihm gelangen, rein
sind ... Sie sind es, welche den Gott am nichsten stehenden Reinen
nacheifern; sie loben Gott, der die Sonne zu einem Mittel, die
beiden Leuchtkorpern zu seinem Stellvertreter und die Planeten zu
Tragern der Gottesndhe gemacht hat”43. Denjenigen, die zu Gott
beten und sich in ganz besonderer Weise der immerwéahrenden
Anrufung des Gottlichen Namens (arab. dikr) hingeben, erfahren
Gottes Heiligkeit in ihren Herzen. Sie helfen dadurch auch anderen
Menschen sich fiir die Gottesndhe zu reinigen. Dabei werden sie
von Engeln und deren Gebeten auf vielfiltige Weise unterstiitzt.
Die jenigen von ihnen, die sich von allen Anhaftungen an das
Irdische und Korperliche befreit haben, werden von verschienden
Klassen von Lichtern erleuchtet:

"(1.) - ein aufblitzendes Licht, welches die Neulingen
tiberkommt und wie ein erfreuender Blitz aufglianzt und
wieder vergeht;

(2.) - andere tiberkommt ein aufblitzendes Licht, das starker und
einem Bltz dhnlicher ist, wobei es sich jedoch um einen
schreckenerregenden Blitz handelt, bei dem man einen
Klang wie den des Donners oder ein Drohnen im Gehirn

42 Suhrawardi, Hikmat, S. 155.
43 Suhrawardi, Hikmat, S. 213.
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(3)

(4.)
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horen kann;

- ein den Betreffenden tiberkommendes angenehmes Licht,

dessen Auftreten dem von warmem Wasser auf dem Kopf
dhnet;

- ein ftir lange Zeit verweilendes Licht von grofier
Herrscherkraft, das von einer Benommenheit im Gehirn
begleitet wird;

(5.) - ein grofie Freude spendendes Licht, das keinem blitz

dhnelt, aber von einem milden und stiflen entziicken
begleitet wird, welches sich mit der Kraft der Liebe bewegt;

(6.) - ein versengendes Licht, dessen Bewegung auf die der

machtvollen Kraft zurtickgeht, wobei das Horen von
Trommeln und Trompeten dem Neuling einen Schrecken
einjagen oder ihm in Gedanken und in der Vorstellung
Macht zuteil werden lassen kann;

(7.) - ein glanzendes Licht, das einen mit Gewalt fortreifst und

®)

9)

fiir die Schau und den blick offenbarer ist als die Sonne und
dabei mafSlose Freude hervorruft;

- ein aufblitzendes und grofie Freude spendendes Licht, bei

dem man sich einbildet, man wiirde lange Zeit an einem
Kopfharr schweben;

- ein dargebotenes Licht, das mit dem Abbild eines
Ergreifens einhergeht - es scheint das Kopfharr zu
ergreifen, heftig daran zu ziehen und einem freudige
Schmerzen zuzuftigen;

(10.) - ein Licht, das von einem Ergreifen begleitet wird, das sich

im Gehirn festgesetzt zu haben scheint;

(11.) - ein Licht, welches von der Seele aus das gesamte

Seelenpneuma zu erleuchten scheint und bei dem einem
zumute ist, als hitte sich irgend etwas den Korper wie eine
Ristung angelegt, wobei das Pneuma des gesamten
Korpers beinahe eine lichthafte Form annimmt; dieses Licht
ruft grofse Freude hervor;

(12.) - ein Licht, das sich zu Anfang auf einen stiirzt, wobei man
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sich anfangs einbildet, etwas wiirde einstiirzen;

(13.) - ein dargebotenes Licht, das die Seele raubt, wodurch diese
sich vollkommen in der Schwebe zu befinden und ihre
eigene Befreiiung von allen dimensionen zu schauen scheint,
auch wenn ihr Besitzer zuvor keinerlei Wisse (iiber die
immaterialitit der Seele) besessen hat;

(14.) - ein Licht, das von dem Gefiihl einer fast unertrdglichen
Schwere begleitet wird;

(15.) - ein Licht, das von der Kraft begleitet wird, welche den
Korper so heftig bewegt, dafi sie seine Gelenke zu zerreifsen
droht”44.

Alle diese vielen Erleuchtungszustinde werden dem
regierenden Licht im Menschen zuteil, und das kann dazu fiihren,
dass manche Menschen dadurch mit ihrem Korper in den Himmel
aufsteigen. Dartiber hinaus kann ein Zustand erreicht werden, bei
dem das regierende Licht seine dunkle Seite ablegt und in die Welt
desLichts eintritt und sich mit den herrschenden Lichtern
verbindet. Dann erblickt es ,alle Lichthiillen in Beziehung zur
Erhabenheit des umfassenden und bestédndigen Lichts. Dies ist ein
sehr hoher Rang, den Platon, Hermes und die grofien Philosophen
sich selsbt zu geschrieben haben; auch der Uberbringer des
gegenwadrtigen Religionsgesetztes (der Prophet Muhammad) sowie
eine Gruppe von Leuten, die ihre menschliche Natur abgelegt
haben, haben davon gesprochen. Solche Dinge finden sich in jedem
Zeitalter; bei ihm entspricht alles einem bestimmten Maf, ,, und bei
ihm befinden sich die Schliissel zum Verborgenen, die niemand
kennt als er”4>”46,

Nachdrticklich fordert Suhrawardi seine Schiiler und Freunde
auf, diese mystischen Erfahrungen zu verwirklichen und er nennt
die daftir notwendigen Vorbedingungen, die es zu erfiillen gilt.
Derjenige, der sich auf den Weg zu Gott macht, ,ifst wenig, wacht
und fleht zum méchtigen und erhabenen Gott, dieser moge ihm den
Weg leicht machen; er veredelt sein geheimstes Inneres durch edle

44 Suhrawardi, Hikmat, S. 217-219.
45 Der Koran (6: 59).
46 Suhrawardi, Hikmat, S. 219.
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Gedanken, er versteht die Hinweise, mit denen die Seienden auf die
Heiligkeit des méachtigen und erhabenen Gottes hindeuten, und ist
in bestandiger Anrufung der Erhabenheit Gottes begriffen, woraus
diese Dinge folgen“#’. Wenn diese Vorbedingungen allmé&hlich
erfiillt werden, dann werden die gottlichen Lichter im Menschen
zahlreich, und , dann kleiden sie ihn in ein Gewand von Macht und
Ehrfurcht, und die Seelen fiigen sich ihm. Fiir den, der nach dem
Wasser des Lebens strebt, gibt es bei Gott eine reiche Quelle. Gibt es
jemanden, der Zuflucht beim Licht dessen sucht, dem die Herrschaft
und das Konigtum gehoren? Gibt es jemanden, der danach verlangt,
an das Tor der Allmacht (arab. gabarat) zu klopfen? Gibt es
jemanden, der sich in der Anrufung Gottes demiitigt? Gibt es
jemanden, der ,zu seinem Herrn geht, damit ihn dieser rechtleiten
moge8? Niemand, der seinen Hof aufsucht, geht verloren, und es
wird nicht zuschanden werden, wer vor seinem Tor steht”“49.

6. Zum Abschluss

Die Ubereinstimmung, die Suhrawardi zwischen seinen eigenen
mystischen Lichterfahrungen und denen der altpersichen,
hermetischen, vorsokratischen, platonisch-plotinischen,indischen
und islamischen Uberlieferungen festgestellt hat, worauf bereits in
der Einleitung hingewiesen wurde, weist auf eine urspriingliche
Einheit dieser Uberlieferungen und Religionen hin. Das Symbol
dieser urspriinglichen Einheit ist das gottliche Licht, das die hochste
Wirklichkeit selber ist. Fiir Suhrawardi ist diese metaphysische und
metahistorische Ubereinstimmung in besonderer Weise in der
islamischen Mystik angelegt, der alle ihm vorausliegenden
Uberlieferungen und Religionen umfasst und auf ihren ewigen
Ursprung zuriickverweist. Im hochsten gottlichen Licht, wohin alle
wahren Mystiker streben, gibt es keinerlei Unterschiede mehr.

47 Suhrawardi, Hikmat, S. 220.
48 Vgl. Koran 37, 99.
49 Suhrawardi, Hikmat, S. 220 f.
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Abstract

Rhetorical figures and tropes are seen in the language and literature
of all nations. Each nation uses these techniques more or less based
onits people’s attitude and taste. These rhetorical figures, including
tropes, are used for clarity, emphasis, variety, and beauty of speech.
Familiarization with these figures and tropes is imperative for the
accurate understanding of discourse meaning. It is necessary to
enjoy the reading of literary texts and inevitable to study them as
well. In this article, rhetorical figures and tropes of Persian and
German languages and literature with their examples are
introduced, accompanying with their equivalent in the other
language and literature. Moreover, they are all briefly explained,
analyzed, and studied from “rhetoric”, “poetics” and “stylistics”
points of view. Although Persian and German rhetoric, both have
roots in the rhetoric of ancient Greek language, they are not similar
in the manner of classifying figures and tropes.
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Zusammenfassung

Rhetorische Figuren und Tropen finden sich in der Sprache und
Literatur aller Volker. Je nach Einstellung und Geschmack der
jeweiligen Gesellschaften werden diese Techniken mehr oder
weniger intensiv verwendet. Solche rhetorischen Mittel,
einschliellich der Tropen, dienen der Klarheit, Nachdricklichkeit,
Abwechslung und sprachlichen Schénheit. Die Vertrautheit mit
diesen Figuren und Tropen ist fiir das genaue Verstandnis der
Aussageabsicht unerlasslich. Sie sind nicht nur notwendig, um
literarische Texte zu geniellen, sondern auch unvermeidlich, wenn
man sich mit ihrer Analyse beschaftigt.

In diesem Beitrag werden rhetorische Figuren und Tropen in der
persischen und deutschen Sprache und Literatur anhand von
Beispielen vorgestellt, jeweils zusammen mit ihrer Entsprechung in
der anderen Sprache und Literatur. Darliber hinaus werden alle
Elemente kurz erklart, analysiert und aus den Perspektiven der
Rhetorik, Poetik und Stilistik betrachtet. Obwohl sowohl die
persische als auch die deutsche Rhetorik auf die Rhetorik der
altgriechischen Sprache zuriickgehen, unterscheiden sie sich in der
Art und Weise, wie sie die Figuren und Tropen klassifizieren.
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Ein Uberblick iiber die rhetorischen Figuren und Tropen
in der persischen und deutschen Sprache und Literatur

Habib Kamali Roustal

Einleitung

Rhetorische Figuren und Tropen sind zu den Universalien zu zéhlen,
die in der Sprache und Literatur aller Volker begegnen. Um einen
guten, schonen und effektiven Ausdruck zu haben, haben alle Volker
auf eigene Art und Weise Wege gesucht und gefunden. Daher
bemiiht man sich vergeblich, wenn man nach einem Volk oder einer
Person als Begriinder oder Erfinder der rhetorischen Figuren und
Tropen sucht. Die Griechen sollen aber die ersten gewesen sein, die
sich mit der Untersuchung dieser Figuren und Tropen befasst und
somit die Rhetorik als Lehre von den Redetechniken und die Poetik
als Lehre von den Dichtungstechniken begriindet haben. Man
berichtet auch tiber dhnliche Untersuchungen bei anderen Volkern.
Man spricht z. B. von einem Buch namens Karvand in Persien in
vorislamischer Zeit, das die so genannte persische Rhetorik zum
Gegenstand hatte.2 Die rhetorischen Figuren und Tropen werden in
der persischen Sprache und Literatur mit den Namen wie sanaat-e
adabi, sanaye-e adabi, araye-ha-ye sohan und magaz-ha usw.
bezeichnet. Rhetorische Figuren und Tropen werden, wie bereits
erwihnt, in der Rhetorik, Poetik und Stilistik behandelt.3

Nach Geschichtsschreibern hat die persische Rhetorik wie die
deutsche Rhetorik ihren Ursprung in der antiken griechischen
Rhetorik. Im 3. Jahrhundert nach der islamischen Zeitrechnung
wurden Aristoteles' Rhetorik und Poetik ins Arabische tibersetzt,
womit der Grundstein fiir die arabische Rhetorik* und somit der

! Assistenzprofessor fiir deutsche Sprache und Literatur an der

Fremdsprachenfakultit der islamischen Azad-Universitét, Iran (Islamic Azad
Unversity, Central Tehran Branch), E-Mail: h.kamali@iauctb.ac.ir
2Vgl. Zarrinkoob, A. Naqd-e adabi (Literaturkritik), 2 Bde., Teheran: Amir-Kabir-

Verlag., 1382/2003, S. 182.

3Vgl. Wackernagel, W. Poetik, Rhetorik und Stilistik, Halle: Georg Olms Verlag,
2003, S. 11.

4 Vgl. Showqi Daif, A. Tarih va tatavvor-e owlum-e balagat (Geschichte und
Entwicklung der Rhetorik), tibersetzt ins Persische von Mohammad-Reza Torki,
Teheran: Samt-Verlag, 1383/2004, S. 505.
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fur die persische Rhetorik gelegt wurde. Die Rhetorik erreichte in
der islamischen Welt eine hohe Bliite, zumal man auf die Idee kam,
auch anhand der Rhetorik zu begriinden, dass der Koran, das
heilige Buch des Islam, ein Wunder ist.> Man versuchte auch mit
Hilfe der Rhetorik den verborgenen Sinn des Korans zu entdecken
und ihn auszulegen.® Rhetorische Figuren und Tropen wurden
auch spéter das Kriterium fiir die Bewertung literarischer Texte.
Die Werke Rhetorik und Poetik von Aristoteles, auf denen die
Rhetorik aller Volker beruht,” gelangten am Ende des Mittelalters
tiber den Nahen Osten wieder nach Europa, das eine
Wiederbelebung der Antike vor sich hatte. Im Folgenden werden
rhetorische Figuren und Tropen in der deutschen und persischen
Sprache und Literatur in aller Kiirze vorgestellt, klassifiziert und
einander gegeniibergestellt, um einen Uberblick zu vermitteln.

Rhetorische Figuren und Tropen

Rhetorische Figuren und Tropen, die u. a. zur Veranschaulichung,
Hervorhebung, Vielfdltigkeit und Ausschmiickung einer
sprachlichen Aussage dienen, werden in zwei grofie Gruppen
eingeteilt: Figuren und Tropen. Wahrend die Figuren auf den
Kategorien ~wie  Wiederholung, Haidufung, Umstellung,
Auslassung usw. beruhen, liegt bei den Tropen eine
Sinndnderung vor. 8 Nach den neuen Theoretikern sind die
Tropen mehr Ausdrucksmittel als Schmuckfiguren, sie werden
daher - zusammen mit dem Vergleich - unter dem Begriff
"[sprachliche, dichterische bzw. poetische] Bilder" getrennt
behandelt. Als Tropen werden also diejenigen Ausdrucksformen
bezeichnet, bei denen ein Ausdruck nicht in seiner wortlichen
bzw. eigentlichen Bedeutung, sondern in der tibertragenen bzw.
figtirlichen Bedeutung gebraucht wird. "Unter [...] Bildern seien
hier solche verstanden, die [...] mit Hilfe des Bildes einen anderen
Sinn ausdriicken, der durch das gewahlte Bild ganz oder teilweise

5 Vgl. ebd., S. 506f.

6 Vgl. ebd., S. 297.

7 Vgl. Shamisa, S. Negah-i taze be badi’ (Ein neuer Blick auf den Ornatus), Teheran:
Mitra-Verlag, 1383/2004, S. 18.

8 Vgl. Link, ]. Literaturwissenschaftl. Grundbegriffe, 6. Aufl., Miinchen: W. Fink
Verlag, 1997, S. 140.
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assoziiert oder symbolisiert wird."?

Tropen in der deutschen Sprache und Literatur
In der deutschen Sprache und Literatur unterscheidet man bis 910
oder 10 Tropen:!!
1- Metapher (s _lxivl) : Ersetzung eines Wortes durch ein anderes mit
diesem in einer Ahnlichkeitsbeziehung stehendes Wort.: ein Kuss
auf die Rubine (= Lippen)
2- Metonymie (S Ju e ) : Ersetzung eines Wortes durch ein
anderes mit diesem in einer qualitativen Beziehung stehendes
Wort: Sie hat kein Herz (= kein Gefiihl).
3- Metalepse (o= Juse las) : Ersetzung eines Wortes durch ein
anderes mit diesem in einer kausalen Beziehung stehendes Wort:
Die Wolken triufeln Segen (= Regen,).
4- Synekdoche (<8 Ju e Jla) : Ersetzung eines Wortes durch ein
anderes mit diesem in einer quantitativen Beziehung stehendes
Wort: Er sah am Horizont ein Segel (= Boot).
5- Periphrase (4 /=883 : Bezeichnung einer Sache durch
Umschreibung deren Merkmale: Wo kann ich mir die Hinde waschen?
(=W0)
6- (ple 5 oals 28 R3): Umschreibung eines Eigen- und
Antonomasie
Gattungsnamens: Wallenstein-Dichter (= Schiller)
7- Ironie (=55i515) :Bezeichnung durch das Gegenteil:
Das ist ja eine schone (= bose) Uberraschung!
8-Hyperbel (Wil 3): Ubertreibung ins Unglaubwiirdige:
Das habe ich dir tausendmal (= viele Male) gesagt.
9- (swisaS): Bezeichnung durch Verneinung des Gegenteils:
Litotes
Er redet nicht schlecht (= sehr gut).
10- Emphase ([« stine 53] 285): Merkmalkennzeichnung durch einen
umfassenden Begriff: Sei ein Mann (= stark)!

Innerhalb der Tropen unterscheidet man in der deutschen

9 Sowiniski, B. Stilistik, 2. Aufl., Stuttgart: Verlag J. B. Metzler 1999, S. 127.

10 Vgl. Géttert, K.-H./ Jungen, D. Einfiihrung in die Stilistik, Miinchen: Wilhelm
Fink Verlag, 2004, S. 145.

11 Vgl. Lausberg, H. Handbuch der literarischen Rhetorik, 3. Aufl., Stuttgart: Franz
Steiner Verlag, 1990, S. 283- 307.
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Sprache und Literatur auch zwei Untergruppen: die Sprung- und
die Grenzverschiebungstropen. Als Sprungtropen werden
diejenigen Tropen bezeichnet, bei denen der tropisch verwendete
Ausdruck und der gemeinte Begriff nicht aus demselben
Inhaltsbereich sind. Zu den Sprungtropen gehéren: Metapher und
Ironie. Als Grenzverschiebungstropen werden diejenigen Tropen
bezeichnet, bei denen der tropisch verwendete Ausdruck und der
gemeinte Begriff aus demselben Inhaltsbereich sind. Zu den
Grenzverschiebungstropen gehoren: Metonymie, Metalepse,
Synekdoche, Periphrase, Antonomasie, Hyperbel, Litotes,
Emphase.12

Im Gegensatz zur Metapher, bei der das Gesagte und das
Gemeinte nur in einem Ahnlichkeitsverhiltnis zueinander stehen,
gibt es bei der Metonymie verschiedene Beziehungen: "a) Der Autor
tur das Werk - Ich lese Schiller; b) Die Wirkung ftir die Ursache - Er
fiigte thm die Schmerzen zu; c) Das Material fiir den Gegenstand - Er
stief$ ihm das Eisen in die Brust [...]; d) Die Person fiir die Sache -[...] Der
Nachbar ist abgebrannt; e) Der Raum fiir die Person - ganz Berlin; f)
Der Rahmen fiir den Inhalt - Der Kreml berichtet, [....];"1® Es ist zu
erwdhnen, dass Metalepse, Synekdoche und Antonomasie in der
deutschen Sprache und Literatur von manchen als Sonderformen
der Metonymie bezeichnet werden.* Als Sonderformen der
Metaphern sind auch zu betrachten: Personifikation als Ubertragung
menschlicher Eigenschaften auf Tiere, Gegenstdnde usw.: Die Sonne
lacht; Animisation als Ubertragung tierischer und pflanzlicher
Merkmale auf Lebewesen und Nichtlebewesen: die bellenden Stimmen
der Offiziere; Allegorie als eine gestalthafte Verbildlichung abstrakter
Vorstellungen: der Tod als Sensenmann; Syndsthesie als Verbindung
von zwei verschiedenen Sinnesempfindungen, wobei die eine
tibertragene Bedeutung annimmt: schreiendes Rot; Symbol als
Besonderes, das in seinem Eigenwert einen allgemeineren Sinn hat:

12 Vgl. Sowinski, B. Stilistik: Stiltheorien und Stilanalysen, 2. Aufl., Stuttgart:
Metzler 1999, S. 128.

13 Shchipitsina, L. Yu. Stilistik der deutschen Sprache, Teil 1. Theorie, 2009, S. 102.
14Vegl. Braak, L. Poetik in Stichworten, 5. durchgesehene Aufl., Kiel: Hirt-Verlag, 1974,
S. 33.
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die Rose (Symbol der Liebe).1>

Tropen in der persischen Sprache und Literatur
In der persischen Sprache und Literatur spricht man von 2 bis 4
Tropen: Vergleich, Metapher, Metonymie und Periphrase. Die
einen halten den Vergleich'® und die Periphrase!” auch fiir Tropen,
wiahrend die anderen dies nicht tun.
1. 4»& (Vergleich): Ahnlich-Empfinden zweier Dinge in einem
Punkt:
(dadla) asil 5 s sie padh s alodlil / Ssm 5 S 5 2Sls 33 8 (Alle
2. s )iul (Metapher): Ersetzung eines Wortes durch ein anderes, mit
diesem in einer Ahnlichkeitsbeziehung stehendes Wort:
(2d5a =) 23 Bl o 558/ 2 Bdlea gua ) (ol =) G858 01l ie
(o)
3. dux Jae (Metonymie): Ersetzung eines Wortes durch ein
anderes, mit diesem in einer anderen Beziehung stehendes Wort:
- Cagobe 5 Caylh aBle 4 (Gefdf-Inhalt-Beziehung):
(Hatla) G e 48 ploaidh s /50 (Uil =) Gailaa 5l asd (58 4 (e
- Jae 5 s 483%e 4 (Orts-Person-Beziehung):
il Kaal e oo b (Oliles =) Olen S/ il Ka) ) (e 4S il 4n (e
(S82)
- sl 5 e 483le 43 (Ursache-Wirkungs-Beziehung):
(dla) p2 e (oo =) liga &y o dmssy 552 D3/ dsaion osha pokai o &G (55
- K 5 » 48le 4 (Teil-Ganzes-Beziehung):
(oot ) s o 058 3 300 Ak 1 53 [ & e (L =) Cap il s
- dle 5 pala 4Ble 4y (Gattungs- und Eigennamen-Beziehung):
S (e =) L 855, Al A [ 5 _Sla 4l glaax
- 0Nk 5 (Sl 483le 4, (zeitliche Beziehung):

15 Vgl. Shchipitsina, L. Yu. Stilistik der deutschen Sprache, Teil 1. Theorie, 2009, S.
103.

16 Vgl. Shamisa, S. Bayan (Tropik), 9. Aufl.,, Teheran: Ferdos-Verlag, 1381/2002,
S.154.

17 Vgl. Shafiei Kadkani, M. Sovar-e hiyal dar Se’r-e farsi (Poetische Bilder in der
persischen Poesie) 4. Aufl., Teheran: Agah-Verlag, 1370/1991, S. 143.
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(SR Gannl) il B 353 a8 adledn /2056 (K Sy =) Ko el
- ALl 48le 43 (Gegensatz-Beziehung):

) sigr o (O =) dile dalsa o) a3/ Bde 3, ax ad ja AS i aaals
(.L'él;)w\

-0 5 (Usw.)

4. 4\ (Periphrase): Umschreibung einer Bezeichnung durch eines
ihrer charakteristischen Merkmale:

- ¢kl (geringzwischengliedrige Periphrase):
(Radla) o5 Olaslas ST U 5 oty o a3 ) /28 8o Haias i) Cadia sl ol
- b (vielzwischengliedrige Periphrase):
(sh50) 230 O o (50 9108 90 A/ ) s S 5 5 K (10 5]
- > (verschliisselte Periphrase):
(2 8) e (adin S 5550 Cpa [ IS ey L XS G5 Ly
- Ui [ %3 R (negative rednerische Anspielung):
(nm) 2 2055 ) R0 Gy 55 e O [ 0ed 5250 55 G 0 R0 e 4S a

Die Tropen werden in der persischen Sprache und Literatur
auch in zwei Gruppen eingeteilt:18die auf Ahnlichkeit beruhende
Trope und die nicht auf Ahnlichkeit beruhende Trope. Die Trope,
bei der der tropisch verwendete Ausdruck und der gemeinte
Begriff in einem Ahnlichkeitsverhiltnis zueinander stehen, wird als
Metapher bezeichnet; und die Trope, bei der der tropisch
verwendete Ausdruck und der gemeinte Begriff nicht in einem
Ahnlichkeitsverhiltnis, sondern in einer anderen Beziehung
zueinander stehen, wird als Metonymie bezeichnet. So werden in
der persischen Sprache und Literatur alle Tropen aufier der auf
Ahnlichkeit beruhenden Metapher als Metonymien bezeichnet. Die
Unterbegriffe wie Metalepse und Synekdoche kennt die persische
Sprache und Literatur nicht, sie werden alle unter dem Oberbegriff
Metonymie zusammengefasst. Die Periphrase bzw. Umschreibung
wird in der persischen Sprache und Literatur als eine besondere
Trope betrachtet, die sich von den anderen Tropen dadurch
unterscheidet, dass sie im Gegensatz zu ihnen ihre eigentliche

18 Vgl. Servatian, B. Fann-e bayan dar afarines-e hiyal (Tropik in der Schaffung der
Phantasie), Teheran: Amir-Kabir-Verlag, 1383/2004, S. 166- 171.
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Bedeutung beibehilt. Die Periphrase hat daher im Unterschied zu
anderen Tropen zwei Bedeutungen: eine eigentliche oder nahe
liegende und eine uneigentliche oder fern liegende Bedeutung.1?

Rhetorische Figuren in der deutschen Sprache und Literatur

Die rhetorischen Figuren werden wie Tropen in der deutschen
Sprache und Literatur in zwei grofie Gruppen eingeteilt: die
Wortfiguren und die Sinnfiguren.20

1. Die Wortfiguren

Als Wortfiguren werden in der deutschen Sprache und Literatur
diejenigen Figuren bezeichnet, die durch Abweichung vom
normalen Wortgebrauch, d. h. durch Wiederholung, Haufung,
Auslassung, Umstellung usw. zu Stande kommen.?! Nach den oben
erwdhnten Kategorien unterscheidet man folgende Untergruppen:

a) Die Wiederholungsfiguren (J)SS a4 i)
- Gemination (2% L' )%5): Wiederholung eines Wortes im Kontakt:

Geh, geh, tu, was er sagt! (Schiller)

- Redditio/Kyklos (bxall e Jaall 2y /[ Jaall (0 Daall 2)):
Wiederholung des ersten Wortes eines Satzes als letztes Wort
desselben Satzes: Entbehren solltest du, sollst entbehren (Goethe)

- Anadiplose/Reduplicatio/ Epanastrophe xall 2, /juall I Saall 5 )
(o2l e: Wiederholung des letzten Wortes eines Satzes als erstes

Wort im nédchsten Satz: Was ist die Mehrheit? Mehrheit ist der Unsinn
// Verstand ist stets bei wen’gen nur gewesen. (Schiller)

- Epanalepse/Epanalepsis (4=l L I 5): Wiederholung eines
Wortes nach Zwischenschaltung eines anderen Wortes: Hilf, Gott,
hilf! (Biirger)

- Anapher/ Anaphora (&l /_xalla)): Wiederholung eines Wortes
am jeweiligen Satzanfang: Heute kommst du nicht lieb Liebchen //

19 Vgl. Kazzazi, M. Zibd-sendsi-e sohan-e parsi 1, bayan (Asthetik der persischen
Sprache 1, Tropik), 5. Aufl., Teheran: Markaz-Verlag, 1375/1996, S. 158.

20 Vgl. Gottert, K.-H. Einfithrung in die Rhetorik, 3. Aufl., Miinchen: W. Fink Verlag,
1998, S. 44.

2L Vgl. Best, O. F. Handbuch literarischer Fachbegriffe, Frankfurt a. M.: Fischer
Taschenbuch Verlag, 1996, S. 456f.
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Heute nicht, doch harr” ich deiner. (Brentano)

- Epipher/Epiphora (st /3asdla)): Wiederholung eines Wortes
am jeweiligen Satzende:

Doch alle Lust will Ewigkeit // will tiefe, tiefe Ewigkeit! (Nietzsche)

- Symploke/Complexio (LIS ¢4l S 5): Verbindung zweier
bzw. mehrerer Wiederholungsfiguren: Was ist der Toren hichstes
Gut? Geld! // Was verlockt selbst die Weisen? Geld! (Meyer)

- Diaphora/Distinktion (255 38 X35 ) S5): Wiederholung des
eigenen Wortes mit Emphase: Das Gliick des anderen ist mein Gliick.
- Anaklasis/ Antanaklasis/Reflexio (s_52 o248 3 ) S3):
Wiederholung des Wortes einer anderen Person mit Emphase: -

"Thr seid verloren, wenn Ihr saumt."' // - "'Ich bin verloren, wenn ich
tibereile."" (Schiller)

- Metagogie (-5 L) S5): Wiederholung eines Wortes an beliebig
anderer

Stelle: Aus einem Kreise kannst du nie ein Viereck machen...

Doch wohl im Kreise kannst du dir ein Viereck denken (Riickert)

- Aquivorzitit/Traduktion (4léie Gl L o ulia): Wortspiel mit
homonymen Wortern: Im Schloss ist manches Schloss zu finden.

- Antistasis (b CldS L G5 uba): Wortspiel mit polysemen
Wortern:

Man muss nicht grof§ sein, um groff zu sein.

- Paronomasie/ Annomination (o<l (<la): Wortspiel mit dhnlich
lautenden Wortern: Kiimmert sich mehr um den Krug als den Krieg.
(Schiller)

- Parechese (&l e (slia): Wortspiel mit dhnlich lautenden
Wortern unterschiedlichen Stammes: Den Geistlichen wird man
verehren, // In dem sich regt der freie Geist, (Uhland)

- Etymologiefigur/Figura etymologica (3&il (slia): Wortspiel mit
dhnlich lautenden Wortern gleichen Stammes: Ich lebe mein Leben in
wachsenden Ringen. (Rilke)

- Polyptoton (fr»= ota): Wiederholung eines Wortes mit
grammatischer Anderung: Konig der Kdonige

- Paragramm (¢)_S/_k): Verunstaltung eines Wortes:
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die Bluse des Boéhmen (Verunstaltung von ''die Blumen des Bdsen'')

- Anagramm (<8 (sta): Umstellung der Buchstaben eins Wortes
usw.:

H. Clauren (= Carl Heun)
- usw.
b) Die Hiufungsfiguren (<l slady) i)

- (ki Gle) ) Aneinanderreihung von
Kongeries/ Akkumulation

thematisch zusammengehorigen Wortern:

Ist was, das nicht durch Krieg, Schwert, Flamm und Spief3 zerstort.
(Gryphius)

- Enumeration (% i &lel ). Anhdufung von thematisch
zusammengehorigen Wortern im Kontakt:

Nun ruhen alle Wiilder // Vieh, Mensch, Stidt’ und Felder (Gerhardt)

-Distribution (s38 _hi &lel ). Anhdufung von thematisch
zusammengehorigen Wortern auf Abstand:

Nun ruhen alle Wilder ... Vieh ... Mensch ... Stidt’ ... und Felder

- Epiphrase (25): Anfligung eins Nachtrages an einen Satz:
Edel sei der Mensch, hilfreich und gut (Goethe)

- («31%): Haufung von sinngleichen oder -dhnlichen Wortern:
Synonymie

Er warte, zogere, sdume (Schiller)

~(p2S Laww): Erweiterung einer Aussage in abgewandelter Form:
Amplifikation

Vergebens suchte Dostojewski als Kiinstler objektiv zu schaffen,

offen zu bleiben, blof$ zu erzihlen, Epiker zu sein. (Stefan Zweig)

- Pleonasmus (%))): tiberfliissige Erweiterung;:

Téglich kommt die gelbe Sonne viber den Hiigel (Trakl)

- («280ws): Wiedergabe eines Begriffs durch zwei Synonyme:
Tautologie

Auf diese Art und Weise

- usw.
53 SPEKTRUM IRAN ¢ 32. Jg. ¢ Nr. 2-2019



Habib Kamali Rousta

c) Die Auslassungsfiguren (<is a4 i)
- Ellipse ([ae=e ) a)] <3a): Weglassung unwichtiger Satzteile:
Wozu die grofSe Miihe? (= Wozu ist die grofie Miihe erforderlich?)

- ([pe= $'32N]02s): Weglassung wichtiger Satzteile:
Aposiopese/Satzabbruch

Dass dich der ...! (= Dass dich der Teufel hole!)

Weglassung bei semantisch nichtgleichartigen
-Zeugma(plaisl):Wortern:

Ich habe Hunger und dich lieb. (= Ich habe Hunger und habe dich lieb.)
-Syllepse (¢s5«al <ix): Worteinsparung bei grammatisch nicht
gleichartigen Wortern: Ich gehe meinen Weg und ihr den euren. (=Ich
gehe meinen Weg und ihr geht den euren.)

- Apokoino (4ils 52 Siwl5):Doppelbezug eines Satzteils:

Du bist alt bist du (Enzensberger) (= Du bist alt, alt bist du.)

-(28 4wl Caxs):Nichtfortsetzung eines begonnenen
Anakoluth/Satzbruch

Satzes: Sie schligt, die Riistung ihm vom Leibe reiflend, // Den Zahn
schligt sie in seine weif$e Brust. (Kleist)

- (sl 5 s s Auslassung eines Lautes bzw. einer Silbe:
Elision
's kommt, wie 's kommen soll, // 's Roslein auf der Heide (Goethe)

- USW.

d) Die Umstellungsfiguren (sl suss 4y i)

53¢ 2ls) Umstellung der Subjekt-Pradikats-Folge im Satz:
-, X

Unendlich ist die jugendliche Trauer Inversion

(Novalis)

- Anastrophe (4«8 52 Jsaze I 55 (lais): Umstellung der normalen

Abfolge zweier aufeinander folgender Worter: Héinschen klein //
ging allein // in die Welt hinein (Volkslied)

5 Cibua 4ali): Vertauschung eines Genitivattributs
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Hypallage (4l
mit einem Adjektivattribut:

Das fiirstliche Schloss (= das Schloss des Fiirsten) mit seinen Teilen,
Hauptgebiuden Fliigeln, Kuppeln und Tiirmen erschien

gar stattlich. (Goethe)
-Enallage (“é= >ls):Verbindung eines Adjektivs mit einem
falschen Substantiv:

Das rote Licheln ihres Mundes (statt: das Licheln ihres roten
Mundes)

- Hyperbaton/ (s13a) s jlslas): Trennung einer syntaktisch
Trangressio

zusammengehorigen Wortgruppe:
Jeden freut die seltene der zierlichen Bilder Verkniipfung (Goethe)

- Tmesis (S 4lS il Trennung eines zusammengesetzten
Wortes:

da fort ich muss// bleibst du hienieden. Wohlan mit Gruf3!// Es muss
geschieden sein; //

- Hysterologie / Hysteron-Proteron (s80is s o) Umkehrung der
zeitlichen oder logischen Abfolge zweier Vorgéange usw.: Ihr Mann
ist tot und ldsst griifien. (Goethe)

- USW.

Innerhalb der Wortfiguren unterscheidet man in der deutschen
Sprache und Literatur auch weitere Gruppen, wie grammatische
Figuren, die durch Abweichung von grammatischen Regeln
gewonnen werden, und Satzfragen, die sich auf die Stellung der
Worter im Satz beziehen.

2. Die Sinn- bzw. Gedankenfiguren

Als Sinn- bzw. Gedankenfiguren werden in der deutschen Sprache
und Literatur diejenigen Figuren bezeichnet, die zur
Verdeutlichung oder Erweiterung der Bedeutung dienen:??

- (423): Ahnlich-Empfinden zweier Gegenstinde in einem Punkt:

2 Vgl. Best, O. F. Handbuch literarischer Fachbegriffe, Frankfurt a. M.: Fischer
Taschenbuch Verlag, 1996, S. 456f.
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Vergleich

Der Knabe springt wie ein wundes Reh. (Droste)

- (u=!=1): Einschub eines selbststandigen Satzes in einen
Parenthese

anderen Satz:

Eduard - so nennen wir einen reichen Baron in bestem Mannesalter -
Eduard hatte ... (Goethe)

- (@b 5 =) Gegeniiberstellung gegensitzlicher Aussageinhalte:
Antithese

Der Wahn ist kurz, die Reu ist lang. (Schiller)

- (wudl): Abwendung vom Publikum und Hinwendung
Apostrophe

zu einem anderen Adressaten:

Geh, Tod, und steh still, Zeit! (Bachmann)

- Interjektion (%3): Ausruf innerhalb von Satzzusammenhang;:
Spricht die Seele, so spricht, ach! schon die Seele nicht mehr (Schiller)

- (idalivne): Frage hinsichtlich der Fortfiihrung der Darstellung:
Dubitatio

Wie soll ich mit der Darstellung beginnen?

- Rhetorische (¢34 (s ): Frage ohne Erwartung einer Antwort:
Frage

Machen wir nicht alle Fehler?

Rhetorische Figuren in der persischen Sprache und Literatur

Die rhetorischen Figuren werden auch in der persischen Sprache
und Literatur in zwei grofie Gruppen eingeteilt: die formbezogenen
Figuren (araye-ha-ye lafzi) und die inhaltsbezogen Figuren (araye-
ha-ye ma'navi).?

1. Die formbezogenen Figuren (araye-ha-ye lafzi)

Als formbezogene Figuren werden in der persischen Sprache und

2 Vgl. Homaei, J. Fonun-e balagat va sandat-e adabi (Rhetorische Figuren und
Tropen), 23. Aufl., Homa-Verlag, 1384/2005, S. 37.
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Literatur diejenigen Figuren bezeichnet, deren Wirkung vom
Wortkorper und nicht vom Wortinhalt der Figur abhédngt:24

lautliche Ubereinstimmung der Zeilenschliisse in der Prosa:
- >~ (Prosareim):
(5nas) L0 ) Sy 235 43 4S 2l 3 ) Sl | 5 e 448 1 s g0
(Parallelismus):Nebeneinanderstellung gleichartiger Teilsétze:
-5 ga [ Kt
S o (el e 3 el gy a5 e €1 (%
(gxs)
- gpa s [ Flwas (gereimter Parallelismus): Nebeneinanderstellung
gleichartiger Teilsdtze mit in dem Endbuchstaben gleichen
Wortern:
(axm) ot ot Sy 5 5 alneed e 5 LB
- i Glis [ S&e (Aquivozitit/ Antistasis): Wortspiel mit
Homonymie und Polysemie:
((5ms) ol Gl 53 43 )y bl Gl sd 3y 5248 )
- o=l lia (Paronomasie): Wortspiel mit dhnlich lautenden
Wortern:
(ot nela) (5 a8 50 AT (IS gal 8 15/ e ik ) s o e AU s
- 3lais) / Sk e (Etymologiefigur): Wortspiel mit dhnlich lautenden
Wortern gleichen Stammes:
Gad Kb 10 o oma 4 U Ble [l Kin Saap pba 5 Gile 48 I
(cgxs)
-l / S5 &80 (Anagramm): Umstellung der Buchstaben eines
Wortes:
(Utae) aiiul jl Cipa am () alle o U/ diuli aa g 55 5B 5 2l
- ovall e Saall o) /i (Redditio): Wiederholung des ersten
Wortes eines Satzes als letztes Wort desselben Satzes
OB ) e =S 45 (Yamboa [ ik K calie =€ ) ) 5

- el e aall o,/ e (Anadiplose): Wiederholung des letzten
Wortes eines Satzes als erstes Wort im nichsten Satz:

24 Vegl. ebd.
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25> 53 2l e gapd a3 a8/ aly o 58 LS BT 0 8 0 (e
(amas) e s 4l o jiaa 35 il (3 8/ i g o) i 4S 128 ysa
-aall 2,/ s el (Anapher): Wiederholung eines Wortes am jeweiligen
Satzanfang:
($s3v Oman) Gl (Y sha o (e = gl [ (o paen (0 (e 7 5
- sl o, [ @, [ S (Epipher): Wiederholung eines Wortes am
jeweiligen Satzende:
Cosl Cals da | paa 4 Casd o sd (58 (53 [ Sl Cala da LS 4 | 0 Bsla
(Bils)
- ke oy /oaniel o500 (Anfangshalbvers-Wiederholung):
Wiederholung des ersten Halbverses am Ende desselben Gedichts:
e DOt Gl Gl ety g 10 N peds (S 6 € ) L3S0 lua )
O ety (M (6 S ) iS5 / i e Jadla A4S (393 2 03 33 ) o
- 4dldll o, / 488 5,050 (Reimwort-Wiederholung): Wiederholung des
Reimwortes des ersten Halbverses in dem vierten Halbvers:

G350 O 5 e N 63 U1/ T 355 O el G g 2 )

i 255 OYB isd Osa [ s o YRS G0l s

- oSe 5ok [/ Ki500s (Antimetabole): Wiederholung zweier Worter
oder Satzteile in umgekehrter Reihenfolge:

(elda) i ot 4 le 5 la 4y 2Ld a2 /)51 aile ) (Say )

- ciel / & 3 (Zwang): Wiederholung eins Wortes in jedem Vers bzw.
Halbvers:

L\...u\J}AAM)%Q)?QJJM\S/)SQ\E‘Q&Q)HJ@;;?MLA
(d)}f‘—b\.ﬁai)\.}aﬁ)&u\ Sl M:"/)uddj\iﬁu/Jwgﬂdu;gﬁ]&ﬁjd

- i [ <a (Vermeidungszwang): Vermeidung eines Buchstaben
in einem Gedicht:

ofie b 53 (faea by 90 n)/ sk B 5 4SSy il

sob B U85 50 ) spdn 32 OS5/ o diu) o (e ) 5 Gile o 5

()

- ofdEsdy [ 4l 488 (Doppelreim): Reimbindung aus zwei

Reimwortern:

Qiud‘)b&jju}xQu\&mu/&\iﬁ(ﬁ‘)hom])gwjaud\

(Cme ) St sl s 5 mdian 58 som [ 3y sl O 8 5 5 S ales
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- & (auf einen Reim zu reduzierender Doppelreim):
Olinse iy Jlad (5l (S 43 o3 (gapla [/ Gl 2 g K piga 5 e Juaid Ll
()l Cua i)
- sy [ a8 o) (doppeltes Metrum): doppelt rhythmische
Gliederung;:
(el s 3san) Gan JA 55 5l AL [ Cps s 8T 55 s sala 08 5
- a5 (Akrostichon): Bildung eines Wortes bzw. Satzes aus
Anfangsbuchstaben der Verse eines Gedichts:
o 38 ad anS 5 add Ol a [ Cady o 50 3 4 ol 48 sling
) CaSd 3 A e Cadly s a8 Cand [ Cag A3 G (51 ) (0 (FF (e
(Bl sk

- o 5 (usw.)

2. Die inhaltsbezogenen Figuren (araye-ha-ye ma'navi)

Als inhaltsbezogene Figuren werden in der persischen Sprache und
Literatur diejenigen Figuren bezeichnet, deren Wirkung vom
Wortinhalt und nicht vom Wortkorper der Figur abhangt:2
- b e e [ i/ Kiwsas (Kongeries): Anhdufung von thematisch
zusammengehorigen Wortern:
(O ) 0303 OV G 5 s 3l padin Gl /18 2y s s ) e s s
- diai ges [ S Kl (gute Begriindung): Angabe eines guten
Grundes fiir eine Sache:
B B R S T
- s 53121 54xlue (Hyperbel): Ubertreibung mit der Darstellung von
Dingen und Geschehnissen:
(32 8) Sl ) o1 2 g1l S/l sl sp gl oS 25k
- de! / o) (Ambiguitidt / Amphibolie): Zwei- bzw. Mehrdeutigkeit
eines Wortes oder Satzteils in einem Satz:
(daila) S jLaial 3L Sy 40 4S / 2l olidle el aald
- il ol 5 almd /Wl (Antithese): Gegeniiberstellung
gegensitzlicher Begriffe:

% Vgl. Homaei, J. Fonun-e balagat va sandat-e adabi (Rhetorische Figuren und
Tropen), 23. Aufl., Homa-Verlag, 1384/2005, S. 38.
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() Cosl s A @l UL/ Sl 2l (o g2 3 2
- 44 (antithetischer Parallelismus): Nebeneinanderstellung
gleichartiger Teilsdtze mit entgegengesetzten Begriffen:

(o3 ol sboy oliioly 3l 44 plaihoSs 518

- ¢l (Zeugma): Worteinsparung bei semantisch nicht gleichartigen
Wortern:

a5 A a5 o D3 Ka s [ Cal 4l gle idia 4S aaid
- da)) [ s (Mitbeteiligung): Zu erratende Fortsetzung einer
Aussage:

(ke slee) il JA Cui aada K/ ol (g i 4S i oo 053
- o gl Bl (s (Falten und Entfalten): Aufzdhlung zweier
bzw. mehrerer Nomen und anschliefiend die der darauf bezogenen
Verben bzw. Adjektive:

G pala 5 (iR g g (8 g ) [ b gl (g0 ) R ege ) padiese g
- Gl dalai [ (olaighal (Rhetorische Frage/Rogation): Frage ohne
Erwartung einer Antwort:

plada 5100 4a sdasian Gl b [l dlle BlA o aS ol () sl 4 () L
(LS ading) Gl
- uiél (Thematik-Antithese): Gegentiberstellung entgegengesetzter
Themen:
(bl o 5id) 2al -l 313 (3 as 4S (K / gy ol 4SS iy 4S -5
- el [ il (Nomenaufzdhlug): Aufzdhlung mehrerer auf
dasselbe Verb bezogener Substantive:
GosAi e 4y 5 sl Sy U S/ 2850 S0y g4 5o 5
(g2s)
- Cliall gaii /) Jladcia (Adjektivaufzidhlung): Aufzéhlung mehrerer
Adjektive:
5 MY alinf il [ s 5 Suls 5 8 B sdine 5505 2l 4S
(b g sllaue) acpa

-« /s %) (Apostrophe): Abwendung vom Publikum und
Hinwendung zu einem anderen Adressaten:

() ) 8 Jae 4 Sl (o) o 534S (35S / (6 gmipms Gl 30 S sl 5y 55 4
- us3 [ sl sl (Selbstanrede): Wendung des Dichters an sich
selbst oft am Ende des Gedichts:
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(P o s 5T A8 551515 52815/ 335 e 55 Gasb 4S gl o (A
- Jidldw ) (Sprichwortgebrauch): Gebrauch eines Sprichworts in
dem Gedicht:

(aila) a3 48 S cufle 2353 o (mS 8/ G 1258 5 S R aSs R e
- wlSlis (Gleichartigkeit): Gebrauch eines Ausdrucks fiir zwei nicht
gleichartige Begriffe:
Gt B e 4 353 A8 A 4y Cue [ Gl i iy )l e Jl g A
- Dl ey [ goelaSs (Einleitungstibereinstimmung):
Ubereinstimmung der Einleitung mit dem Hauptgedanken:
380 o e (il cuma /21 B ol 4S8/ alail s il
-l dad zae [ i S5 4y auile (il (das dem Tadel dhnliche Lob): Loben
trotz des aus dem Kontext heraus zu erwartenden Tadels:
G 5 Jlay aal g i O [ ot (AL 5 GBI Sa 40 58 ) s
- Shxiul (Richtigstellung): Wandlung des Tadels in Lob:
ONLIds 5ol g ald S/ Ula Olea 2 (e 4S arl i i
-z And o) [ (il 43 021ile (i 555 (der dem Lob dhnliche Tadel): Tadeln
trotz des aus dem Kontext heraus zu erwartenden Lobes:
(i) sola (ol 52 Hsn 2 4aS SE A€ e [ 28 uiiliay Rl oKin 4y 5
- X 1 (liberzeugender Beweis): alle von der Richtigkeit einer
Aussage tiberzeugender Beweis:
(s5l50) e s 1ol CpalaS Gy [ gl s 2315 L 05
- @l s dlse [ &y 5 Ui (Frage-und-Antwort-Gedicht): Gedicht in
Dialogform:
(Ldla) K1 55 (e sla 4S 238 [ 4] juw Crae U 4 )y 53 a8 238
- ¢ (Figurenkombination): Verbindung mehrerer rhetorischer
Figuren in einem Vers:
(arm) (B3 8 Hlu)aS B8 sla 4n [ Sl s alS Culy 5w Sl il
- @b gua [ ods s (gut formulierte Forderung): gute

Formulierung einer Forderung in einem Gedicht:

DsSEs) Olsicu e gl sld 5 au e e 4/ LB jad 5 & Caliad 5 8 Gl
(AL

- e (s [ 5 312183 (gut formulierte Einleitung): gute Formulierung
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der Einleitung eines Gedichts:
(Rl AL O e 8 5 ald i a / OB Glay a3 RS 3, S
- ahis Guas [ (il (gut formulierter Schluss): gute Formulierung
des Schlusses eines Gedichts:
2l e U ailey Gl ol 58 OSls [ G 35 00 (AL 4 O Jlea D) S 8 sa
(xs)
- paldi gua [ S 3 R (gutes Ubergehen): gutes Ubergehen vom
Ausgangsgedanken zum Hauptgedanken:
(eS) S [ sinr dala (S5 aS &/ lSliia 5 )l S5 6o 3y oL
- gliu) (Aufeinanderfolge): Aneinanderreihung zweier Lobe bzw.
Tadel in einem Vers:
(et ) iy ol Gn 53 48 s ) s [ 2500 et ge 3 40 05 0 3 4 Cualin
- 45 [ 45,50 (das gegensitzlich zu Deutende): sowohl als Lob als
auch als Tadel zu deutende Aussage:
(Lol s s 20 5) gibe bt ygus 5 caall L/ ol 55 (555 5258 L anl A
- zali [ 3 3adia (Allusion / Anspielung): versteckter Hinweis auf eine
Person oder Sache aus der Sage oder Geschichte:
(slad) Consl (S8 5S M8 AS A pady (gl [ Ca80E o) (5 S 43 2 8 (S () s
(EBIB
- % (Redundanz): tiberfliissige Erweiterung einer Aussage tiber
das zum Verstandnis Notige hinaus:
Causd g plala g adin 3851 )/ pshee Ciledh 4 aus e S
- A (Rategedicht): ein Rétsel enthaltendes Gedicht:
Sl o) adia 00 53 (53 s /NS o)y Sy Ul An ja [ (i o laa il Cugs
A€ 58 (5K g 8 ol o/
- Ll (Rétselgedicht): ein nicht leicht zu losendes Rétsel
enthaltendes Gedicht:
(e S sl 58) Gl (e (g ole O a8/ i ailaa 53 aglia ol
- o2 5 (usw.)
Der Ort von den rhetorischen Figuren und Tropen waren bis
zum 18. Jahrhundert die Rhetorik, in deren Rahmen sie ausgebaut

und systematisiert wurden, und die Poetik. Das Alter dieser beiden
Wissenschaften, die sehr eng miteinander verwandt sind, reicht bis

62 SPEKTRUM IRAN ¢ 32. Jg. ¢ Nr. 2-2019



Ein Uberblick tiber die rhetorischen Figuren und Tropen ...

in die Antike. In der Rhetorik als Lehre von der Redekunst wurden
alle Probleme der Rede wie Redegattungen, Stilebenen usw.
behandelt. Man unterschied in der antiken Rhetorik ftinf Phasen
der Rede: 1. Die Erfindung der Rede 2. Die Gliederung der Rede 3.
Die Ausgestaltung der Rede 4. Das Memorieren der Rede 5. Der
Vortrag der Rede. In der ersten Phase (inventio) wurde Stoff fiir die
Rede gesammelt, in der zweiten Phase (dispositio) wurde die Rede
gegliedert, in der dritten Phase (elocutio) wurde die Rede auf deren
Sprachrichtigkeit, Klarheit und Angemessenheit des sprachlichen
Ausdrucks hin dberpriift und mit Figuren und Tropen
ausgeschmiickt, in der vierten Phase (memoria) wurde die Rede
auswendig gelernt und in der fiinften Phase (actio) wurde die Rede
vorgetragen.6 Die Figuren und Tropen, mit denen die Rede in der
dritten Phase ausgeschmiickt wurde, sollten fiir Schonheit,
Veranschaulichung und Abwechselung sorgen, die Rede reizvoller
und wirkungsvoller machen und die Aufmerksamkeit auf die
Aussage lenken.?”

Wiéhrend die Rhetorik?® die Rede und spéter auch literarische
Texte behandelte, die in Prosa verfasst wurden, hatte die
Nachbardisziplin Poetik als Lehre der Dichtkunst die Poesie zum
Gegenstand, die damals nur in Versen - in traditioneller Auffassung;:
in gebundener Rede - verfasst wurde, woran sich aber die Dichtung
schon lange nicht mehr gehalten hat. In der Poetik des Aristoteles
beispielsweise werden die Probleme des dichterischen Schaffens wie
Gattungen, Tropen, Drei-Einheiten-Lehre, ~Mimesis bzw.
Nachahmungsprinzip, Standeklausel, Katharsis usw. behandelt.??

Die Rhetorik und die Poetik waren, wie schon erwihnt,
miteinander verschmolzen, zumal sie beide den Sprachgebrauch
zum Gegenstand hatten. Im Mittelalter, wo die Rhetorik als eine der
sieben freien Kiinste (Septem Artes liberales: Grammatik, Rhetorik,

2% Vgl. Gottert, K. H. Einfiihrung in die Rhetorik, 3. Aufl., Miinchen: Wilhelm
Fink Verlag, 1998, S. 25-74.

27 Vgl. Sowinski, B. Deutsche Stilistik, Frankfurt a. M.: Fischer Taschenbuch Verlag,
1972,S.13.

28 Vgl. Aristoteles, Rhetorik, tibersetzt von Franz G. Sieveke, Miinchen: Wilhelm
Fink Verlag, 1995.

29 Vgl. Flashar, H. (Hrsg.). Aristoteles Werke in deutscher Ubersetzung, Bd. 5,
Poetik, Berlin: Akademie-Verlag, 2008.
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Dialektik, Arithmetik, Geometrie, Astronomie, Musik), galt,® die
fir jeden Gebildeten verbindlich waren, wurde die Poetik der
Rhetorik untergeordnet, was spéter eine umgekehrte Entwicklung
nahm. Die Rhetorik und Poetik hatten bis zur Mitte des 18.
Jahrhunderts einen normativen bzw. préaskriptiven Charakter. Sie
setzen Regeln und Gesetze, an die sich die Redner und die Dichter
halten sollten; aber um 18. Jahrhundert lehnte man die
regelsetzende Rhetorik und die normative Poetik unter Berufung
auf Begriffe wie Genie, nattirlichen Stil, individuellen Stil usw. ab.
Man war nicht mehr bereit, die von der Rhetorik und Poetik
vorgeschriebenen Normen zu befolgen. Man versuchte nun eine
neue individuelle Wirklichkeit zu schaffen und selbst die
angemessene Form zu erfinden. Von dieser Zeit an horten die
Rhetorik und Poetik auf, Normen vorzuschreiben, sie bekamen nun
einen beschreibenden bzw. deskriptiven Charakter.

Mit der neuen Auffassung von der Aufgabe der Rhetorik und
Poetik wurde die Rhetorik durch die neue Disziplin Stilistik
abgelost oder zumindest verdrdngt. Die Bereiche der Elocutio
(Sprachrichtigkeit, Klarheit, Schmuck, Angemessenheit),
Stilgattung und Stilhchen der Rhetorik bildeten die Grundlagen
der Stilistik. Die rhetorischen Figuren und Tropen wurden in die
neue Disziplin mit ihren alten Bezeichnungen als Teil der Stilmittel
tibergefiihrt. Die Stilistik ist zur Zeit sowohl als Unterdisziplin der
Sprachwissenschaft als auch als Unterdisziplin  der
Literaturwissenschaft zu betrachten, die Figuren und Tropen sind
daher der Gegenstand der beiden Wissenschaften. Die Poetik, die
nun als Theorie der Dichtkunst oder theoretische
Auseinandersetzung mit dem Wesen der Dichtung, den Formen,
Gattungen der Dichtung und Ausdrucksmitteln usw. verstanden
wurde, wurde zunidchst ein Teildisziplin der Asthetik, die das
Schone in der Dichtung untersuchte und dann in die
Literaturtheorie als theoretischer Teil der Literaturwissenschaft
tibergefiihrt. Die heutige Literaturwissenschaft ist als Nachfolgerin
der alten Poetik anzusehen.

Rhetorische Figuren und Tropen werden im Persischen in drei

30 Vgl. Arend, S. Einfiihrung in die Rhetorik und Poetik, Darmstadt: WBG Academic,
2012,5.27.
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Wissenschaften untersucht:3! bayan (die
Tropik/ Ausdruckswissenschaft), badi’ (der
Ornatus/Originalitdtswissenschaft) und maani (das Aptum
/Sinngehaltswissenschaft). Diese Wissenschaftszweige bilden
zusammen mit der Metrik die persische Rhetorik, die als ein
wichtiger Teil der persischen Literaturwissenschaft gilt.32 In der
Ausdruckswissenschaft wird die unterschiedliche Ausdrucksweise
desselben Inhalts untersucht, in diesem Bereich der persischen
Rhetorik werden der Vergleich, die Metapher, die Metonymie und
die Periphrase und deren verschiedene Arten ausfiihrlich
behandelt. Diese Wissenschaft soll dazu dienen, die Tropen zu
entschliisseln, um literarische Texte verstehen zu koénnen. In der
Originalitdtswissenschaft wird die Schonheit des Ausdrucks
untersucht, in diesem Bereich der persischen Rhetorik werden alle
Figuren, die zur Ausschmiickung der Aussage dienen, behandelt,
also alle Figuren aufler den Tropen, die in der
Ausdruckswissenschaft behandelt werden. In der
Sinngehaltswissenschaft ~wird die  Angemessenheit des
sprachlichen Ausdrucks untersucht, in diesem Bereich der
persischen Rhetorik werden auch die Sprachrichtigkeit und
Sprachklarheit sowie Satzfiguren behandelt.

Fazit

Fiir sieben von den zehn deutschen Tropen: Metapher, Metonymie,
Metalepse, Synekdoche, Periphrase, Antonomasie und Ironie, gibt es
Entsprechungen in der persischen Sprache und Literatur, die in der
Ausdruckswissenschaft (bayan) behandelt werden. Von den drei
anderen Tropen wird die Hyperbel nicht als Trope, sondern als
Sinnfigur bezeichnet und in der Originalitdtswissenschaft (badi’)
untersucht. Die Litotes als eine Trope, bei der ein positiver Begriff
durch die Verneinung seines Gegenteils umschrieben wird, und die
Emphase als eine Trope, bei der ein Begriff in dessen tieferem Sinn
gebraucht wird, kennt die persische Sprache und Literatur weder als
Trope noch als Figur, obwohl im Persischen Sétze, in denen diese

31 Kazzazi, M. Zibi-Sendsi-e sohan-e parsi 1, bayan (Asthetik der persischen Sprache
1, Tropik), 5. Aufl.,, Teheran: Markaz-Verlag, 1375/1996, S. 14 ff.

32Vgl. Shamisa, S. Negah-i taze be badi’ (Ein neuer Blick auf den Ornatus), Teheran:
Mitra-Verlag, 1383/2004, S. 21.
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Stilfiguren eingesetzt werden, verstanden und verwendet werden.
Die deutschen Wortfiguren sind mehr oder weniger mit den
persischen formbezogenen Figuren und die deutschen Sinn- bzw.
Gedankenfiguren sind mit den persischen inhaltsbezogenen Figuren
zu vergleichen. Fast alle wichtigen rhetorischen Figuren und Tropen,
die in der deutschen Sprache und Literatur vorkommen, sind, um
das Ergebnis in einem Satz zusammenzufassen, in der persischen
Sprache und Literatur zu finden und umgekehrt, nur dass manchmal
nicht das fiir eine Figur oder Trope gehalten wird, was in der
anderen Sprache und Literatur als Figur oder Trope betrachtet wird.
Es gibt selbstverstandlich auch einige Stilmittel, die in der deutschen
Sprache und Literatur als rhetorische Figuren betrachtet und
behandelt werden, wahrend sie in der persischen Sprache und
Literatur als andere Ausdrucksmittel angesehen und in anderen
Bereichen der Rhetorik, Poetik bzw. Stilistik untersucht werden und
umgekehrt.
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Abstract

Out of Iranian hospitality culture in the Safavid era emerged some royal courtesy
and etiquette which formed a basis for Safavid diplomatic protocol. However,
the details of the protocol and etiquette, perhaps due to the familiarity or the
insignificance of them in the eyes of Iranian people, are less documented in
Persian historical records and should be tracked down to non-Iranian sources,
in particular 15t-18th century European travelogues, whose writers were
unaccustomed with Iranian formalities and therefore recorded them in their
writings. For that reason, in the present study, efforts have been made to gather
and classify the said protocol and etiquette rest on data extracted from European
travel literature; various aspects of the formalities, including the date of entry
and departure of embassies, the date and the place of the royal levee, order of
precedence and the manner of receiving foreign delegations, the way of paying
respect to Shah, seating arrangements, the manner of giving and receiving royal
gifts, and gaining royal decree to leave the country, are all part of the diplomatic
protocol and etiquette in Safavid Iran which differ significantly from their
previous historical periods. The etiquette and protocol in the Safavid court led
to the emergence of some titles and positions such as Mihmandar and
Mihmandar-bashi, whose owners were obliged to serve their international
guests and foreign diplomatic delegations and show them high regard and
respects from the moment of their arrival until the time of their departure.
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Gastfreundschaftskultur und diplomatische Rituale im Iran zur Zeit der Safaviden
Nach europaischen Reiseberichten im 15. bis 18. Jahrhundert
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(S. 67-96)
Eingegangen: 10.08.2019; Angenommen: 28.09.2019

Zusammenfassung

Aus der iranischen Gastfreundschaftskultur der safawidischen Epoche entwickelte
sich eine hofische Etikette, die die Grundlage fiir das diplomatische Protokoll des
Safawidenreichs bildete. Die Einzelheiten dieses Protokolls und der Etikette sind
jedoch - moglicherweise aufgrund ihrer Vertrautheit oder vermeintlichen
Unwichtigkeit in den Augen der iranischen Bevolkerung - in den persischen
historischen Quellen nur spérlich dokumentiert. Vielmehr lassen sie sich in
nichtiranischen Quellen, insbesondere in den europédischen Reiseberichten des 15.
bis 18. Jahrhunderts, auffinden, deren Verfasser mit den iranischen Férmlichkeiten
nicht vertraut waren wund diese daher detailliert niederschrieben.
Im vorliegenden Beitrag wurde versucht, diese Protokollregeln und Etikette auf
Grundlage europdischer Reiseliteratur zu sammeln und systematisch darzustellen.
Dabei werden verschiedene Aspekte dieser héfischen Formlichkeit behandelt,
darunter der Zeitpunkt von Ein- und Ausreise diplomatischer Gesandtschaften,
Datum und Ort des koniglichen Empfangs, Rangordnung und Empfang
ausldndischer Delegationen, die Art der Huldigung gegeniiber dem Schah,
Sitzordnung, Ubergabe und Annahme koniglicher Geschenke sowie das Einholen
einer Ausreisegenehmigung durch konigliches Dekret. Diese Elemente des
diplomatischen Protokolls in der safawidischen Zeit unterscheiden sich wesentlich
von den Praktiken fritherer Epochen.
Die Ausgestaltung dieses Protokolls fiihrte auch zur Entstehung bestimmter
Amter und Titel wie Mihmandar und Mihmandar-baschi, deren Tréager
verpflichtet waren, ausldndische Gaste und diplomatische Delegationen von ihrer
Ankunft bis zur Abreise mit groitem Respekt und hochster Gastfreundschaft zu
betreuen.
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Gastfreundschaftskultur und diplomatische Rituale im Iran
zur Zeit der Safaviden

Nach europiischen Reiseberichten im 15. bis 18. Jahrhundert
Ali Shahidi!
Kosar Habibi?
Einfiihrung

Beginnend mit der Safavidischen Dynastie im frithen 16. Jahrhundert
sandten die Européer viele staatliche und nichtstaatliche Delegationen
zu politischen, kommerziellen und religiosen Zwecken in den Iran3.
Die Art und Weise, wie die iranische Regierung diese Gaste
behandelte, basierte auf bestimmte Brduche, die als Muster der
diplomatischen Formalititen des Iran in der Safavidischen Ara
bezeichnet werden konnen. Die Anerkennung dieser Etikette wird zu
einem besseren Verstindnis der damaligen Situation im Iran fiihren,
da die Formalitdten in jeder Periode von den sozialen, kulturellen,
politischen und wirtschaftlichen Bedingungen ihrer Zeit beeinflusst
wurden. Reiseberichte und Berichte sind wichtige Quellen fiir das
Studium diplomatischer Brduche, da diese von den Iranern als
Routine angesehen und in keiner Quelle aufgezeichnet wurden. Aber
fiir einen Auslander lohnt es sich, diese zu schreiben. In diesem Artikel
wurde daher versucht, die diplomatische Formalitit des Iran
zwischen dem 15. und 18. Jahrhundert mit einer auf Reiseberichten
basierenden Studie zu {iberpriifen und die relevanten Punkte
herauszuarbeiten und einen Rahmen fiir diese zu skizzieren. In der
Tabelle 1 sind die Reiseberichterstatter, ihr Reisejahr, ihr Beruf und ihr
Herkunftsland sowie die damaligen iranischen Konige aufgefiihrt.
Die Autoren waren Reisende, Botschafter (oder andere Mitglieder
diplomatischer Delegationen), Geschéftsleute, Militérs, Touristen und
christlich-religiose Missionare, und einige hatten mehr als eine
Karriere (siehe Tabelle 1).

1 University of Tehran (Abteilung fiir altiranische Kultur und Sprachen,
Universitdt Teheran), E-Mail: alishahidi@ut.ac.ir

2 University of Tehran, Master-Abschluss in Iranistik an der Universit4t Teheran

3 Frither als damals zur Zeit von Uzun Hassan Ag-quyunlu waren einige
Delegationen aus Europa in den Iran gekommen, aber die Anzahl von ihnen,
ihre jeweiligen Lander und die Art der Begriifung waren nicht vergleichbar
mit der safawidischen Ara.
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Tabelle 1: Reiseschriftsteller und zeitgenossische Monarchen

. . Ursprungsland .
Monarch Reiseschriftsteller Besetzung /Versandland Zeitleiste
o Caterino Zeno* Diplomat Republik Venedig 1472
Uzun Hasan - - - -
- __ .| Giosafat Barbaro® Diplomat Republik Venedig | 1473-78
Aq Quyunla y—
mbrogio
(1453-78) glo Diplomat Republik Venedig | 1474-75
Contarini
P B Miguel Ferreira Diplomat Portugal 1513-15
Sah Isma‘il I Fernio G 3
erndo Gomes de
Safavid L Diplomat Portugal 1515-16
emos
(1502-24) i . -
Anténio Tenreiro Diplomat Portugal 1523-24
&ah Michele Membre Diplomat Republik Venedig | 1539-40
a
Dipl t
Tahmaseb I Anthony _lp omat/ , ,
. Reisender und Grof$britannien 1562
(1525-76) Jenkinson®
Entdecker
Sah “Abbas I Anthony & Robert | Reisender und
Grof$britanni 1599
(1587-1629) Shirley’ Abenteurer/S rolbrianiien

4 Caterino Zeno (ein Mitglied der einflussreichen aristokratischen Zeno-
Familie in Venedig) war 1472 venezianischer Botschafter am persischen Hof
(aufgrund seiner Verwandtschaft mit Uzun Hasans Kénigin: Theodora Megale
Komnene alias Despina Khatun). Er veroffentlichte nach seiner Riickkehr
einen Bericht {iber seine Reisen, der nicht mehr existiert (Thomas 2010, S. 2315).
Tatsdchlich wird Zenos Reisebericht von einem Mann namens Ramusio
verfasst, der mit Shah Isma'il I Safavid zusammenarbeitet und zugibt, dass
Zenos Bericht verschwunden ist und dieses Buch auf Zenos Korrespondenz
mit dem Erzéhler selbst basiert , (Ramusio 2002, S. 217).

5 Giosafat Barbaro, venezianischer Kaufmann, Reisender und Diplomat
(Venedig 1413-94). Er wurde zum venezianischen Botschafter in Persien (1473-
78) ernannt, um seinen Aq Qoyunli-Souverdn Uzun Hasan zu bitten, Krieg
gegen die zunehmend bedrohliche Macht der osmanischen Tiirken zu fithren.
Barbaros Reisebuch, das 1487 geschrieben und in zwei Teile geteilt wurde
(Tana oder Asow und umliegende Lander und Persien), ist etwas liickenhaft
und diskontinuierlich. Dennoch enthélt es bemerkenswerte historische
Informationen, (Piemontese 1988, S. 758).

6 Er wurde nicht nur von Kénigin Elisabeth zur Agentin ernannt, sondern auch
von Zar Ivan fiir die diplomatische Mission im Iran entsandt.

7 Shirleys Briider Anthony und Robert waren die zweiten und dritten Séhne
eines englischen Adligen. Nach einer Begegnung mit einem persischen
Héndler und spéter mit einem groflen Reisenden namens Angelo, der ihn
ermutigte, nach Persien zu gehen und Sophis Gunst zu suchen (Shah “Abbas ),
beschliefit Anthony Shirley, in den Iran zu reisen, um Wohlstand zu erlangen
(meistens begleitet von 25 Anhingern) von ihnen Gentleman (und sein
jingerer Bruder Robert). Von dieser Expedition wurde ein kurzer Bericht von
William Parry veroffentlicht, einer seiner Anhéanger, ein anderer von ihm, ein
dritter von einem anonymen Autor, und ein vierter wurde von George
Manwaring geschrieben. Auch einer seiner Begleiter. Von diesen Werken ist
Parry's ein sehr kurzer Bericht, und Sir Anthonys eigene Beziehung wurde
eher geschrieben, um sein Wissen zum Thema Regierung und Politik zu
zeigen, als um seine Abenteuer zu beschreiben. Indizieller und amiisanter
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Tabelle 1: Reiseschriftsteller und zeitgenossische Monarchen

. . Ursprungsland .
Monarch Reiseschriftsteller Besetzung /Versandland Zeitleiste
oldner
Georges
Heili
Tectander von Diplomat o criges . 1602
Romisches Reich
derJabel
Garcia de Sil
arc1.a estvay Diplomat Spanien 1617-19
Figueroa
Abenteurer
Pietro Della Valle und Italien (Rom) 1617-23
Weltreisender
Reisender und
Thomas Herbert Historiker/Di Grof$britannien 1627-29
plomats
Henry Gooch Diplomat? GrofSbritannien 1627-29
Robert Stodart Diplomat!0 GrofSbritannien 1627-29
Sah Safi Herzogtum
’ Adam Oleari Dipl t 1637
(1629-42) am s ploma Holstein
Sah “Abbas Jean-baptiste Edelsteinhdndl . 1664 (6th
. . Frankreich
I Tavernier er /Reisender voyage)
(1642-66) Juwelier/Forsc 1665-70/
Chardi Frankreich
Jean Chardin hungsreisender ramirere 1671-77
Sanson Missionar Frankreich 1683
Deutscher
sh Arzt,
5a Eneelbert Forschungsrei
i 3 ngelber
Stileyman Kafm for sender und Schweden "' 1683
(1666-94) P botanisches
Autore
/Diplomat
. . Abenteurer
Giovanni d
un
Francesco Gemelli . Italien 1694
Sah Saltan R Weltreisender
: Careri X
Hisayn /Hiéndler
G io Perei
(1694-1722) rego.rlo eretra Diplomat Portugal 1696-97
Fidalgo

Narrativ, endet jedoch zu einem fritheren Zeitpunkt als bei Parry und dem
anonymen Autor , Manwaring et al., 1825, S. 23.

8 Ein Mitglied der Mission von Sir Dodmore Cotton

9 Kaplan der englischen Botschaft (Mission von Sir Dodmore Cotton)

10 Ein Mitglied der Mission von Sir Dodmore Cotton

11 Kaempfer war der Sekretdr der zweiten Botschaft des schwedischen
Botschafters Ludvig Fabritius

69 SPEKTRUM IRAN ¢ 32. Jg. ¢ Nr. 2-2019




Ali Shahidi, Kosar Habibi

Empfang der Giste

Ab der Zeit des ersten Safavidischen Konigs Isma‘1l ., als die Géste
das iranische Territorium betraten, besuchten sie die Agenten des
Konigs, nachdem sie {iber ihre Anwesenheit informiert worden
waren. Die Kosten fiir Anreise, Unterkunft und Bankett wurden an
die Gaste gezahlt, und in jeder Stadt begriifiten die Altesten der
Stadt die Delegation und versorgten sie mit einem Platz zum
Ausruhen und Unterbringen. Es wurde nicht erwéhnt, dass
wihrend der Zeit von Konig Isma’il Personen abgesandt wurden,
um die Delegationen zu begleiten und zu leiten, und sie waren fiir
ihre Sicherheit verantwortlich!2. Der Konig war sich nattirlich der
Situation der Botschafter bewusst und wiirde sich bei Bedarf um sie
kiimmern?.

Wiéhrend der Regierungszeit von Konig Tahmaseb wurden in
vielen Grenzstddten nach der Ankunft der Delegierten einige Leute
geschickt, um sie zu eskortieren und in die Hauptstadt zu fiihren4
und auch die Reisekosten der Géste zu tragen!®. Es wurden ihnen
jedoch keine festen tiglichen Zahlungen gezahlt, aber der Gastgeber
war dafiir verantwortlich, sie mit Essen und Unterkunft zu versorgen.
Gelegentlich schickten der Kénig und die Altesten den Gasten
Geschenke wie Essen, Kleidung, Pferde oder Geld. Wahrend der
Regierungszeit von Konig “Abbas 1. und danach, um Sicherheit zu

12 Smith 2007, S. 63- 64 & Tenreiro 2014, S. 341- 378.

13 Der erste Botschafter, ,Ruy Gomes de Carvalhoza”, wurde vom ,, Afonso de
Albuquerque” an dem Konigshof von Ismail geschickt. Er und seine Gefahrten
reisten im Marz 1510 von Gua nach Hormuz, aber auf dieser Insel wurde der
portugiesische Botschafter mit dem Befehl des Herrschers vergiftet und starb.
Als Konig Ismail Kenntnis von dem Vorfall erlangte, sandte er Vertreter nach
Gua, um sein Bedauern iiber den Tod des Botschafters auszudriicken, und
"Albuquerque" sandte "Miguel Ferreira" in den Iran. Wihrend dieser Reise
kam der portugiesische Vertreter mit seinem Verwandten Jodo ferreira in den
Iran, um bei einem Unfall die Position des Botschafters zu iibernehmen. Die
Delegation verlieS Hormus im Jahr 1513, aber dieses Mal wurde der
portugiesische Botschafter von einem Sklaven vergiftet, der auf seinen Befehl
geschlagen worden war, und deswegen war er drei Monate lang im Bett. Als
der Konig die Nachricht horte, befahl er, den Botschafter in die Hauptstadt
Tébris zu verlegen (Flannery 2013, S. 33). Der Botschafter erhielt vom Koénig
ein gut ausgestattetes und gerdumiges Haus. Sogar Musiker und Sanger
wurden zu ihm geschickt, aber der Botschafter akzeptierte sie auf Anraten
seiner Regierung und aufgrund seines Engagements fiir seine Religion nicht.
(Smith 2007, S. 38).

14 Membre 2014, S. 201- 204; Morgan and Coot 1968, S. 130, 135 & 139.

15 Ebenda, S. 249- 254.
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geben, einige zur Begleitung zu schicken und einen bestimmten

Geldbetrag zu zahlen, waren auch Voraussetzungen ftir den Empfang
von Gésten.

Zum Vergleich kann gesagt werden, dass wiahrend der
Regierungszeit des Aq-Quyunla keine europdischen Delegationen
begriifit wurden. Reisende sollten die konigliche Residenz
erreichen, wenn sie gesund im Iran ankommen und die
Gastfreundschaft des Konigs genieffen. Wahrend dieser Zeit
wurden keine Zahlungen getatigt, und der Konig schenkte ihnen
Geschenke wie Miinzen oder Waren und sogar konigliches Essenl®,
wann immer er wollte.

Eine Position namens , Steward”

Im Laufe der Zeit wurde eine Sonderposition namens ,Steward”
(Mihmandar”) geschaffen, um die Angelegenheiten der Géste zu
regeln. Im Laufe der Zeit erweiterte sich die Position von einem
Steward, der die ganze Arbeit alleine erledigte, auf zwei Positionen,
die als allgemein Steward und besonderer Steward bekannt waren,
und spéter auf mehrere Positionen, darunter Majordomus und sein
untergeordneter Steward. Es gibt keine Spur dieser Position in
Reiseberichten bis zur Zeit von Konig “Abbas. In den
Reiseberichten von Fendriabel und Sherley Brothers wurde trotz
der Komplimente der iranischen Gastfreundschaft nichts tiber
diese Position erwdhnt, aber in den spateren Reiseberichten, die mit
Konig “Abbas I zeitgemdfs waren, wurde auf diese Position
verwiesen. Konig “Abbas hat neben allgemeinen Stewards auch
einen besonderen Steward fiir seine besonderen Giste ernannt?”.
Im Laufe der folgenden Konige bliihte diese Art und Weise auf und
in Reiseberichten wurden einige die Position von Majordomus und
seinem untergeordneten Steward erwéhnt, die einem Gast oder
einer Delegation zugeteilt worden waren. Spét in der Ara von
Konig “Abbas und danach begleiteten die Stewards die Gaste nicht
nur in der Residenzstadt, sondern auch auf der Route der Hin- und
Riickfahrt und von der Grenze der Einreise bis zur Grenze der
Ausreise. Wahrend der Zeit von Konig Safi begleitete der Steward
beispielsweise die ,Duk-Holstein”-Delegation an die letzte

16 Barbaro 2002, S. 67- 71; Contarini. 2002, S. 145-153; Ramusio 2002, S. 228.
17 Della Valle 1991, S. 148- 150.
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nordwestliche Grenze des Iran, die Stadt Tarki in Dagestan?®.

Ein Uberblick iiber die Aufgaben von Stewards in der
Safavidischen Ara

A. Giste begriifien, sich kiimmern um ihre Unterbringung an
einem bequemen Ort zum Ausruhen auf der Route der Hin- und
Riickfahrt und in der koniglichen Residenz.

B. Einfiihrung eines besonderen Stewards bei der Delegation im
Namen von Majordomus in der Hauptstadt oder der koniglichen
Residenz. Dieser Steward gab den Aufenthaltsort der Delegation an
(und die Punkte ,,C” bis ,L” gehorten zu seinen Pflichten).

C. Mit Gésten sprechen, versuchen, sie zu unterhalten und ihnen
Komfort zu bieten.

D. Auf die Beschwerden der Géste horen und wenn moglich deren
Probleme l6sen.

E. Die Geschenke der Géste auflisten.

F. Wenn moglich, den wahren Zweck der Reise der Giste,
insbesondere der Botschafter, herausfinden, um  die
Regierungsmitarbeiter frither zu informieren, damit sie sich besser
auf das Treffen mit den Botschaftern vorbereiten und auf ihre
Anfragen eingehen konnen. Steward hat diese Aufgaben auf
verschiedene Arten getan. Zum Beispiel wurde im Olearius-
Reisebericht erwidhnt, dass die Deutschen bei der Audienz der
holsteinischen Delegation beim Mittagessen herausfanden, dass
ihre Gastgeber einen mit Italienisch und Portugiesisch vertrauten
Menschen an einem Ort hinter dem Ort der Botschafter versteckten,
um ihre Gespréache zu horen und ihre Ansichten tiber die Iraner
kennenzulernen®. Der Bericht dieser Person tiber die Ansichten
von Botschafter ,Otto Bruggeman” zu iranischen Sitten und
Verhaltensweisen ging zu Lasten des Botschafters und fiihrte zu
einem Verdacht des Konigshofs tiber ihn?0.

G. Vorstellung der besonderen Géste in Anwesenheit des Konigs.
H. Begleitung der besonderen Gaste von ihrem Wohnort zum Hof
und auf dem Riickweg zum Wohnort.

J. Begleitung der Géste bei der Audienz und bei Banketten und
Behandlung wéhrend der Zeremonie.

18 Olearius 2006, S. 373.
19 Ebenda, S. 201.
20 Ebenda 1669, S. 203.
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K. Das Informieren der tdglichen Nachrichten und des iranischen

Konigshofs erwiinschte Nachrichten und der Einladungen des
Konigshofs an die Gaste und die Verbindungsrolle zwischen dem
Hof und dem Gast.

L. Im Falle des Wunsches der Delegation, zurtickzukehren, den
zustdandigen Offizier zu benachrichtigen und zu konsultieren, um
die Erteilung der Erlaubnis zum Verlassen wund zur
Entgegennahme des Khalats des Konigs zu erleichtern.

Reihenfolge der Formalititen des Safavidischen Konigshofs:

Begriiflung der Gaste

Die folgende Tabelle zeigt die Begriifsung der koniglichen Géste, ihren
Standort sowie die Anwesenheit oder Abwesenheit des Verwalters
neben den Gasten auf dem Weg ihrer Reise, ihrer Unterbringung und
auf dem Ruckweg.

Anwesenheit des
Reiseschrift Stewards
Tabelle 2: Der Standort der Begriifung | Der Weg . | Der Weg
stellr Resi
des d der
Gehens N | Riickkehr
Caterino Aufgrund des Fehlens des Original- )
Zeno Reiseberichts ist es nicht klar ) )

Giosafat ) i 21 ~
Barbaro

Ambrogio ) ) )

Contarini )
Miguel ) ) ) )
Feriera
Fernio Begriifung in allen Stidten unterwegs

durch den Herrscher und seine Gefdhrten /
Gomes de . . - - -
Lemos Bereitstellung  eines  Ruheplatzes /
Ubernahme der Kosten der Delegation??
Begriifung durch die Stadtherrscher (mit
Ausnahme des Gouverneurs von Lar) /
. Bereitstellung ~ des  Schlaf-  und
Antoénio . .
. Essensplatzes sowie der Kosten (Die - - -

Tenreiro . L. .

Delegation war fiir die Bereitstellung von
Sicherheit und die Einstellung von
Leibwichtern verantwortlich)?

2l In Té&bris ernannte Ozoun Hassan eine Person, die fiir die Betreuung der
Botschafter verantwortlich war und sich auch um Barbaro kiimmerte, aber
noch nicht zu seinem Steward ernannt worden war.
22 Smith 2007, S. 63- 64.

2 Tenreiro 2014, S. 347- 348, 354, 371- 372, 378 & 380.
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Anwesenheit des

q ] Stewards
Rel:teeslcll:rlft Tabelle 2: Der Standort der Begriifung | Der Weg Resi | Der Wes
des denz der
Gehens Riickkehr
Als er im Iran in der georgischen
Michele Grenzstadt Lari ankam, BegriiSung
Membre Kotwal Lori und Begleiten ihn mit sieben i ) B
Personen in das konigliche Lager?
Sobald das Schiff im Hafen von Schiran
Anthony . N . .
Jenkinson ankgm. Begriifung, Sicherheit, - - -
Bereitstellung von Pferden?
Shirley Begriifung in allen Wohngebieten auf
Brothers dem Weg in den Iran2 i ) )
Georges
Tectander 27
von ) i ) )
derJabel
Garciade | Begriifung bei Einreise in den Iran,
Silva'y Bereitstellung von Pferden, Versenden - v v
Figueroa | von Geschenken einiger Stadtherrscher?s
Pietro Della Begrﬁfi;ung in den Stadten, die unterwegs nicht
valle waren?’, Unterkunft und Verpflegung in - v genannt
diesen Stadten®
Thomas BegriiBung bei Einreise in den Iran, nicht nicht
. - gena
Herbert Bereitstellung von Pferden3! - genannt
Begriifung bei Einreise in den Iran/
Bereitstellung von Lebensmitteln,
Adam Pferden wund anderen Ausgaben/ v v v
Olearius Ernennung eines Stewards durch den
Herrscher von Schmakhi und dann
Ardabil3?
Tavernier | BegriiSung3? - - -
Begriiffung und  Rezeption (Die
J can Regierung von Sah “Abbas II)3 ) ) )
Chardin Begriifung und  Rezeption (Die v - -

24 Membre 2014, S. 203- 204.

25 Morgian and Coot 1968, S. 129- 131.
26 Manwaring 2008, S. 54- 59.

27 Aufgrund der Krankheit und des Todes der meisten Delegationsmitglieder
nach ihrer Ankunft in Langrod gab es kein Wort zur Begriiffung.
28 Figueroa 1984, S. 67, 73-74, 84-86, 105, 128-134, 209- 211, 238- 241, 249- 250, 253,

257 & 260.

29 Della Valle 1991, S. 8.

30 Ebenda, S. 138 & 166-168.

31 Herbert 2008, S. 141- 143 & 147.
32 Olearius 2006, S. 44- 46, 48- 49, 54- 58, 60- 62, 81- 82, 95- 96 & 100-105.
33 Tavernier 1990, S. 123-124.
34 Chardin 1996, V. 2, S. 651.
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Anwesenheit des
. 0 Stewards
Reiseschrift Tabelle 2: Der Standort der Begriifung | Der Weg . | Der Weg
stellr Resi
des d der
Gehens " | Riickkehr
Regierung von Sah Suleiman)3
Begriifung bei Einreise in den Iran/
Bereitstellung aller Kosten, Verpflegung,
I}i;lfﬂb?z Ruheplatz und Pferde/ Begleitung mit v v v
P der Wache und dem Steward auf der
Rundreise3®
. Begriifung bei Einreise in den Iran/
Gregorio . .
. Bereitstellung von Lebensmitteln,
Pereira ; v v v
Fidaleo Pferden und anderen Ausgaben sowie
& Ruheplatz37

Zahlungen an die Gaste

Ab der Zeit von Konig “Abbas I. wurden die Gaste Tagegelder in
bar oder mit Lebensmitteln bezahlt. Dies wurde erstmals im
Reisebericht von Shirley Briider erwdhnt®. Zum Zeitpunkt der
ndchsten Konige war die Hohe der Zahlung ziemlich klar, und die
Gaste konnten Bargeld oder Lebensmittel aus der koniglichen
Scheune erhalten. Kampfer hat darauf hingewiesen, dass alle
Ausgaben der Botschafter im Iran aus der Schatzkammer des
Konigs bezahlt werden miissten, und wenn der Botschafter diesen
Ansatz nicht akzeptiere, wiirden die Verkdufer benachrichtigt, dass
sie unter keinen Umstdnden Waren an die Botschafter und seine
Begleiter verkaufen durften. Natiirlich konnte jeder Botschafter
seine Einkdufe von der Scheune des koniglichen Hofs abholen oder
sich an die Buchhaltungsabteilung des konigshofs wenden, um ihre

3% Ebenda, V. 1, S. 359, 393- 394, 419- 420, 460- 461 & V. 2, S. 468, 487.

3 Kaempfer 1984, S. 242- 245.

37 Fidalgo 1978, S. 38- 48 & 50- 51.

38 Als Shirley und ihr Gefolge in Qazwin ankamen, besuchte der Stadtwachter
(Nazer) sie mit vielen anderen und bat Anthony Shirley nach einem
Kompliment, 20 goldene Lire vom Koénig des Iran, der sich im Tatarstan-Krieg
befand, als Kostiime der Gastfreundschaft zu akzeptieren. Er sagte auch, dass
er den gleichen Betrag und andere Vorréte erhalten wiirde, bis der Konig
zuriickkehrte, da sie aufgrund der Seltsamkeit moglicherweise nicht in der
Lage wéren, ihre Bediirfnisse zu befriedigen. Er sagte, er sei sicher, diesen
Betrag nach der Riickkehr des Konigs zu verdreifachen (Manwaring 2008, S.
51- 52). Koénig “Abbas sandte auch zehn Tage nach seiner Riickkehr nach
Qazwin viele Geschenke an die Shirley-Briider und ihre Gefdhrten.
Manwaring 2008, S. 66- 67.
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Zahlung in bar zu erhalten und auf dem Markt einzukaufen.
Europdische Botschafter zogen in der Regel die zweite Wahl vor. Es
gab keinen Mangel an Essen und Wein auf dem Isfahan-Markt, aber
das Brennholz war schwer zu bekommen und der Preis war hoch?.
Kampfer sagte, dass die Zahlung unabhéngig von der Dauer des
Aufenthalts der Delegation oder dem wahrscheinlichen Tod ihrer
Mitglieder entsprechend der Anzahl der ankommenden Mitglieder
erfolgte. Es war ein “Abbas i pro Tag fiir jedes Mitglied und
ungefihr ein Mahmudi pro Tag fiir jeden Diener. Die Rate wiirde
sich nur dndern, wenn die Botschafter selbst eine Erhchung
beantragen wiirden. Dies war genau so, wie es die Russen und
Tataren taten®0.

Sicherheit der Gaste
Ab der Zeit von Konig “Abbas 1., als die Delegierten zurtickkehrten,
wurden aufler dem Steward die anderen Personen beauftragt, die
Delegation zu begleiten und Sicherheit zu schaffen. Zum Beispiel
sandte Konig “Abbas eine Delegation von Botschaftern unter der
Leitung von Mehdi Quli-Beyg, um Taktander Fundribal, der der
Sekretdr der Delegation von Botschaftern des Heiligen Romischen
Reiches war und alle seinen Gefdhrten an Krankheit gestorben
waren, auf seiner Riickreise zu begleiten, um den Gesandten zu
sichern und auf die Mails von Kaiser Rudolf II zu antworten*!.
Wiéhrend der fritheren Konige der Safaviden begleiteten jedoch
gelegentlich einige Delegierte, wie beispielsweise der Botschafter
von Koénig Isma‘il, der mit Miguel Freira nach Siiden reiste, um mit
dem portugiesischen Regenten tiber die von den Hormus besetzte
Insel zu verhandeln. Und dann kehrte er zusammen mit dem neuen
portugiesischen Botschafter, Frenao Gomez Dolomes, zum
iranischen Hof zuriick42. Mikel Membe wies auf zwei Muslime hin,
die ihn wéahrend der Krankheit gepflegt hatten und seine
Mitreisenden waren®3. Anthony Jenkinson, der auf dem Weg war,
vom Sammah i zuriickzukehren, und mit dem Gesandten des
Sammah i-Herrschers zum russischen Gericht begleitete, aber diese

39 Kaempfer 1984, S. 244.

40 Ebenda, S. 245.

41 QOlearius 2006, S. 401- 403.
42 Hasan-Nia 2008, S. 226- 227.
43 Membre 2014, S. 249.
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Begleitungen waren nicht offiziell.

Auch die Tradition des Nichtangriffshandelns gegen die
Gesandten wurde stets respektiert, so dass wahrend der
Regierungszeit von Konig Safi im Umgang mit den nicht
normativen Verhaltensweisen des Botschafters von Duk-Holstein,
Brugman, keine gegenseitige Handlung stattfand. Die Iraner
weigerten sich nur, die Vorschlige von Herzog Holstein
anzunehmen, und machten auf diese Weise seine jeweilige
Regierung zur Verantwortung fiir den Umgang mit dem
Botschafter. Dies fiihrte schliefflich zum Prozess gegen den
Botschafter durch das Gericht von Holstein Dock und seiner
Hinrichtung mit dem Schwert#.

Unterhaltung der Giste
Viele Reiseberichte beziehen sich auf die iranischen Bemiihungen,
Gaste zu unterhalten, wie es in der Tabelle 3 gezeigt wird.

Reisebericht Tabelle 3: Unterhaltung und Paseo fiir die Giste

Die Zeremonie der Freude abhalten und Musik spielen, jeden Freitag auf
Barbaro |dem Stadtplatz von Tébris mit Wolf spielen, Einladung zur Audienz und
Prasentation der Geschenke indischer Botschafter

Vorfiihrung der Infanterie von Uzén Hasan in Anwesenheit von am Hof

Contarini
ontarint | - iwesenden Botschaftern4
. Schicken der schénen Musiker und Sanger vom Koénig zum Haus des
Feriera
Botschafters4”
Abhalten eines herrlichen Banketts zu Ehren der Delegation in
de Lemos

Abwesenheit des Konigs, als er im Jagdrevier war4

Jagden mit Jagdvogeln des Ongava Emir "Qassim Binder"4, Abhalten der
Tenreiro |Newroz-Feier und der ersten Audienz der Delegation sowie Abhalten des
SchieBwettbewerbs durch den Kénig>

Abhalten eines dreitdgigen Festivals im Februar mit Polospiel, Abhalten
Membre |der Lobessitzung des Konigs und der Sufi-Gebetssitzung, Geschenke
iiberreichen und Speisen aller Art servierens!

Jagden mit Jagdvégeln vom Herrscher von Sammah i fiir die Unterhaltung
von Jenkinson52

Jenkinson

44 Tectander von derJabel 1972, S. 66.
45 Barbaro 2002, S. 69- 73.

46 Contarini 2002, S. 159.

47 Smith 2007, S. 38.

48 Ebenda, S. 65.

49 Tenreiro 2014, S. 371- 372.

50 Ebenda, S. 382- 385.

51 Membre 2014, S. 227- 228.

52 Morgan and Coot 1968, S. 135.
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Reisebericht

Tabelle 3: Unterhaltung und Paseo fiir die Giste

Shirley
Broyhers

Standige Entsendung einer Gruppe von Musikern und Darstellern in die
Residenz der Géste in Qazwin®, Durchfiihrung von Polospielen,
Feuerwerk und Blitz an den Wianden und Déchern von Kasan Widder
kampfen und soweiter und sofort %5, Jagden mit Jagdvogeln und mit
anderen Jagdtieren>®

Della Valle

Abhalten der Newroz-Feier, Durchfiihrung von Polospielen, Abhalten der
Parteien von Altesten der Stidte, Anzeigen der Geschenk, Abhalten von
Polospielen und Spielen mit Wolf auf dem Qazwin-Platz, um die
Stimmung der Offentlichkeit zu geniefen und das Nachdenken iiber den
Krieg zu unterdriicken’, Den Wein der Géste in einem schweren goldenen
Becher servieren. Es wiirde dazu fiihren, dass der Becher aus der Hand des
Gastes féllt und das Publikum zum Lachen und Geniefien bringt58

Figueroa

Halten der Feier von Herrscher von Lar®, Leidenschaftliche Begriifung
mit Musikinstrumenten und Tanzerinnen und Tdnzern in den Stiadten, die
im Weg waren (mit Ausnahme von Qom, wo die Ténzer aus Respekt vor
Hazrat Masoumeh nur Ménner waren und keine Frauen unter den
Begriifungspersonen waren)®, Einladung des Lahore-Botschafters zur
Teilnahme an der Begriifung®!. Bringen die Botschafter zum Café durch
dem Konig2, Einladung der Botschafter zum Festival der
Wassersprengung in Zayandeh-Roud im Juli®®

Herbert

Leidenschaftliche BegriiSung mit Musikinstrumenten und Tanzerinnen
und Tdnzern in den Stiddten, die im Weg waren®

Olearius

Sammab i: Begriifung mit Musikinstrumenten und speziellem Clown von
Han vor dem Stadttor, Beleuchtung auf den Déchern der Stadt, Hans
Versammlungsparty, die europdischen Musiker einladen, im Grofen Palast
zu spielen, Présentation der besten Pferde von Han auf den teuren
Teppichen® / Ardebil: Leidenschaftliche Begriisung vor dem Stadttor®t/
Leidenschaftliche Begriifung in den Stddten, die im Weg waren BegriiSung
mit Musikinstrumenten und laufen auf Holz aufierhalb von Qom-
BegriiBung in Kasan und Ausstellung indischer Streitwagen, die sich mit
dem Vieh verbinden®’/ Abhaltrn einer Showpartie fiir Géste durch den
Sheriff von Qazwin, einschliefilich Ringen und Polo, Spielen mit Hahn und
Wolf und Prasentieren von Elefanten (die letzte wurde wegen der Hitze des

5 Manwaring 2008, S. 53- 54.

54 Ebenda, S. 62- 63.

5 Ebenda, S. 69 & 71.

56 Ebenda, S. 71.

57 Dell Walle 1991, S. 17, 160- 163, 235- 236 & 240; Dell Walle 1991, S. 274.
58 Ebenda, S. 274.

% Figueroa 1984, S. 93- 94.

60 Ebenda, S. 84-86, 91-92, 105, 116, 119, 129-133, 209-211, 238-240, 249, 253, 255-
258 & 260.

61 Ebenda, S. 328-329.

62 Ebenda, S. 341.

63 Ebenda, S. 345- 346.

64 Herbert 2008, S. 141 & 147.

65 Olearius 2006, S. 55- 60 & 64.

66 Ebenda, S. 101- 103.

67 Olearius 2006, S. 143- 144, 151- 153, 163, 165 & 175- 176.
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Reisebericht

Tabelle 3: Unterhaltung und Paseo fiir die Gaste

Wetters  abgesagt)®s/  Konigshof: Tanz- und Gesangs- und
Wrestlerwettbewerb, Einladung von Botschaftern zur koniglichen Jagd,
Einladung zu Partys von iranischen Altesten und in der Hauptstadt
anséssigen Auslindern®® / Auf dem Riickweg: Begleitung durch den Sheriff
von Kaskar zum Ende von Han Kaskars Herrschaftsgebiet und
Durchfithrung des Wettkampfs mit Bogenschieflen und SpeerschiefSen
durch den Sheriff”0. Ein 5-wochiger Aufenthalt in Sammah i und Einladen zu
allen Arten von Jagd- und Unterhaltungsaktivitidten, Von Han von Shamkhai
eingeladen, an der Feier teilzunehmen, an der die Nowruz-Geschenke des
Konigs verliehen wurden?!

Tavernier

Einladung zum privaten Gliickstreffen des Konigs?2, Teilnahme an der
Audienzzeremonie des Botschafters von Usbek”3, Die Ubergabe kénigliches
Khalat an Tavernieh und die Einladung der in der Hauptstadt lebenden
Ausliander zur Teilnahme an der Zeremonie, Einladung der Musiker,
Tavernier auf dem Weg hin und her zu diesem Ereignis zu begleiten?4

Chardin

Eingeladen von Sahnawaz-Han, Herrscher von Georgia5, Vom Beobachter
eingeladen, die Empfangsvorkehrungen des Konigs zu besuchen?s,
Teilnahme an einer 3-tidgigen Partie zur Delegation eines franzosischen
Unternehmens?”’, Teilnahme an der Audienzzeremonie ausldndischer
Botschafter, Abwechslungsreiche Unterhaltung wie Ringen, Kimpfen mit
Wildtieren, Fechten, Spielen mit Speer, Polo, Spielen und so weiter in der
Audienzzeremonie’8, Von den Altesten eingeladen zu essen, wie der
Stadtwichter, auf Kosten des Konigs mit dem Konig nach Qazwin zu
reisen”?

Sanson

Alle Arten von Unterhaltung wie Prasentieren erstaunliche Tiere,
verschiedene Spiele, Pferderennen fiir die Kinder des Adels und
dergleichens?

Kaempfer

Abhalten von Feier und Party, Prasentieren erstaunliche Tiere,
Prasentation von Geschenken (In der ersten Audienz aufgrund der
Krankheit des Konigs wurden Musik und Schauspiel nicht anders als
tiblich aufgefiihrt)!

Fidalgo

Kong Hafen: Feier, Licht und Feuerwerk, Musik spielen$?/ Begriifung in

68 Ebenda, S. 156- 157.

69 Ebenda, S. 200, 209- 218, 221 & 226- 227.
70 Ebenda, S. 349- 350.

71 Ebenda, S. 355- 358.

72 Tavernier 1990, S. 147- 153 & 156- 162.
73 Ebenda, S. 130- 132.

74 Tavernier 1990, S. 136 & 139-141.

75 Chardin 1996, V.1. S. 359- 360.

76 Ebenda, V.2. S. 630- 631.

77 Ebenda. S. 606.

78 Ebenda, S. 636- 643 & 648- 651.

79 Ebenda, S. 627- 628 & 648.

80 Sanson 1967, S. 74, 76 & 81.

81 Kaempfer 1984, S. 247- 276.

82 Fidalgo 1978, S. 39.
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Reisebericht Tabelle 3: Unterhaltung und Paseo fiir die Giste

den Stiadtens3/ Beleuchtung und Nachtunterhaltung in Shirazs*/
Groflartige Begriifiung in Isfahan (bei der Einreise und auch beim
Audienz), Sie nehmen an koéniglichen Zeremonien wie Nowruz teil,
horen zu, wie Courtyard das Geschenk singt, das Rituale gibt und
entgegennimmts’, eingeladen, das Eigentum von Shiraz 'Sheriff und
seiner privaten Geméildesammlung zu besuchen$¢

die Audienz der Giste

Die Begriilung der europdischen Géste war bis zum Ende der Ara
von Konig “Abbas I. im Allgemeinen einfach und unterschied sich
in ihrer Art von der BegriifSung der Botschafter der Nachbarlénder,
sodass fiir die indischen Botschafter in einigen Fallen der Konig des
Iran personlich vor den Toren der Stadt ging, um sie zu begriifien?’.
Zum Beispiel hatte Konig “Abbas eine grofle Zeremonie innerhalb
von 18 Kilometern vor den Toren der Stadt arrangiert, um den
Botschafter von Lahore in Isfahan zu begriifien. Er ging auch zu den
Toren namens Kasan, dem Eingang des Botschafters, und zuvor
waren alle Botschafter und Hofgéste eingeladen worden, daran
teilzunehmen. Die meisten Stadtbewohner versammelten sich auch
zur Begriifung, und konigliche Wachen und Sicherheitskrifte
waren fiir die Aufrechterhaltung von Ordnung und Sicherheit
verantwortlich88. An einer anderen Stelle wurde erwidhnt, dass
Konig “Abbas bei der Audienzzeremonie der russischen
Botschafter zusammen mit dem indischen Botschafter auf dem
Pferd den Grofden Platz von Qazwin betritt, aber Hofilteste und
andere konigliche Gaste miissen bei ihrer Ankunft vom Pferd
steigen. Der Konig und der indische Botschafter steigen gleichzeitig
vom Pferd am Tor des Herrenhauses herab, wo der iibliche
Erholungsort des Konigs war®’. Solche Fille veranschaulichen den

83 Ebenda, S. 42.

84 Ebenda, S. 46.

85 Ebenda, S. 50- 51, 54, 56, 69- 70 & 73.

86 Ebenda, S. 73.

87 Vielleicht war einer der Griinde, warum die portugiesischen Botschafter
mehr begriifit wurden als andere Européer, dass sie einen Teil Indiens und
Hormus besetzten, sich als Regent Indiens bezeichneten und zu dieser Zeit
irgendwie dem Iran nahe standen.

88 Figueroa 1984, S. 328-330.

89 Della Valle 1991, S. 341.
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besonderen Wert der indischen Botschafter am iranischen

Konigshof. Im Reisebericht von Kaempfer wird auch erwahnt, dass
der Konig, als er die hochrangigen Géste begriiflen wollte, zundchst
seinen Nachfolger mit Verwaltern von Altesten und 7.000
bewaffneten Soldaten sechs Kilometer weit schickte, um die
Empfangsformalititen zu erledigen. Die Bewohner am
Straflenrand, gekleidet in exquisiten Kosttimen, breiteten die
Texturen aus Gold und Silber vor dem Pferd des Gastes aus. Dann
setzt sich der Kénig auf das Pferd und reitet eine halbe Meile voraus
zur Begruffung. Ein Beispiel fiir eine solche Begriiffung fand
zweimal wahrend der Regierungszeit von Konig Stileyman statt.
Eine im Jahre 1670 und Begriiffung durch den Konig von Abdul-
Aziz Han Usbek, der sein Amt niederlegte und nach seiner
Pensionierung nach Mekka ging und eine andere fand am 24.
Januar 1688 statt, als der Konig Saltan Muhammad Akbar, den
dritten Sohn von Aurangzeb, begrtifite, der sich gegen seinen Vater
auflehnte und Zuflucht am iranischen Hof suchte?®0, Wahrend der
Zeit von Aq-Quyunla gab es einen dhnlichen Unterschied im
Verhalten. Im Reisebericht von Barbaro ist enthalten, dass die
Audienz der indischen Botschafter am Hof von Uztn Hasan
weithin gefeiert wurde und sich mehrere tausend Menschen
versammelt hatten, um die Zeremonie zu sehen!. Es gab jedoch
keine besonderen Zeremonien fiir die venezianischen Botschafter.

Zeit der Audienz

Als die Botschafterdelegation am iranischen Hof ankam, musste sie
immer darauf warten, dass der Konig die Erlaubnis fiir der Audienz
erteilte?2. In der Safavidischen Ara hatte sich die Wartezeit fiir die
Audienz im Laufe der Zeit erhoht. In der Zwischenzeit ist die Ara
von Konig “Abbas eine Ausnahme, mit der niedrigsten Wartezeit
von 2,3 Tagen, die seiner Regierungszeit gehort. Diese Zeit war
abhingig von verschiedenen Bedingungen, wie dem Verhiltnis der
iranischen Regierung zum Land der Gesandten, und je dunkler das

9 Kaempfer 1984, S. 237.
91 Nawaie 1985, S. 125- 126.
92 Savory 2011.
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Verhiltnis, desto linger die Wartezeit; Chardin erwéhnte, dass der
iranische Konigshof Botschafter dazu zwinge, einige Zeit auf die
Audienz abzuwarten, um ihren Ruhm und ihre Macht zu
demonstrieren. Und es war iiblich, dass die Botschafter das Haus, in
dem sie lebten, nicht verlassen durften, bevor sie die Erlaubnis der
Audienz erhielten, sodass sie als Gefangene der Regierung
bezeichnet werden konnten. Der Iraner glaubte, der Brauch sei eine
Hommage an den Botschafter, und wenn der Botschafter den Konig
bald besucht, konnte der Botschafter vermuten, dass die Regierung
es leid war, ihn zu behandeln. Wihrend der Zeit, in der der
Botschafter auf der Audienz wartete, versuchte der Konigshof, die
Absichten des Botschafters durch den Steward zu eruieren, die
Bedingungen des Empfangs stimmten mit den Absichten des
Botschafters tiberein, und eine Antwort wurde fiir ihre Anfrage
vorbereitet®.

Diagramm 2: durchschnittliche Wartezeit fiir die teilnahme am
Koniglichen Lever (Bar-e Am)

70
60
50
40
30
20
10

Uzun Sah Sah  Sah Abbas Sah Safi Sah  SahSdltan
Hasan Aq Tsma‘lll Tahmasp I Suleyman Hasayn
Quyunlu

Ort der Audienz

In der Zeit der Safaviden war der Ort der Audienz nicht festgelegt,
und die Menschen an den bevorzugten Orten des Konigs (Zelt,
koniglicher Palast und sogar in der Nédhe des Schlachtfelds) und in
anderen Stidten als der Hauptstadt hatten Gelegenheit, daran
teilzunehmen. Zum Beispiel wird im Buch von “Alem-Araye Konig

% Chardin 1996, V. 3, S. 1300.
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-Isemaeil die Anwesenheit von Ilchi Saltan Salim im koéniglichen

Palast in Isfahan® erwahnt, und im Gahangugaye-Hagan wird
erwdhnt, dass Roman Ilchian in der Jahan-namey-Veranda zur
Anwesenheit von Konig Ismaeil®> kam. In der Alem-Araye-"Abbas
i gab es mehrere Fille, darunter die folgenden: Anwesenheit von
Mir Mohammad Masoom Han Ilchi aus Indien in Anwesenheit von
Konig “Abbas “in einem Kriegslager um Eriwan"%, Anwesenheit
des Botschafters des Konigs von Spanien und Portugals im
Kriegslager des Konigs an der Kiiste von Kars”, Anwesenheit der
Ilchian und Kleriker, die vom spanischen Kénig geschickt wurden,
in Nags- e Gahan in Isfahan%, und die Anwesenheit von Nader-
Mirza-Basi Usbek (Gesandte von Nader Mohammad Han) und
Hawge Hagi (Gesandte von Konig Salim von Indien) zur
Anwesenheit von Konig “Abbas in "Ashraf Stadt”®.

Es sollte hinzugeftigt werden, dass wihrend der frithen Konige
der Dynastie (Ishmael I. und Tahmaseb), die sich normalerweise im
Lager befanden, die Audienz hauptsdchlich im Zelt des Konigs saf3.
Allmahlich, als mehr und mehr Leben der spéteren Safavidischen
Konige durch die Paldste ging, wurde die Audienz mehr in
koniglichen Gebduden untergebracht. Mit der Zunahme der
Formalititen wurde es jedoch vorgezogen, dass die Audienz der
Botschafter im Palast stattfand. Chardin erkldrte in seinem
Reisebericht, als Konig “Abbas II. im koniglichen Lager im Stiden
des Kaspischen Meeres war, kam der niederldndische Botschafter
zur Audienz zum koniglichen Zelt!%. Dies deutet darauf hin, dass
Botschafter wiahrend der spaten Safavidischen Kénige auch in die

koniglichen Lager und Zelte fiir die Audienz kamen.

94 ‘Alam Ara-ye Sah Isma‘il 1970, S. 511.

9 Tarihe Cahéngoéa-ye Haqan 1984, S. 225.
% Eskandare-e Monsi 2003, V. 2. S. 647.

97 Ebenda, S. 665.

98 Ebenda, S. 862.

9 Ebenda, V. 3, S. 1015- 1016.

100 Chardin 1996, V. 3, S. 1294.
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Tabelle 4: Ort der Audienz
konigliche
Residenz in der Der konigliches
Monarch | Reiseschriftsteller Zei konigliche
eit des ersten Zelt
P Palast
koniglichen lever
Caterino Zeno Tabris 4 -
Uzun - -
Hasan Giosafat Barbaro _Ta'bns v -
Contarini Isfahan v -
Miguel Ferreira Téabris v -
Das konigliche
Lager innerhalb
de Lemos Voﬁ zehn Tagen ) Y
Isma‘il I von Kagan
Das konigliche
Lager innerhalb
Antoénio Tenreiro von einem oder - 4
zwei Tagen von
Tabris
. Marand, das
Tahmaseb Michele Membre konigliche Lager i Y
I Jenkinson Qazwin v -
Shirley brothers Qazwin v -
von der]Jabel Tabris 4 -
Figueroa Behsahr v -
Abbas I Pietro Della Valle Qazwin Y Jannat -
Garten
Thomas Herbert Behsahr101 v -
Safi Adam Olearius Isfahan v -
“Abbas 11 Tavernier Isfahan v -
Jean Chardin Isfahan v -
Sanson Isfahan v -
Suleiman v'Saadat
Kaempfer Isfahan Abad -
Garten102
Saltan Gemelli Careri Isfahan v Ali Qapa!0 -
Hasayn Fidalgo Isfahan v -

Luxus der Audienz
Widhrend der Regierungszeit von Konig “Abbas I. stiegen die
staatlichen Einnahmen aufgrund kommerzieller Aktivitdten. Und

101 Herbert 2008, S. 148.

102 Einer der Gérten an der Stidseite von Zayandehrad, in dem sich zwei Paléste befanden
(Haft Dast und Ayeneh Haneh) Ayeneh Haneh wurde auf Befehl von Kénig “Abbas II. in
diesem Garten errichtet. khodaie 2016, S. 17- 19.

103 Geméfs Sanson wurde dieser Palast dem koniglichen lever. Sanson 1967, S.

72 & 74.
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in den Tagen der nachfolgenden Konige fiihrte der lang anhaltende

und relativ stabile Frieden mit den Nachbarregierungen zu
hoheren Ausgaben fiir die Gerichtsformalitdten und deren Luxus.
Sein Hohepunkt wurde in den Empfangszeremonien von Konig
“Abbas II. und Konig Salomo gesehen. Bei der Zeremonie zogerten
sie nicht, Geld fiir noch so kleine Dinge auszugeben, und
verwendeten alle Arten von Silberwaren, Goldwaren und Waren,
die mit Edelsteinen verziert waren, und Pferde edler Rassen, die
mit Gold und Seide bekleidet waren, und seltene Tiere. Dennin den
Augen der Iraner war die verschwenderische Zeremonie eine
Moglichkeit, den Gésten den Reichtum und die Macht des
Konigshofs zu zeigen.

Prioritit der Audienz

Wahrscheinlich seit der Regierungszeit von Konig “Abbas II. wurde
nach und nach versucht, die Audienz- wund die
Abschiedszeremonie fiir mehrere Gruppen von Botschaftern
gleichzeitig abzuhalten. Dies hat die Delegationen dazu
gezwungen, linger am Konigshof zu bleiben. In einer Situation, in
der die Audienzzeremonie einmal fiir die Delegationen
ausgetragen wurde, bestand die Prioritidt der Botschafter darin, ihre
Uberlegenheit gegeniiber dem Konig und der iranischen Regierung
zu zeigen, was unter den Delegationen grofien Wettbewerb
hervorrief.

Und bei dieser Audienzzeremonie hatten Vertreter der
Nachbarldander fiir den Konig die hohere Prioritdt. Und unter ihnen
haben Muslime mehr Vorrang. Die Reihenfolge in der Audienz war
normalerweise wie folgt: zuerst die indischen Gesandten, dann die
Osmanen und dann die anderen muslimischen Gesandten, wie die
Usbeken und die Lezgians, und dann der christliche Nachbar des
Iran, Russland. Chardin erwéhnte, dass das iranische Konigshaus
dies trotz der Prioritit des Botschafters von Lezgians als des
russischen Botschafters in der Audienz, politisch, woanders
kompensiert hat. Fiir den Empfang und die Bewachung des
russischen Gesandten waren hochrangige Beamte wie
Mihmandarbasi zustindig, der die Botschafter dem Konigs
einfiihrte. Fiir den Empfang der Lezgians war jedoch ein Assistent
eines paramilitirischen Beamten zustdndig. Dartiber hinaus
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zeigten sie Geschenke des Moskauer Botschafters mehr als die
anderer’®. Die europdischen Abgesandten waren nach den
Nachbarn an der Reihe in der Audienz, was sie manchmal
verdrgerte. Gegen Ende der Safavidischen Ara hat der Wettbewerb
unter den Europdern um die Prioritdt in Audienz zugenommen,
was manchmal zu Konflikten zwischen ihnen fiihrte. Die
Einmischung europdischer Botschafter, um die Prioritdt in der
Audienz zu bestimmen, Geschenke zu tiiberreichen und
verschiedene Privilegien vom Konigshof zu erhalten, die mit
Bestechungsversuchen einhergingen, intensiviert wahrend der
Regierungszeit von Konig Soleymon und gipfelte in der
Regierungszeit von Konig Saltan Hasayn.

5. Wege des Respekts fiir Kénige

Eines der zeremoniellen Rituale bestand darin, die besuchten
Personen in der Audienz an den Konig zu leiten, um dem Konig
Tribut zu zollen. Normalerweise nahmen ein oder zwei Personen
den Arm der Person und begleiteten ihn zum Konig, verbeugten
sich oder warfen sich nieder und kiissten die Hand oder den Fufs
des Konigs. Der Brauch, dem Gast wihrend der Audienz den Arm
zu nehmen, war seit den stlichen Konigen tiblich. Die Form des
Tributs wurde seit der Zeit von Konig “Abbas II. detaillierter. Das
heifit, man wirft sich dreimal auf dem Weg nieder, erhebt sich und
geht, um den Konig zu erreichen!. Sanson sagte, dass Hofmusiker
die ganze Zeit Instrumente spielten, wihrend sich die
empfangenden Personen in der Gegenwart des Konigs und vor
dem Essen befanden. Anscheinend wire es aus dem Grund, dass
das Publikum das Gespréch zwischen dem Konig und der Person
nicht horen konnte0s,

Der Sitzplatz der Gaste in der Audienz

Abgesehen von der Position der koniglichen Hoflinge, die
normalerweise feststand, wurde die Position der koniglichen Géste
entsprechend den Uberlegungen gedndert. Beispielsweise wurde
trotz der Uberlegenheit des rechten Platzes als des linken Platzes fiir
Iraner in vielen Féllen der linke Platz fiir europédische Gaste oder

104 Chardin 2010, S. 90.

105 Die Art und Weise, wie es gemacht wurde, war der Timur—Lang—Ara sehr
dhnlich, die im Clavijo-Reisebericht enthalten ist. Clavijo 1987, S. 224.

106 Sanson 1967, S. 84- 85.
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andere Botschafter reserviert, und es wurde behauptet, dass dieser

Platz einen hoheren Wert hat. In dem Mafle, wie einige
Reiseschriftsteller diese Position als die hochste Position unter den
Iranern betrachteten, waren sie stolz darauf, auf der linken Seite des
Koénigs zu sitzen. In Figueroas Reisebericht wurde das erwéhnt,
wahrend einer Besichtigung des Konigs und der Botschafter in
Isfahan betrat der Koénig das Café, nachdem er den spanischen
Botschafter zu seiner Linken, der als der wertvollste Ort unter den
Iranern gilt, und den Botschafter von Lahore zu seiner Rechten
platziert hattel?”. Im Reisebericht von Thomas Herbert heifst es, dass
in Shiraz die Delegation des Botschafters von Sir Dadmur Karen zu
einem grofiartigen Feier von Han eingeladen wurde. An der Spitze
der Partei stand ein mit Perlen und Gold verzierter Sitz, der Han
gewidmet war, und der britische Botschafter safs links von diesem
Posten, und Prinz Tatar safd rechts (mit seinem Platz unzufrieden).
Herbert erklidrte, dass iiberall in Asien, da die linke Hand die Hand
ist, die Schwertkampfer benutzen, dies die am meisten geschitzte
Seite ist!08. Sanson hat auch gesagt, dass die linke Seite im Iran ein
Zeichen von Respekt und Ehre ist, der safs ‘Etemad al-Dawlah in der
ersten Reihe links vom Konig und der Sepahar oder der
Oberbefehlshaber rechts vom Konig, dann saflen Minister,
Gouverneure, Hane, Ilchians, Botschafter und Géaste des Konigs
Reihe fiir Reihe im Flurl®.

Aber andere Reiseschriftsteller haben zu Recht auf die
Uberlegenheit des Rechtsplatzes fiir Iraner hingewiesen. Delawalah
hatte die Doppelpolitik der iranischen Hoflinge verstanden und
sagte, dass alle schiitischen Gaste am Hof auf der rechten Seite sitzen,
was fiir Iraner wie Européer respektabler ist. Und alle sunnitischen
Gaste, von denen die Iraner glaubten, dass sie nicht der Religion
angehorten, safSen auf der linken Seite. Alle waren damit zufrieden,
denn fiir die Sunniten war die Linke wertvoller!10,

In Robert Stoddarts Reisebericht wurde auch darauf
hingewiesen, dass der Erzdhler wéhrend der Audienz des
Botschafters in Anwesenheit des Konigs die Gelegenheit

107 Figueroa. 1984, S. 341.
108 Herbert 2005, S. 77- 78.
109 Sanson 1967, S. 84- 85.
110 Della Valle 1991, S. 272.
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wahrnahm, im Garten spazieren zu gehen und von dort aus sah er,
dass der Konig am goldenen Teich safl und der britische
Botschafter, Sir Dadmor Cotton, zu seiner Rechten warlll, Aus dem
Inhalt von Stoddarts Worten geht klar hervor, dass der Konig die
Position als Symbol fiir den hohen Status des Botschafters
betrachtete. Olarius weist auch darauf hin auf dem Weg und nach
Erreichen von Paris, und die Anwesenheit in der Partei des Hans,
Han hielt den Botschafter in seiner rechten Seite und die iranischen
Altesten sitzen auf der linken Seite von Han, andere Mitarbeiter
waren ebenfalls rechts von den Botschaftern. Das Publikum stand
oder safs um den Saal herum, also war die Wand hinter ihnen und
niemand war hinter dem anderen. Er fiigte hinzu, dass dieses
Kostiim im ganzen Iran verbreitet seil’2. Chardin bemerkte auch,
dass die Iraner die rechte Seite der linken Seite vorziehen!13, und
fugte hinzu, dass bei der Konigshofszeremonie die Armee und die
Staatsbeamten rechts und die Mojtaheds links waren, um klar zu
werden, dass Beamte und politische Achtungen Vorrang vor
geistlichen Beamten haben!4. Ein solches Beispiel fiir die Position
der Geistlichen zeigt nicht nur die Praferenz der Rechten gegentiber
der Linken, sondern ist auch ein interessantes Zeichen fiir die
Machtkontrolle am iranischen Konigshof. Tatsdchlich war die
Politik des iranischen Konigshofs darauf ausgerichtet, wiahrend sie
die Zufriedenheit der Giste verdiente, ihr Ziel zu erreichen Wie
Kempfer betont hat, behaupteten die Iraner, dass fiir den Konig alle
gleich seien und es keinen Unterschied zwischen den Gasten gebe,
so dass niemand tiber ihren Platz in der Zeremonie ungliicklich sei.
Tatsachlich wurde zunéchst die Position des Gastes berticksichtigt,
und dann, wenn die Botschafter entsprechend ihrer Wichtigkeit
und ihres Ranges angewiesen wurden, wurde ihnen ein Platz in der
Nahe des Konigs gezeigt!1>.

Erhalt der Geschenke
Ein wichtiger Brauch in den persischen Hofen war die Tradition,
Geschenke von Gisten entgegenzunehmen. Wie ihre Vorganger

111 Stodart 1960, S. 195.

112 QOlearius 2006, S. 58.

113 Chardin 1996, V.2. S. 768.
114 Chardin 1996, V.3. S. 1288.
115 Kaempfer 1984, S. 255.
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présentierten die Safaviden-Konige die Geschenke, die sie von ihren

nahen und fernen Gasten erhielten, gern am Konigshof und in der
Offentlichkeit. Tatsichlich wurde im Iran der Safaviden der
Austausch von Geschenken besonders als Zeichen der Grofse, der
Gegenseitigkeit und der Macht der Regierung angesehen!!t. Als
Beispiel fiir diese Geschenknation kann man die Geschenke der Duk-
Holstein-Delegation an Konig Safi heranziehen. Die Geschenke
waren wie folgt: 2 handgemachte goldene Kriegskleidung, eine in
voller Lange, eine in halber Lange, 40 Pistolengriffe mit Deckel und
Giirtel mit anderem Zubehor, 2 Schwerter mit Goldhiilse, verziert
mit Opal und Bernstein, 4 Schwert vergoldete silberne Hiilse und mit
Bernsteinabzeichen, 2 Stocke mit Bernstein verziert, 2 schone
bernsteinfarbene Lichter, 2 Kisten weifSer und gelber Bernstein, Eine
teure Speisekammer aus Ebenholz mit goldenem Korper, verziert
mit silbernen und silbernen Sockeln, die eine goldene Drogenkiste
enthielten und mit Edelsteinen verziert waren, und chemische
Drogen, Alle diese Geschenke kommen sicher am iranischen
Konigshof an, mit Ausnahme der kostbaren handgefertigten Uhren,
die den Weg brechen. Diese Geschenke wurden am Tag der Audienz
von fast 70 Hofdienern getragen und zusammen mit 40
geschmiickten Adelspferden vor die Delegation zum iranischen
Konigshof gebracht!!”.

Khalatverleihung

Der Brauch der Khalatverleihung an die Géste des Konigs wurde
im Iran seit der Antike befolgt und nach der Ankunft des Islam
verschwand er nicht nur, sondern wurde auch schnell zum Liebling
der muslimischen Kalifen und wurde zur Gewohnheitstradition.
Wihrend der Dynastien, die nach dem Islam im Iran entstanden,
wurde dieses Kostiim auch gefolgt und die Menschen wurden von
der Verleihung von Khalat bevorzugt. Es gibt viele verschiedene
Arten von Hal’at. Das einfachste von ihnen konnte nur ein Schal,
ein Tuch, ein Mantel oder ein Stoff sein. Je nach dem Status der
Personen wurde die Menge des Hal ats erhoht. Falls notig, gaben
die Safaviden-Konige noch mehr Geld fiir einen Hal"at aus als fiir
den Wert der erhaltenen Geschenke Perfektes Hal’at bestand

116 Matthee, 2012.
117 Olearius 2006, S. 189- 190.
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normalerweise aus: ein paar volle persische Kleider, zusammen mit
einem Pferd mit einem Sattel und Bléttern aus Gold oder Silber, der
Schmuck und das Schwert oder der Dolch, die mit Juwelen
markiert sind, einige Silber- und Goldmiinzen, mit Gold und Silber
gewebte Stoffe, und sogar Kisten mit getrockneten Friichten und
Nissen und anderen trockenen Waren. Und dieses vollkommene
und kostbare Hal’at wurde normalerweise nur den Prinzen und
Botschaftern von Indien gegeben.

In der Zeit der Safaviden war die Khalatverleihung (ohne eine
Partei abzuhalten) ein Zeichen fiir die Erlaubnis, das Land zu
verlassen. Nachdem der Konig die Ausreisegenehmigung
ausgestellt hatte, wurde diese von einem Hal at begleitet. In keinem
Reisebericht steht, dass der Konig seinen Gasten die Erlaubnis
erteilt hat, ohne Hal at abzureisen. Zur Zeit der frithen Konige der
Dynastie konnte man das Land verlassen, indem man Khalat- und
eine Ausreisegenehmigung erhielt. Aber seit Konig “Abbas II
musste man einen koniglichen Hal’at tragen und an einem
bestimmten Tag die Erlaubnis zum Abschied erhalten. Dies
geschah normalerweise wahrend der Audienz anderer Leute und
er ging zum Konig. Nach dem Tribut wurde der Brief von einem
der Altesten in den Turban des Gesandten gesteckt, was ein
Zeichen fiir seinen Abschied war. Zum Beispiel konnen die
Geschenke von Konig Safi an den "Duke-Holstein" erwahnt
werden. Diese Delegation hatte zwei Botschafter. Jedem
Botschafter wurde 1 Pferd mit Spitze, Pferdegeschirr, Sattel und
Blatt mit einer dicken Auflage aus reinem Gold und Pferdegeschirr
und einem Hals mit Goldkugeln, 2 Serien mit goldgewebten
Kleidungsstiicken aus dem besten Gewebe Irans, zusammen mit
einem Bund und einem Schal, 105 Seidenstoffe wie der Damaskus-
Atlas, Daraei, Baumwollstoffe, 15 andere Arten von Stoffen und 200
Tomans Bargeld und fiir nichtbotschafterische Beamte wurden funf
Atlas und fiinf Pdckchen Daraei gespendet!1s.

Erlaubnis zum Verlassen

Abbildung 2 zeigt die Wartezeit fiir die Erlaubnis zum Verlassen.
Abbildung 2 zeigt in Reihenfolge die Wartezeit fiir die Erlaubnis

118 Olearius 2006, S. 225- 226.
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zum Verlassen. Diese Wartezeit war von verschiedenen Faktoren

abhingig gewesen; wie das Niveau der freundschaftlichen oder
feindlichen Beziehungen zwischen den beiden Landern zu dieser
Zeit und andere Faktoren, wie der Krieg des Iran mit seinen
Nachbarn oder die Unterdriickung des inneren Aufstands, der
dazu fiithrte, dass nicht viele Zeremonien des Konigshofs
stattfanden, bis sich die Situation beruhigte. Vor der Safavidischen
Ara in der Uzun Hasan-Ara mussten die venezianischen
Botschafter jedoch im Iran bleiben oder das Land verlassen, wie es
der Konig wiinschte. Zum Beispiel, obwohl Kuntaraini darauf
bestand, im Iran zu bleiben, schickte ihn Uzan Hasan gewaltsam in
sein Land!!?. Aber er mochte auch das Gesprdch mit Barbaro,
sodass er ihn fast bis zu den letzten Tagen seines Lebens fiir
ungefdhr vier Jahre im Iran hielt'?. Konig “Abbas I. wurde
moglicherweise auch aus irgendeinem Grund kein vorzeitiger
Austritt gewéhrt. Wie der spanische Botschafter Figueroa, der trotz
seines Bestehens auf dem Weggang vom Konig nicht gehen durfte.
Delawale wies darauf hin, dass es aus einer Vielzahl von Griinden
hitte sein konnen, Zum Beispiel war der Konig wiitend auf den
Botschafter, der ihn nicht nach Saltaniyeh begleitete, und wollte
eine Antwort geben. Der Konig war es auch nicht gewohnt,
Botschafter friihzeitig zu entlassen, und er glaubte, dass sie in
diesem Fall nicht mehr als Botschafter bezeichnet werden konnten
und der schnelle Pendelverkehr die Arbeit von Kurieren sei.
Delawale vermutete, dass der Konig auf den Ausgang des Krieges
jener Jahre in Europa gewartet hatte um den Grad seiner
Freundschaft mit dem spanischen Kénig zu bestimmen'?!. Kampfer
erwdhnte auch, dass es viel passiert sei, Botschafterdelegationen im
Iran fiir eine lange Zeit zu halten, sogar fiir drei Jahre. Weil sie die
Botschafter freundlicher Lander besonders gliicklich und stolz
machen wollten und wenn der Botschafter es leid war und sich tiber
diesen langen Aufenthalt beschwerte, sah er sich normalerweise
mit einer so angenehmen Antwort konfrontiert: die freundlichen
Gefiihle der Majestdt hindern ihn daran, dem Verlassen der

119 Contarini 2002, S. 157.
120 Barbaro 2002, S. 110- 111.
121 Della Valle 1991, S. 258- 261.
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geliebtesten Vertreter zuzustimmen!22,

Diagramm 2: durchschnittliche Wartezeit bis zum Erhalt eines
genehmigten Ausreiseantrags

30 76
25
20
15 0
10 65
; = B - =
0 | Bl
Uzun Hasan Sah Isma‘il Sah  Sah AbbasI Sah Safi  Sah Saltan
Aq Quyunlu I Tahmasp Husayn
Fazit

In der Zeit der Safaviden hat der diplomatische Prozess durch die
Erhohung der Zahl der europdischen Delegationen, die zu
politischen, wirtschaftlichen und religiosen Zwecken in den Iran
entsandt wurden, einen tiefgreifenden Wandel erfahren. Die
allgemeine Politik der Safavidischen Regierung bestand darin, die
Beziehungen zu ihren Nachbarn und Verbiindeten zu maximieren,
damit sie versuchten, ihre Behandlung, Aufnahme und
Formalitdten bestmoglich zu nutzen. Auf diese Weise konnten sie
nicht nur Macht und Reichtum zeigen, sondern auch den Einfluss
von Delegationen in verschiedenen Teilen ihres Hoheitsgebiets
verhindern, indem sie sich ihnen nidhern und ihre Aktionen
tiberwachen und sich der verborgenen Ziele ihrer Reise bewusst
werden. Und schlieSlich dieses Bewusstsein nutzen, um
rechtzeitige und angemessene Reaktionen und diplomatische
Kommunikation zu ihrem eigenen Nutzen und nationalen
Interesse auszuwéhlen. Seit dem ersten Konig der Safaviden eilten
Regierungsbeamte, um Giste zu besuchen, sobald sie von der
Einreise der Delegationen in den Iran erfuhren und die Reisekosten
der Gesandten von den Iranern tibernommen wurden. Giste
wurden in jeder Stadt begriifst, mit Ruhe und Unterkunft versorgt.
Ab der Zeit von Konig “Abbas I. wurden den Gasten auch

122 Kaempfer 1984, S. 246.
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Tagegelder gezahlt. In historischen Quellen, die sich auf die

Regierungszeit dieses Konigs beziehen, wird auf die Entstehung
der Position des Verwalters verwiesen, der eine Schliisselrolle bei
der Forderung der Arbeit der Delegationen, der Interaktion mit
dem Hof und der Verwirklichung der Ziele beider Seiten spieltel?3.
Seit der Zeit von Konig “Abbas sind einige Personen dafiir
verantwortlich, die Géste auch auf der Riickreise zu begleiten und
ihnen bei der Versorgung mit ihren Bedtirfnissen zu helfen.
Trotzdem war bis zum Ende von Konig “Abbas I. die Formalitét,
europdische Gesandte zu akzeptieren, nicht besonders glamourds,
und dies stand im Gegensatz zu dem Ansatz, den man mit den
Delegierten der iranischen Nachbarn verfolgt hatte. Es sollte gesagt
werden, dass der Ruhm und die Grofie der Karawanen der
Botschafter auch die Art der Begriiffung und deren Empfang
beeinflussten. Je grofier die Macht der regierenden Regierung,
desto hoher die Reisesicherheit, die Begriiflungszeremonie und die
Gastfreundschaft der Giste und als die Macht des Staates abnahm,
anderten sich auch diese. Mit der Erh6hung des Einkommens der
Safavidischen Regierung wahrend der Regierungszeit von Konig
“Abbas I. und dem langfristigen Frieden mit den Nachbarstaaten in
den Tagen der nichsten Konige wurde allméhlich mehr Geld fiir
feierlichen Luxus ausgegeben. Der Hohepunkt ist in den
Zeremonien von Konig “Abbas II. und Konig Stileyman zu sehen.
Ende der Ara von Koénig Soleymon wird mit der Zunahme der
Macht der Hoflinge und der Bestechung und Korruption am
iranischen Hof der Luxus reduziert und schliefllich ging diese Ara
mit dem Tod von Konig Soleymon und dem Kommen von Konig
Saltan zusammen mit anderen Problemen und der Schaffung von
Inflation und zunehmender Armut in der Gesellschaft allmé&hlich

123 Eines der Merkmale einiger safavidischer Konige, wie Konig “Abbas I und
irgendwie Konig “Abbas II, sowie Kénig Ismail, war ein direktes Gespréch des
Konigs mit dem Gesandten und dessen Befragung. Ein solcher Charakter
hangt wahrscheinlich mit dem Charakter des Konigs zusammen. Denn in
anderen Fillen war neben der auflenpolitischen Verantwortung des
Konigshofs die Aufgabe, direkt mit den Botschaftern zu verhandeln, in der
Regel die Verantwortung des Kanzlers (‘Etemad al-Dawlah) und eines
Untergebenen wie Nazer (Floor 2005, S. 452, 466- 467, 473 & 477). Zum Beispiel
kann éeyb “Ali Han Zanganeh erwiahnt werden, der der grofie und méchtige
Kanzler von Kénig Sulayman war und eine wichtige Rolle bei der Gestaltung
der iranischen Aufienpolitik spielte (Matthee, 2015).
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zu Ende.
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Abstract

This study compares the views of Richard Rolle (ca. 1300- 1349), an
English hermit, mystic, writer and Bible interpreter and Ahmad Gazali
(ca. 1060- 1126), an Iranian mystic, writer and preacher on love. These
mystics have spoken of love in detail in their works, Fire of Love and
Sawanih al-‘usag and have shared their mystical experiences with
readers. Topics on love in these two books include the essence of love,
the beloved, characteristics of a lover, essentials of love, and results of
love. Re-examining these categories illustrates the differences and
similarities between the two mystics' views on the concept of love. The
ideas of Rolle and Gazali are overlapping in the nature of love, but their
views differ significantly on other topics. From Rolle's point of view,
love can not be realized except through the religious context and
Christian ethics, and it only makes sense in relation to God, Christ, and
the Trinity. However, in Gazali's view, the ontological and psychological
aspects of love are more intense, and it is capable of being experienced
in relation to God and his creatures. The present study compares the
view of this two mystics on the Essense of love in detail.

Keywords
Richard Rolle, Ahmad Gazali, Fire of Love, Sawanih al- ‘usag, love, mystical
love, divine love
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Die Eigenschaft der Liebe nach der Ansicht Richard Rolles
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Zusammenfassung

Diese Studie vergleicht die Ansichten von Richard Rolle (ca. 1300-1349),
einem englischen Eremiten, Mystiker, Schriftsteller und Bibelinterpreten,
und Ahmad Gazali (ca. 1060—1126), einem iranischen Mystiker, Autor und
Prediger, (iber die Liebe. Beide Mystiker haben ihre mystischen
Erfahrungen in ihren Werken Fire of Love und Sawanih al-‘usaq ausfihrlich
dargestellt.

Themen zur Liebe in diesen beiden Schriften umfassen unter anderem das
Wesen der Liebe, den/die Geliebte(n), Merkmale des Liebenden,
Voraussetzungen der Liebe sowie deren Auswirkungen. Die erneute
Betrachtung dieser Kategorien zeigt sowohl Unterschiede als auch
Gemeinsamkeiten in ihren Auffassungen von Liebe.
Die Ansichten von Rolle und Gazali Giberschneiden sich im Hinblick auf das
Wesen der Liebe, unterscheiden sich jedoch in anderen Aspekten deutlich.
Aus Rolles Sicht kann Liebe nur im religiosen Kontext und innerhalb
christlicher Ethik verwirklicht werden und erhélt ihren Sinn ausschlieRlich
in Beziehung zu Gott, Christus und der Trinitdt. Demgegeniber weist die
Konzeption bei Gazali eine stirkere ontologische und psychologische Tiefe
auf, wobei Liebe sowohl in Beziehung zu Gott als auch zu seinen
Geschopfen erfahrbar ist. Die vorliegende Untersuchung widmet sich
insbesondere einem detaillierten Vergleich ihrer Auffassungen Ulber das
Wesen der Liebe.

Schliisselworter
Richard Rolle, Ahmad Gazali, Fire of Love, Sawanih al-‘usaq, Liebe,
mystische Liebe, gbttliche Liebe
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Die Eigenschaft der Liebe nach der Ansicht Richard Rolles
mit der Beriicksichtigung des Buches Sawanih al-usaq!

Zohre Hemmat?
Fatemeh Lajevardi®

Einleitung

Richard Rolle of Hampole (ca. 1300-1349), Mystiker, Einsiedler,
Autor und Interpret der Bibel, der auch als ,Vater der englischen
Mystik” bekannt ist, ist von einigen Aspekten einer der
interessantesten und einzigartigsten Mystiker Englands, der im 14.
Jahrhundert lebte. Seine Beherrschung der Literatur war erstaunlich.
Er dichtete etliche Gedichte auf Latein und Englisch und hatte einen
bemerkenswerten Einfluss auf die nach ihm kommenden Autoren.
Sein berithmtestes Werk ist ,Das Feuer der Liebe”, das er
urspriinglich auf Latein schrieb und , Incendium Amoris” nannte.
Dieses Werk sagt iiber die Gedanken und Gefiihle Rolles in
Konfrontierung mit dem Gott aus. Rolle versuchte in diesem Werk,
das aus 42 Kapiteln besteht, jeder talentierter und sehnlicher Mensch
bereit zu Empfang die Liebe Gottes vorzustellen und von seinen
mystischen Erfahrungsgrundlagen, also Feuer, Melodie sowie die
Schonheit der Gottesliebe mit seinen Lesern zu sprechen, damit er sie
auch zu solchen Erfahrungen fithren kann.

Aber Ahmad Gazali (ca. 1060- 1126), der zwischen den Tasawuf-
Anhinger unter dem Namen Sultan-e tariqat bertihmt ist, z&hlt zu den
renommierten Médnnern sifiya in der zweiten Hilfte des 5.
Jahrhunderts und Anfang des 6. hijri Jahrhunderts und sammelte in
sich das Wissen von Bagdad und die Liebe von Hurasan®. Er ist einer
der Griinder des theoretischen Sufismus Tasawuf im Iran. Er schrieb
sein wichtigstes Werk, also Sawanih al-isag in 75 kurzen Kapitalen
nach Empfehlung einer seiner Freunde, damit die Interessenten es

1 Ubersetzt von Ali Reza Reisi, Bachelorabschluss im Studiengang
Dolmetschen und Ubersetzen der deutschen Sprache.

2 PhD Student of Comparative Religion and Mysticism, faculty of Law,
Theology and Political Sciences of Islamic Azad University, Science and
Research Branch of Tehran, Iran. E-Mail: z.hemmat955@gmail.com

3Assistant Professor, faculty of Law, Theology and Political Sciences of Islamic
Azad  University, Science and Research Branch, Tehran, Iran
(Assistenzprofessorin), Corresponding Author. Derverantwortungstragende
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lesen und sich dadurch beschwichtigen>. Obwohl er in der Einleitung
seines Werkes erwidhnt, dass er sein Werk tiber die absolute Wahrheit
der Liebe schreibt und damit nicht die Liebe eines Geschopfes®,
sondern die Liebe Gottes meint, gibt es aber Kapitel, in denen er sich
mit dem Thema Liebe eines Menschen zum Gott auseinandersetzt und
sie systematisch analysiert, sodass wir sagen konnen, dass sein Buch
das erste sufisch persisches Werk ist, in dem die Liebe sehr
systematisch zur Diskussion gestellt wurde’. Dartiber hinaus wurde
in seinem Werk die Psychologie eines Liebhabers sowie Geliebtes
analysiert und dartiber diskutierts. Im Nachhinein versuchen wir
herauszufinden, was die Interpretation dieser zwei Mystiker von der
Liebe ist und welche Besonderheiten hat sie. Und aber auch, was
tatsachlich Wert ist, geliebt zu werden.

Liebe aus der Sicht Richard Rolles

Vor allem ist es notwendig zu entdecken, was die Liebe aus der
Sicht Rolles ist und welche Gefiihle er in einem Menschen Liebe
nennt. Im siebten Kapitel seines Buches beschreibt er Liebe als eine
Zusammenfassung aller Wiinsche und Anliegen in der Essenz des
Geliebten und intensiver Sehnsucht eines schonen Tates, wobei er
die Gedanken deren Erreichen erkldrt®. Seiner Ansicht nach muss
man die Liebe durch ihre Eigenschaften erkennen und das
Begreifen des Wesens der Liebe ist lediglich durch Lieben und eine
personliche Erfahrung realisierbar, da jeder es verstehen, deren
Eigenschaften herausfinden und nach deren Suche gehen kann0.

Aber hier wird eine entscheidende Frage gestellt, was genau wir
Rolles Ansicht nach liebenswert ist.

Rolles Uberzeugung nach sind Elemente liebenswert, die iiber
das Gutsein reichen, oder im Gedanken sind, das zu erreichen,
sowohl nachhaltig als auch vorldufig. Aus diesem Grund wird die
duflere Schonheit oder kurzweiliges irdisches Vermogen nicht als
liebenswert bezeichnet, da aus denen entstehenden Genuss
einstweilig und vorldufig ist!l. Er ist der Meinung, dass von

5 Gazali 1989, S.3.

6 Ebenda.

7 Pourjavadi 1986, S. 64.

8 Pourjavadi 1996, Bd. 1, S. 6828.
9 Rolle 1972, Kapitel 17, S. 99.

10 Ebenda, Kapitel 40, S. 180.

11 Rolle 1972, Kapitel 23, S. 116.
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verschiedenen Themen, die uns anziehen konnten, auch der
Wissenserwerb und Teilnahme an Diskussionen nicht Wert sind,
von uns geliebt zu werden,!? da es unsere Gedanken vom Verstand
der Liebe und das Gliick, das die mit sich bringt abweicht.!> Er
findet die Liebe Gottes nicht nur als einen Vorzug, sondern eine
Moral und &uflert dazu: ,Es ist unsere Pflicht, unseren
Schwerpunkt lediglich auf die Liebe Gottes zu setzen.”14 Er schrieb
in seinem Buch, also das Feuer der Liebe, dass die Liebe, Liebe zum
Gott, zu der Dreieinigkeit, zum Jesus, zu sich und zu den Nachbarn
bedeutet. Es ist also erwidhnenswert, dass die letzten drei Punkte,
sprich Liebe zu sich selbst, anderen und Nachbarn, keine
geschiedenen Prinzipien sind und nur durch die Gottelsliebe einen
Sinn haben.15

Die Besonderheiten der Liebe aus der Sicht Richard Rolles

Rolle ist der Meinung, dass die Essenz der Liebe die folgenden
Eigenschaften beinhaltet und in Wirklichkeit man ein Gefiihl Liebe
nennen kann, erst wenn diese zehn Eigenschaften in sich sammelt.

1. Liebe ist unbeschreibbar: Die wichtigste Eigenschaft der Liebe ist
aus der Ansicht Rolles deren Unbeschreibbarkeit. Er meint, dass
sein Verstand und seine Worter die Liebe nicht beschreiben konnen
und ist der Uberzeugung, dass die Liebe schmerzhaft, traurig,
schon und liebenswert!6, aber nicht einfach und auf Anhieb
verstehbar ist. ,Sprechen tiber diesen nicht beschreibbaren Genuss
ist wie tropfenweises Ausleeren eines Meeres und es in eine kleine
Pfiitze einzuschenken” .17

2. Liebe ist ein allmé&hlicher Prozess: Rolle ist der Meinung, dass ein
theoretisches Leben (ein Leben basierend auf Gehorchen)'$, die
beste Art des Lebens ist, wobeli er es als ein allmidhlicher Prozess
kennt.19 Dafiir muss man sich anstrengen20 und Miihe geben21,

12 Ebenda, Kapitel 5, S. 58.

13 Ebenda, Kapitel 5, S. 61.

14 Ebenda, Kapitel 5, S. 58.

15 Ebenda, Kapitel 23, S. 115.
16 Ebenda, Kapitel 40, S. 181.
17 Ebenda, Kapitel 34, S. 151.
18 vita activa

19 Rolle 1972, Kapitel 2, S. 51.
20 Ebenda, Kapitel 20, S. 112.
21 Ebenda, Kapitel 20, S. 121.
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da die Verbindung zum Gott lediglich durch die Erfahrung der
Liebe erreichbar ist22 Er ist der Uberzeugung, dass einige
Menschen, nachdem sie den Hohepunkt der Liebe erreichen,
wieder in Zweifel geraten. Es gibt auch einige, die ,voll von
Gottesgnade werden und dadurch dauerhaft den Gott lieben,
guitiges Manieren und gtitige Rede haben und fern von satanischen
Gedanken und Manieren bleiben.”2

3. Liebe st totalitdr: Rolle findet die Liebe Gottes unter Verwirklichung
mancher Voraussetzungen fiir moglich und meint: ,, Der Gott mochte
so geliebt werden, an der niemand beteiligt wird. Da wenn Thr Herz
geteilt wird und anders auch in dieser Qualitidt so peinlich geliebt
wird, wird diese Liebe vom Gott zweifellos nicht begriifst, weil er eine
bezweifelnde Liebe nicht ernst nimmt. Er wird lediglich Thr ganzes
Herz annehmen, nicht die Hilfte davon.”2* Rolle meint, dass die
Gottesliebe und die weltliche Liebe nicht in einem gesammelt werden
konnen: ,,Wer leidenschaftlich betet, hat kein Herz fiir die weltliche
Neigungen. Er hat nur ein Herz, das lediglich zum Gott neigt”.2>

4. Liebe ist aufkommend, einigend und umwandelnd: Rolles
Uberzeugung nach ist die Liebe aufkommend, da ,, wenn er ausfliefst,
wird ihre Vorteile und Schénheit nicht nur die Freunde und
Nachbarn, sondern auch die Feinde und Fremden beeinflussen”.
Liebe ist einigend, , da sie die Liebhaber in Tat und Wille einigt und
jede reine Seele zur Liebe Jesus neigt und will die Seele der Menschen
durch diese Gnade mit dem Gott und nicht mit seinem Essenz
einigen”. Ebenso ist die Liebe umwandelnd, ,, daher wandelt sie den
Liebhaber zum Geliebten und bringt den Geliebten in den Liebhaber
ein. Das geschieht erst dann, wenn das Feuer des Heiligen Geistes
das Herz ganz brennt und es zu einer Form erarbeitet, die dem Gott
sehr dhnlich ist” .26

5. Liebe ist die Quelle der Tugend: Rolle ist der Meinung, ,dass die
wahre Liebe den Schmerz und die Gefahren iiberwindet, da sie vor
nichts und niemandem Angst hat. Die Liebe leugnet den Stolz und
bringt Bescheidenheit mit sich selbst. Es wurde nicht zu

22 Ebenda, Kapitel 25, S. 103.
2 Ebenda, Kapitel 19, S. 107.
24 Ebenda, Kapitel 23, S. 115
%5 Ebenda, Kapitel 28, S. 133.
26 Ebenda, Kapitel 17, S. 101.
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beanstanden gesagt: , dich lieben die Rechtschaffenen” (Hoheslied
1:3), da die Rechtschaffenen auch bescheiden sind, und die Leibe
Ehrlichkeit bedeutete.”?” Er glaubt fest daran, dass es keine Tugend
gibt, die sich nicht in der Liebe befindet. Er meint: , Alles, was einer
tut, wird vergebens sein, wenn sie nicht aus der Liebe Gottes sind.
Daher wird nur die Liebe uns erlosen”.28 Obwohl die Liebe seines
Erachtens die Quelle aller Tugend ist, hdngt jedoch ,die Tugend
selbst von deren Zunahme. Die Fiille der Liebe stellt den Weg zu
Perfektion bereit, im Gegenteil zu anderen Dingen, die sich nach
mehrermaligen Wiederholungen zu Bése umgewandeln. Obwohl
niemand den Gott unbegrenzt lieben kann, aber niemand ist
gliicklicher als derjenige, der aufgrund der Liebe Gottes stirbt.”2?
Rolle ist der Ansicht, dass der Geist der Gldubigen (er verwendete
weibliches Pronomen dafiir), also die Braut Jesus, beeinflusst von
der Liebe ,,streicht Stolz, da er die Bescheidenheit tief liebt und das
Selbstverliebten hasst. Sein einziger Wunsch ist die ewige Ruhe
und Folgen Jesus, sie flieht vor menschlichen Gentissen, da sie den
Geschmack der ewigen Liebe probiert hat und um Genuss der
ewigen Liebe zu ihrem Geliebten mit Schmerz kam. Sie ist nicht
beleidigt und traurig, da sie aufgrund der Liebe Jesus alles
vertragen kann. In Wirklichkeit weifs sie nicht einmal, wie sie einen
anderen beneiden kann. Sie lernte die wahre Liebe kennen und die
Erlosung anderer macht ihr Freude.”30

6. Die Liebe Gottes kann nicht zu einem Misserfolg fiihren: Rolle ist
der Uberzeugung, dass das Verlangen nach gangigen menschlichen
Sachen, Frauen, vorldufigen korperlichen Schonheiten seine
Liebhaber verfiihrt3! und zu Zerstorung und Misserfolg fithrt. Aber
in der Liebe Gottes gibt es keinen Misserfolg, da der Gott seine
Anbeter nicht missachtet und sie nicht hoffnungslos und verloren
verldsst32 und Frohlichkeit das einzige Ergebnis der Liebe Gottes
ist.33

7. Der Platz der Liebe ist im Geist des Menschen: Rolles erwéahnt,

27 Rolle 1972, Kapitel 26, S. 124.
28 Ebenda, Kapitel 18, S. 102.

29 Ebenda, Kapitel 17, S. 99.

30 Ebenda, Kapitel 29, S. 134.

31 Ebenda, Kapitel 19, S. 104.

32 Ebenda, Kapitel 41, S. 187.

3 Ebenda, Kapitel 17, S. 100.
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dass es unmoglich ist, der Geist eines Menschen, solange er lebt, ohne
Liebe zu sein. Er meint: ,Genau wie die Kinder, die sich von ihrer
Muttermilch erndhren, wird der Geist der Auserwihlten mit der
Liebe emporsteigen und mit himmlischen Gentissen erndhrt werden,
damit die ewige Ehre und Pracht Gottes erworben wird.”34 Er ist der
Meinung, dass , der Geist der Menschen nur die eine Fahigkeit hat,
die Liebe Gottes zu empfangen, und nichts anders kann ihn
zufrieden stellen. Selbst das beweist, warum diejenige, die die Welt
lieben nie mit ihrem Leben zufrieden sind.”“35 Rolle findet die Liebe
zwischen dem Gott und dem Geist als die heiligste, beste und
vollkommenste Liebe und sagt dazu: , Die heiligste und allerhochste
Liebe soll zwischen dem Gott und Geist geschlossen werden. Es wird
erwartet, dass der Wille des Geistes und Gottes identisch werden,
und alles, was Gott will, will der Geist ebenso, und alles, was der
Gott nicht wiinscht, wiinscht der Geist ebenfalls nicht. So wird eine
vollkommene und fehlerfreie Liebe zwischen dem Gott und dem
Geist entstehen.” Er meint, dass so eine Art Freundschaft nicht eine
menschliche Freundschaft istt da die Menschen bei einer
Freundschaft ausschliefslich an Gewinn und Verlust denken und die
Auflerung der Liebe keine wahre Liebe, sondern Schmeichelei ist.36

8. Liebe wird vom heiligen Geist beeinflusst: Rolle ist der Ansicht,
dass vielleicht das Verfolgen der menschlichen Vorschlige uns
verfiihren konnen, aber ,derjenige, der den Genuss der Liebe
empfangt und darauf stolz ist, ist unter dem Einfluss des heiligen
Geistes. Er kann keine Fehler machen, da der Gott das nicht
zukommen lidsst. Der beschiitzt ihn und hilt ihn von Fehlern
fern.”3” Er erzdhlt hier seine Erfahrungen in diesem
Zusammenhang und sagt: ,Vom heiligen Geist beeinflusst zu
werden hat fiir mich die Bedeutung, dass ich diese Art des Lebens
folge und die Liebe Gottes sein Hohepunkt ist.“38 Er ist der
Uberzeugung, dass ,die Liebe, die der Gott durch den Heiligen
Geist in uns brennt, zieht den menschlichen Geist an und lasst nicht
auch fiir einen Moment die zu vergessen. Diese Liebe beschiftigt
die Gedanken der Liebhaber mit sich, damit sie nicht an sinnlosen

34 Rolle, Kapitel 26, S. 125.

3% Ebenda, Kapitel 11, S. 76.

36 Ebenda, Kapitel 39, S. 173- 175.
37 Ebenda, Kapitel 11, S. 79.

38 Ebenda, Kapitel 15. S. 91.
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Themen denken und sich nur auf die Liebe konzentrieren.”39

9. Der Empfang der Liebe ist mit Gottes Gnade verbunden: Rolle
erwihnt, dass nur ans Gott und nicht an die Welt zu denken, reicht
keineswegs aus, um die Perfektion der Liebe zu empfangen.40 Er
spricht tiber die Rolle der Gnade und ist der Meinung, dass , Nicht
jeder die Gnade empfindet, und es gibt wenige, die eine seelische
und korperliche Liebe empfangen haben, sie wurden gewéhlt, um
den Gott zu lieben.”#! Er meint, Gutmdiitigkeit und Stinden der
Menschen haben direkt mit der Gnade der Liebe zu tun. Es sind
nicht beliebig. Dazu sagt er, , die Leute, die ein gutmditiges Leben
fithren, verachten die Siinder nicht, auch wenn sie verdorben sind.
Diejenige, die in Versuchung kommen, werden gesttirzt, da sie die
Gnade nicht empfangen haben, um gegen die Stinden stark zu
sein. Und er sagt zu den Leuten, die sehr stolz auf ihre
Gutmiitigkeit sind: ,Der Jesus hindert es durch seine Liebe zu
Euch, dass ihr zu Siinden kommt, ansonsten hittet ihr schlimmere
Stinden begangen als die Stinder nun begehen.” Dann setzt er fort:
,Ihr habt selbst keine Kraft, gegen eure irdischen Wiinsche und
Stinden zu kdmpfen. Das schafft ihr ausschliefSlich deshalb, weil
euch der Gott diese Pracht und Wiirde gab und euch zu Biisse
fiihrt.“42 Rolle meint, dass die Gnade durch Jesus den
Auswewdhlten gescheckt wird.#> Und ,in Wirklichkeit erzeugt er
in seinen Liebhabern eine Wolke (damit gemeint ist die Wolke der
Gnade), um sie zu schiitzen (durch das Feuer der ewigen Liebe vor
irdischen und korperlichen Wiinschen) und das Feuer, das in dieser
Nacht (in diesem Lebe)das Licht schenkt (ihre Seele), damit sie
nicht von der kurzweiligen Schonheiten dieser Welt gefasst
werden.”# Rolle ist auch der Meinung, dass die Gottesliebe dem
Geist hilft, damit die Menschen auf die dufderlichen Wiinschen
verzichten und den fiir sie festgelegten Platz erreichen.*> Die Gnade

3 Ebenda, Kapitel 40, S. 179.

40 Rolle 1972, Kapitel 37, S. 165.

41 Ebenda, Kapitel 11, S. 79; Kapitel 37, S. 165.
42 Ebenda, Kapitel 12, S. 80.

43 Ebenda, Kapitel 24, S. 120.

44 Ebenda, Kapitel 8, S. 68.

45 Ebenda, Kapitel 22, S. 114.
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der Gottesliebe hilft den Geist, auf dem Weg des Gottes und
aufgrund der Stinden und Unsicherheiten nicht enttduscht werden
und Schritt fiir Schritt mithilfe des Heiligen Geistes die hochste
Stufe der Erlosung zu erreichen.*6

10. Liebe steht in enger Verbindung mit Anziehung: Rolle erwédhnt
in seinem Buch Das Feuer der Liebe zwei Anziehungen. ,Die erste
geschieht in der Zeit, wo man frei von allen menschlichen Sinnen
und durch manche Albtrdume oder eben beruhigende Traume
angezogen wird, sodass sein Korper bei der Anziehung nichts sptirt
und nichts tut. Er ist noch am Leben, weil ihm sein Geist noch das
Leben schenkt, sowie der Heilige Paulus und manche Heilige.”
,Aber die zweite Art der Anziehung ist fiir diejenige, die den Gott
lieben. Diese Kondition wurde genau aus diesem Grund
Anziehung genannt, weil eine offenbar anziehende und
iibernatiirliche Kondition ist, da andere Menschen aufSer den
Siindern Gotteskind werden und voll von seelischer Frohlichkeit
vor den Gott erscheinen konnen. Dieser zweiter Weg ist sehr
lobens- und liebenswert.” Rolle bevorzugt neben der Beschreibung
dieses Themas den zweiten Weg und meint, dass dessen Empfang
eher mit der Gottesgnade und nicht mit Kompetenz und Verdienst
verbunden ist. Er meint, dass es erst dann geschieht, wenn der
verliebte Geist all seine Gedanken dank der Gottesliebe ztigeln und
die Eigenschaften eines echten Liebhabers in sich verwirklichen
konnte und lediglich Jesus liebt, damit er der Empfang der Gnade
verdient und hiermit hohere seelischen Stufen erreicht.4”

Liebe aus der Sicht Ahmad Gazali:

Gazali verwendet den Begriff liebe geleichbedeutend wie
Liebenswiirdigkeit, liebhaben und Hawa* und finden eine
gegenseitige Verbindung.#® Er meint, dass Wissenschaft®® und
Verstand® die Liebe nicht empfinden konnen, und ist der

46 Ebenda, Kapitel 22, S. 138.

47 Rolle 1972, Kapitel 37, S. 166- 167.
48 Pourjawadi 1972, S. 88.

49 Gazali 1989, S. 88.

50 Ebenda, Kapitel 3, S. 3- 4.

51 Ebenda, Kapitel 49, S. 77.
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Uberzeugung, da die Liebe von der Ewigkeit stammt, hat jeder nicht
das Verdient, einen passenden Nest dafiir zu sein. Auch nicht jeder
hat es verdient, geliebt zu werden.

Gazali sprach in seinem Buch iiber dieses Thema, was seiner
Ansicht nach tatsdchlich in der Liebe selbst ist, nichts. Aber von den
Kapiteln seines Buches kann man entnehmen, dass er sowohl die
Liebe zum Gott als auch zu Geschopfen akzeptierte und beide Liebe
nannte. Er sprach im 51. Kapitel seines Buches tiber ,Savaneh” tiber
dieses Thema, dass die Liebe es nicht braucht, unbedingt jemanden
zu gehoren52 Im Kapitel 1 des Buches schrieb er, dass der
Unterschied zwischen Gebetsrichtungen unecht ist und deren
Wahrheit er rein von allen Aspekten kennt. Er ist der Meinung, damit
die Seele der Liebe so genannt wird, brauchen wir keine bestimmte
Richtung. Da er an Zwangsweisesein der Liebe glaubt, meint er, dass
der Wille der Liebe im Zusammenhang mit Lieben keine Rolle
spielt.? Er erwdhnt, dass es von der Zeit ,waqt” abhdngt.>* Aber
nach der genaueren Analyse seines Buches finden wir heraus, sollten
wir eine Gebetsrichtung fiir die Liebe festlegen, hat er keine
Gebetsrichtung und kein Ziel aufer Gamal (Schonheit) in
Geschopfen des Gottes verdient, geliebt zu werden. Das ist ein
enormes Geheimnis, ,,dass die Liebhaber die Quelle der Liebe und
Liebenswiirdigkeit sowie die Auswirkung der Gamal wahrnehmen
und kennen”, und er sagt dazu weiter, auch wenn der Liebhaber
diese Schonheit sieht und nicht kennt, , wird seine Seele ein
Verlangen nach deren Quelle haben und danach sie suchen, bis sie
ihn findet” .5 In einem anderen Teil stellt er den Geliebten als Schatz
der Liebe dar und findet Gamal sein Sparnis.5 Dariiber hinaus ist
Gazali der Meinung, dass Liebe eine Folge von Liebhaben eines
geehrten Geblieben ist und sagt dazu: , Die Liebe ist eine Bestrebung,
die eine verehrte Geliebte braucht.” Und daher mag er diejenigen
Liebhaber, der nicht in die Falle des Geliebten nicht fallen, nicht.”5”

52 Gazali 1989, Kapitel 51, S. 78.
5 Pourjawadi 1972, S. 182.

54 Gazali 1989, Kapitel 1, S. 5.

5% Ebenda, Kapitel 51, S. 78.

5 Ebenda, Kapitel 71, S. 102.

57 Ebenda, Kapitel 64, S. 94.
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Die Besonderheiten der Liebe aus der Ansicht Ahmad Gazali:
Die Besonderheiten der Liebe aus der Ansicht Ahmad Gazali kann
man so auflisten:

1. Liebe ist nicht beschreibbar: Nach der Meinung Ahmad Gazali ist

das wichtigste und erste Thema im Hinblick auf Liebe deren
Unbeschreibbarkeit sowie Unverniinftigkeit. Er ist der Uberzeugung,
dass alles, was die Liebhaber tiber die Liebe sagten, nicht aufler
Ubertreibungen ist.3 Da die Liebe eine verborgene Bedeutung hat und
ihr Gesicht mit einer Maske von ihrer Pracht und Schonheit bedeckt
und sie niemandem vollkommen und klar zeigt.>* Daher hat keiner sie
offen und direkt wahrgenommen.®0 Aus diesem Grund spricht jeder
seinen Gedanken nach tiber die Wahrheit der Liebe, aber die Wahrheit
der Liebe ist frei von diesen Beschreibungen und ist selbst zu
empfinden.®! Das Empfinden der Eigenschaft und Wahrheit der liebe
ist lediglich mit Einsicht deren Innere moglich. Gazaliistder Meinung,
dass die Worter und Buchstaben nicht diese unentdeckten
Bedeutungen den Anderen wiedergeben konnen, dartiber hinaus fiir
braucht man zum Begreifen dieser neuen Bedeutungen ein inneres
Talent. Einer, der iiber dieses Talent nicht verfiigt, kann solche
Bedeutungen nicht begreifen und sie bleiben ihm fremd.62 Gazali ist
der Uberzeugung, dass diese schwere Verstindigkeit der Liebe
bewusst ist, niemand ahnt tiber sein Essenz und seine Beschreibungen.
Man kann sie mit wissenschaftlichen Beschreibungen nicht
wiedergeben.® Sie ist lediglich durch Hiyal, Zulf, Hat, Hal, Gamza und
Etab zu erreichen und das Begreifen dieser Zeichnungen ist durch
firasat machbar.t*

2. Liebe ist Zwang: Gazali findet Liebe als ein Zwang und meint, dass
der Wille des Liebhabers in diesem Zusammenhang keine Rolle
spielt. Genau diese Eigenschaft der Liebe fiihrt zu Verwirklichung
der Liebe im Essenz eines Liebhabers, gleichgiiltig ob er haben will
oder nicht. Er ist der Meinung, dass das Begreifen dieser Wahrheit

58 Gazali 1989, Kapitel 49, S. 77; Kapitel 75, S. 105- 106.
59 Gazali 1989, Kapitel 9, S. 23.

60 Ebenda, Kapitel 3, S. 10.

61 Ebenda, Kapitel 3, S. 10.

62 Ebenda, S. 2

63 Ebenda, Kapitel 37, S. 57- 58.

64 Ebenda, Kapitel 38, S. 58.
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einem Liebhaber zu Erfragung der Unannehmlichkeiten ,Bala” hilft,
da die Unannehmlichkeit in Fantasie des Willens ist. Wenn es in der
Fantasie ist, wird leichter gemacht. Einer, der nach Fantasie und
nicht nach Willen etwas tut, macht er viel leichter.65

3. Liebe ist ein Rausch ,Sukr” (Betrunkenheit): Die Liebe ist eine
Art Rausch, deren Essenz beschiftigt den Liebhaber mit Begreifen
des Essenz des Geliebten und hindert ihn, die perfekten
Eigenschaften des Geliebten tatséchlich beweisen zu wollen oder
sie tiberhaupt wichtig zu finden. Gazali ist der Uberzeugung, dass
diese Schwiche des Liebhabers zu Bereifung der perfekten
Eigenschaften seines Geliebtes selbst eine Art Bereifung ist.¢®

4. Liebe ist ein Spiegel: Gazali vergleicht die Liebe mit einem
Spiegel, in dem man sowohl dem Liebhaber als auch dem Geliebte
ihre Wahrheit zeigt. Seiner Ansicht nach, ,,Geyrat” fithrt dazu, dass
der Liebhaber im Spiegel der Liebe auf die Fremden verzichtet und
nichts auler der Perfektion ,Gamal” des Geliebten sehen kann. Er
findet in dieser Weise heraus, dass seine Vollkommenheit dem
Geliebten und seine Schwiche ihm selbst gehoren.¢”

5. Liebe ist ein Unheil: Gazali behauptet in verschieden Kapiteln seines
Buches, dass die Liebe ein Unheil ,Bala” ist. Die Gemiitlichkeit und
der Genuss in der Liebe ist kurzweilig. Er ergdnzt aber seine
Beschreibung im Nachhinein und sagt, dass es in der Liebe keinen
Genuss und keine Gemiitlichkeit gibt, weil solange der Liebhaber sich
von seinem Geliebten getrennt sieht und von einer Zusammenkunft
traumt, kann er keinen Genuss haben.t8 Er ist der Uberzeugung, die
Macht der Liebe aus der ,Gafa” des Geliebten entsteht. Bala und
Ferne, so wie der Geliebte haben mochte, ist angenehmer als seine
gleichgiiltige Versohnung®. Die Liebe zwischen den beiden wird
durch ,sulh”, ,Etab”, ,Naz"” und , keresme” des Geliebten verstirkt.”0
,Das Feuer der Liebe brennt dadurch stirker” und , die Stiarke der
Liebe entsteht aus ,Gafa”. Dazu sagt er, solange die Liebe im

6 Ebenda, Kapitel 73, S. 104.

66 Gazali 1989, Kapitel 47, S. 75.
67 Ebenda, Kapitel 72, S. 102.

6 Ebenda, Kapitel 55, S. 81.

© Ebenda, Kapitel 16, S. 32.

0 Ebenda, Kapitel 17, S. 33- 34.
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Liebhaber mit ,Gafa” und ,Bala” des Geliebten nicht empfunden ist,
wird die Liebe viele Mangel erfahren oder nach seinen Wortern: wird
sie zu ,eqbal” und ,edbar”.”? Aber erst dann, wenn der Liebhaber
zahm wird und ,, wenn der Liebhaber die Herrschaft der Liebe ganz in
sich empfindet, wird er rein von allen Méngeln sein.””> Nach der
Meinung Gazali ist Bala eine Zeichnung der Liebe und der Liebhaber
wird sich fiir den Geliebten aufopfern, wobei er ungeduldig wird und
die Liebe nicht vertragen kann und auf Nichtsein wartet. Es werden
tiberwiegend Griinde gefunden, daftir er weiter auf Bala bestehen
soll.” Er ist der Uberzeugung, dass der Liebhaber in dieser Phase nicht
aus dem Unbheil des Geliebten nicht entkommen kann, er hat die Liebe
mit allen Sinnen wahrgenommen und von ihm nichts geblieben ist,
sodass er kurzlebig wird.” Daher nennt er die Liebe in einem anderen
Teil Menschenverédchter, da sie den Korper des Liebhabers frisst und
nichts von ihm {tiberldsst. Der Befehl gehort ihm, er besitzt das Essenz
des Liebhabers sowie Geliebten, er beseitigt die Fremdheit zwischen
den beiden und einigt sie.”*

6. Grundsatz des Liebhabens wird durch das Sehen verursacht: Nach
der Uberzeugung Gazali, was in der ersten Phase die Liebe
verursacht, ist das Anschauen der Schonheit des Geliebten. In
Wirklichkeit fangen diese Schonheiten den Liebhaber wie ein Vogel,
das auf der Suche nach Samen und ein Schmetterling, das aufgrund
seiner Habgier nach Feuer gefangen wird und die Samen der
Schonheit des Geliebten in ihm eingesetzt werden, damit er durch
Ausstrahlung der Liebe wdachst”> Um diese Behauptung zu
beweisen, sagt er in einem anderen Teil, dass das Geheimnis der
Liebe in den einzelnen Buchstaben versteckt sind: der Anfang der
Liebe geschieht durch das Sehen, also der Buchstabe ,,"ayn” und das
Sehen und der Anfang des Wortes mit dem Buchstaben ,“ayn”
deutet auf diese Wahrheit und Bedeutung und ist ein Beweis daftir;
auch der Buchstabe ,,Sin“ vom Liebe auf Emotion und Leidenschaft
,,gqu” deutet der Buchstabe ,,Qaf” vom Wort Liebe sterben und

71 Ebenda, Kapitel 7, S. 20.

72 Ebenda, Kapitel 53, S. 80.

73 Gazali 1989, Kapitel 59. S. 85.
74 Ebenda, Kapitel 35, S. 55.

75 Ebenda, Kapitel 21, S. 39- 40.
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Wiederauferstehung oder ,qiyam” in der Liebe ist.76

7. Die menschliche Liebe kommt von auflen nach innen, aber die
gottliche Liebe von innen nach aufien: Gazali glaubt fest, dass die
menschliche Liebe von aufien nach innen eintritt, da sie auf irdische
Wiinsche der Menschen basiert und selten einen Weg ins Herz
findet. Im Gegenteil dazu kommt die gottliche Liebe von innen
nach aufien bis zum inneren Vorhang ,,§igéf”. Aber die
Verwirklichung dieses Geschehens hidngt von Aufhebung aller
irdischen Hindernisse und Ziigeln der menschlichen Wiinsche:
,Lange dauert es auf diesem Weg der Liebe, bis man es erreicht”.”

8. Der Ansatz der Liebe stammt vom Gott: Gazali schreibt im 21.
Kapitel seines Buches tiber Gegenseitigkeit der Liebe zwischen dem
Gott und seinen Geschopfen und sagt: ,Aber ich werde nicht
wissen, wer wirklich der Liebhaber ist und wer der Geliebte, und
das ist ein grofies Geheimnis, zuerst war sie Anziehung des Gottes
und dann entstand sie. Da wird die Wahrheit umgekehrt” und
glaubt, dass der Vorrang des Wortes ,er liebe sie als sie lieben
ihn“78 beweist, dass zuerst der Gott seine Geschopfe liebte, und
dann fingen die Geschopfe an, den Gott zu lieben.” Er stellt in
einem anderen Teil die Liebe Gottes #lter als die Liebe der
Geschopfe, aber ist der Meinung, dass die beiden ganz dhnlich sind
und sagt: der Punkt vom Buchstaben ,ba” ist wie Samen in der
Erde, in der ,sie lieben ihn”, und das Ergebnis der Liebe hat die
gleiche Farbe wie der Samen selbst”.80

9. Der Basis der Liebe ist Heiligkeit: Gazali findet, dass die Basis der
Liebe frei von Krankheiten, deren Nebenwirkungen und Mangel
ist, und kennt die basierend auf Heiligkeit, da der Anfang der Liebe
mit Gott war, da er frither das Wort ,, Yuhibuhum” verwendete. In
der Essenz des Gottes gibt es auch keine Mingel, daher ihn zu
lieben, ist auch rein von allen Fehlern. Sobald welche Méngel und
Fehler auftreten, sind sie dufierlich und werden sie kurzweilig

76 Ebenda, Kapitel 54, S. 80.

77 Ebenda, Kapitel 33, S. 54.

78 Der Koran (5:54)

79 Gazali 1989, Kapitel 21, S. 41.
80 Ebenda, Kapitel 58, S. 53- 54.
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sein.81

10. Das Leben oder der Geist ist mit der Wahrheit der Liebe gemischt:
Gazali ist der Uberzeugung, dass der Verstand die Eigenschaft der
Liebe nicht begreifen kann, anders gesagt: ,Fiir den Verstand ist
unmdglich, die Eigenschaft des Geistes zu begreifen”. Aber Sprechen
tiber die Wichtigkeit der Liebe ist daher erheblich, weil , Geist oder
Leben Kern der Liebe ist“82 Und , die Wahrheit der Liebe reitet
lediglich auf der menschlichen Essenz” .83 Er kennt in einem anderen
Teil ,,der Hof der Liebe” als , Hof des Lebens”# und ist der Meinung,
dass hier die Liebe®> auf den Geist eingraviert wurde.8¢ Und daher
geht ,,der Ansatz der Liebe von Qidam”®” und nennt sie ,Ewiger
Vogel und Reisender”.38 Gazali ist der Ansicht, dass sowohl die
Liebe als auch der Geist von ,,"adam” (Nichtsein) entstanden$® und
sagt dazu: Geist wurde von ,,"adam” entstanden bis zu Grenze des
Dasein, Liebe wartet darauf, auf den Geist zu reiten, am Anfang
weiss man nicht was dann geschieht. Sofern die Essenz des Geistes
kommt, wird es die Eigenschaft der Liebe sein, fand das Haus leer
und schlich darein.”? Er verwendete verschiedene Worter, um den
Geist und die Liebe zu erkldren, er vergleicht das Verhiltnis
zwischen beiden mit Erde und Baum, Essenz und Eigenschaft,
Himmel und Erde, Erde und Samen, Minne und Juwel, Sonne und
Himmel, Himmel und Sternschnuppe, Pferd und Sattel, Pferd und
Zaum. Er meint, dass sich dieses Verhiltnis zeitabhidngig d@ndert.”
Trotz dieser Einigung und da das Verhiltnis zwischen Geist und
Liebe in die Steigerung und Senkung ganz entgegen ist, zunéchst ist
Geist Essenz und Liebe Eigenschaft. Und dann der Geist wird zu
Eigenschaft und Liebe Essenz, beide werden Berticksichtigt. Aber da

81 Ebenda, Kapitel 57, S. 82- 83.
82 Gazali 1989, Kapitel 33, S. 53.
85 Ebenda, Kapitel 37, S. 57- 58.
84 Ebenda, Kapitel 50, S. 77- 78.
85 Der Koran (7:7)

86 Gazali 1989, Kapitel 33, S. 53.
87 Ebenda, Kapitel 58, S. 83.

88 Ebenda, Kapitel 9. S. 22.

89 Gazali 1989, Kapitel 1, S. 4.

% Ebenda, Kapitel 1. S. 4.

91 Ebenda, Kapitel 3, S. 8- 9.
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wir nicht fahig sind, Geist und Liebe auszukennen, kénnen wir nicht
tiber diese Zweideutigkeit sagen.”?

Vergleich und Fazit

Obwohl zwischen Rolle und Gazali 200Jahre Zeitunterschied war,
hatten sie aus manchen Aspekten tiber die Liebe gleiche
Meinungen. Sowohl Rolle als auch Gazali finden Liebe als eine
personliche Erfahrung, nicht dem Verstand entsprechend und
unbeschreibbar. Um sie zu verstehen, miissen wir sie selbst
erfahren. Zweitens, beide sind der Meinung, der Teil von uns, der
mit Liebe zu tun hat, nicht Verstand, Gefiihle und irdische
Wiinschen sind, sondern unser Geist. In Wirklichkeit ist der
menschliche Geist der Beweis der Liebe. Drittens, beide vertreten
die Meinung, dass Anfang der Liebe aufierhalb unseres Willens
steht. Rolle meint, dass diese Kraft Heiliger Geist ist, und Gazali
nennt das Gabr und um seine Behauptung zu beweisen, nennt er
das Wort ,,Yuhibuhum” aus dem Koran, das ein Zeichen fiir
Anfang der Liebe durch den Gott und dann seitens der Geschopfe
ist. Viertens, beide sind der Meinung, dass Liebe totalitdr ist und
der Liebhaber im Ganzen haben will, frei von Fremden, und mischt
die Essenz der Liebhaber in sich. Er behauptet, dass die Liebe, die
Quelle der Tugend ist und den Liebhaber von allen
Niedertrachtigkeiten und Méangeln reinigt.

Aber tiber die Meinungsverschiedenheit dieser zwei Mystiker
und Autoren kann man erwidhnen, dass nach der Ansicht Rolle
lieben positiv ist, hingegen glaubt Gazali eher, dass die wahre Liebe
nicht eine Gebetsrichtung braucht. Sollte fiir sie eine Gebetsrichtung
festgelegt werden, muss man das gute Verhalten und die Schonheit
,Gamal” als das Ziel der Liebe festgelegen. Nachstehend verbindet
alle Schonheiten ,Gamal” zum Gott und dessen Geschopfen.
Vielleicht wenn wir auf die Bedeutung dieses Begriffes verzichten
und ihn tiefer, wie diese Mystiker tatsdchlich meinten, ihn
analysieren, finden wir heraus, dass Schonheit oder Tugend beide
der Name und die Beschreibung des Gottes ist. Der Unterschied
zwischen den beiden Mystikern wird erst dann hervorgehoben,

92 Pourjawadi 1997, S. 115.
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indem Gazali nirgends in seinem Buch Sawineh die Liebe der
Menschen zu Geschopfen nicht preist, aber er streicht die auch nicht
und findet sie eine Art verschiedener Liebe. Seiner Uberzeugung
nach kommt die Liebe der Menschen von auflen nach innen und
nicht die Fahigkeit hat, die innere Vorhidnge des Herzens zu
passieren. Hingegen kommt die Liebe Gottes von innen nach aufien
und die Vorhinge des Herzens passiert. Im Gegenteil dazu ist die
Liebe zu Geschopfen fiir Rolle weder akzeptabel, noch hat er einen
unabhéngigen Platz und lediglich unter der Liebe zum Gott. Nach
der Ansicht Rolle wird die Liebe zu Geschopfen zu Niederlage und
Zerstorung fiihren. Dieder Artikel zeigt, dass der Verstand der
beiden Mystiker vom Thema Liebe trotz ihrer unterschiedlichen
Religionswurzeln bemerkungswerte Ahnlichkeiten hat.
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Abstract

Mount Damavand, as a national symbol of Iran, has a profound
historical background in the Persians’ beliefs, and their
archeological, geographical, and historical findings and texts. In
fact, this national symbol has not been a merely geographical
feature and it raised the greatest myths on its skirts. Several studies
have been conducted on the name, mythology, history, geology,
and geography of Damavand, but the location of the mountain in
the historical maps and geographical texts has not been studied
thoroughly. The present paper tries to locate Damavand with the
help of historical and descriptive research methods. The study
shows the Persians and Muslims have correctly located Damavand
in their historical maps and geographical texts as the highest
mountain of Iran and mentioned its associated mythical and
respectable beliefs. Although they have gone astray in a few cases,
the considerable magnitude of Damavand and its distinction from
the Damavand region has repeatedly been recognized in their
works.
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Zusammenfassung

Der Berg Damavand, als nationales Symbol Irans, hat eine
tiefgreifende historische Bedeutung im Glauben der Perser sowie in
archaologischen, geografischen und historischen Funden und Texten.
Dieses nationale Symbol war keineswegs nur eine geografische
Erscheinung, sondern auch die Quelle bedeutender Mythen, die sich
um seine Hange ranken.
Obwohl bereits zahlreiche Studien zu Namen, Mythologie,
Geschichte, Geologie und Geografie von Damavand durchgefihrt
wurden, ist die Verortung des Berges in historischen Karten und
geografischen Texten bislang nicht umfassend untersucht worden.
Die vorliegende Studie versucht mittels historisch-deskriptiver
Forschungsmethoden den Standort des Damavand zu bestimmen.
Dabei zeigt sich, dass Perser und Muslime den Berg Damavand in ihren
historischen Karten und geografischen Schriften korrekt als héchsten
Berg Irans eingezeichnet und mit mythologischen sowie ehrwirdigen
Vorstellungen verbunden haben. Zwar kam es in einigen wenigen
Fallen zu Fehleinordnungen, doch die auRergewohnliche GréRe des
Damavand und seine Unterscheidung von der gleichnamigen Region
wurden in den historischen Quellen immer wieder hervorgehoben.
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Die Untersuchung von Damawand in den geografischen Texten
und islamisch-historischen Landkarten

Tahmores Sajedi Saba?
Fatemeh Faridimajid?
Einfiihrung

Der Mensch betrachtet von Anfang an die nattirlichen Phanomene
mit Respekt, sodass er zuerst den Himmel als Vater, die Erde und
den Berg als Mutter und den Fluss als die Tochter des Berges wusste,
aber im Laufe der Zeit hat der Beg die Rolle dese Vaters
angenommen?. Die Volker von Mesopotamien glaubten sogar, dass
der Berg die erste Heimat ist und den Himmel mit der Erde in
Verbindung bringt*. In den historischen iranischen Geschichten
findet man ofters Erzéhlungen, die auf einem Berg oder an einem
Fluss geschehen®. Unter den iranischen Bergen haben Alburz und
Damawand in den iranischen Erzdhlungen und mythischen,
historischen, literarischen und geografischen Quellen eine besondere
Stellung. In Avesta wurde der Name von Alburz® erwdhnt, aber in
diesem Buch finden wir keinen Hinweis auf Damawand. In
Bundehesh wurde auf die beiden Bergen hingewiesen’. In
Schahnama von Firdausi gibt es Hinweis auf die beiden Bergen. Es
ist bemerkenswert, dass nach der Meinung vieler Forscher Alburz in
Schahnama mit jetzigem Alburz identisch ist. Daher haben einige ihn
in in Indiens, Balkh und Ghor in Afghanistan® angenommen. Ebenso
vertreten einige die Meinung, dass dieser Berg einen religidsen und
symbolischen Wert hat!® oder mit dem Berg Ghaf in Kaukasus!!
identisch ist. Es gibt sogar Quellen, in denen dieser Berg als Taftan

1Assistenzprofessor in ReCeLLT, ResearCh Institute of Language and Culture,
University of Tehran

2 Faculty member of Iranology Foundation, Tehran, Corresponding Author.
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4 Eliade 1993, S. 106.
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im Osten des Iran!2? erklart wurde.

Seltener sind diese = Meinungsverschiedenheiten  tiber
Ubereinstimmungsort von Damawand. Der Name Damawand
kommt vier Mal in Schahnama vor und die Andeutungen von
Firdausi in den folgenden Versen auf den Gebieten rund um
Damawand lassen keinen Zweifel an dieser Ubereinstimmung:

o5 R ) A lan (hals 4 fo S aigled 50 4 3 e S
Culigr o 9l pedia e 2 aS [l g el g gl e Glad

In Bundehesh steht es, dass Damawand ein Teil von pusthargar
kah ist, die Berge Kume$ (qimes) und Gorgan sich zu ihm
angeschlossen haben und der Fluss Haraz in Tabaristan in
Damawand seinen Ursprung hat'3. Diese Hinweisen deuten darauf,
dass die damalige Vorstellung von der Lage von Damawand mit
seiner heutigen geografischen Lage tibereinstimmt, obwohl hier die
Andeutung von Bundehesh auf Gebiet Damawand ist. Damawand
ist ebenso eine der vier dltesten Stiadte der Welt!4, die der Gott als das
beste Land unter dem Namen Dunbawand geschaffen hat. Aber was
auch immer jeder von diesen Standpunkten (Berg oder Stadt) der
Fall wire, wurde es an dem Alter aber auch Ubereinstimmungsort
von Damawand keinen Zweifel entstehen lassen. Wir beobachten
neben dieser Andeutung von Bundehesh!> die Erwdhnung des
Namens von Damawand in Nersi Inschriften in Paykali, Karname-ye
Ardasir-e Babakan'®, Name-ye Tansar und auch die Eingravierung des
Namens von Damawand in dem griechischen Text!” von Nags-e
Rostam!8. Daraus ergibt sich, dass der Name Damawand in den
ersten und zweiten Jahrhunderten v. Chr., namlich in der Ara von
Arsakiden!’” und danach in der Epoche von Sassaniden?
vorgekommen ist. Nach dem Islam wiederholt sich der Name
Damawand auch in literarischen Texten wie Schahnama, Garsisb
Nama und die Versen von Nasir-i Husrau, Hagani, Stzani und

12 Naghibi Fini 2006, S. 70.
13 Dadegi 1990, S. 96.

14 Tbn Balhi 1984, S. 28.

15 Lukunin 1971, S.186.

16 Kasrawi 1963, S. 27.

17 Minowi 1925, S. 49.

18 Nusrati 2002, S. 22.

19 Grishman 1971, S. 111.
20 Wandenberg 1996, S. 6.

114 SPEKTRUM IRAN ¢ 32. Jg. ¢ Nr. 2-2019



Tahmores Sajedi Saba, Fatemeh Faridimajid

Samarqandi sowie Qaani bis zu den Malik al-Suara in den Gedichten
und geht auf den historischen und geografischen Namen von dem
Berg Damawand zurtick. Man sieht neben den tiblichen Namen wie
Dunbawand, Damawand, Dabawand?! und Dunyawand?? andere
Namen wie Lawasan®, das Rey-Gebirge?*, die Berge Kith-e Qaren
und Kuh-e Amul®. Dabei ist Damawand auch als ein Berg mit
vielfdltigen Landschaften?, der von Wolken umgegeben ist”” und
Abhang hat?, erwdhnt. Es wurde im unter dem Stichwort
Damawand die Worter ,Dunb” in der Bedeutung von Schwanz?
und Smog, Gas, Nebel, Dunst und Rauch?® erklért.

Die Zahl der Uberlieferungen tiber Damawand und seine Mythen
sind groff und sind auf die Bedeutung dieses Berges
zurtickzuftihren. Die Besonderheiten von Damawand und seine
natiirlichen Aktivititen und Reaktivititen waren nicht eindeutig
und fithrten dazu, dass Iraner und Nicht-Iraner interessante
Geschichten dariiber erzidhlt haben. Die ausstromenden Dampfe aus
der Miindung von Damawand scheinen aufgrund der Destillation
von Wasserdampf etwa wie die Wolken. Der gelbe Farbenschein auf
dem Gipfel ist auf Schwefel zurtickzufiihren und der ausstromende
Dampf entsteht durch eine grofie Menge von Schwefelwasserstoff.
Die durch Dampfe erzeugten Sduren haben die den Gipfel
umgebenden Gesteine beeinflusst, stark abgebaut und zerkleinert.
An einigen Stellen tritt Schwefelgas mit viel Druck aus3l. Diese
nattrliche Aktivitdt von Damawand wurde mehrmals (im Laufe der
Geschichte in den Jahrhunderten vor Chr. bis jetzt) in verschiedenen
Aussagen von Geografen, Touristen und Einheimischen zum
Ausdruck gebracht und die extreme Kilte und die Bildung starker
Winde in der Nahe des Gipfels und die Schaffung furchterregender
Stimmen vom Zusammenstofs des Windes mit dem Berg haben

21 Hamawi 2004, B. 2, S. 382, tisi 1966, S. 125.
22 Hadad al-Alam 1973, S. 86

2 Nasir-i Husrau 2003, S. 183.

24 Haft Eqlim, zweite Auflage, S. 123.

% Karimiyan 1996, S. 136- 137.

26 Hourcade 2011, S. 630.

27 Bahar 1966, S. 382.

28 Gratzel 2005, S. 14.

29 Daf al-Islam 1984, S. 8; Agébﬁzﬁrg—e Tabrizi 1979, S. 429- 434.
30 Dehkhoda 1994; Moein 1992.

31 Alenbakh 1970, S. 72- 73.
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tiefgreifende Auswirkungen auf Uberzeugungen der Menschen und
Mythen gehabt, infolgedessen sind Erzdhlungen zu Legenden
geworden.

In vielen historischen, geografischen, literarischen, iranischen
und islamischen Biichern ist in der Uberlieferung der Mythen der
Genesis, des ersten Menschens und anderen alten Mythen auf diesen
Berg hingewiesen. So z. B. war Damawand der Ort der Entfithrung
des Ringes von Suleyman Ibn Dawad von einem schelmischen
Damon unter dem Namen Sahral-marid oder der widerspenstige
Stein und seine Gefangenschaft auf dem Berg Damawand der
Hauptsitz von Kiumart®? an Damawand, die Stiftung der Stadt
Damawand?3? von Kiumart auf dem Berg Damawand, der Flug von
Gamsid3* vom Berg Damawand3, der Angriff von Zahhak an
Gamsid in Damawand, die Strandung des Schiefes von Noah% in
Damawand?®’, Damawand der Ort der Hexen38, der Aufenthaltsort
von Diw-e Sepid® und das Gefdngnis des Drachen mit Sieben
Kopfen®. Aber der wichtigste Mythos von Damawand geht auf die
Geschichte von Faridun und Zahhak zuriick. Hinnells meint, dass
nach der Gefangenschaft von Zahhak auf dem Berg Damawand die
Erzghlung nicht mehr ein Mythos ist und sich der Realitdt und
Handlung (d. h. Lebensunterhalt, Ackerbau, Rechtstaatlichkeit)*!
ndhert. Jaleh Amuzegar meint, dass Faridun ein Halbgott und
Zahhak ein vollkommenes Symbol eines semitischen Tyrannen#2
sind.

Damawand gilt als die Heimat von Faridun, das Gefdangnis von
Zahhak, das ewige Grab von Zahhak 4. Ara$ schiefit mit Bogen*
auf der Spitze von Damawand. Basierend auf den Text von

32 Abu Dulaf 1963, S. 78- 79; Ibn Faqih 1970, S. 188; Ibn Isfandiyar 1987, S. 83.
33 Tabari 1973, S. 93; Biruni 1942, S. 24; Ibn Atir 1970, S. 12.

34 Mustuwfi 2002, S. 76.

3 Tabari 1973; erste Auflage, S. 118- 140; Biruni 1942, S. 242; taalebi 1989, S. 14.
36 Balami 1999, S. 131- 132.

37Cook 1993, S. 1372; Malkunuf 1975, S. 13.

38 Jeyhani 1989, S. 147.

39 Khwandmir 1954, Bd. 2, S. 420.

40 Tabari 1973, S. 137.

41 Hinnells 2000, S. 59, 60, 105, 107.

42 Amuzegar 2010, S. 56- 58.

4 Dadegi 1990, S5.197; Ibn Fagih 1970, S. 113, 118; tabari 1973, S. 138; Ibn Balhi
1984, S. 36; Ibn Isfandiyar 1987, S. 57.

44 Tabari 1973, S. 289- 290; Ibn Atir 1970, S. 18; Biruni 1942, S. 249; Mirakhund
1959; erste Auflage, S. 554.
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Bundehesh ist die Quelle des Wassers von dem Berg Dunbawand#.
Damawand trat in den iranischen Legenden und Mythen
mannigfaltig in Erscheinung und man hielt ihn einige Zeit fiir das
Zentrum der Welt, das Zentrum der Siebenlinder und den
Wohnort der Gottin Mitra bzw. der Sonne#.

Die transzendentale Glauben an Damawand sind nicht nur in der
mythischen Epoche vorhanden. Im Volksglauben lebt die Tochter
von Diw-e Sepid, die von Rostam umgebracht wurde, noch auf dem
Berg Damawand und webt mit einem Spindel weiter. Sah Ne‘mat
Allah Wali betete auf dem Berg Damawand und verbrachte im
Winter achtzig Tage im Schnee?”. Dieser Berg ist noch den Zielort der
Pilgerfahrt einer zarathustraischen Sippengruppe, die in Indien
wohnen und vierzig Tage und Néchte dort verbringen#s. Nach den
Legenden und Mythen hat der Berg Damawand mytisch und religits
eine sehr hohere Stellung. So wandelt sich er zu einem einzigartigen
Symbol, das alle himmlischen und irdischen Geschehnisse in seinem
ausgedehnten Raum umfasst.

Damawand besafSs ebenso zu der Zeit der Konsitutionellen
Revolution und in der damaligen revolutiondren Literatur einen
besonderen Platz, sodass Malik al-Suaray-e Bahar sich bei ihm tiber
die Ungerechtigkeit der Zeitgeschehnisse beschweret. ‘Abd ar-
RahimTalebuf hat in seinem Reisebericht uner dem Titel Masalik al-
Muhsinin erwahnt, wie er den Gipfel von Damawand, der 5500 Meter
oder 17000 Fufs hoch ist, im Mondjahr 1323 sehr schwer aufstieg®.
Die Vorstellung der Nihe dieses Berges zum Jenseits ist nicht nur
eine historische und mythische Vorstellung, sondern existiert noch
im Glauben der Menschen. Im Tagebuch eines Bergsteigers, der im
Jahre 1994 mit einer 1500 kopfigen Gruppe den Gipfel von
Damawand aufstiegen, kann man Folgendes lesen: ,Um 05:30 Uhr
standen wir an der Quelle des Hanges vom Berg zum Gebet, das
Morgengebet am Fufie des Gipfels von Damawand war so, als ob wir

45 Dadegi 1990, S. 76.

46 Esmailpur 2017, S. 114.

47 Richardz 1964, S. 6, 185.

48 Muafimadani 2011, S. 89- 90.
49 Nusrati 2001, S. 105- 106.

50 Talebof 1977, S. 261- 257.
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uns mehr als jemals ndher zu unserem Gott fiithlten?'”. Dieses Thema
und die Relevanz von Damawand aus dem kulturellen,
naturwissenschaftlichen und geografischen Blickwinkel machten
ihn zum Thema der Beitrdge und Untersuchungen. Massoud Nosrati
untersuchte Damawand in dem Buch ,Damawand als der
Ursprungsort der iranischen Mythologie” unter den Mythen, in der
Kultur, Kunst und Literatur und hat dabei auch die geografischen
Themen behandelt. Die Européer fingen auch ernsthaft mit ihren
Erforschungen tiber Damawand spezifisch seit dem 19. Jahrhundert
an (vor allem im Bereiche von Onomastik und Geologie) und
schrieben spezielle und einzigartige Beitrdge, Abhandlungen und
Dissertationen {iber Damawand. Unter anderen hat der Schwede
Sevin Hedin, der Gesandte der franzosischen Regierung zu dem Hof
von Naser ad-Din Schah, bei seiner Riickkehr seine Doktorarbeit
unter dem Titel Der Demavend nach eigener Beobachtung5?
niedergeschrieben und veroffentlicht. Der deutsche Wilhelm Filers
erforschte im Jahr 1954 den Namen von Damawand unter dem Titel
»,Der Name Demavend”“> und erweiterte seine Forschung in einem
anderen Beitrag tiber den Namen von Damawand zu einer
etymologischen Untersuchung der Struktur der persischen Sprache
im Vergleich mit anderen Sprachen®. Der osterreichische Forscher
Karl Gratzel befasste sich auch in seinem Buch Damawand: Der
héchste Berg Irans mit dem Thema der Namen, der Kultur und der
Mythen von Damawand und wies in seinem Buch
zusammenfassend auf einige Schriften, historischen und
geografischen Landkarten beziiglich der Geschichte des Aufsteigens
auf Damawand hin®. Sayed Mahdi Moafi Madani wahlte
Damawand zum Thema seiner Masterarbeit und untersuchte den
Damawand in der iranischen Kultur (sowie Literatur und
Mythologie). In dieser Untersuchung wurde Damawand im Rahmen
der Mythologie, Literatur und Kultur erforscht. Die Enzyklopadie
Damawand ist der Titel eines anderen Buches, das sich mit diversen
Themen beziiglich der Geologie, Geschichte, Geografie, Literatur,

51 Ebrahimi 1995, S. 50.
52 Gratzel 2005, S. 116.
53 Eilers 1954, S. 267.

54 Ebenda, S. 209- 210.
55 Gratzel 2005.
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des Bergsteigens von Damawand beschiftigt. Beitrdge wie
Damawand von Bernard Hourcade und Ahmad Tafazolli wurden in
der Enzyklopéadie Britanica versffentlicht. Die Verfasser erforschen
in diesem Artikel etwa in sieben Seiten im Allgemeinen die Mythen,
Geschichte und Geologie von Damawand.®* In einem anderen
Beitrag von Abolghassem Esmaielpour unter dem Titel , Damawand
in der iranischen Mythologie” befasst sich der Autor mit Damawand
im Hinblick auf Mythen. Demzufolge wurde tiber Damawand in
geografischen Texten und in historischen Landkarten keine
Untersuchungen durchgefiihrt, in Anbetracht der Tatsache, dass die
geografischen Texten und Landkarten im Vergleich zu den anderen
Quellen in der Widerspiegelung der Rolle der Ortschaften immense
Bedeutung besafien. In der vorliegenden Untersuchung haben wir
uns vorgenommen, den Damawand in den islamisch-geografischen
Texten inklusive ,,Masalik al-Mamalik, Al-Buldan und Surat al-ard”

und anderen Quellen bis zur Gegenwart zu untersuchen.

Damawand in den geografischen Texten und islamisch-
historischen Landkarten
In den iranischen Mythen und Uberzeugungen iiber Damawand

widerspiegelt sich die Glauben der Iraner zusammengefasst. In
diesem Teil werden wir die Schriften der Muslimen (und Iraner)
tiber dem Berg Damawand nach dem Islam unter der
Berticksichtigung der vorhandenen Bilder und Landkarten
untersucht. Die wichtigsten vorhandenen Quellen in diesem Bereich
sind die geografischen Texte, die in den Werken ,Masalik al-
mamalik, Al-Buldan, Surat al-ard und agayib al-mahltqat usw.”
verfasst wurden. Zum Gliick besitzen diese Werke oft geografische
Landkarten und ein wesentlicher Teil von ihnen sind von den
iranischen Muslimen niedergeschrieben und verfasst worden”.

In den Schriften der muslimischen Geografen ist der Berg
Damawand von der Stadt Damawand getrennt, aber es bleibt noch
offen, ob der Berg seinen Namen von der Stadt bekam oder die Stadt

56 Hourcade 1993, 627- 631.

5 Zu weiteren Informationen tiber Biografien sehen Sie die Hamideh
Abdulrahman: 1995 und Foad Sezgin und Tenter, Franz und Maqbul, Ahmed
1996.
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seinen Namen von dem Berg hatte. In Bundehesh steht, dass der
Name von der Stadt (vom Gebiet) Damawand im Vergleich zu dem
Berg Damawand élter und ofter vorgekommen ist.

Ibn Hurdadbih, der iranische Geograf im 9. Jh. n. Chr. erklart in
seiner Beschreibung tiber der Nordlinder und ein Viertel des
Landes den Damawand als ein Teil dieser Lander und meint: ,In
diesem Gebiet liegt Armenien, Rey, Damawand, die Stadt
Damawand und Salanba”5. Qodama ibn Djafar erklirte Anfang
des 10. Jh. n. Chr. in der Beschreibung von Rey, dass der
Dunbawand zu Rey gehore und erkldrt den Steuersatz dieser
Gegend in Hohe von 120.000 Dirham.? Aba Bakr Ahmad ibn
Muhammad ibn Ishaq, genannt als Ibn Faqih , der 903 n. Chr. in
seinem Buch in 13 Kapiteln die damals bekannte Welt (die
islamische Welt) vorstellt, berichtet in einem dieser Kapitel {iber
Rey und Dunbawand. Er erklédrt detailliert die Geschichte von
Zahhak und Faridun und die Gefangenschaft von Zahhak in dem
Berg Damawand. Andere Quellen haben alle meistens von ihm
zitiert. Unter anderen Ibn Faqih erklart ausfiihrlich den Auftrag
von Muhammad Ibn Ibrahim Faqih in der Zeit von Mamaun fiir die
Forschung tiber das Dorf Ahan Garan im Berg Damawand im Jahr
832 n. Chr. und weist darauf hin: ,Die Berge in der Umgebung
scheinen (im Vergleich zu Damawand) Sandmassen und das Meer
wie ein kleiner Bach; es gibt zwischen dem Berg und dem Meer eine
Entfernung von mehr als 124.80 Kilometer”. Diese Andeutung von
Ibn Faqih, beziiglich seines Zugangs zu den vorhandenen Quellen
vor dem Islam auf Grund der zeitlichen Nihe, zeigt die besondere
Stellung von Damawand als ein sehr grofier Berg bei den Iranern.

Bei der Untersuchung dieser Quellen sieht man auf den
vorhandenen Landkarten des ersten islamischen Jahrhunderts die
Bedeutung von Damawand, in denen fiir die Angrenzung des
Berges von Damawand und das Alburz Gebirge die Wendung
,Gibal al-Deylam” benutzt wurde. Dabei sieht man in einer
Landkarte der Zeit von Mamun ‘Abbasi zu dem Jahr 791 n. Chr. die

58 Ibn Jafar 1991, S. 143- 144.
59 Ibn Jafar 1991, S. 118- 119.
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Wortwendung Gibal al-Deylam® (Bild 1). Man kann nicht
feststellen, ob der Kartografe diese zwei Gegenden von Gibal und
Deylam als den Berg von Deylam oder die Berge Damawand und
Alburz meinte.

Die Benennung des Wortes ,Gibal al-Deylam” kam in den
Landkarten von Balhi (zweite Hélfte des 9. Jh. n. Chr.) vor, die die
ersten Landkarten im geografischen Feld der islamischen Welt
sind¢!. Man sieht sie in den Landkarten von Muhammad Ibn
Ahmmad Tusi (Anfang des 12. Jh. n. Chr.) unter dem genauen Titel
,Gibal al-Deyalama“®2. Diese Andeutungen beinhalten zwei
wichtige Punkte: erstens, wie erwdhnt, gibt es keinen Namen und
kein Zeichen von dem Gebrauch des Wortes ,Alburz” und
zweitens hatte die Abtrennung dieser Gegenden zu ,Gibal und
Deylam” in den nachkommenden Epochen seine Wurzel in den
vergangenen geografischen Begriffen.

Bild 1: Anwari 2011, S. 46.

60 Zeyn ad-din 2015, S. 46.
61 Anwari 2011, S. 46.
62 Tasi 1966, S. 182.
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Die Methode von Abu Zeiyd Balhi im 9. Jh. n. Chr. bei der
Beschreibung der erkannten islamischen Welt und ihre Aufteilung in
23 Teilen und die Erklirung jeder einzelnen Teile samt einer
Landkarte wurde zu einer Methode entwickelt, der spéter von den
grofien Geografen gefolgt wurde. Einer dieser Teile ist der Teil ,igl"
und beinhaltet , Tabaristan”, der auch die Landkarte von ,igl”* und
Tabaristan umfasst. In dieser Landkarte sieht man deutlich den Berg
Damawand hinter den andreen Bergen wie ein Triangel (Bild 2).

Bild 2: Manuskript von Zikr al-masafat wa suwar al-aqalim/ Maktaba al-
malik alabd al-aziz/ Siyb arif hikmat Madina Nr. 4354, 4. Jhr. n. H.

Spdter und am Anfang des 10. Jh. n. Chr. stelllt Ahmmad
Giyhani bei der Beschreibung der nordischen iranischen Gegenden
in seinem Buch , Askal al- ‘Alam” dar, dass in einer Landkarte in
diesem Gebiet das Gebirge, das das Kaspische Meer umgegeben
hat, die Berge ,Qaren und Qadasan” heiflen und der andere riesige
Berg, der hinter denen liegt und in der Richtung des iranischen
Zentralprovinzen ist, als der Berg von Damawand bezeichnet wird
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Er sagt in der Beschreibung des Buches , Askal al- ‘Alam” tiber den
Berg Damawand Folgendes: , Das ist ein Berg mit einer unendlichen
Hohe tiber allen Bergen hinauf in Form eines Kuppels und getrennt
von anderen Bergen, sodass die Entfernung von unten bis oben 24.86
Kilometer betrdagt, er zwischen den Provinzen Tabaristan und
Qumes liegt und einige Menschen sagen, dass man ihn von Sawe,
Astar Abad und Gurgan sehen kann“¢4, Die Benennung des Wortes
Qadasan fiir die nordiranische Gebirge wund das sehr
unterschiedliche Bild von Damawand tiber dieses Gebirge hinauf ist
eine Betonnung auf den Namen Damawand im Vergleich zu Alburz.

Die Beschreibung von Damawand kommt in ,Murawig al-
Dahab” (etwa 943-944 n. Chr.) vor. Es ist eine wissenschaftliche
Beschreibung dieses Berges ohne jede tibliche
Nebenbeschreibungen der Legenden und Mythen. Der Verfasser
sagt: ,Der Berg Dunbawand, der zwischen Rey und Tabaristan
liegt, kann man von einer Entfernung vom 624 Kilometer sehen.
Der Berg ist sehr hoch und zieht sich in den Himmel auf, tiber dem
Berg schwebt Dampf und es schneit dort fortdauernd; der Berg ist
niemals ohne Schnee. Es fliefst einen Fluss unter dem Berg mit viel
Wasser, das gelb, schwefelig und goldfarbig ist. Die Entfernung
von dem Hang des Berges bis zum Gipfel betrdgt drei Tage und
Néchte und wenn jemand den Berg aufsteigt und am Gipfel ist,
sieht er dort eine flache Fliche von 13 Quadratmeter, aber von
unten sieht der Berg wie ein kegelformiger Kuppel aus®”. Er setzt
seine Beschreibung so fort: ,[...] und auf dem Gipfel gibt es viele
roten Kiesen, in denen der Fufs versinkt. Es gibt dort etwa 30
Locher, von denen die schwefeligen Dampfe ausstromen; man hort
von diesen Lochern wihrend des Ausstromens von Schwefel ein
Gerdusch wie Donner. Das ist der Klang des flammenden Feuers
und diejenen, die sich in Gefahr setzen und hoher aufsteigen,
konnen von der Miindung dieser Locher gelbgoldener Schwefel
mitbringen, der in der Industrie, Alchemie und anderen Bereichen

6 Mikrofilm von Askal al- ‘alam geschrieben 1251 Mondjahr, Zentralbibliothek
Danesgah-e Tehran, Archiv Nr: 1465/10.

64 Geyhani 1989, S. 147.

65 Al- Mastdi 1991, S. 101.
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Verwendung findet. Diejenigen, die dort gegangen sind, sehen vom
Gipfel die umgebenden Berge wie die Hiigel und Sandhaufen. Die
Entfernung von diesem Berg bis zum Meer von Tabaristan betragt
20 Kilometer und wenn die Schiffe auf dem Meer sind, sehen sie
den Berg von Dunbawand nicht mehr, er verschwindet aus der
Sichtweite und wenn die Schiffe sich 100 Kilometer entfernt sind
und sich das Gebirge von Tabaristan anndhern, dann konnen sie ein
winziges Stiick des Berges sehen, und je mehr die Schiffe sich dem
Ufer ndhern, desto mehr bekommen sie von diesem Berg ins
Gesicht und aus diesem Grund sagt man, dass das Wasser des
Meeres rund und kreisformig ist”.

Abu Dalf, der erste in Biichern erwdhnte Bergsteiger der Welt®?,
behauptet im Jahr 953 n. Chr. in seiner Beschreibung tiber Rey, dass
zu dem Gebiet Rey die Gebirge Bani Qaren und Dunbawand sowie
Gebirge Deylam und Tabaristan gehoren, und meint, dass
Dunbawand von den zwei Stiddten besteht, nimlich Wima und
Salma®s: ,Dunbawand ist ein sehr hoher und ungeheurer Berg,
dessen Gipfel im Winter und Sommer vom Schnee bedeckt ist und
niemand auf seinen Gipfel, ja sogar in seiner Ndhe kommen kann.
Der erwdhnte Gipfel heifst der Berg Birasf (Biyarasb) und die
Menschen sehen ihn von Marg al-Qal'e und dem Pass von
Hammadan”®®. Abadulf steigt selber diesen Berg fiir die Entdeckung
seiner Geheimnisse auf; er konnte bis zur Halfte der Hohe des Berges
aufsteigen und ist der Meinung, dass niemand von dem Punkt, den
er erreicht hat, hoher gehen kann...”0. Er spricht von dem Glauben
und den Uberzeugungen der Menschen dieser Gegend. Vladimir
Minorsky meint, dass die Beschreibung von Abudulf préazis ist, aber
er glaubt, dass man den Berg nur von der Briicke von Qom sehen
kann”l. Durch die Beschreibung von Abudulf kann man zu einer
anderen Herangehensweise der Benennung bzw. Bezeichnung des
Gebirges vom Norden des Irans gelangen. Man nannte den
westlichen Teil dieser Gebirge Bani Qaren und den ostlichen Teil

66 Al- Masudi 1977, S. 89.

67 Muhammadifar 2014, S. 189- 193.
68 Abudluf 1975, S. 76.

69 Ebenda, S. 77.

70 Ebenda, S. 76- 79.

71 Ebenda, S. 135.
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Deylam und Tabaristan. Der Damawand liegt in diesem Teil.

Die Berichte von Istahri (Geograf im 10. Jh. n. Chr.) tber
Damawand sind eine Art Wiederholung der Themen der Schriften
der vorherigen Verfasser’2. Obwohl er in der Beschreibung der
Grofse von Damawand darauf hingewiesen hat, dass der Berg grofd
ist und dafiir so berithmt, dass man ihn auch von Schiraz sehen
kann, jedoch hat er selber ihn von Isfahen gesehen: “Ich, der
Schwichling, habe diesen Berg von Isfahan gesichtet“73. Eine der
schonsten Landkarten beztiglich der Form wund Farbe tiber
Damawand kann man in dem Buch Masalik al-Mamalik von Istahri
sehen. In dieser Landkarte (Bild 4) umgibt das Gebirge Deylam das
Kaspische Meer. Uber der Reichweite von Semnan und dem
Kaspischen Meer tritt der Berg von Damawand in Erscheinung.
Diese Landkarte wurde unter dem Namen ,Gibal also Gebirge”
vorgestellt (Bild 3)74. Man kann diesen Entwurf und die Skizze von
Damawand in der Landkarte von , Tabaristan und Deylam” in dem
Buch von Istahri auch sehen. Dort ist auch Damawand deutlich und
mit einer besonderen Hervorhebung gezeichnet worden.

72 Istahri 1968, S. 167.
73 Istahri 1994, S. 210.
74 Anwari 2011, S. 277.
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Bild 3: Mikrofilm von Askal al- ‘Alam, geschrieben im Jahre 1251 n. H,,
Zentralbibliothek der Universitét Teheran, Archiv Nr. 1/1465

In dieser Landkarte wird Damawand hinter dem anonymen
Gebirge zwischen Wima, Bastam und Sanbala’ gesehen. In diesen
Landkarten brachte Ibn Hawqal (der Geograf im 4. Jh. v. Chr.) in
seinem Buch ,Surat al-Ard” in dem Teil beztiglich ,Gibal” eine
Beschreibung von Damawand, die viele Gemeinsamkeiten mit den
Erkldarungen von Istahri hat, aber sie beinhaltet seine eigenen
Erlebnisse und Informationen tiber diesen Berg”¢. Ein Teil seiner
Beschreibung ist Folgendes: ,Uberall in dieser Gegend gibt es
keinen Fluss fiir die Schifffahrt und der grofite Berg im Vergleich
zu Rey ist der Berg Damawand, der ich ihn in der Ndhe von Rey
sah. Ich habe gehort, dass man ihn in der Ndhe von Sawa auch
sehen kann. Dieser Berg

75 Istahri 1968, S. 167.
76 Ibn Hawqal 1938, S. 371.

126 SPEKTRUM IRAN ¢ 32. Jg. ¢ Nr. 2-2019



Tahmores Sajedi Saba, Fatemeh Faridimajid

Bild 4: Istahri 1968, S. 167.
sieht zwischen den Bergen wie ein Kuppel aus und hat einen

Umfang von 4 Kilometer. Ich habe nicht gehort, dass jemand seinen
Gipfel eroberte, weil es fortdauernd von seiner Miindung Rauch

ausstromt. Es gibt in der Umgebung dieses Gipfels Dorfer wie
Dibaran, Darmana, Bawa und Weiteres. Es gibt in anderen
Gegenden von Gibal und Deylam und die verbundenen Gegenden
keinen groBeren Berg als Damawand?””. In der Gibal Landkarte
dieses islamischen Geografen ist die Hohe des Berges von
Damawand im Vergleich zu anderen Bergen und Gebirgen
vollkommen herausragend (Bild 5).

77 Ibn Hawqal 1966, S. 122.
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Bild 5: Ibn hawgqal nasibi 1938, S. 356.

In diesem Bild wie das Bild von Istahri wurden der Berg
Damawand jenseits von Rey und dem Kaspischen Meer unter dem
Namen das Gebirge von Dunbawand erwahnt. In den Landkarten
Deylam und Tabaristan von Ibn Hawqal, wurde der Berg, der neben
dem Gebirge Deylam liegt, ,Gibil-e Nahawad,, genannt, welcher
eventuell der Fehler vom Verfasser sein kann’8. Die eigentliche
Besonderheit des Buches von Ibn Hawgqal sind die Informationen,
die er tiber die Landeswege vermittelt. So ist in seiner Landkarte
gekennzeichnet, dass die Gegend von Gibal von den Gebirgen
umgegeben ist und keiner von denen hoher von Damawand ist. Die
Skizze von Muqaddasi von der Gegend Gibal in dem Buch , Ahsan
al-Tagasim” (Bild 6) ist irgendwie die Wiederholung der Skizze
Gibal von Istahri und Ibn Haqal. Hier sieht man auch den
Damawand nicht weit entfernt vom Sichel Gibal von Deylam und
in einer vollkommen deutlichen Form im Osten des Kaspischen

78 Ibn Hawqal 1966, S. 118.
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Meeres. Nach Muqaddasi ist der Berg Damawand sehr hoch und
schwer besiegbar, der aus einer Entfernung von 310 Kilometer”9zu
sehen ist80 (Bild 5)81.

Genau im Jahre 1045 n. Chr. besichtigte Nasir-i Husrau den Berg
Damawand, der zwischen Rey und Amul liegt und wie ein Kuppel
aussieht und Lawasan genannt wird: ,Man meint, an seiner Miindung
gibt es einen Brunnen, aus der Salmiak, aber auch Schwefel gewonnen
wird. Die Menschen bringen Kuhhéute dort und machen sie voll vom
Salmiak und rollen sie oben vom Berg hinunter8?”. Die Erwahnung
des Namen Lawasan auf diesem Berg und die Beschreibung ihrer
wirtschaftlichen Lage sind die wichtigen und bemerkensweren
Besonderheiten des Zitates von Nasir-i Husrau.

XV Djebol C HBerling
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Bild 6: Anwari 2011, S. 283.

Am Ende des 12. Jh. n. Chr. beschreibt Yaqut Hamawi in seiner
ausfiihrlichen und innovativen Enzyklopddie den Damawand in

79 Muqqadasi 2006, S. 398, 596
80 Jbn Hawqal 1938, S. 356.
81Anwari 2011, S. 283.

82 Nasir-i Husrau1992, S. 69.
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drei verschiedenen Stellen. ,Damawand ist ein Dialekt von
Dunbawand und Dabawand ist ein Berg in der Ndhe von Rey also
eine Gegend, die auf ihn genannt wurde®?”. Diese Beschreibung
zeigt, dass das Wort Damawand auch in dieser Zeit in verschiedenen
Formen (Damawand, Dunbawand und Dabawand) benutzt wurde.
Nach Yaquat Hamawi ist Dunbawand die richtige Bezeichnung. Er
glaubt, dass das Gebiet Damawand seinen Namen von dem Berg
Damawand bekommen hat und in der Landkarte Gibal von
Muhammad ibn Mahmuad Tasi im 6. Jh. n. Chr. man ein deutliches
Bild in der Richtung des Gebirges Diyalama sehen kann. Hier wird
Damawand in einer ganz konischen und dreieckigen Form im Osten
des Kaspischen Meeres und jenseits von Qom unter dem Namen
Dabawand gekennzeichnet$ (Bild 7).

wll . \\
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Bild 7: Tas1 1966, S. 181.

Hier ist die Entfernung des Damawands von dem Gebirge
Gibal-e Diyalama zu bemerken. Diese Entfernung zwischen
Damawand und dem Gebirge rund um das Kaspische Meer konnte
ein Zeichen fiir die Informationsliicke der Geografen beztiglich der
Aufeinanderfolgen dieses Gebirges sein. In einer anderen
Landkarte von Tusi, die nur fiir das Gebiet Tabaristan ist, sieht man
hinter einigen Bergen das Wort Damawand, aber es ist nicht ganz
genau zu erkennen, ob es hier um den Berg Damawand geht oder
das Gebiet von Damawand gemeint ist®5. Im 14. Jh. n. Chr. wies Ibn

83Yaqiit Hamawi 2004, S. 389.
84 Tisi 1966, S. 181.
85 Ebenda, S. 181.
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Isfandiyar in dem Buch Tarih-e Tabaristan Ibn Isfandiyar in der
Bewunderung von Tabaristan neben der Erwdhnung der
Grofdartigkeit von Damawand auf 30 Locher in diesem Berg hin,
von denen Schwefel ausstromte. Er erzahlt weiter, dass ein Junger
in der Zeit ,Qabtis Nama Sams al-Ma‘ali” von diesem Berg
Schwefel gewonnen hattes¢. Wie gesagt, war die Gewinnung von
Schwefel von diesem Berg ein Punkt, der von den Historikern und
Geografen aufgegriffen wurde.

Die Beschreibung von Nuhbat ad-Dahr (im 14. Jh. n. Chr.) von
dem Berg Damawand &dhnelt sich ein wenig der Beschreibung von
Nasir-i Husrau in 11 Jh. n. Chr.: ,An der hochsten Stelle des Bergs
Damawand gibt es eine Schwefelmine. Die Hersteller von Schwefel
gehen auf diesen Berg auf und tibernachten sie auf dem Hang dieses
Berges bis den Sonnenaufgang, dann beladen sie ihre Lasttiere mit
Schwefel und bei der Riickkehr tibernachten sie wiederum auf dem
Hang des Berges und am Morgen darauf reisen sie ab, bis sie ihren
Ankunftsort erreichen. Diese Mine dndert seine Farbe fortdauernd
im Sommer und im Winter8”“. Es scheint so, dass die wirtschaftlichen
Nutzen des Berges in aufeinander folgenden Zeiten die
Aufmerksamkeit der Geografen zu sich gelenkt hat. In dem Buch
Nuhbat ad-Dahr wurde auch tiber eine der Ereignisse der Stadt
Damawand Folgendes erzdhlt: , Einer der Alawiten hat rund um das
Land Damawand eine Mauer errichtet und dort hat er schiitische
Schulen eroffnet. Es wird gesagt, dass seine Anhdnger ihn getotet
haben, damit er aus ihrem Land nicht rausgehen kann und sein
Segen dort bleibt. Man hat ihn in dem Berg Damawand beerdigt und
sie haben sein Grab mit seinem Blut gestrichen, man nennt bis heute
dieses Grab das rote Grab und es ist der Gebetsort der Menschen®s.

Nach der Herrschaft von Mongolen und bis zum Anfang der
Qagaren Ara sind weniger geografische Texte und Biicher sowie
historische Landkarten vorhanden, obwohl dieser Mangel mit den
verbleibenden Schriften und Biichern der Ausldnder und Reisen
der europdischen Gesandten, Botschafter und Héandler, der von
Safawiden Ara und etwas frither anfing, ausgeglichen wird. Von

8 Ibn Isfandiyar 1987, S. 83.
87 Ansari Dameshgi 2003, S. 291- 292.
88 Ebenda, S. 291.
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der Mitte der Qagaren Ara waren européische Attachés offiziell
und kontinuierlich im Iran prasent, unter Ihnen bekamen die
Osterreicher mehr als die Anderen das Vertrauen der iranischen
Regierung bzw. Nation. Einer dieser Osterreicher, der zum Prozess
der iranischen Kartografie viel beigetragen hat, war August Karl
Kriziz®, der einige Landkarten von Iran und Teheran angefertigt
hat. Sein Einfluss in der iranischen Kartografie kann man in der
Landkarte von Reza Qarace Dagi sehen, der einer der wichtigsten
iranischen Kartografen ist. Seine Landkarten sind im Vergleich mit
den dlteren iranischen Landkarten ganz unterschiedlich und stehen
unter dem Einfluss der europédischen Landkarten. Eine von diesen
Landkarten ist die im Jahr 1869 n. Chr. entworfene Landkarte der
iranischen Hauptstadt Teheran® (Bild 8 ).

89August Karl Krziz
90 Alai 2005, S. 272.
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Bild 8: Alai 2005, S. 272
Es ist aber darin kein Zeichen von Teheran. Auf jeden Fall wurde

der Name Damawand in der Gegend einschliefSlich der Berg
Damawand und das Gebiet Damawand ganz deutlich in der Karte
gekennzeichnet. Ebenso ist der Name des Berges Alburz in der
Landkarte zu sehen, welcher auf die Kenntnisse von Qarace Dagi
von der Situation und der Verbindung des Berges zuriickzufiihren
ist. Von diesem Zeitpunkt an sind die Landkarten, die im Iran
entworfen wurden, sehr genau und auf der Basis der europdischen
Landkarten gezeichnet und in vielen Landkarten wurde
Damawand in der richtigen Situation und manchmal auch mit der
Erwdhnung der Hohe erwdhnt. Unter denen ist eine Landkarte von
Hossein Shamss, Inhaber des Buchgeschifts ,Igbal” in Istanbuler
Strafse von Teheran, der im Jahre 1913 entworfen ist. In dieser
Landkarte wurde die Situation von Teheran und dem Berg
Damawand und anderen Ortschaften genau erwahnt?l. Ingenieur
Mohammad Reza ist auch der andere iranische Kartograf in
Qagaren Ara, der in seinen Entwiirfen sowohl die genaue
Bezeichnung an den korrekten Orten in jeder Landkarte zeichnete,
als auch die Situation Damawand und seine Stellung in der Nihe
von Teheran und manchmal in der Richtung des Berges von Alburz
eine besondere Aufmerksamkeit schenkte®2. So wurden in den
Landkarten der Qagaren Ara neben anderen neuen Eigenschaften

91 Alai 2005, S. 274.
92 Muhandes 2012, S. 38- 40.
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der Landkarten wie die Erwahnung, dass die iranische Landkarte
einer Katze dhnelt, die Angrenzung der Provinzen (auf der Basis
der europdischen Landkarten), die detaillierte Erwdhnung der
Stadte und die geografischen Lage erkladrt. Dabei sehen wir die
Erwdhnung des Namen von Alburz neben Damawand. Von diesem
Standpunkt gesehen, sind die Landkarten dieser Epoche im
Vergleich zu fritheren Landkarten ganz unterschiedlich.

Auf jeden Fall sind in dieser Zeit auch die Gemdlden von
Damawand vorhanden, die jetzt historisch sehr wertvoll sind. Eines
der schonsten Gemalden ist ein Bild, das Kamal al-Molk, der grof3e
iranische Maler, von dem Lager von Naser ad-Din Schah im Hang
vom Berg Damawand im Jahr 1889 zeichnete. Dieses Gemalde ist
sehr bemerkenswert®. Ya‘qub AZand bezeichnet dieses Bild als die
Reise von Naser ad-Din Schah ins Lar Tal. Kamal al-Molk begleitete
den Konig bei dieser Reise®. Dieses Werk ist zurzeit im Museum
von Golestan Palast zu besichtigen.

Die Européer und Iraner interessieren sich fiir Damawand auch in
der Zeit von Naser ad-Din Schah.. E‘temad al-Saltana berichtet in der
Zeitung Wagqaya'Itifaqiya im Jahr 1858 n. Chr. von der Mission von
Muhammad Sadiq Han Qagariya, dem Artillerie Oberst, und Mustafa
Qolihan und seinen Begleitern zur Bestimmung der Hohe des Gipfels
von Damawand, wie sie es vom Herrn Krziz Brigadengeneral von
Mubarake unterrichtet wurde. Dieser Bericht kann als den offiziellsten
Bericht vom Aufsteigen der Iraner zum Gipfel Damawand und die

Einschitzung seiner Hohe offiziell betrachtet werden?>.

Es wurde auch eine Auswahl von den Landkarten und von den
geografischen Beschreibungen der islamischen Zeit sowohl von den
Iranern (wie Istahri, Tasi, Qarace Dagl u. a.) als auch von den
Arabern (Abta Dalf, Ibn Hawqal, Muqgqadasi u. a.) hier erwahnt. Wir
werden die Untersuchung mit einer Landkarte von Mahmuid Beyg?
im Jahr 1894 n. Chr., die in Istanbul entworfen wurde, abschliefsen.

9 Suheyli Khansari 1989, S. 229.

% Ajand 2011, S. 24, 112.

% Razname-ye Wagqaya'ltifaqiya, Nr. 399, S. 2696- 2698.
% Mahmut Beg
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Die ottomanische Kartografie war auch unter dem Einfluss der
europdischen Kartografie im 19. und 20. Jahrhundert n. Chr.. Daher
ist die Form der Landkarte von Mahmiuid Beyg vollkommen dhnlich
wie die europdischen Landkarten. In dieser Landkarte ist
Damawand unter dem persischen Namen ,Kuh-e Damawand”
neben dem Namen , Bergkette Alburz” auf Tiirkisch (Alburz Tagari)
vorgekommen (Bild 9).

Das Gebiet Damawand ist hier auch neben dem Berg
Damawand deutlich zu sehen”. In dieser Zeit sieht man viele
Ahnlichkeiten — zwischen ottomanischen bzw. iranischen
Landkarten sowohl beziiglich der Form als auch in Bezug auf die
erwihnten Namen in diesen Landkarten, welche aus der Sicht der
Art und Weise mit Riicksicht auf Einflussnahme der europdischen
Kartografie betrachtet werden sollen.

97 Alai 2005, S. 278
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Bild 9: Alai 2005, S. 278

Fazit
Damawand ist der Name eines Berges und eines wichtigen

Gebietes in der iranischen Erdkunde, der heutzutage zu einem der
wichtigsten Symbole des Landes gezédhlt wird. Dieser Berg hatte
eine bemerkenswerte Stellung in der iranischen Kultur, Literatur,
Mythen und alten Texten und die iranischen und muslemischen
Autoren und Forscher beschiftigten sich in den nachislamischen
historischen und geografischen Quellen in einer speziellen Art und
Weise mit seinen besonderen Eigenschaften im Rahmen der
Mythologie, Uberlieferungen und Erlebnissen. Die historischen
und geografischen Untersuchungen und die Forschungen in den
historischen Landkarten zeigen auf, dass der Berg Damawand von
Anfang an in den muslemischen und iranischen Schriften im
Bereich der geografischen und politischen ,Gil” und , Deylam”
und des Kaspischen Meeres und auch in manchen Fillen im Bereich
,Gibal” also die Bergkette bekannt ist. In der Mehrzahl der
gezeichneten Landkarten durch die muslimischen Kartografen
wurden die Hohe und die Groflartigkeit des Berges in einer
besonderen Art und Weise présentiert. Es war fiir sie von Anfang
an den Unterschied zwischen dem Gebiet Damawand und dem
Berg Damawand klar. So beeinflusste Damawands Mythen und
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Glauben nicht die muslimischen und iranischen Geografen aufler
einigen winzigen Féllen in der Widerspiegelung der Realitdten
dieses Berges. Man sieht der Standpunkt der Aufmerksamkeit und
die Beschreibung der mythischen Besonderheiten dieses Berges
neben der Erwidhnung der nattirlichen und wirtschaftlichen
Eigenschaften des Berges in vielen islamisch-geografischen Texten
tiber Damawand. Es ist zu beachten, dass es in diesen Texten und
Landkarten vor dem neunzehnten Jahrhundert n. Chr. kein Zeichen
von der Bergkette Alburz gibt. Aus diesem Grund hatten die
Forscher den ernsthaften Zweifel an Ubereinstimmung von Alburz
in Avesta und Sihnama mit dem jetzigen Alburz. Aber diesen
Zweifel gibt es nicht iiber die Ubereinstimmung von Damawand
auf Grund der erwéhnten historischen Dokumentationen.
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Abstract

The widespread and rapid destruction of the environment poses a serious
threat to the future of the Earth and the life of living things. Religious
teachings can aid to develop a proper attitude amongst the followers. The
doctrine of the “khalifatullah” in Islamic theology is an extreme human-
centered notion that considers man as the successor of God on earth and
above all creatures. He, like God, can rule the world and its beings without
the need for responsibility. In the present article, relying on the sources of
Islamic theology and the method of content analysis and hermeneutics, it
has been shown that the teaching of the khalifatullah has no place in the
main sources of Islam including the Qur'an and Sunnah. This doctrine has
been shaped and evolved by the political aims and desires of the Umayyad
and ‘Abbasid caliphates. Gradually, the term khalifatullah appeared in
Muslim interpretive, theological, historical, philosophical, jurisprudential,
literary and mystical texts. The position of man in the Qur'an and Sunnah
is “*abdullah”. Man in the position of ‘abdullah does not consider himself
superior to other beings and adopts a modest and humane attitude towards
nature. The greater one's sense of servitude to God, the more respectful and
humble he is to God's creations. ‘Abdullah, unlike khalifatullah, saves
natural and environmental sources.

Keywords
Qur’an, khalifatullah, Bani umayya, Bani ‘bbas, tasawuf, ‘abdullah,
envirounment
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Zusammenfassung

Die weitverbreitete und rapide Zerstorung der Umwelt stellt eine ernste
Bedrohung fiir die Zukunft der Erde und das Leben aller Lebewesen dar.
Religiose Lehren konnen dabei helfen, unter den Gldubigen ein angemessenes
Bewusstsein und eine verantwortungsvolle Haltung gegeniiber der Umwelt zu
fordern. Die islamisch-theologische Lehre vom ,khalifatullah” (Statthalter
Gottes) ist eine stark anthropozentrische Vorstellung, nach der der Mensch als
Stellvertreter Gottes auf Erden {iiber allen anderen Geschopfen steht. Er kann -
dhnlich wie Gott - iiber die Welt und ihre Wesen herrschen, ohne sich zur
Rechenschaft verpflichtet zZu sehen.
Im vorliegenden Beitrag wird anhand islamischer theologischer Quellen sowie
unter Anwendung der Methoden der Inhaltsanalyse und Hermeneutik
dargelegt, dass die Lehre vom Kkhalifatullah keine Grundlage in den
Hauptquellen des Islams - dem Koran und der Sunna - hat. Vielmehr ist diese
Lehre unter dem Einfluss der politischen Interessen der Umayyaden und
Abbasiden entstanden und weiterentwickelt worden. Nach und nach tauchte
der Begriff Kkhalifatullah in exegetischen, theologischen, historischen,
philosophischen, juristischen, literarischen und mystischen Texten des Islams
auf.

Die dem Koran und der Sunna entsprechende Stellung des Menschen ist
hingegen die des ‘abdullah (Diener Gottes). Der Mensch in dieser Position
betrachtet sich nicht als iiberlegen gegeniiber anderen Geschopfen, sondern
begegnet der Natur mit Bescheidenheit und Menschlichkeit. Je stdrker das
Bewusstsein des Dienens gegeniiber Gott ausgeprigt ist, desto respektvoller
und demiitiger ist der Mensch gegentiber der Schopfung Gottes. Der ‘abdullah
bewahrt - im Gegensatz zum khalifatullah - die natiirlichen und 6kologischen
Ressourcen.

Schliisselworter

Koran, khalifatullah, Bani Umayya, Bant ‘Abbas, Tasawwuf, ‘Abdullah,
Umwelt
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Uberpriifung der Lehre des Gottes Kalifen in Anbetracht des
Umweltschutzes!

Massoud Shavarani?
Einfiithrung

Eines der wichtigsten Worter auf dem Gebiet der Menschenkunde
im Islam ist die Bedeutung des Wortes Kalifa , Halifa”. Im Heiligen
Koran sind dieses Wort und seine Pluralform Kalifen ,hulafa” und
,halaif” mehrmals erwdhnt worden. In den interpretativen,
theologischen und mystischen Texten wird der Mensch als
Stellvertreter Gottes auf der Erde , Halifat Allah fil-arz” angesehen,
und das Ergebnis dieser Definition ist das Recht der Behauptung
der menschlichen Souverénitit, Herrschaft und Uberlegenheit iiber
das Universum, es wird jedoch dieser Satz im Heiligen Koran nicht
erwdhnt. Angesichts der Wichtigkeit der Interpretation in den
letzten Jahrhunderten und die Bedeutung, die dem Wort in der
islamischen Theologie beigemessen wird, scheint notwendig zu
sein, tiber dieses Wort Nachforschungen anzustellen.

Die wortliche Bedeutung

Die Wurzel des Wortes Halifa ist Halaf, das mehrfach im Koran
verwendet wurde, Halaf bedeutet Stellvertreter? und ist das
Gegenteil von salaf und bedeutet, was in Zukunft kommen wird,*
und Halaf bedeutet ein Jahrhundert nach dem anderen
Jahrhundert.> Wenn ein Elternteil stirbt und sein Kind ihn ersezt,
wird es zu seinem Halifa und Stellvertreter.¢ Es gibt viele Fille im
Koran iiber die Verwendung von Halaf: 748} 55 ¢ G ol Ly, 5 ¢

1 Ubersetzt von Mohammad Rafii, Absolvent der Islamischen Azad
Universitit (Zentral Branch), Teheran.

2 Assistenzprofessor, Institut fiir Philosophie, Religionen und Geschichte,
Universitdt  fiir  Islamische  Religionen, Teheran, Iran. E-Mail:
shavarani@gmail.com.

3 Ragib 1996, S. 294.

4 Ebenda, S. 293.

5 Guhari 1957, Vol. 4, S. 1354.

6 Farahidi 1989, Vol. 4, S. 266.

7 Der Koran (34: 39)
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80y silas (W) 9 A0 2K llaal gl 31 9l 2asag (e calid 10 31 Gl (el
855 2l 5s 1 &5 | Es gibt andere Verwendungen von Halaf, die auf
die Zukunft hindeuten: : "33 L sl G L sl (&8 Sliny, @lail 2 gl
1250 @il al, | Als Moses nach Miqat ¥l b iy (i W YIS Gideas
ging, hat er in seiner Abwesenheit Hartn als sein Nachfolger
genannt:, nach der Riickkehr sagt o3 3 8l (54 42y 25 085
er, wie schlecht du mich repréasentiert hast: 43 ) st &35 Wj

As ey B Oes i 5 16und 1SR Wil 6 G (aiet, Helfa
bedeutet, einen anderen zu ersetzen.l” Das Wort Halifa wurde im
Heiligen Koran zweimal verwendet: & Jela 3 &Sl &by 06 33
BRI (2 5, 1905l Y 5 Gl Gl s 28 Y A A Sl B 3550
Halifa und Halif sind Substantive von Halaf2? und es darf als Objekt
bedeuten.?! Der Halifa ist jemand, der als Ersatz und Stellvertreter
tiir eine andere (nicht sich selbst) und vorangegangene Person gilt
und sein Stellvertreter und Vize wird.?2 Dessen andere Bedeutung
ist der grofie Sultan.?® Halaf und Hulafa sind die Pluralformen fuir
Halifa, Hulafa wurde dreimal und Halaf viermal im Koran erwihnt.
Die Verse, in denen die Worter Halat und Hulafa erwdhnt worden
sind, haben eine dhnliche Bedeutung wie das Wort waritin (Erben),
wie zum Beispiel in Vers: 3335 oY) G sl il e B3 4 g
f wurde im Koran sechsmal in Bezug auf den aalH. 240 1 sl adladis 4%l
Gebrauch von Istifal erwdhnt. Istahlaf bedeutet, dass man ihn als

8 Der Koran (43: 60)

9 Der Koran (7: 169)

10 Der Koran (4: 9)

11 Der Koran (2: 255)

12 Der Koran (10: 92)

13 Der Koran (2: 66)

14 Der Koran (7: 142)

15 Der Koran (7: 150)

16 Der Koran (25: 62)

17 Ragib 1996, S. 294

18 Der Koran (2: 30)

19 Der Koran (38: 26)

20 [bn Manzar 1994, Vol. 4, S 187.

21 Nuhhas 2001, Vol. 1, S. 42.

22 Farahidi 1989, Vol. 4, S. 267; Ibn Manzar 1994, Vol. 4, S. 187, 183,
2 Guhari 1957, Vol. 4, S. 1356; Ibn Manzir 1994, Vol. 4, S. 183.
24Der Koran (28: 5)
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Halifa gewahlt hat.2> Das Wort Halafe, Infinitiv von Halaf,26 wurde
im Koran nicht erwihnt.

Ansicht der Kommentatoren iiber das Wort Halifa

Die Kommentatoren haben auch als hauptsdchliche und
vorherrschende Bedeutung fiir Halifa ,Stellvertreter, Ersatz Fiir
andere” erwdhnt, sie haben auch die Bedeutung Sakin ,, Ans&ssige”?”
sowie die Bedeutung Sultan nach Vers 26 der Sure u<erwéhnt. Wie
oben erwéhnt, ist die vorherrschende Bedeutung fiir Halifa im Koran
~Nachfolger, Ersatz, Stellvertreter, Vize". Diese Bedeutung steht vor
allem mit ’dhab im Vers: :in twra und 2803k elis g Kk L &
290 3l agll5als 4b s admdl 2455315 und Istabdal im: 158 &5 s i
in Verbindung. Zweite VLM 144 ¥ F L L Jag 55 )
Bedeutung, die seltener vorkommt, ist im Vers 30 von Sure al-Baqara
»Ansdssig und Wohnhaft” auf der Erde, und hat mit dem Vers: aiuiuub
und dem Verb Sakan, das , ersetzt werden” bedeutet, 31333 (e Ga2Y)
eine semantische Verbindung, aber die dritte Bedeutung ist Sultan, die
juristische und politische Implikationen hat und die besagt, dass
,Halifa derjenige ist, der seine Macht austubt”. Bei der
Interpretation vom Vers 30 von Sure al-Baqara geben die meisten
Kommentatoren an, dass Ginn vor Adam und seinen Nachfolger
auf der Erde lebten, manche Verse im Koran verweisen auch auf
die Vorrangige Schopfung von Ginn vor Menschen: Ji G 862 sl
3225421 )5 (e, . Die Kommentatoren geben 3353 W o5 Gl IS g
weiter an, dass sie Korruption und Blutvergiefien begangen und
Adam dessen Kalif und Ersatz wurde* manche haben Adam als

25 Guhari 1957, Vol. 4, S. 1357; Ibn Manzar 1994, Vol. 4, S. 182.

26 Ragib 1996, S. 294.

27 Tabari1992, Vol. 1, S. 156; Ibn Katir 1999, Vol. 1, S. 126.

28 Der Koran (4: 133)

29 Der Koran (33: 27)

30 Der Koran (47: 38)

31 Der Koran (14: 14)

32 Der Koran (15: 27)

3 Der Koran (51: 56)

34 Tabari 1991, Vol. 1, S. 157- 160; Ibn Katir 1991, Vol. 1, S. 126, 127, 136; Tabarsi
1993, Vol. 1, S. 131, 134; Abul futah razi 1988, Vol. 14, S. 169; Magqatil Ibn
Soleyman 2003, Vol. 1, S. 96; Meybudi 1992, Vol. 1, S. 133; Fahr razi 2000, Vol.
2,S.389; Suyuti 199, S. 9; Amuli 2002, Vol. 2, S. 141; Gaznawi 1999, S. 58.
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Nachfolger fiir Iblis auf der Erde erwdhnt> und ein anderer
Ausschnitt lautet, dass Gott Adam Nachfolger genannt hat, weil er die
Engel durch Adam und seine Nachfolger ersetzte, weil die Engel
Bewohner der Erde waren® oder ersetzte die frithere Gruppe aufler
den Engeln auf der Erde? oder aufier ihnen3® wie die ehemaligen
Bewohner der Erde, die in der Zeit ausgestorben waren, in der Zeit vor
Adams Sohne,® und angesichts der Entdeckung von Fossilien vor
tiber 500.000 Jahren ist es wahrscheinlich, dass die Menschen vor
Adams (der Vater des Menschen) Erschaffung auf der Erde gelebt
haben und verschwunden sind.*0 Aber viele Kommentatoren haben
Adam als Halifat Allah fil-arz gekannt, das heifst eines der Worter min
Allah, an Allah, minni, ennt oder Allah nach dem Wort Halifa.

Aufierdem wird bei der Interpretation vom Vers 26 Sure u= auch
erwdhnt, dass Dawuad Kalif und Ersatz fiir frithere Propheten
wurde#! und daraufhin wurde Dawuad als Halifat Allah fil-arz
genannt,*2 aber spadter wurden aufler Adam und Dawad andere
Propheten zu Halifat Allah,*® im Laufe der Zeit wurden auch
ululamr# mumenin%>, die Gebieter des Rechten und die
Verbietende des Verweflichen,* Propheten und Gldubige und
vollstandiger Mensch?®” als Halifat Allah in Betracht gezogen und
schliefllich wird Halifat Allah fil-arz verallgemeinert, und es wird
gesagt, dass <bad, menschliche Art und ihre Seele Halifat Allah auf

3% Meybudi 1992, Vol. 1, S. 133, Ibn Katir 1999, Vol. 1, S. 126, 136; Tabari 1991,
Vol. 1, S. 157, 160.

36 Tbn Katir 1999, Vol. 1, S. 126; Tabari 1991, Vol. 1, S. 164; Nuhhas 2001, Vol. 1, S.
42; Tabarsi 1993, Vol. 1, S. 176; Gaznawi 1999, S. 57; Zamahsari 1987, Vol. 1, S. 124;
Tasi, Vol. 1, S. 131.

37 Nuhhas 2001, Vol. 1, S. 42; Zamahsari 1987, Vol 1, S. 125.

38Tasi, Vol. 1, S. 134.

3 Tabatabayi 1997, Vol. 1, S. 116, 119.

40 Ebenda, Vol. 4, S. 139- 142.

41 Meybudi 1992, Vol. 8, S. 338; Fahrrazi 2000, Vol. 26, S. 386; Tabarsi 1993, Vol.
8,S.737; Tusi Vol 8, S. 556; Zamahsari 1987, Vol. 4, S. 89.

42 Tabarsi 1993, Vol. 8, S. 737; Tasi, Vol. 8, S. 556; Meybudi 1992, Vol. 8, S. 338.

4 Meybudi 1992, Vol. 8, S. 339; Zamahsari 1987, Vol. 1, S. 124.

44 Gaznawi 1999, S. 58

15 [Ibn Guwzi 2002, Vol. 2, S. 146.

46 Fahrrazi 2000, Vol. 2, S. 409; Meybudi 1992, Vol. 2, S. 234 Zamahsari 1987,
Vol. 1, S. 397

47 Ibn ‘Arabi, Vol. 3, S. 280.
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der Erde sind .48

Im allgemein kann man sagen, die fritheren muslimische
Kommentatoren, die sprachlich orientiert waren und
gewissermafien Zugang zu judischen, christlichen, sozusagen
Hadith-Studien hatten, meinten, dass die urspriingliche Bedeutung
des Wortes Halifat und dessen Wortgruppe ,Ersatz und
Stellvertreter” bedeutet. Man kann hier auch meinen, dass
Kommentatoren in der Bani umayya-Zeit keine Verbindung
zwischen dem koranischen Wort Halifat und der politisch-religiosen
Realitdt der Institution Hilafa hergestellt haben. Diese Tendenz
begann sich gegen die Hailfte des zweiten Jahrhunderts zu d@ndern,
als sich eine umfassendere Interpretation abzeichnete. Diese
Interpretation, die mit einem Hinweis von Suddi begann, wurde von
Sufyan tarl bei der Auslegung vom Vers 55 von Sure An-Nar
erweitert: ,Gldubige, die auf der Erde Nachfolger werden, sind die
Herrscher oder das herrschende (s¥s ) Volk”. Zu Zeiten von Tabari
herrschte bei der Auslegung des sunnitischen Kriteriums eine
vollstindige Zusammensetzung zwischen koranischem Kalifat
(Herrschaft) und dem Oberhaupt des islamischen Kalifats. Also fiigt
Tabari bei der ersten Anwendung dieses Wortes im Vers in Bezug
auf Adam und nach dem Verweis auf die wortliche Bedeutung
dieses Wortes als Ersatz oder Stellvertreter hinzu”, der Sultan Azam
wird daher als Halifa bezeichnet, weil er seinen Vorganger abgelost
hat, wurde zu dessen Stellvertreter und Ersatz.” Diese Ansicht
betont, dass der Titel Halifa an der Spitze der islamischen Politik eine
Zusammenfassung der liangeren Formulierung des Ausdrucks
Halifat Allah darstellt, und der letztere Titel wurde hdufig von den
Kalifen von Bani umayya und Bani abbas verwendet.*

Lexikalische, interpretative und historische Kritik

Wie die Kommentatoren und Theologen schon erwdhnt haben,
besteht die Hauptbedeutung des Wortes Halifa darin, ,,die abwesende
Person durch die gegenwdrtige Person zu ersetzen” und in der
Auslegung von Vers 30 al-Bagara wurde erwéhnt, dass vor Adam

48 Amuli 2002, Vol. 3, S. 251; Tabatabayi 1997, Vol. 1, S. 116, Vol. 10, S. 303.
49 Kadi, Wadad, Enc Quran 2001, S. 277- 278.
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andere Wesen wie Ginn, Engel oder menschenzhnliche Kreaturen auf
der Erde gewohnt haben und Adam ihr Nachfolger und Halifa wurde.
Aber bei der Auslegung der erwédhnten Bedeutung ,Sultan” fiir Halifa
im Vers 26 o= Sure kann auf die Verse 247 bis 251 al-Bagara Sure
hingedeutet werden. In diesen Versen wird kurz auf die Wahl von
Talat (Schaul) zum Konig von Bani Israil und die Geschichte des
Krieges mit Galit und die Ermordung von Galit durch Dawid und
dann Konigtum von Dawtid nach Talat hingewiesen: 34l ¢ zéis 24l 083
By b a5 ¢ Sloa s sy ) WAL 1l e 1 4l (il 5 ¢ 50K & s & g
52081 5 alldl 481 4615 & s 35313 055 dle Vierse 17 bis 26 von u= Sure befassen
sich auch mit der Geschichte von Dawud, welche den Versen 1-10 vom
Kapitel 12 des zweiten Buches Samuel sehr ghnlich sind. In = Sure
beziehen sich die Worter dalyd L3N 13 gadadna A%, mulk ,,<lls”
und « fasl-al hitab» , <l Jiad auf sein Konigreich. Es kann gesagt
werden, dass im Vers 26 das Wort Halifa die Ersetzung von Dawad
anstelle von Talat (Schaul), des vorigen Konigs vor sich selbst
bedeutet, und ein Hinweis auf den gerechten Urteil und
Nichteinhaltung der Gefolgschaft der Lust ist und Erinnerung an das
Schicksal des vorigen Konigs Talat sein kann, der aufgrund von
Stunden und Ungehorsamkeit schlechtes Schicksal fand, obwohl der
Koran diese Ereignisse kurz dargelegt hat, aber im heiligen Buch
wird im ersten und zweiten Buch Samuels ausfiihrlich tiber die
Ereignisse vor und nach der Wahl von Talat (Schaul) als Konig
gesprochen und auf Siinde und Zuwiderhandlung von Satl bei
Gottes Geboten hingewiesen, die Unzufriedenheit des Herren mit
ihm verursachten und Dawtid wird nach einigen Ereignissen nach
dem Tod von Saal ,Jss”
gewdhlt. Es kann also daraus Schliisse gezogen werden, dass hier die
Hauptbedeutung von Halifa Ersatz und Nachfolger ist, namlich die
Ersetzung von Dawud anstelle seines ehemaligen Konigs,
dementsprechend ist die von den Kommentatoren erwidhnte
Bedeutung Sultan nebensdchlich. Die historische Untersuchung
zeigt, dass insgesamt in den prophetischen Uberlieferungen der
Begriff Halifat Allah aufier nur in wenigen, wenn auch nur in
wenigen Fillen> sonst nicht verwendet wurde, und im Wort des

vom Gott zum Konig von Bani Israil

50 Der Koran (2: 247)
51 Der Koran (2: 249)
52 Der Koran (2: 251)
53 Tabarsi 1988, Vol. 12, S. 179; Ahmad, Vol. 5, S. 277; Ibn Maga, Vol. 2, S. 1367.
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Propheten des Islam wird normalerweise das Wort Halifa allein
verwendet, wie : ,“ oder tiber die 54Ja¥) 8 4alsl 5 il b Calall cul 20l
Erscheinung von Daggal,,”. Das Wort %alus S e Jada 4l sany = 30 o)
,Mustahlaf” wird auch im alternativen Sinne verwendet: 3 ss ¢lial ()
Lebens des Propheten hatte . Zu der Zeit des %l aSiliine &l () 53 s
der Begriff hilafa Rastl Allah Anwendung, und nicht Hilafat Allah,
im Bani Nadir Kriegszug residierte Ibn um-e maktim als Hilafa
Rasul Allah in Medina.5” Aufserdem wurde der Begriff Hilafa Rasal
Allah bei der Aussendung von Truppen bei Giy§ usamat Ibn ziyd
unter dem Befehl von mute verwendet®® Nach historischen
Quellen verzichteten seine Gefdhrten nach dem Tod des Propheten
darauf, das Wort Hilafat Allah zu verwenden. Aba Bakr wird von
den ersten Tagen seiner Regierung an und zum Zeitpunkt der
Entsendung von usamat Ibn ziyd *von den Altesten der ersten
Einwanderer Hilafa Rastl Allah genannt® und als ein Mann zu dem
ersten Kalifen ,Abu Bakr, sagte halifat Allah, erwiderte er: Ich bin
nicht der Kalif Gottes, sondern der Halifat Rasul Allah , Kalif des
Propheten” und bin damit zufrieden,?® und zu seiner Zeit war der
allgemeine Diskurs, dass Abu bakr Halifa Rastal Allah genannt
wurde.®! Obwohl er ausnahmsweise zum Beispiel wahrend seiner
Krankheit und bei seinem Tod unter den Menschen in Sam
,Damaskus” Hilafat Allah genannt wurde,®2 aber die Anwendung
des Begriffs Hilafa Rasal Allah fiir Aba Bakr unter der
Berticksichtigung der besonderen Bedeutung des Wortes Halifa,
das als Ersatz und Stellvertreter der anwesenden (Abu Bakr)
anstelle der abwesenden Person (der Prophet des Islam) gilt,

54 Ahmad, Vol. 1, S. 255; Muslim, Vol. 2, S. 978; Nasaei 1986, Vol. 8, S. 273; éiyb
sadiiq 1983, Vol. 2, S. 634; Malik, Vol. 2, S. 977; Tarmidi, Vol. 5, S. 497; Abu
Dawuad, Vol. 3, S. 33.

5 Ahmad, Vol. 4, S. 181; Muslim, Vol. 4, S. 2251; Aba Dawad, Vol. 4,S.117; Ibn
Maga, Vol. 2, S. 1356; Tarmidi, Vol. 4, S. 510.

5% Ahmad, Vol. 3, S. 19; Muslim, Vol. 4, S. 298; Tarmidi, Vol. 4, S. 483; Ibn Maga,
Vol. 2, S. 1325.

57 Biladuri 1997, Vol. 1, S. 339.

58 Ebenda, S. 474.

5 Wagqidi 1989, Vol. 3, S. 1121.

60 Ibn Sad 1990, Vol. 3, S. 137; Qalqashandi, Vol. 3, S. 250; Biladuri 1997, Vol. 1,
S. 529; Ibn haldun 1988, Vol. 1, S. 239; Ahmad, Vol. 1, S. 10.

61 Ibn haldin 1988, Vol. 1, S. 282; Qalqashandi, Vol. 5, S. 475; Biladuri 1997, Vol.
1, S. 528; Misqawayh 2000, Vol. 1, S. 414.

62 [bn Qutiba dinwari 1990, Vol. 1, S. 38.
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dauerte bis zum achten Jahrhundert n. H an, und auch Ibn Battata
nennt in seinem Reisebuch Abt Bakr als Halifa Rasal Allah.63 Nach
dessen Tod wurde Umar Halifat Halifat Rasial Allah genannt, er
meinte aber, dies sei ein langer und schwieriger Spitzname: ,Sie
sind Gldubige und ich bin Amir al-Muminin“, so wurde dieser
Spitzname ersetzt®* und als jemand zu Umar Ibn hattab sagte: Hilafat
Allah, so hat er geantwortet, Gott macht das Gegenteil von dem, was
du machst.%> Aus historischen Quellen geht hervor, dass es zur Zeit
des dritten Kalifen *"Utman Ibn ‘affan auch der Begriff Halifat Allah
aufler in Ausnahmenfillen nicht Anwendung fand, zum Beispiel hat
hessan Ibn tabit in seinem Diwan im Abschnitt Qafiye-ye ntn eine
Ode tiiber den getoteten Kalifen Utman Ibn ‘affan, und im letzten
Vers wird Utman als Halifat Allah genannt,® oder Aba Ayyub
Ansari hat in einer Rede, in der er den Bewohnern von Medina
wegen der Ermordung von utman Vorwiirfe gemacht hat, ihn als
Halifat Allah bezeichnet,®” oder in einem Gedicht wird er nach dem
Tod von Halifa, Halifat Allah genannt.®® Leyli "ahiliya hat auch in
einem Gedicht den Titel Halifat Allah fiir utman verwendet.®® Zur
Zeit der Regierung von Ali Ibn Abi Talib hat er sich im Brief 25,
welcher ihm zugeschrieben und an einen Steuerpriifer gerichtet ist,
als wali Allah und halifatuhti bezeichnet,”0 es gibt aber keine
zuverldssigen Bezugsquellen fiir das halifatuhti.”! In Nahg al-balaga
wird auch von ihm ein Gebet fiir die Reisezeit zitiert, in dem die
Worter Halifa und mustahlaf erwidhnt wurden, wobei die
Bedeutungen von Halifa als Nachfolger im Gegensatz zu der
Bedeutung von Sahib als begleitende und anwesende Person und
Mustahlaf im Gegensatz zu Mustashab angewendet worden sind,
und auch hier bedeuten die Worter Halifa und Mustahlaf das

63 Tbn Batdta 1987, S. 198.

64Ibn haldtn 1988, Vol. 1, S. 282; Qalqashandi, Vol. 5, S. 475; Biladuri 1997, Vol.
1, S. 528; Tabari 2008, Vol. 4, S. 208; Ibn Atam 1991, Vol. 1, S. 124; Ibn Atir 1965,
Vol. 3, S. 58-59; Misqawayh 2000, Vol. 1, S. 414.

65 Tabari 2008, Vol. 4, S. 209; Ibn Abil-hadid 1965, Vol. 12, S. 94; Samani 2003, Vol.
11,S. 237.

66 Hissan Ibn tabit 1994, S. 245

67 Taqafi kafi 1975, Vol. 2, S. 603

68 Jbn Atam 1991, Vol. 3, S. 91.

69 Mubarrad 1989, Vol. 2, S. 45.

70 Imam ‘Al1 2005, S. 380; Zamahsari 1992, Vol. 3, S. 395.

71 Taqafi kafi 1975, Vol. 1, S. 127; Tasi 1986, Vol. 4, S. 96; Kuleyni 1986, Vol. 3,
S. 536.
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Nachfolgen der abwesende durch die anwesende Person: <l agll
Lo 550 Caliiual) (Y S e Lagrand 5 V) B 481N <l 5 jaull b sl
.Esistklar, dass die Verwendung des Begriffs 72lliiue ¢ 50 ¥ casaaiadll
Halifat Allah in dieser Zeit nicht logisch und gewohnlich ist, aber eine
Uberpriifung der historischen Quellen zeigt, dass dieses Tabu
allméhlich zusammenbricht. Endlich wurde der Begriff Halia Rasal
Allah durch den Begriff Halifat Allah fil-arz ersetzt. Diese Neue
Interpretation des Wortes halifa, die dem urspriinglichen Islam
widersprach, musste nach und nach, nach dem Wunsch des gnadigen
und allbarmherzigen Gottes, die atheistischen und christlichen Kénige
durch Halifa ersetzen. Es ist noch nicht klar, wann und unter welchen
Umstinden diese Anderung stattfand, ob es sich um einen
byzantinischen Einfluss handelte oder nicht? Es kann nur gesagt
werden, dass der Begriff Halifat Allah in der Zeit von Bani umayya

verwendet wurde.”> Moglicherweise lag es auch an der Legitimierung
gegen die politische Opposition, insbesondere hawarig. Es wird von
Mu'‘awiyat Ibn Abi Sufyan zitiert: ,und in den * 74l 4&la Ul 5 4 (= )Y
Tagen von Muawiya wurde in einem Gedicht vom Wort Halifat
Allah fuir seinen Spitznamen Gebrauch gemacht.”> “Aqiba al-asadji,
ein Dichter aus Basra in der spadten Zeit von Muawiya hat in einem
Gedicht tiber Yazid das Wort Bani hulafa Allah benutzt.”6 In der Zeit
von Yazid wird der Begriff Halifat Allah mehr als vorher verwendet,
atd saim Ibn Abi sayfi hat in einem Gesprdach mit Yazid Ibn
Mu‘awiya nach dem Tod dessen Vaters ihn als Halifat Allah und
seine Regierung als hilafat Allah genannt.”” In einem Gedicht tiber
Yazid Ibn Mu‘awiya wird er als Halifat Allah angesprochen” und
wiahrend des Aufstands von Abdullah Ibn Zubayr in Makka spricht
ubayd Ibn mayr al-layti zu den Menschen in Sam und im Fall von
Yazid verwendet den Ausdruck Halifat Allah fil-arza und betrachtet
seine Ehrfurcht hoher als die von Beyt Allah.” Auch im Brief von
muslim Ibn aqaba an Yazid wird Yazid Ibn Mu‘awiya als Halifat

72 Imam ‘Ali 2005, S. 86.

73 Bartold 1998, S. 23.

74 Biladuri 1997, Vol. 5, S. 20; Masudi 1989, Vol. 3, S. 43.

75 Ibn Atam 1991, Vol. 4, S. 301; Biladuri 1997, Vol. 5, S. 216; Tabari 2008, Vol. 5,
S. 223.

76 Ibn Atam 1991, Vol. 4, S. 330.

77 Masudi 1989, Vol. 3, S. 65; Qalqashandji, Vol. 9, S. 278.

78 Ibn Katir 1987, Vol. 8, S. 235.

79 Biladuri 1997, Vol. 5, S. 345.
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Rabb al-alamin bezeichnet.80 Aber die Verwendung des Begriffs
Halifat Allah hatte jedoch zu dieser Zeit noch einige Gegner
‘Abdullah Ibn abad, der Griinder der Abadiya Religion, bezeichnet in
einem Brief an abdul-malik Ibn marwan Aba bakr und umar als al-
Halifatayn al-salihin.8! Ungefdahr zu dieser Zeit befahl "abdul-malik
Ibn marwan auf den Kanzeln dieses Gebet zu rezitieren: ,, iji ?@JS\
malik Ibn marwan als -abdul' uggag bezeichnetH”. Auch 82isls 5 lae
Halifat Allah und ruft die Menschen dazu auf, ihm zu gehorchen.®
Im Text eines Eides, welcher er fiir abdul-malik erhielt, verwendete
er den Begriff o= ¥ & i 4l (il (Stellvertreter Gottes auf der
Erde).8* Im Gedicht eines Dichters wurde abdul-malik Ibn marwan
Halifat Allah genannt.8> Auflerdem hat Qais in einem Gedicht
abdul-malik als Halifat Allah gelobt.8¢ Die Ubertreibung der
Glaubwiirdigkeit bei diesem Begriff ging so weit, dass Huggag
abdul-malik als Halifat Allah unter Gottesdienern angesehen hat
und tat so, als ob er beliebter als der Prophet des Islam und andere
Propheten bei Gott wére.8” In Versen aus der Zeit von walid Ibn
abdul-malik wurde er Halifat Allah genannt.88 Es wurde sogar bei
der Verwendung des Begriffs so weit tibertrieben, dass ‘Abdullah
al-qasri in einem Brief an Walid ihn Halifat Allah und gern
gesehener als Rastl Allah und Ibrahim bei Gott betrachtet.8 Zu der
Regierungszeit von Suleyman Ibn bdul-malik wurden die fritheren
Kalifen Hulafa Allah genannt®® und im Brief von yazid an
Souleymane Ibn bdul-malik wurden die fritheren Kalifen Hulafa
Allah genannt.”? Farazdaq hat in seinem Gedicht in der
Anwesenheit von Souleymane Ibn bdul-malik-e umawi von dem

80 Jbn Qutiba dinwari 1990, Vol. 1, S. 240.

81 Ibn abad 1986, Vol. 2, S. 343.

82 Tbn Guwzi 1992, Vol. 6, S. 39.

83 Mastidi 1989, Vol. 3, S. 143; Aba Dawud, Vol. 4, S. 210.

84 Qalgashandi, Vol. 9, S. 281.

85 Zahabi 1993, Vol. 6, S. 140; Ibn Katir 1987, Vol. 9, S. 64; Ahbar al-duwlat al-
abbasiya wa fih ahbar al-abbas wa walada 1972, S. 152.

86 Mubarrad 1989, Vol. 1, S. 539.

87 Biladuri 1997, Vol. 13, S. 379.

88 Biladuri 1997, Vol. 1, S. 17, Vol. 8, S. 69, 83; Ahbar al-duwlat al-abbasiya wa
fih ahbar al-abbas wa walada 1972, S. 152.

89 Muqaddasi, Vol. 6, S. 41.

9 Tbn Guwzi 1992, Vol. 7, S. 14.

91 Tabari 2008, Vol. 6, S. 544; Misqawayh 2000, Vol. 2, S. 454.
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Begriff Halifat Allah Gebrauch gemacht.”? In Gedichten zu der Zeit
von umar Ibn ‘Abdul-‘aziz umawi wurde der Begriff Halifat Allah
benutzt.® Aber es scheint, dass umar Ibn ‘Abdul-‘aziz, der fiir seine
Askese und Frommigkeit bekannt war, war nicht daran interessiert,
den Begriff fiir sich selbst zu verwenden und daftir Anerkennung
zu erhalten. Als ein Mann ihn Halifat Allah fil-arz rief, hat umar Ibn
‘Abdul-‘aziz dem Mann Vorwiirfe gemacht und davon abgeraten
und sagte zu ihm, er mochte mit Titeln wie umar, abahafd und
Amir al-mu minin gerufen werden und unter der Bezugnahme auf
Vers 26 Sure o= wusste er den Propheten Dawtd als hulafa Allah fil-
arz,% er wird in dieser Zeit in einem Gedicht von Garir Ibn hatafi
seltenerweise Halifat Allah genannt%> Nach umar Ibn ‘Abdul-‘aziz
bezeichnet ‘ahwas in seinem Gedicht Yazid Ibn abdul-malik als Halifat
Allah.% Dieser Umayyaden-Kalif wird solch ein Halifat Allah
genannt, der von Gott als halifa tiber seine Diener bestellt ist.” Im Laufe
der Zeit nimmt die Anerkennung und der Wert des Begriffs Halifat
Allah zu, in einem tibertriebenen Gespriach zwischen Hisam und
einer Person sagte diese Person zu Hisam Ibn abdul-malik, Sie sind
Halifat Allah auf der Erde und unter den Menschen Gottes, aber
Muhammad ist Rastl Allah (Muhammad ist der Gesandte Gottes),
infolgedessen sind Sie bei Gott gern gesehener als er.”® Halid Ibn
‘abdullah al-qasri sagte in seiner Predigt: % ol clidgda dlae el agll
el el Zu der Zeit von Hisam Ibn abdul-malik marwan hat er
einen Adligen geschimpft, er fragte Hisam, ob Sie fluchten,
wahrend Sie Halifat Allah fil-arz sind?1% Farazdaq, der bertthmter
Dichter wiahrend der Regierungszeit von Hisam Ibn abdul-malik
nennt ihn Halifat al-rahman.10! Nach ihm und in der Regierungszeit
von Walid Ibn yazid wurde vom Ausdruck Hulafa Allah Gebrauch
gemacht.192 Halid Ibn abdullah al-qasri nennt im Text eines Briefs

92 Tabari 2008, Vol. 6, S. 548.

9 Ibn Guwzi 1992, Vol. 7, S. 38.

94 [bn ‘Abdul halam 1984, S. 51- 52.

9 Ibn Qutiba dinwari 1990, Vol. 2, S. 134.

9 Tbn asakir 1995, Vol. 69, S. 229; Ibn Guwzi 1962, S. 614.

97 Masidi 1989, Vol. 3, S. 201.

98 Biladuri 1997, Vol. 9, S. 106; Ibn Atir 1965, Vol. 5, S. 278; Dinwari 1989, S. 346.
99 Biladuri 1997, Vol. 9, S. 60.

100 Tbn Atir 1965, Vol. 5, S. 263; Ibn Katir 1987, Vol. 9, S. 351.
101 Biladuri 1997, Vol. 9, S. 64.

102 Tabari 2008, Vol. 7, S. 220.
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an Walid Ibn yazid ihn gern gesehener als Ibrahim bei Gott.103
Yazid Ibn walid, der Umayyaden-Kalif (Umawi) schrieb einen Brief
an das irakische Volk und darin benutzte den Ausdruck Hulafa
Allah.1%¢ Aba hamza, einer der Oppositionellen von Bani umayya,
nennt in seiner Anti- Umawi Predigt im Jahre 129 n. H in Mekka
die herrschenden Kalifen Hulafa Allah.105 Nach dem Sturz von Bani
umayya wurden unter den Umayyaden-Kalifen von Andalusien
auch Titel mit dem Suffix Allah verwendet, abdul-rahman
Muhammad der Umayyaden-Kalif in Andalusien wurde Murtada
bi-llah genannt und dem Rest der Kalifen ging es auch so und der
letzte von ihnen war Hisam Ibn Muhammad , der Al-Mu’tamid bi-
llah genannt wurde.l% Zur Zeit von Bani abbas war die
Verwendung des Begriffs Halifat Allah fiir die abbasidischen
Kalifen (abbasi) eine selbstverstindliche Begebenheitgen. Eine
arabische Frau nannte auf dem Weg nach Mekka nach dem Tod von
Abul-saffah abbas, der abbasidischen Kalif, ihn als Halifat Allah
und dann gratulierte sie Mansuir abbasi nach dem er Halifat Allah
wurde.l%” In einem Gedicht iiber Manstr abbasi wird er von
Marwan Ibn Abi hafsa als Halifat al- rahman bezeichnet.108 Zur
gleichen Zeit wurde im Jahre 137 n. H in dem personlichen Brief
einer Person namens Abt Dawtd an Aba muslim Hurasani vom
Begrifft Hulafa Allah fur abbasidischen Kalifen Gebrauch
gemacht.1? Auflerdem wurde in der Zeit von Manstr abbasi (Aba
gafar) der Ausdruck Halifat Allah zusammen mit den Worten Rasil
Allah und Kitab Allah sowie Bayt Allah verwendet, um dessen
Wert und Ansehnlichkeit zu steigern.10 Der Dichter Mumil Ibn
amil hat in einem Gedicht tiber Mahdi abbasi den Titel Halifat Allah
benutzt!! und in einem Gedicht von Bassar Ibn Burd tiber Mahdi

103 Mugaddasi, Vol. 6, S. 41

104 Biladuri 1997, Vol. 9, S. 195, Tabari 2008, Vol. 7, S. 275.

105 Biladuri 1997, Vol. 9, S. 292.

106 Qalqashandi, Vol. 5, S. 478.

107 Qalqashandi, Vol. 9, S. 278; Zamahsari 1992, Vol. 4, S. 252.

108 Mastidi 1989, Vol. 3, S. 286; Zahabi 1993, Vol. 9, S. 634.

109 Tabari 2008, Vol. 7, S. 486, Misqawayh 2000, Vol. 3, S. 359; Ibn Atir 1965, Vol.
5,S. 473; Ibn Guwzi 1992, Vol. 8, S. 10; Zahabi 1993, Vol. 8, S. 356.

110 Tbn haldtn 1988, Vol. 3, S. 250; Misqawayh 2000, Vol. 3, S. 448; Tabari 2008,
Vol. 8, S. 38; Ibn Atir 1965, Vol. 5, S. 603; Ibn Guwzi 1992, Vol. 8, S. 147.

111 Tabari 2008, Vol. 8, S. 74.
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abbast wird er Mahdi genannt,!!2 aber zur gleichen Zeit hat abdus-
salam Ibn Hasim yaskari von Hawarig, der im Jahre 160 n. H gegen
Mahdi rebellierte, ihn fiir die ungerechte Behauptung als Halifat
Allah scharf kritisiert.13 Um diese Zeit hat Farahidi, verstorben im
Jahre 175 n. H, fiir die Definition des Wortes ,Qahl” im Buch al-ayn
in einem Satz, den er als Beispiel schreibt, den Begriff Halifat Allah
erwdhnt.’4 Haran al-rasid, der abbasidische Kalif (abbasi’), nennt
sich selbst ausdriicklich Halifat Allah!!5> und in einem Gedicht tiber
dessen Tod wurde er als Halifat Allah bezeichnet.1¢ In der Trauer
von Muhammad Ibn Haran(Amin) wird er von abdul-rahman Ibn
Abil hadahid’ als Halifat Allah bezeichnet.!'” Hazimi, ein anderer
Dichter aus der Zeit der Abbasiden, bezeichnet Mamun in seinem
Gedicht als Halifat Allah!18 und in dem von Mamaun fiir Imam Reza
(Rida) selbst geschriebenen Vertrag, verwendet er den Ausdruck
Hulafa Mamiuin.!® Hussain Ibn dahhak nennt in einem Lobgedicht
fir Mamun ihn alifat al-rahmanh.!2 Zu Mamuns Zeiten werden
Miinzen mit der Schrift Halifat Allah graviert und geprégt.!?! Ein
Dichter aus Bani tamim schrieb ein Gedicht tiber Mamun und sagte
darin: ,Ich schwore, du bist der Kalif”.122 Mutasim abbast wurde in
einem Gedicht Halifat Allah genannt.123 Und der Satz ,cadall &) 4018
wurde im Fall von Watiq verwendet.12* Abal gasn arabi verwendet
auch in Gedichten in der Zeit von <Mutiwakil abbasi den Begriff
Halifat Allah125 und dann, in der Zeit von Al-muntasar bi-11ah, wurde
der Begriff hulafa Allah verwendet.126 Al-muhtadi bi-llah sagt tiber

112 Zahabi 1993, Vol. 10, S. 22; Mustufi 1985, S. 300; Ibn Atir 1965, Vol. 6, S. 70;
Ibn Al-tagtaqi 1997, S. 182; Ibn Emrani 2001, S. 71; Ibn Katir 1987, Vol. 10, S.
147.

113 Ibn hayyat 1985, S. 444.

114 Farahidi 1989, Vol. 3, S. 368.

115 Tabari 2008, Vol. 8, S. 350.

116 Zahabi 1993, Vol. 12, S. 32; Ibn Katir 1987, Vol. 10, S. 221; Ibn Emrani 2001,
S. 88.

117 Tabari 2008, Vol. 8, S. 503.

118 Tabari 2008, Vol. 8, S. 453.

119 Tbn Guwzi 1992, Vol. 10, S. 95.

120 Tabari 2008, Vol. 8, S. 662.

121 Bartold 1998, S. 24

122 Tabari 2008, Vol. 8, S. 655.

123 Tbn Al-tagtaqi 1997, S. 228.

124 Zahabi 1993, Vol. 17, S. 382.

125 Tabari 2008, Vol. 9, S. 176.

126 Tabari 2008, Vol. 9, S. 247.
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sich: ich bin hulafat Allah fil-arda. Auch Al-mutadid bi-llah sagte
mal, dass er ulafat Allah fil-Harda sei.1?” In einem Schreiben von Al-
mutadid abbasT ist der Begriff Hulafa Allah angewendet worden!28
und der abbasidischen Kalif Al-tai li-llah ist mit dem Ausdruck
Hulafat Allah fil-ard angesprochen!?® und der Kalif Al-Qadir bi-llah
wird Halifat Allah genannt'3® und zurzeit von Al-Qadir bi-llah steht
im Gebet: 4l &) ¢idds o dlve ol agjl\” 131 Al-zahir biamri 11ah abbasi
hat in einem Brief die ehemaligen Kalifen als ulafa Allah fil Harda
bezeichnet.1®2 In der Zeit von Bani Abbas ist neben der
Verwendung des Begriffs Halifat Allah auch die Hinzuftigung des
Namens Allah zu den Namen von Kalifen tiblich, um die gottliche
Herrlichkeit ihrer Regierung zu betonen. Abu Ishaq Ibrahim Ibn
rasid wurde nach seinem Bruder Mamun Mutasim bi-1lah genannt
und dementsprechend ist er der erste Kalif, dessen Titel den Namen
Allah erhielt und dies galt fiir die ndchsten Kalifen wie Watiq bi-
llah, Mutawakil ala-llah und Qaim bi amri- llah sowie Al-nasir li-
din Allah. Es wurde auch unter den fatimidischen Kalifen (Fatimi),
das heifst, die Kinder von Abt muhammad ubaydullah, bekannt als
<Al-mahdi, der Name Allah zu ihren Titeln hinzugefiigt wie Qaim
bi amri- 1llah, Al Mansar bi-llah und Al muiz li-din Allah und so
weiter und diese Titel setzten sich bis zum letzten von ihnen,
ndmlich Al adid li-din Allah!3 fort. Historische Beweise zeigen,
dass sich der Begriff Halifat Allah allm&hlich von der politischen
Literatur zur mystischen, philosophischen, und theologischen
Literatur verschiebt und das Wort Halifa hat eine besondere
Bedeutung fiir sich gefunden. In den sufischen und mystischen
Werken wird die Verwendung des Ausdrucks Halifat Allah
deutlich.

Der Eintritt des Begriffs ,Halifat Allah” in den mystischen,
philosophischen und theologischen Bereich.

127 [Tbn Emrani 2001, S. 133,145

128 Tabari 2008, Vol. 10, S. 62.

129 Zahabi 1993, Vol. 26, S. 274.

130 Gardizi 1984, S. 209.

131 Misqawayh 2000, Vol. 7, S. 243.

132 Tbn haldan 1988, Vol. 3, S. 661; Ibn Katir 1987, Vol. 13, S. 113; Ibn Atir 1965,
Vol. 12, S. 457.

133 Qalqashandi, Vol. 5, S. 478- 479.
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In den Werken von Harit Muhasibi,!34 <Hakim tarmadi, 3> Sulami,36
¢ Abt na‘im esfahani’® und Aba hamid Gazzali wurde dieser
Ausdruck verwendet,13 auflerdem hat Gazzali erklart, dass der
,Sultan” Halifat Allah ist.1% In Hadiga von Sanayi ist auch der
Satzteil ,Stellvertreter Gottes” verwendet.40 Ayn al-qudat
betrachtete ,23a” als Grad.14! Des Weiteren wurde in den Werken
von <Meybudi#2 <«Samani, «Gilani, ¥ <Muhammad Ibn
Munawwar,# Razbahan Baqli'¥> und Nagm ad-din Kubra'#¢ dieser
Ausdruck verwendet. Aber in den Werken von Fahr ad-din iraqi,
attarund «Gmia wurde von dem Begriff Halifat Allah kein Gebrauch
gemacht. In attars Gedichten wird Kalifat mit der ,Krone” und dem
,Konigreich” in Verbindung gebracht.!¥ Abu Hafs Suhrawardi
verwendete auch den Begriff Hilifat Allah.148 Aber Ibn Arabi hob die
Bedeutung des Begriffs Kalifat hervor und entwickelte ihn, er war
der Ansicht, dass es einen unter den Menschen gibt, der das Gebot
von Gott empfangt, dementsprechend ist er ein Halifa von Gott, und
Gott hat auf der Erde Kaifen!¥ und meint, dass der vollstindige
Mensch Ersatz und Halifatul haq ist.1>0 Ibn ‘Arabi war der Meinung;:
o) B e A8MAY o) 151 Seiner Ansicht nach war das Kalifat eine
besondere Stellung der Mission, und die perfekte Vollkommenheit,
tur die der Mensch geschaffen wurde, ist Hilafa.152 Seiner Meinung
nach war der Mensch kleiner Weise und der Gottlichkeit wiirdig,

134 Muhasibi 1986, S. 72, 214.

135 Hakim tirmidi 2005, S. 72.

136 Sulami 2005, S. 101

137 Isfahani, Vol. 4, S. 295; Vol. 7, S. 48.
138 Gazzali 2002, Vol. 9, S. 65; Vol 14, S. 192; S. 61; Gazzali (Mizan) , S. 237, 383.
139 Gazzali 1989, S. 62

140 Sanayi 2004, S. 467

141 Eyn al-gudat 2007, S. 103.

142 Meybudi 1992, Vol. 2, S. 234.

143 Gilani 2005, S. 197.

144 Muhamma Ibn Munawwar 1899, S. 9.
145 Bagli Sirazi 2005, S. 227.

146 Kubra 2005, S. 232- 233.

147 attar 1919, S. 100.

148 Syhrawardi 2006, Vol. 1, S. 228.

149 Tbn ‘Arabi 1946, Vol. 1, S. 162- 163.

150 Ebenda, Vol. 3, S. 280.

151 Ebenda, Vol. 4, S. 268

152 Ebenda, Vol. 2, S. 272.
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weil er Halifat Allah fil-alam war.153 Seyh Nagmad-din Razi hat die
Bedeutungen von Hilafat Allah, Saltanat (Monarchie) und zill Allah
miteinander verbunden.’> Sadr ad-din qanawi meinte auch, dass
Insan-e Kamel (der vollstandige Mensch) Stellvertreter Gottes sei.15
Aufierdem wurde in den Werken von Mevlana, Aziz ad-din Nasafi,
Ibn ¢sabiyn,1% afif ad-din talmisani, Baha ad«din sultan walad,
Fereydun Ibn ahmad sepahsalar, <abd al-razag kasani, yahya Ibn
ahmad <baherzi, <Aflaki, «Qeysari, «Seyyid heydar amuli'® der
Begriff Halifat Allah erwéhnt. Die Verwendung des Begriffs wurde
so verbreitet, dass Gili feststellte, dass jeder Mensch der
menschlichen Art Halifat Allah fil-alam ist, weil ihm die
Eigenschaften Gottes zuzuschreiben sind und das Wesen des
Menschen vom Licht des gottlichen Wesens ist.158 Der Begriff Halifat
Allah wurde in einigen philosophischen Werken, zum Beispiel in der
Monographie Ihwan al-safa,’>® in Ibn Sinas (Avicenna) Ilahiyat,'*0 in
den Werken von Seyh Israq'®! und in machen theologischen Werken
wie von Ibn Farak!62 und Guwaini®® verwendet. Es wurde auch in
den Schriften von Personen wie Usamat Ibn Mungid®*und
Rawandi'®> verwendet, aber einige Mystiker, Theologen,
Kommetatoren und Historiker haben jedoch aufgrund der Meinung
der Gelehrten ihrer Zeit die Verwendung dieses Begriffs als
unzuldssig bezeichnet und dessen Verwendung kritisiert, wie:
Mawardi, ¢ «Farra,'” Meybudi, 168 Bagwi,1®® Nawawi, 170 Ibn al-

153 Ebenda, Vol. 1, S. 118.

154 Razi 1943, S. 215.

155 Qunawi, S. 180.

156 Tbn Sabiyn 2007, S. 446.

157 Amuli 2002, Vol. 1, S. 429; Vol. 3, S. 344.

158 (5ili 2004, S. 64.

159 Rasail ihwan al-safa wa hallan al-wafa 1992, Vol. 1, S. 297, 306; Vol. 3, S. 174.
160 Ibn Sina 1960, S. 455.

161 Syhrawardi 2001, Vol. 2, S. 11- 12, Vol. 3, S. 194.
162 Jbn Farak 2009, Vol. 2, S. 279.

163 Guvaini 1998, Vol. 1, S. 257.

164 Jon Munqgad 1987, S. 58.

165 Rawandi 1985, S. 125.

166 Mawirdi 2006, S. 39.

167 Farra 2001, S. 27.

168 Meybudi 1992, Vol. 8, S. 339.

169 Bagwi 1983, Vol. 14, S. 75.

170 Nawi 1994, S. 360, 361.
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rrafa,’”! Ibn gamaa,'”? Ibn Qayyim,'”? Faytumi,'”* Damiri,”> Ibn
haldan,'76 ala’ad-din muhaimi,'”” Rasid Rida.1”8 Unterdessen glaubte
etwa Ibn taymiyya, dass Gott, der lebend, sich entwickelnd,
Martyrer, Weise fiir seine Diener und frei vom Schlaf und Tod sowie
der Abwesenheit ist,'7° und er betrachtete diesen Glauben zu einem
Clan von Itihadiya und anderen gehtrend.180

Der Mensch in der Stellung von Abd Allah

Das Wort budiyya bedeutet Demut und Gehorsam und ibada’ist
flielender, weil Anbetung die ultimative Bescheidenheit ist.’81 Im
Koran werden alle Schopfungen im Himmel und auf der Erde 'abd’
genannt: 18213 (a3l il Y1 gl clsald) b (e K ). In mehreren
Versen wurden die grofsen Gottes Propheten als abd’ bezeichnet,
wie: Nuh in Versen 10 tahrim, 9 <& Qamar, 3 Asra, 81 asfat und

Ibrahim in Versen 111 Safat und 45 u=, lat im Vers 10 Tahrim, Ishaq
und Yaqub im Vers 45 o=, yasuf im Vers 24 Sure yasuf, Masa und
Haran im Vers 122 Safat, der GrofSe Mann, der Wegbegleiter von
Misa im Vers 65 Kahf, Iliyas im Vers 132 Safat, Dawad im Vers 17
u=, Souleymane im Vers 30 u=, Ayyub in Versen 41 und 44 o=,
Zakariya im Vers 2 Sure Maryam, 154 in Versen 172 Nisa, 59 Zuhruf
und 30 Maryam und der Prophet Muhammad in Versen 23 Baqgara,
41 Anfal, 1 Asra, 1 Kahf, 1 Furqan, 9 hadid, 19 Ginn, 10Nagm, 10
alaq. Die Pluralform davon, ibad, wurde in zahlreichen Versen zum
Lob der Menschen mit gottlicher Stellung erwzhnt: &t & dal 8
10l fhe e ) 1830850 U R AT Gilial Gl e S
insbesondere im Vers:wird tiber 1853 (= ¥ e & st Gl el 5 e 5

171 Tbn Al-rafa 2009, Vol. 18, S. 3.
172 [bn Gamaa 1985, S. 57.

173 Tbn Qayyim al-guwziya 1995, Vol. 2, S. 474- 475.
174 Fayami 1994, S. 178.

175 Damiri 2005, Vol. 9, S. 59.

176 Tbn haldan 1988, Vol. 1, S. 239.
177 Muhaimi 2007, S. 494.

178 Rida 1990, Vol. 1, S. 215.

179 Guhari 1957, Vol. 6, S. 2281.

180 Ibn Taimiya 2005, Vol 6, S. 577.
181 Raqib 1996, S. 542.

182 Der Koran (19: 93)

183 Der Koran (27: 59)

184 Der Koran (15: 40)

185 Der Koran (25: 63)
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die Beziehung zwischen ebad und ard’ diskutiert, die Vermittler
dieser Beziehung sind Hawnan, das heifst, die bescheidenen und
diejenigen, die auf der Erde nichts Boses tun.18¢ Es wird auch im
Vers: 187591 & 135 saial 3500 &) L 315 ibad neben Bagay im Sinne
der Gewalt!88 und Unterdriickung!® erwahnt, was darauf hinweist,
dass abdullah’ die Grausamkeit zu Lebewesen und die Zerstérung
der Natur vermeiden muss. Im Vers: ¢35 G 4y 1 & 38 V5 &0 153205
san erwdhnt und zeigt damit, dasshwird die Hingabe neben I 190ULa|
abdullah den Geschopfen Gottes auf der Welt gnadig sein muss.
Auflerdem wurde in Versen 3 Asra, 13 Lu (Saba) und 66 <) (Az-
Zumar) die Hingabe neben Danksagung erwdhnt und darauf betont,
dass abdullah fiir die Segnungen Gottes auf der Welt dankbar sein
sollte und Undankbarkeit, Missbrauch und Zerstérung vermeiden
sollte. In vielen Uberlieferungen des Propheten des Islam wurde das
Wort abd verwendet, um den spirituellen Wert zu bezeichnen: ,,: L
4 42d ) ¥) 2e aal 5191 und in einem anderen Hadith wurde erwihnt,
dass: ,, 4ns sl LealsSo Lo Ao ja e dagde diltie Jadl de ja e ¢ oai e
41 192 Der Prophet erwadhnt in einem Hadith: ,, xe JMai 4l I elan) Caal
el ae 5400193 Der Prophet, der sich in seiner Anbetungen grofle
Miihe gab, sagte so0: “1 55 lue ¢ 5S1 80 “ 19 Die Hingabe und Dienst
Gottes war unter den Sufis ebenfalls sehr wertvoll und wichtig.
Gazzali war der Ansicht, das Gliick liege im Dienst Gottes.1% Die
Hingabe ist die Selbsterkenntnis und die Anerkennung der eigenen
Hilflosigkeit!% und Missachtung der eigenen Bediirfnisse.’” Je
mehr man sich aber dem Gebot Gottes unterwirft, desto ndher ist er
seinem Herrn, denn der Diener dem Herrn das bringen soll, was
bei ihm felht, ndmlich die Dienerschaft. Das ist die Gnade Gottes.

186 Tabari 1991, Vol 19, S. 22.

187 Der Koran (42: 27)

188 Guhari 1957, Vol. 6, S. 2281

189 [bn Faris 1984, Vol. 1, S. 272; Farahidi 1989, Vol. 4, S. 453.
190 Der Koran (4: 36)

191 Malik, Vol 2, S. 1000.

192 Ahmad, Vol. 2, S. 128.

193 Jbn Maga, Vol 2, S. 1229; Tarmidi, Vol. 5, S. 132; Nasaei, Vol. 6, S. 218; Ahmad, Vol.
4,S.345;

194 Buhari 1987, Vol. 1, S. 380; Muslim, Vol. 4, S. 2171.

195 Gazzali 2004, Vol. 1, S. 119.

19 Meybudi 1992, Vol. 2, S. 19.

197 Mustamali Buhari 1984, Vol. 2, S. 687.
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Er nannte sich reich und seine Diener arm. Also hat sich Gott nie
von Reichtum entfernt und die Diener von Armut. Vor Gott muss
man arm sein.!% Dienermerkmal ist Armut, je mehr sich der Diener
der Armut naher fiihlt, desto ndher ist seine Stelle (zu Gott).1??
Dienen ist einfach, aber ein Diener zu sein ist eine grofiartige
Leistung und grofie Eigenschaft. Siebenhunderttausend Jahre lang
hat der Teufel gedient, konnte aber nicht fiir einen Augenblick der
Diener sein.20 Leute wie Namrad, Firuwn und Iblis prahlten dem
Gott gegentiber und Sie behaupteten, Gotter zu sein und fanden es
eine Schande Diener des erhabenen und ehrwiirdigen Gottes zu
sein.?0! Die Bedingung fiir die Frommigkeit ist, dass der Diener
willenlos ist und unter Gottes Allmacht steht.202 Der vollstandigste
und hochste Rang und Grad ist die Anbetung Allahs, als die
gottliche Wahrheit im Universum erschien, erschien auch die
Hingabe, weil die Hingabe auf Rububiyat basiert ist.203
Monotheismus ist ein Baum und Hingabe ist eine Frucht, keiner
hélt ohne den anderen zusammen.24 Es gibt einen Unterschied
zwischen den Menschen, die Diener heifien, weil sie Gottes
Schopfung sind und welche, die wegen Gottes Barmherzigkeit
diesen Namen erhalten.205 Jesus war zuerst stolz darauf, dass er
Diener Gottes ist und dann auf Prophet von Gott und sagte: 2= )
L ilas 5 U U & und Mustafa (Friede sei mit ihm) bevorzugte
im Aufstieg der Diener Gottes gegeniiber seinem Propheten zu sein
und sagte: 2064l 5 s lase O 2641 abdullah ist der Diener der
Umwelt und Tiere. Dienen ist Dienst Gottes und der Diener hat mit
Menschen zu tun und nicht mit Gott.27 Es wird von Ahmad
hadrawiya erzdhlt, dass Dienen zehn Stufen hat und die fuinfte
Stufe ist ,si”, das bedeutet, die Last der Menschen zu

198 Ebenda, Vol. 2, S. 686.

199 Ebenda, Vol. 1, S. 118.

200 Meybudi 1992, Vol. 9, S. 155.

201 Ebenda, Vol. 2, S. 784; Gazzali 2004, Vol. 2, S. 255.
202 Mustamali Buhari 1984, Vol. 3, S. 1192.

203 Bagli Sirazi 2005, S. 14.

204 Amuli 2002, Vol. 6, S. 149.

205 Meybudi 1992, Vol. 2, S. 789.

206 Mustamali Buhari 1984, Vol. 1, S. 136; Vol. 4, S. 2002.
207 Ebenda, Vol. 4, S. 1656.
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tibernehmen.28 Abdullah beutet die Natur mit seiner Gier nicht
aus, denn die Bedingung, um Dinner Gottes zu sein ist, befreit von
Habsucht und Gier zu sein und Ehrlichkeit ist in Bescheidenheit,209
abdullah betrachtet sich nicht als Eigentiimer von Lebewesen und
der Umwelt. Es ist eine Notwendigkeit fiir die Hingabe, zu wissen
und zu bezeugen, dass Gott alleine der Besitzer von allen Dingen
ist.210 Denn die Einschrankung fiir Dienst Gottes ist, tiber kein
Eigentum zu verfiigen. Wenn man sich dartiber bewusst ist, ist man
den Leuten gegentiber nicht eitel und strittig, da im Eigentum der
anderen ist Streiten unmoglich.211 Kein Besitztum zu haben, ist das
Anzeichen fiir Dienst Gottes und dem Diener ist unméglich etwa
zu besitzen, da der Diener Eigentum (Gottes) ist, und es ist
unmoglich, dass der Diener etwas besitzt?!2 und wir sollten wissen,
dass die Voraussetzung fiir die Dienst Gottes heifst, kein Eigentum
zu besitzen. Wer als Anbeter Eigentum sucht, verldsst den Status
eines Anbeters, und wer aus dem Dienst Gottes aussteigt, entbindet
sich von Gott und wer sich von Gott entbindet, hat nichts. Und wer
das Besitztum verachtet, ndhert sich der Hingabe und wer sich der
Hingabe nihert, der tritt in Reich Gottes ein und wer Gott findet,
hat alles gefunden.?13 abdullah ist Gott gegeniiber dankbar und die
Bedienung um Diener Gottes zu sein, ist Dankbarkeit.214

Fazit

Die Hauptbedeutung des Wortes Halifa ist derjenige, der
Nachfolger und Ersatz einer anderen Person (nicht sich selbst) ist,
eine person, die nicht mehr da ist, und deren Vize und Stellvertreter
wird. Die zweite Bedeutung ist , Einwohner und Bewohner” auf
der Erde. Die dritte Bedeutung, die seltener vorkommt, ist Sultan,
die sich im Laufe der Zeit gegen bisherigen und urspriinglichen
Bedeutungen durchgesetzt hat. Die Ansicht der frithen
Kemmentatoren tiber das Wort Halifa war sprachlich, und

208 Nasafi 2006, S. 85.

209 Meybudi 1992, Vol. 2, S. 757.

210 Talmisani 1992, Vol. 1, S. 201.

211 Mustamali Buhari 1984, Vol. 3, S. 1192.
212 Ebenda, Vol. 1, S. 135.

213 Ebenda, Vol. 4, S. 1423.

214 Meybudi 1992, Vol. 3, S. 483.
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dementsprechend wurde Adam als Nachfolger fritherer Wesen wie
Ginn angesehen. Die Bedeutung von Halifa im Koran, sei es im Fall
von Adam oder Dawid, ist, ihre Vorfahren zu ersetzen. Wahrend
der Bani umayya-Zeit sahen die Kommentatoren vom Koran
keinen Zusammenhang zwischen dem koranischen Wort Halifa
und dem politisch-staatlichen Apparat, dem sogenannten Kalifat.
Mit dem Einsetzen der semantischen Entwicklungen des Wortes
Halifa und der Uberwindung der Bedeutung des Wortes Sultan
tiber andere Bedeutungen dieses Wortes wurde haufig das Wort
halifat Allah im politischen und Regierungsapparat der Umawi-
und abbasi-Kalifen fiir politische Zwecke und dadurch entstandene
Interessen verwendet, um die Herrscher zu heiligen und die
Opposition an den Rand zu drangen, es wurde auch im Bereich der
Interpretation allmahlich nach Ansichten von Suddi, Sufyan tari
und schliefSlich Tabari eine vollstindige Mischung zwischen der
Bedeutung des koranischen Kalifats und der Spitze des islamischen
Kalifats geschaffen. Diese Ansicht betonte, dass der Titel Halifa fiir
die Spitze der islamischen Politik und Regierung eine
Zusammenfassung der langeren Formulierung des Begriffs Halifat
Allah darstellt. Befiirworter dieser Ansicht haben, fiir die
Bestdtigung ihrer Anschauung, auf die Verwendung von Halifa im
Koran fiir Adam und Dawtd hingewiesen. Der Begriff Halifat
Allah wird im Koran nicht erwdhnt und wurde wéahrend des
Lebens des Propheten des Islam und seiner Gefdhrten vermieden.
Der Verlauf der Entwicklungen war so, dass der Begriff Halifat
Allah allméahlich von politischer und staatlicher zu interpretativer,
philosophischer, religiose, theologischer und insbesondere
mystischer Literatur tiberging und seine Bedeutung allumfassend
wird, und es wird gesagt, dass der Mensch und die menschliche
Art Halifat Allah auf der Erde und deren Konig sind, aus diesem
Grund wurde Hilafa im anthropologischen System der Muslime als
wertvolle spirituelle Stelle fiir den Menschen angesehen, die ihn
von anderen Lebewesen unterschied und es war ein Zeichen
menschlicher Uberlegenheit gegeniiber allen anderen Geschopfen
und infolgedessen durfte der Mensch die Natur und die Umwelt
beherrschen und ausbeuten. Seit einiger Zeit stehen einige
Experten, Denker und grofie islamische Gelehrte dem Begriff
Halifat Allah skeptisch gegeniiber und haben dessen Gebrauch
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vermieden. Die Lehre vom Halifat Allah widerspricht auch der
Lehre des allgegenwiértigen, herrschenden und bewahrenden Gott
in der islamischen Theologie. In der islamischen Menschenkunde
steht Halifat Allah dem koranischen Begriff abdullah gegentiber,
der als Hingebender Hingabe Ladt den Menschen zur Ergebung
und zum Dienst an Natur und Umwelt ein und hindert ihn an
Dominanz und Vorherrschaft.
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