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rierenden Austausch mit Kommilitonen und Dozenten an der Berlin Graduate

School Muslim Cultures and Societies.

Transliteration

Die Umschrift des Persischen und Arabischen erfolgt nach den Trans-
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Alphabet, wobei die Phonetik des Persischen nicht beriicksichtigt wird. Zu-
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transliteriert. Samtliche Begriffe aus dem Persischen/Arabischen werden kursiv
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Einfithrung

1. Hintergrund der Untersuchung

Trauerflor iiberzog weite Straflenziige und zentrale Platze, wihrend Trans-
parente an den gewaltsamen Tod des Prophetenenkels und dritten schiitischen
Imams Husain b. “Ali in der Schlacht von Karbala’ 680 n. Chr. erinnerten. Der
wichtigste Tag der alljahrlich begangenen Trauerzeremonien stand kurz bevor
und mit ihnen die rituelle Zusammenkunft einer Gruppe von rund 40 Frauen, die
in einem Privathaus in Qom/Iran des schmerzlichsten Tages in der Geschichte
der Zwolferschia gedachten.1 Als alle Frauen Platz genommen hatten begann so-
gleich eine Predigerin nach einer kurzen Einleitung aus einem Buch die Leidens-
geschichte des dritten Imams und seiner Familie zu rezitieren. Wehklagen er-
fullte bald den Raum angesichts des geschilderten Umgangs der politischen
Herausforderer Imam Husains mit ihm und seinen Anhéngern, die sich Unter-
driickung und der Usurpation von Husains Recht auf die politische Fithrung der
Gemeinde ausgesetzt sahen. In ihre Erzdhlung wob die Predigerin wiederholt
emotional dargebotene Elegien ein, auf die das Publikum mit rhythmischem
Brustschlagen und lautem Schluchzen antwortete. Nach knapp zwei Stunden
erreichte die Zusammenkunft mit der bewegenden Schilderung von Husains
Martyrium ihren Hohepunkt, iiber das das Publikum bittere Trédnen vergoss.
Den Abschluss dieser Andachtszeremonie bildete ein gemeinsames Gebet.

Genau diese vorgefundene enge Verwebung zwischen dem Martyrium
Imam Husains und der rituellen Trauer seiner Anhinger spiegeln die wenigen
Aufsitze wider, die tUber die Martyriumsvorstellungen in der Zwdélferschia
verfasst worden sind. Die allgemeine Haltung lautet, dass das Martyrium ,zen-
trales Merkmal der schiitischen Gemeinde® sei, die Husains Toétung ,,als ein kos-

misches Ereignis begreift, um die sich die gesamte Geschichte [...] dreht*.* Diese

Diese Trauerversammlung fand am 10. Muharram/19.2.2005 in Qom statt, zu der ich wéahrend
eines halbjahrigen Studienaufenthaltes in Teheran eingeladen wurde. Wohlhabende Fami-
lien veranstalten diese Zusammenkiinfte, die als religiés verdienstvolle Tat angesehen wer-
den, im Trauermonat Muharram und im darauffolgenden Monat Safar.

David Cook: Martyrdom in Islam, New York 2007, S. 53; Mahmoud Ayoub: Redemptive Suf-
fering in Islam — A Study of the Devotional Aspects of ‘Asiira’ in Twelver Shi‘ism, The Hague
1978, S. 141.
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auf Mahmoud Ayoub zuriickgehende These des kosmischen Ereignisses sollte
nachhaltig spatere Untersuchungen pragen, die das Martyrium des dritten Imams
einzig als erlosendes Leiden verstehen, auf das seine Gemeinde kummervoll
blickt. Im Mittelpunkt jener Untersuchungen, die sich mehrheitlich auf Sekun-
darliteratur stiitzen, steht also eher die Beschreibung der mittlerweile gut er-
forschten zwolferschiitischen Trauerrituale denn das Martyrium an sich. An-
gesichts dieser Vermischung der Konzepte Martyrium und Trauer bzw. Leiden
blieb es nicht aus, dass das Wesen dieses Phanomens und die Rolle Imam Husains
zum Teil verzerrt dargestellt wurden, wenngleich ein Teil der bisherigen For-
schung eine gute Grundlage fiir das zwolferschiitische Martyriumskonzept bie-

tet.

2. Forschungsstand

Seit dem Beginn des 21. Jahrhunderts ist das 6ffentliche Interesse an dem
Phanomen Martyrium, das die allgemeine Bedeutung ,Zeugnis ablegen fiir den
Glauben® umfasst, sprunghaft angestiegen, wie ein Blick in Publikationslisten
der vergangenen 13 Jahre aufzeigt. Dabei beschréinkt sich die Forschung nicht
auf Martyriumsvorstellungen im Islam allein, sondern umfasst eine intensive,
zum Teil interdisziplindre Untersuchung der Genese und des Bedeutungswan-
dels dieses Konzepts in allen drei monotheistischen Weltreligionen.

Was die Erforschung des Martyriumskonzepts im Islam betrifft, erfolgte
sie in drei Etappen — den Grundstein legten Ignaz Goldziher und Jan Wensinck
vor dem Zweiten Weltkrieg gefolgt von Etan Kohlbergs Erarbeitung einer Be-
griffsgeschichte und Definition anhand von Qur’an und Hadit-Material 1997
sowie umfangreiche Untersuchungen seit den frithen 2000er Jahren.’ Besonders
verdient machten sich dabei Goldziher durch seine sprachvergleichende For-
schung und Kohlberg mit seiner Typologisierung der Mértyrer, auf die die Fiille
von nachfolgenden Studien zumeist verweist, die meiner Ansicht nach die dritte

Phase der Martyriumsforschung markiert.

Ignac Goldziher: Muhammedanische Studien, 2 Bénde in 1 Band, Band II, 2. Nachdruck der
Ausgabe Halle 1888, Hildesheim 2004; S. 387-391; Arent Jan Wensinck: “The Oriental Doc-
trine of the Martyrs”, in: Ders., Semietische Studien - Uit de nalatenschap, Leiden 1941, S.
90-113; Etan Kohlberg: “Medieval Muslim Views on Martyrdom”, in: Mededelingen, Koninklijke
Nederlandse Akademie van Wetenschappen 1997, S. 5-31; Ders.: “Shahid”, in: Encyclopaedia
of Islam, 2. Auflage, Bd. IX, Leiden 1997, S. 203b-207a.
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Sechs Jahre nach Kohlbergs wegbereitenden Vorarbeiten erschien 2003 in
der Encyclopaedia of the Qur’an mit Wim Ravens Aufsatz “Martyr” einer der ersten
Lexikoneintrage, der sich mit den Wurzeln des Konzepts in Qur’an und Uberlie-
ferungen befasste.

Ein Jahr darauf folgte erstmals ein breit geficherter Sammelband, der das Phéa-
nomen aus islamwissenschaftlicher, literatur- und kulturwissenschaftlicher Pers-
pektive betrachtet. Unter der Herausgeberschaft von Friederike Pannewick be-
fassen sich die Autoren in Martyrdom in Literature — Visions of Death and Mea-
ningful Suffering in Europe and the Middle East from Antiquity to Modernity ge-
geniiberstellend mit Martyriumstraditionen in der europdischen und nahost-
lichen Literatur in der Antike, den ersten Jahrhunderten islamischer Geschichte
und in der Gegenwart.

Dieser Anthologie folgten 2007 zwei weitere Sammelbande, Sigrid Weigels
Martyrer-Portraits — Von Opfertod, Blutzeugen und heiligen Kriegern und Brian
Wickers Witnesses to Faith? Martyrdom in Christianity and Islam, die judische,
christliche und islamische Vorstellungen zum Martyrium nebeneinander stellen.
Der erstgenannte Band verweist auf gemeinsame Wurzeln des Martyriumskon-
zepts in allen drei monotheistischen Weltreligionen und zielt darauf ab, sowohl
religiose Zusammenhange politischer Gewalt als auch historische und kultische
Verbindungen und Differenzen zwischen den drei Religionen sichtbar zu machen.
Dem gegeniiber fokussiert sich der von Wicker herausgegebene Sammelband da-
rauf, in Abgrenzung zu Selbstmordanschldgen im Nahen Osten ,die wahre Ge-
schichte und Theologie* des Martyriums im Christentum und Islam herauszu-
arbeiten.

Im selben Jahr erschien sodann die erste umfassende Monographie zum Thema
— David Cooks Martyrdom in Islam, in der er in einem Uberblick die vielfaltigen
islamischen Martyrertraditionen und die ihnen zugrunde liegenden Texte vor-
stellt. Seine Arbeit spiegelt die von Kohlberg aus Hadit-Material erarbeitete
Martyrer-Typologie wider, aus der Silvia Horsch al-Saad in ihrer 2011 publi-
zierten kulturwissenschaftlichen Dissertation tiber den Tod im Kampf — Figu-
rationen des Mdrtyrers in frithen sunnitischen Schriften exemplarisch das frith-

islamische Schlachtfeld-Martyrium erforscht.

Brian Wicker (Hrsg.): Witness to Faith? — Martyrdom in Christianity and Islam, Aldershot
2006, S. xi.
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Die verschiedenen Martyrerfiguren werden erneut in Friederike Pannewicks 2012
veroffentlichter Monographie Opfer, Tod und Liebe — Visionen des Martyriums in
der arabischen Literatur thematisiert, die sie islamwissenschaftlich und kultur-
anthropologisch verortet.

Im Sommer 2013 erschien schlieBBlich eine Monographie, die sich konzeptionell
deutlich von den erwahnten Studien unterscheidet und die Erforschung islami-
scher Martyriumsvorstellungen bereichert. Gestiitzt auf entsprechende Qur’an-
Passagen und umfangreiche Tafsir- und Haditliteratur weist Asma Afsaruddin in
ihrer Untersuchung Striving in the Path of God — Jihad and Martyrdom in Islamic
Thought nach, dass die Konzeptionalisierung der Begriffe Gihad und Martyrium
als bewaffneter Kampf und militarisches Martyrium erst im neunten bzw. zehnten
Jahrhundert erfolgte und von der islamischen Frithzeit bis zur Gegenwart einen
Bedeutungswandel durchlief.

Wihrend die erwahnten Autoren die Facetten verschiedener Martyrerfigu-
ren in der islamischen Geschichte auf der Grundlage arabischer Quellen erforscht
haben, wurden die Untersuchung schiitischer Martyriumsvorstellungen im All-
gemeinen und die Analyse persischsprachiger Quellen im Besonderen bisher weit-
gehend vernachléssigt. In den wenigen Aufsitzen, die dem Thema gewidmet wur-
den, lassen sich zwei Begebenheiten feststellen: Infolge der rezipierten Sekundar-
literatur stellen die Autoren die Beschreibung der Trauerriten als Kennzeichen des
zwolferschiitischen Martyriumskonzepts in den Mittelpunkt, deren politische
Nutzung in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts sie teilweise schildern. Dem-
entsprechend beschreiben sie lediglich Ausschnitte aus dem zwolferschiitischen
Martyriumsdiskurs und verharren an der Oberflache.

Diese thematische Gewichtung wird mafigeblich von Mahmoud Ayoubs 1978
veroffentlichter wegweisender Studie Redemptive Suffering in Islam — A Study of
the Devotional Aspects of ‘Asura’ in Twelver Shi‘ism gepriagt, die ausfiihrlich die
Trauerkultur und die dafiir in Aussicht stehende jenseitige Belohnung ausarbei-
tet. Eine strukturierte Auseinandersetzung mit zwolferschiitischen Martyriums-
vorstellungen findet sich darin jedoch nicht wieder.

Unmittelbar vor und wihrend der Iranischen Revolution® 1978/1979 stieBen die

beiden Ethnologen Michael Fischer und Mary Hegland unabhingig voneinander

°  Die Revolution, die 1979 Muhammad Rida Pahlavi (gest. 1980) stiirzte und zur Griindung der

Islamischen Republik Iran fithrte, wird in dieser Arbeit als Iranische statt Islamische Revolu-
tion bezeichnet, um all den Kraften Rechnung zu zollen, die in den Umsturz involviert waren,



Einfithrung 5

auf einen revolutiondren Eifer, den ihre Interviewpartner als von Imam Husain
inspiriert begriindeten. Damit lieferten sie in Iran — From Religious Dispute to
Revolution und “Two Images of Husain — Accommodation and Revolution in an
Iranian Village” einen ersten Hinweis darauf, dass die Ereignisse von Karbala’ po-
litisch instrumentalisiert und fiir Mobilisierungszwecke genutzt wurden.

Mit beiden Aspekten beschéftigt sich Hamid Enayat in einem Kapitel seiner 1982
verfassten Studie Modern Islamic Political Thought — The Response of Shi‘i and
Sunni Muslims to the Twentieth Century. Im Kapitel “Martyrdom” fasst er einige
Faktoren zur Trauer um den dritten Imam zusammen und verweist auf den Reli-
gionsgelehrten Salihi-Nagafabadi, den er als den Urheber fiir die sich gewandelte
und von Fischer und Hegland geschilderte Sicht auf Imam Husain hélt.

Den bisher umfassendsten Beitrag leistete Kamran Aghaie, der in seiner Disser-
tation Martyrs of Karbala — Shi‘i Symbols and Rituals in Modern Iran von 2004
die Modernisierung der iranischen Gesellschaft am Beispiel zwolferschiitischer
Trauerrituale aufzeigt. Deren Bedeutungswandel und politische Nutzung fiithrt
er auf die ideologische Lesart der Karbala’-Narrative’ durch Salihi-Nagafabadi,
Murtada Mutahhari, ‘Ali Sari‘ati und Ahmad Rida’i zuriick. Seinem Aufsatz
“The Karbala Narrative — Shi‘1 Political Discourse in Modern Iran in the 1960s
and 1970s” zufolge haben diese vier Intellektuellen den Weg bereitet, nach dem
Vorbild Imam Husains einen Kampf gegen das Pahlavi-Regime zu fithren. Damit
hat Aghaie den von Fischer, Hegland und Enayat knapp angedeuteten Wandel
des Husain-Bildes in Erinnerung gerufen und wertvolle auf Textanalyse beru-
hende Vorarbeiten geleistet, wenngleich keine Kontextualisierung im Marty-
riumsdiskurs erfolgte.

Es fallt auf, dass abgesehen von Enayats Buchkapitel bis in die frithen 2000er
Jahre keine Publikation erschienen ist, die sich explizit mit dem zwolferschii-
tischen Martyriumsverstindnis befasst. Friederike Pannewick begegnete dieser
Forschungsliicke mit ihrem 2004 verdffentlichten Sammelbandaufsatz “Passion
and Rebellion - Shi‘ite Visions of Redemptive Martyrdom”. Darin referiert sie auf

Sekundarliteratur’ gestiitzt iiberblicksartig die Genese des Begriffes Martyrium

jedoch nicht Ayatullah Humainis Lager angehorten.

Aghaie versteht unter Karbala’-Narrative eine Beschreibung der historischen Ereignisse, die
zur Schlacht von Karbala’ gefithrt haben. Siehe: Kamran Aghaie: “The Karbala Narrative —
Shi1 Political Discourse in Modern Iran in the 1960s and 1970s”, in: Journal of Islamic Studies
12 (2001) 2, S. 151-176.

Dieser uiberblicksartige Aufsatz stiitzt sich mafigeblich auf die folgenden Autoren und Werke:
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im Islam, die soteriologische Bedeutung von Imam Husains gewaltsamem Tod
und das Martyrium als politische Strategie am Beispiel der staatlich formalisier-
ten Testamente iranischer Soldaten, die im Iran-Irak-Krieg (1980-1988) gefallen
sind. Ergdnzt wird diese erste Einfitlhrung durch das Kapitel ,Leiden und Er-
16sung im schiitischen Martyrerverstindnis® in ihrer 2012 publizierten Mono-
graphie Opfer, Tod und Liebe — Visionen des Martyriums in der arabischen Litera-
tur, das Uiber den ersten Aufsatz jedoch nicht hinausgeht.

Ein Blick auf die Entwicklung der islamischen Historiographie in den
ersten vier Jahrhunderten als auch der persischen Literatur seit der Safawidenzeit
deutet darauf hin, dass das Magqtal-Genre DAS relevante Genre fiir die Erfor-
schung des zwolferschiitischen Martyriumsdiskurses darstellt. Im Mittelpunkt
dieser anfangs historisch-deskriptiven, spater elegisch-narrativen Literaturform
stehen jene frithislamischen machtpolitischen Ereignisse, die zum gewaltsamen
Tod Imam Husains in der Schlacht von Karbala’ 680 n. Chr. gefiihrt haben, der
die Grundlage der zwolferschiitischen Erinnerungs- und Trauerkultur bildet.
Mitte der 1980er Jahre befasste sich erstmals Ian Keith Anderson Howard in sei-
nem Aufsatz “Husayn the Martyr. A Commentary on the Accounts of the Mar-
tyrdom in Arabic Sources” mit der Tradition historischen Schreibens iiber die T6-
tung des Prophetenenkels. Darin analysiert er historische Werke tiberwiegend
sunnitischer Historiker aus dem neunten bis elften Jahrhundert, die jene friih-
islamischen Berichte iiber die Ereignisse von Karbala’ bewahrt haben, ohne je-
doch spezifische Uberlegungen zum Magqtal-Genre anzustellen.

Den bisher umfangreichsten Beitrag zur Erforschung des Genres leistete Sebastian
Giinther mit seinem 1994 erschienenen Aufsatz “‘Maqatil’-Literature in Medieval
Islam”, in dessen Fokus eine Periodisierung mittelalterlicher arabischer Magqtal-
werke steht, die zwischen dem achten und zehnten Jahrhundert verfasst worden
sind.

Zu Beginn der 2000er Jahre widmete sich dann Khalid Sindawi drei bis dahin
nicht untersuchten schiitischen Werken aus dem zwolften und 13. Jahrhundert,
wobei er an die Studien der beiden erstgenannten Autoren qualitativ nicht an-
kniipfen konnte. Sein Aufsatz “The Image of Husayn Ibn ‘Ali in Magqatil Litera-

ture® beschrankt sich darauf, ein hagiographisch anmutendes Bild des Propheten-

Kohlberg, “Shahid”; Ayoub, a.a.0.; Werner Schmucker: ,Iranische Méartyrertestamente®, in:
Welt des Islams, 27 (1987) 4, S. 185-249.
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enkels nachzuzeichnen, ohne eine Quellenkritik oder einen wirklichen Beitrag zur
Einordnung des Magtal-Genres zu leisten.

Neben Guinthers Forschungsbeitrag ist der Muhammad-Rida Fahr-Rahanis her-
vorzuheben, der in seinem 2006 veroffentlichten Aufsatz “The Maqtal Genre: A
Preliminary Inquiry and Typology® die erste lexikontaugliche Definition des Genres
geliefert hat, ohne sich wie Rasiil Ga‘fariyan auf eine Auflistung qajarischer Mag-

talwerke und Ermittlung von Schlagworten aus deren Titeln zu beschranken.

3. Hypothesen und Ziele der Untersuchung

Die bisher veroffentlichte Forschungsliteratur tiber Martyriumsvorstel-
lungen im Islam erweckt den Eindruck, dass sich ein spezifisch zwdlferschiiti-
sches Martyriumskonzept herausgebildet habe und es dementsprechend ein Ne-
beneinander von einem sunnitischen und schiitischen Konzept gebe. Davon aus-
gehend folgt diese Arbeit den Hypothesen, dass die Zwolferschia einen spezifi-
schen Martyriumsdiskurs ausgebildet hat, der einerseits vom gewaltsamen Tod
Imam Husains und der Imamatslehre gepriagt wird und andererseits in den
1960er und 1970er Jahren unter dem Einfluss des Tiersmondismus® einen ideolo-
gischen Wandel durchlaufen hat. Es wird angenommen, dass das in der Qajaren-
zeit (1779-1925) vorherrschende Maqtal-Genre und daran ankniipfende verschrift-
lichte Vortrage, in denen iranische Intellektuelle das Martyrium Imam Husains
angesichts der politischen Konfrontation zwischen dem Schah-Regime und der
Opposition politisch nutzbar machten, die aussagekriftigsten Quellen des Dis-
kurses bilden.

Die vorliegende Studie setzt sich zum Ziel, systematisch den zwolferschii-
tischen Martyriumsdiskurs im Iran des 19. und 20. Jahrhunderts ideengeschicht-
lich auf der Grundlage von umfangreicher Textanalyse ausschlieB3lich persisch-
sprachiger Quellen auszuarbeiten. In diesem Rahmen werden insbesondere aus
der Qajarenzeit Quellen erschlossen, die bisher in der Forschung unberiicksich-
tigt blieben. Ein epocheiibergreifender Vergleich der entsprechenden Martyriums-

vorstellungen und Argumentationsstrukturen soll den Wandel innerhalb des

Tiersmondismus ist eine in den 1950er Jahren entstandene anti-imperialistische Bewegung
und Ideologie, die auf die Befreiung von wirtschaftlicher Ausbeutung und politischer Unter-
driickung durch das eigene Regime und imperialistische Méchte abzielte. Ausfithrlicher dazu
siehe Kapitel ,,3. Religio-politischer Kontext der untersuchten Quellen der Pahlavizeit®.
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Diskurses aufzeigen, den ein Spannungsfeld zwischen eschatologischen Wesens-
ziigen und dem politischen Einfluss des Tiersmondismus pragt.

Auf diese Weise soll anschaulich ein umfangreicher Korpus an Primér-
quellen iiber einen Kulturraum und in einer Sprache erschlossen und zuganglich

gemacht werden, der in der bisherigen Forschung stark vernachlassigt wurde.

4. Quellenauswahl

In der zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts erlebte das Maqtal-Genre, jene
elegisch-narrative Literatur, die sich mit dem gewaltsamen Tod Imam Husains in
der Schlacht von Karbala’ 680 n. Chr. und der auf jenseitige Rettung abzielenden
Trauer um ihn befasst, infolge der Religions- und Legitimationspolitik der
Qajarendynastie im Iran eine Bliitezeit. Es entstanden mehrheitlich Werke,
deren Titel iiberproportional oft die Belohnung des Weinens (tawab al-buka’), die
Leiden der Prophetenfamilie bzw. Martyrer (masa’ib) und Trost (tasliyat) thema-
tisierten und somit mutmafllich primér die Trauerkultur innerhalb der zwolfer-
schiitischen Gemeinde beforderten. Im spaten 19. und frithen 20. Jahrhundert
entstanden parallel dazu einige Magqtalwerke, die die ,Geheimnisse des Mar-
tyriums” (asrar as-Sahadat) in ihren Mittelpunkt riickten und das Wesen von
Imam Husains gewaltsamem Tod theologisch zu beschreiben begannen. Aus-
gehend von der Annahme, dass letztgenannte eher erdrternde Maqtalwerke zu
einem grofleren Erkenntnisgewinn hinsichtlich des Martyriumsdiskurses beitra-
gen als narrative Elegien, beschrankt sich diese Untersuchung exemplarisch auf
die Analyse von Muhammad Ibrahim Gauharis (gest. 1838) narrativem Magqtal-
werk Tufan al-buka’ fi maqatil as-suhada’ aus diesem Sujet. Komplementiert wird
dieser Untersuchungszeitraum durch vier Werke, die das Handeln und Marty-
rium des Prophetenenkels einem eher gelehrten Publikum erdrtern. Darunter
befinden sich Nizam al-‘Ulama’ Rafi‘ ad-Din Tabrizis (gest. 1908) Werke Kitab
Mafatih al-kuniz, Kitab Sirr as-Sahada und Magalis-i husainiya sowie Rahullah
b. Habibullah Mazandarani Barfurasis (gest. 1949) Manahig ar-rasada fi asrar as-
Sahada.

In den 1960er und 1970er Jahren belebten sodann iranische Intellektuelle,
religios-reformorientierte wie marxistisch beeinflusste gleichermaflen, mit an
Universitidten und intellektuellen Zentren dargebotenen Vortrigen den Diskurs

iber das Martyrium Imam Husains wieder. Sie zeichneten auf Muharram-
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Zusammenkiinften im Streben nach gesellschaftlichem und politischem Wandel
bis hin zum aktiven Kampf gegen das Pahlavi-Regime ein zur Nachahmung ein-
ladendes heroisches Bild vom dritten Imam und machten auf diese Weise die
Karbala’-Narrative politisch nutzbar. Aus diesem Untersuchungszeitraum wur-
den sieben umfangreiche aus diesen Vortragen zusammengestellte Werke jener
Autoren ausgewahlt, die den zwolferschiitischen Martyriumsdiskurs bis weit in
die 1970er Jahre entscheidend gepragt haben. Darunter befinden sich Ni‘mat-
ullah Salihi-Nagafabadis (gest. 2006) kontroverse historische Untersuchung Sahid-i
gawid, Ayatullah Murtada Mutahharis (gest. 1979) zweibandige Aufsatzsamm-
lung Hamadsa-yi husaini sowie sein Werk Sahid, die Schriften Husain — Warit-i
Adam, Sahadat und TaSaiyu-i ‘alawi wa-tasaiyu‘i safawi des Soziologen ‘Ali
Sari‘ati (gest. 1977) sowie die Schrift Tahlili az nahdat-i husaini des Theoretikers
der linken Organisation Mugahidin-i Halq, Ahmad Rida’1 (gest. 1972).

5. Methodik

Methodisch stiitzt sich diese Arbeit auf intensive Textanalyse und inter-
pretative Kontextualisierung der Untersuchungsergebnisse angelehnt an Jagers
Kritische Diskursanalyse.9 Neben dem institutionellen Rahmen des Texts, den
die Textgattung, das biographische und intellektuelle Schaffen der Autoren
sowie der historisch-politische Kontext bilden, werden die Quellen formal, in-
haltsbezogen und sprachlich auf die ihnen zugrunde liegende Ordnung, domi-
nierende Themen, Argumentationsweisen und Intertextualitat untersucht.

Als Ausgangspunkt fiir die Erarbeitung charakteristischer Wesensziige des
zwolferschiitischen Martyriumskonzepts dienen die frithislamische Martyriums-
definition nach dem Qur’an und Haditmaterial als auch die zwolferschiitische
Imamatslehre. Diese konstituieren ein Gerust, innerhalb dessen die dominieren-
den Themen in den Quellen aus dem ersten Untersuchungszeitraum (1850-1916)
ermittelt wurden. Die Analyse der Quellen aus dem zweiten Untersuchungszeit-
raum (1967-1978) ergab ein wiederkehrendes Themenrepertoire mit leichten in-
haltlichen Verschiebungen, anhand derer epocheiibergreifend der Wandel in-

nerhalb des Martyriumsdiskurses und die diesbeziiglichen Vorstellungen nachge-

’ Siegfried Jager: Kritische Diskursanalyse — Eine Einfithrung, 2. Auflage, Dissertation, Duis-

burg 1999.
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zeichnet werden. Beide Untersuchungszeitraume werden gleichgewichtet be-
trachtet.

Der in dieser Arbeit verwendete Begriff des Diskurses bedarf einer kur-
zen Erklarung. Allgemein verstehe ich darunter eine Ansammlung von Konzep-
ten, Vorstellungen, Werten und Idealen, die an einen bestimmten Kontext ge-
bunden und im Laufe der Zeit infolge von Machtverschiebungen einem Wandel
unterworfen sind." In diesem Sinne verwende ich den Begriff Diskurs als Ober-
begriff fiir die in den analysierten Quellen vorgefundenen Debatten, die das
zwolferschiitische Martyriumskonzept formieren, ungeachtet dessen keine rein
strukturelle Diskursanalyse tiber einen Zeitraum von ca. 140 Jahren angefertigt
werden kann.

Regional beschrankt sich diese Untersuchung, deren Zeitrahmen sich iiber die
Periode von 1834 bis 1978 erstreckt und durch die Quellenlage und Entwicklung
des Martyriumsdiskurses determiniert wird, auf den Iran. Wenngleich die zwdl-
ferschiitischen Gelehrtenzirkel im Iran und Irak in der Qajarenzeit als eine Ein-
heit betrachtet werden missen, lief sich aufgrund der Fiille des Materials eine
Entflechtung zu Lasten des Diskurses im Irak nicht vermeiden. Die qajarischen
Quellen wurden entsprechend ihrer Titel und Inhalte ausgew&hlt und nicht nach
der Herkunft der Autoren aus dem Iran/Irak oder ihrer Zugehorigkeit zum
Usali- oder Ahbari—Lager“. Aufgrund dessen die bedeutendsten Intellektuellen
des Diskurswandels in den 1960er und 1970er Jahren allein sieben zu beriick-
sichtigende Werke hervorgebracht haben, deren Analyse meiner Ansicht nach
zwingend erforderlich ist, mussten intellektuelle Entwicklungen im Irak und
Libanon des 20. Jahrhunderts aus der Untersuchung ausgeklammert werden,
um Ubersichtlichkeit und inhaltliche Tiefe zu wahren. Die Betrachtung dreier
verschiedener politischer Kontexte und Raume wire meiner Ansicht nach zu
Lasten des epochetibergreifenden Vergleichs erfolgt, auf dem mein personliches

Interesse liegt. Eine Ausdehnung des Quellenmaterials unter Beibehaltung des

10 Vgl. Ebd.; Siegfried Jager: ,Theoretische und methodische Aspekte einer Kritischen Dis-

kurs- und Dispositivanalyse“, Duisburg 2000, 25 Seiten. http://www.diss-duisburg.de/
Internetbibliothek/Artikel/Aspekte_einer_Kritischen_Diskursanalyse.htm (letzter Aufruf:
17.4.2013).

Im 17. Jahrhundert entbrannte unter schiitischen Gelehrten eine rechtswissenschaftliche Kon-
troverse iiber die anzuwendenden Quellen der Jurisprudenz sowie die Autoritat der Gelehr-
ten als Erben der zwolf Imame, die zur Spaltung in das traditionalistische Ahbari- und ratio-
nalistische Usuli-Lager fithrte. Ausfithrlicher dazu siehe Kapitel 2.1 Die Ahbari-Usali-Kon-
troverse.

11
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Vergleichs kam hingegen angesichts des begrenzten Bearbeitungszeitraumes
nicht in Frage.

Der Fokus und die Beschrankung auf die Zwdolferschia, der zahlenméflig

grofiten Gruppierung innerhalb der schiitischen Gemeinde, erklaren sich anhand
ihrer Entwicklungsgeschichte. Zugunsten ihrer religio-politischen Legitimierung
erhob die herrschende Dynastie der Safawiden im 16. Jahrhundert die Zwolfer-
schia zur Staatsreligion ihres Reiches, deren Konsolidierung sie unter anderem
iiber die Forderung von Trauerritualen bewirkte. Infolge dessen entstanden seit-
dem eine reichhaltige Trauerkultur und ein Genre, die der Zwolferschia ihr cha-
rakteristisches und einzigartiges Gesicht verliehen haben, die in den anderen
schiitischen Gruppierungen ihresgleichen sucht.
Zweifelsohne kamen Muslime sowohl in der islamischen Frithzeit iber christ-
liche Nachbarn, kulturellen Austausch im Zuge des Wissenstransfers als auch in
der Safawiden- und Qajarenzeit iiber Missionare und europiische Reisende mit
christlichem Gedankengut in Berithrung, dessen Einfliisse sich in Ansétzen in
der imamitischen/zwolferschiitischen Glaubenslehre wiederfinden. An dieser Stelle
sei auf Ahnlichkeiten zwischen zwélferschiitischen und christlichen Vorstellun-
gen verwiesen, wie beispielsweise das Vorwissen von Jesus und Husain um ihre
Totung oder Vorstellungen zur Buffe von begangenen Siinden, denen in dieser
Arbeit jedoch nicht weiter nachgegangen kann.

Neben der Magqtalliteratur stellen bildliche Darstellungen der Ereignisse
von Karbala’ in traditionellen Teestuben und Passionsspielhdusern (takya, Husai-
niya) und die dazu in Beziehung gesetzte Selbstopferung iranischer Soldaten im
Iran-Irak-Krieg an Hauserwénden eine weitere potentielle Quelle fiir die Erfor-
schung des schiitischen Martyriumsdiskurses dar. Dieser ikonographische Be-
reich bleibt jedoch in der vorliegenden Arbeit, die sich ausschliefllich auf Text-
analyse stiitzt, unberiicksichtigt. Ebenso werden theatralische Ta‘ziya-Auffiih-
rungen, sogenannte Passionsspiele, und die ihnen zugrunde liegenden Texte aus
der Untersuchung ausgeklammert, da sie nicht selten fiktiven Charakter auf-
weisen und iiberwiegend von anonymen Autoren verfasst worden sind, was eine
Kontextualisierung der vorgefundenen Diskursstrange erheblich erschwert.

Die Beschreibung des zwolferschiitischen Martyriumsdiskurses endet mit den
von Ayatullah Mutahhari 1978 vorgetragenen Vorstellungen zum Martyrium.
Bei Fragen, in welchem Ausmaf} insbesondere die von Sari‘ati und Rida’i

formulierten Appelle zur Selbstopferung vor und wihrend der Iranischen Revo-
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lution und des Iran-Irak-Krieges umgesetzt wurden und auf welche Weise die
Humaini-Administration die Selbstopferung als Mittel der Politik legitimierte,
stofit diese Untersuchung an ihre Grenzen. Einige Aspekte dieser Thematik
wurden bereits erforscht'’, wobei eine tiefgriindige Beantwortung dieser Fragen
umfangreiche weiterfithrende Quellenanalyse erfordert, die den Rahmen dieser

Arbeit sprengen wiirde.

6. Aufbau der Arbeit

Aus der Zielsetzung und Methodik ergibt sich die folgende Struktur der
Untersuchung, die sich in eine Einleitung, sechs Kapitel und ein Fazit gliedert.

Das erste Kapitel bildet den konzeptionellen Rahmen der Arbeit, der sich
aus einer Definition des frithislamischen Martyriumskonzepts, einer historischen
Beschreibung des Machtkampfes um die politische Fithrung der muslimischen
Gemeinde nach dem Tod des Propheten Muhammad und der Imamatslehre als
Erklarung der zwolferschiitischen Glaubenslehre zusammensetzt.

Die Kapitel Zwei und Drei befassen sich mit dem literarischen und religio-
politischen Kontext der beiden Untersuchungszeitraume, denen sich jeweils eine
biographische und intellektuelle Verortung der entsprechenden Autoren und ihrer
Werke anschliefit. So beschreibt das zweite Kapitel nicht nur die rechtswissen-
schaftliche Kontroverse zwischen der Ahbari- und Usali-Schule, sondern ebenso
die Entwicklung des Magqtal-Genres, das im ersten Untersuchungszeitraum, der
spateren Qajarenzeit, die Hauptquelle des Martyriumsdiskurses bildet. Das dritte
Kapitel schildert die Modernisierungs- und Sakularisierungspolitik des Pahlavi-
Regimes, auf die oppositionelle iranische Intellektuelle mit dem ,Diskurs der
Authentizitat® und einer ideologischen Instrumentalisierung schiitischer Ge-
schichte und des Martyriums Imam Husains geantwortet haben.

Die Kapitel Vier bis Sechs prasentieren die eng an den Quellen orientierte
Abbildung der vier Hauptthemen, die den zwolferschiitischen Martyriumsdis-
kurs formieren. Das erste der Analysekapitel, Kapitel Vier der Arbeit, thema-

tisiert das sich wandelnde Husain-Bild an den Beispielen seines au3ergewo6hn-

2 Verwiesen sei an dieser Stelle auf die folgenden Werke, die sich mit dem Diskurs in der Isla-

mischen Republik befassen: Saskia Gieling: The Sacralization of War in the Islamic Republic
of Iran, Dissertation, Nijmegen 1998; Schmucker, a.a.O.; Eric Butel: Le martyre dans les mé-
moires de guerre iraniens: Guerre Iran/Irak (1980-1988), Dissertation, Paris 2001.
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lichen Wissens" als Imam und der Interpretationen tiber den Zweck seines Mar-
tyriums. Kapitel Funf beschreibt den gewaltsamen Tod der Martyrer von Kar-
bald’ als Opferung und den auf jenseitige Rettung abzielenden zwolferschii-
tischen Trauerkult, der als zeitlose Unterstiitzung von Husains Einsatz fir den
Islam und seine Gemeinde dargestellt wird. Dem schlie3t sich im sechsten Kapi-
tel die Ausarbeitung einer ,Philosophie des Martyriums® an, die das Spannungs-
feld des zwolferschiitischen Martyriumsdiskurses zwischen Eschatologie und
Tiersmondismus herausstellt.

Das siebte Kapitel zeichnet schlieBlich die Entwicklung des zwolferschii-
tischen Martyriumsdiskurses im 19. und 20. Jahrhundert nach, der bis in die
1960er Jahre vom Gedenken an Imam Husains gewaltsamen Tod geprigt war,
dann aber allméhlich vom dritten Imam entflochten und das Martyrium zum Mittel

des politischen Kampfes erhoben wurde.

" Die Bezeichnung ,aulergewohnliches Wissen® der Imame ist eine Anlehnung an McDermotts

Begriff extraordinary knowledge, das in den analysierten Quellen synonym als ,gottliches
Wissen® (ilm-i laduni) und ,Wissen des Imamats® (‘ilm-i imamat) bezeichnet wird. Die-
ses beinhaltet jenes umfassende Wissen der Imame in allen Belangen der Religion, das ihnen
entsprechend der Imamatslehre gottlich zuteil und vom vorherigen Imam vererbt wurde.
Siehe: Kapitel ,,1.3.4 Das auflergewohnliche Wissen der Imame®; Martin J. McDermott: The
Theology of al-Shaikh al-Mufid (d. 413/1022), Beirut 1978.
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1. Konzeptioneller Rahmen

1.1 Das frithislamische Martyriumskonzept
1.1.1 Judisch-christliche Wurzeln des Martyriumskonzepts

Das Phanomen des Martyriums ist keines, das erst mit der Entstehung
des Islam in Erscheinung getreten ist, sondern seine Wurzeln reichen weit zu-
riick in jidisch-christliche Traditionen. Der Ursprung der jidischen Theologie
des Martyriums ist in der Zeit der religiosen Verfolgung unter dem seleuki-
dischen Herrscher Antiochus IV. Epiphanes (reg. 175 v. Chr. — 164 v. Chr.) zu
suchen, der 167 v. Chr. in Jerusalem den Jahwekult verbot und das Judentum
gewaltsam zu hellenisieren versuchte.' Juden, die an ihrem Glauben festhielten
und sich weigerten, die griechische Lebensweise zu tibernehmen, drohte die Hin-
richtung. Erzdhlungen im Danielbuch sowie im zweiten und vierten Makka-
baerbuch thematisieren diese Zeit seleukidischer Unterdriickung und den Wider-
stand der Juden gegen die Fremdherrschaft. Die darin enthaltenen Narrativen be-
tonen nicht nur die Standhaftigkeit jener Glaubigen, die gegeniiber Gott absolute
Loyalitat unter Beweis gestellt haben, sondern zeichnen ebenso das Bild eines
heroischen Todes." Als beispielgebend gelten demzufolge jene Juden, die selbst
in Zeiten der Bedrohung an der Torah und ihrer Treue gegeniiber Gott festge-
halten und es vorgezogen haben, einen gewaltsamen Tod zu sterben denn ihren
Glauben zu verraten.'® Dariiber hinaus enthalten die beiden genannten Makkabaer-
biicher erste Vorstellungen dariiber, dass die durch Verfolgung bedingten Leiden
rechtschaffener Juden notwendig fiir die Errichtung des Reiches Gottes seien."”

Ihr gewaltsamer Tod, so impliziert es insbesondere das vierte Makkabaerbuch,

" Theofried Baumeister: Die Anfinge der Theologie des Martyriums, Aschendorff 1980, S. 13.

Ebd., S. 43, 47; Ders.: Genese und Entfaltung der altkirchlichen Theologie des Martyriums,
Bern 1991, S. xii.

Friedrich Avemarie: ,Sterben fir die Thora — Das Martyrium im antiken Judentum®, in:
Theologie der Gegenwart 51 (2008) 3, S. 162-175, S. 163f.; Jan Willem Van Henten: The Macca-
bean Martyrs as Saviours of the Jewish People — A Study of 2 and 4 Maccabees, Leiden 1997,
S. 6.

Anthony Harvey/Richard Finn/Michael Smart: “Christian Martyrdom - History and Inter-
pretation”, in: Brian Wicker (Hrsg.), Witnesses to Faith? — Martyrdom in Christianity and
Islam, Aldershot 2006, S. 33-48, S. 35.
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dient demnach als Mittel, die eigenen und anderer Siinden zu sithnen, um Gottes
Zorn iber die individuell begangenen Verfehlungen zu beschwichtigen. Auf
diese Weise wird das Martyrium als Opfertod umgedeutet, als ,stellvertretendes
Ertragen der Siindenstrafen des Volkes®, das daraufhin wieder mit Gott verséhnt
wird."®

Die frithe Kirche zeigte sich in der Ausarbeitung ihrer Theologie des
Martyriums zweifelsohne von dieser seit dem zweiten Jahrhundert v. Chr. ver-
wurzelten Deutung beeinflusst. Im frithen Christentum verbarg sich hinter Méar-
tyrer sein, zundchst Gott und die Wahrheit Gottes zu bezeugen, ohne dass dies
beinhaltete, fiir den Glauben zu sterben oder getétet zu werden."” Der Begriff
Martyrium geht auf das griechische paptiprov zuriick, das in seiner Grundbe-
deutung ,Zeugnis, Beweis“ bedeutet — Martyrer, paptug, wurde dementspre-
chend anfangs in der Bedeutung ,Zeuge” wiedergegeben. Als die ersten Zeugen
im Christentum verstand man sodann jene Glaubige, die mit eigenen Augen die
Wiederauferstehung von Jesus gesehen und bestitigt haben.” Erste Belege fiir
einen Bedeutungswandel des Martyrerbegriffs hin zum Blutzeugen liefert die
Erzahlung Martyrium des Polykarp, der zufolge sich der Bischof von Smyrna vor
dem Tribunal des Romischen Reiches geweigert hat, seinem christlichen Glau-
ben abzuschworen, woraufthin er um 155 n. Chr. zum Tode verurteilt wurde. Seit-
dem gilt ein christlicher Martyrer als ,[...] jemand, der im Raum der Erlsungs-
wirklichkeit und mit Bezug zum Leiden Christi das Wort seines Glaubens durch
die Tat des Todes um des Glaubens willen bekraftigt und damit seinen Glauben
in der dem Jiinger Christi héchtsméglichen Tat duBert.“*! Nach dem Verstéindnis
von Polykarps Martyriumsbericht wird demzufolge derjenige Christ als Martyrer
verstanden, der im Angesicht der Verfolgung die Leiden Christi nachahmt und
»[---] sein Leben fiir seinen Glauben an Jesus Christus hingibt und damit zum

Zeugen Christi wird“.*

18 Ebd.; H.S. Versnel: ,Quid Athenis et Hierosolymis? Bemerkungen tiber die Herkunft von

Aspekten des ,Effective Death®, in: Van Henten, a.a.0., S. 162-196, S. 162; Baumeister, Genese,
S. xii.

Wicker, a.a.O., S. 1.

Harvey/Finn/Smart, a.a.O., S. 34.

19
20

21 Baumeister, Anfinge, S. 266.

2 Bernhard Kriegbaum: ,Martyrer — das christliche Heiligkeitsideal der Frithzeit, in: Jozef

Niewiadomski/Roman A. Siebenrock (Hrsg.), Opfer — Helden — Mértyrer: Das Martyrium als
Religionspolitologische Herausforderung, Innsbruck/Wien 2011, S. 35-49, S. 35.
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1.1.2 Die Genese des islamischen Martyriumskonzepts

Schenkt man Beschreibungen tiber die Anfange der muslimischen Ge-
meinde Glauben, scheint sich das im jidischen und christlichen Martyriums-
diskurs vorgefundene Motiv des Leidens in den Berichten iiber die ersten Marty-
rer des Islam zu wiederholen. Denkbar ist eine Beeinflussung durch jene auf der
arabischen Halbinsel anséssigen jlidischen und christlichen Gruppen, mit deren
Kultur und Theologie die Muslime wiederholt in Kontakt kamen. Jener Teil der
Bevolkerung Mekkas, der sich sodann der Botschaft Muhammads angeschlossen
hatte, sah sich im Laufe der Zeit Verfolgung und Misshandlungen® durch die poly-
theistischen Mekkaner ausgesetzt, die schliellich zur Auswanderung des Prophe-
ten mit seinen Anhingern von Mekka nach Medina 622 gefithrt haben.

Die Erfahrung des Martyriums im Islam nahm dementsprechend ihre Anfiange
zu Lebzeiten Muhammads, als Muslime im Kampf starben, um den Islam gegen
Feinde der Religion zu verteidigen, die neue Religion als Glaubensbekenntnis zu
konsolidieren und die Grenzen des islamischen Staats auszudehnen. Der gewalt-
same Tod auf dem Schlachtfeld ist somit eng verbunden mit dem Gihad, der seit
dem neunten Jahrhundert von muslimischen Juristen und Theologen u.a. als be-
waffneter Kampf gegen Nicht-Muslime zur Verteidigung des islamischen Staats
verstanden wurde.”!

Die frithesten Ereignisse stellt die Schlacht von Uhud (625) dar, in der Muham-

mad und seine Anhénger gegen die mekkanischen Feinde ihres neuen Glaubens

»  Frants Buhl/Alford T. Welch: “Muhammad”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. VII,

Leiden 1993, S. 361a-376a, S. 364b; Christian Szyska: “Martyrdom — A Drama of Foundation
and Transition”, in: Friederike Pannewick (Hrsg.), Martyrdom in Literature — Visions of Death
and Meaningful Suffering in Europe and the Middle East from Antiquity to Modernity, Wies-
baden 2004, S. 29-45, S. 29f.

Frithe Exegeten definierten Gihad keineswegs ausschliellich als bewaffneten Kampf gegen
Nicht-Muslime. Vielmehr unterschieden sie seit dem neunten Jahrhundert zwischen den An-
strengungen eines einzelnen Glaubigen gegeniiber Gott und den Pflichten eines Herrschers
sowie seiner Untertanen in Bezug auf politische Interaktionen mit Nicht-Muslimen. In die-
sem Zusammenhang umfasst das Gihad-Konzept sowohl spirituelle Anstrengungen um Gottes
willen im Sinne frommer Handlungen zugunsten Seines Wohlwollens als auch militarische
Anstrengungen als Form der einzig legitimen Kriegsform im Islam.

Textliche Grundlagen finden sich neben zahlreichen Qur’anversen in Tafsirwerken und der
umfangreichen Haditliteratur. Zu den frithen Werken zéhlen beispielsweise ‘Abdallah Ibn al-
Mubaraks (gest. 797) Kitab al-gihad, Ibn Abi Saibas (gest. 849) Kitab al-gihad in seinem Hadit-
Werk Musannaf sowie die Abschnitte Kitab al-gihad wa-’s-siyar in al-Buharis (gest. 870) und
Muslims (gest. 875) Hadit-Kompendien as-Sahih. Zu den spiateren Werken zéhlen u.a. Ibn
Abi Zamanins (gest. 1009) Fada’il al-§ihad-Abschnitte in seinem Werk Kitab Qudwat al-gazi,
Izz ad-Din ‘Abd al-‘Aziz b. “Abd as-Salam as-Sulamis (gest. 1262) al-Ahkam al-gihad wa-
fad@ilihi, Tbn Katirs (gest. 1373) Kitab al-igtihad fi talab al-gihad und Ibn al-Nahhas (gest.

X=_..¢ € vy~

1411) Masari‘ al-aswagq ila masari‘ al-‘ussaq.
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kampften, und einige von ihnen in der Verteidigung ihres Propheten und Glau-
bens den Tod fanden. In der Prophetenbiographie Sirat rasul Allah, die zu Teilen
in Ibn Hisams (gest. 833) Rezension as-Sira an-nabawiya und in at-Tabaris Ge-
schichtswerk Ta’rih al-umam wa-'l-muluk tberliefert wurde, schreibt Ibn Ishaq
iiber die Schlacht von Uhud: ,Nachdem die Muslime von ihrer Deckung entbl63t
waren, fiigte ihnen der Feind grofle Verluste zu. Es war ein Tag der Heimsu-
chung und Priifung, an dem Gott viele Muslime mit dem Mértyrertod ehrte.?’
An einer anderen Stelle beschreibt Ibn Ishaq den Wunsch zweier Anhianger
Muhammads, sich am Tag der Schlacht dem Propheten anzuschlielen, worauf-
hin er ihnen die Belohnung Gottes in Form des Martyriums (Sahada) in Aussicht
gestellt haben soll.* In dieser frithislamischen Auspragung bedeutet Martyrium
dementsprechend Verteidigung des rechten Glaubens gegen Unglaubige, die mit
dem Tod auf dem Schlachtfeld endet.”

Was den arabischen terminus technicus fiir Méartyrer — Sahid (Plural
Suhada’) — angeht, pragte die Forschung Ignaz Goldzihers nachhaltig die Defini-
tion des Begriffs, auf den samtliche nachfolgende Untersuchungen tiber das isla-
mische Martyriumskonzept rekurrieren. Analog zum griechischen Begriff p&pruc,
der anfangs als ,Zeuge“ und spiter dann als ,Blutzeuge, Martyrer” iibersetzt
wurde, schrieb Goldziher dem arabischen Begriff Sahid eine parallele Begriffs-
entwicklung zu. Er wies darauf hin, dass die Bedeutung Martyrer fiir Sahid den
dualen Gebrauch des griechischen Worts pé&ptug und dessen syrische Uber-
setzung sahda widerspiegeln konnte, die sich semantisch dhnlich von ,Zeuge®
iiber ,Zeuge des Glaubens® hin zu ,Martyrer” entwickelt hitten.”® Diese Bedeu-
tung hielt moglicherweise durch den Kontakt mit syrischen Christen in vor-

bzw. frithislamischer Zeit Einzug in die arabische Sprache.

% Muhammad Ibn Ishaq: Das Leben des Propheten (as-Sira an-nabawiya), iibersetzt von Gernot

Rotter, Kandern 2004, S. 150f. ‘Abd al-Malik Ibn Hisam: As-Sira an-nabawiya, 0.0., 0.]., S. 448,
458. www.maaber-new.com/books/Ibn_Hisham.pdf (letzter Aufruf:17.05.2012); Muhammad
b. Garir at-Tabari: Tarih at-Tabari — Ta’rih al-umam wa-'l-muliik, 8 Bande, Bd. II, Kairo 1939,
S. 189.

e ST (e b il ST a5 o3 as OS5 saadl agad liald () salisall CaESGI 5 1 Glas) o) U (458 =)

‘ ‘ [en] Bl Gaalisall
Lo J et s aalassaledlly dl o ST s Gaalusall G Jla ) JU [L.] (448 <189 0=)
" Ibn Hisam, a.a.0., S. 466. al o g Ji8 dna 38 538 48 o) AU AL

27 .. . . . . . .
Sigrid Weigel: ,Der Martyrer und der Souveran — Szenarien eines modernen Trauerspiels, ge-

lesen mit Walter Benjamin und Carl Schmitt®, in: Friederike Pannewick (Hrsg.), Martyrdom
in Literature — Visions of Death and Meaningful Suffering in Europe and the Middle East
from Antiquity to Modernity, Wiesbaden 2004, S. 63-73, S. 66.

Wim Raven: “Martyrs”, in: Jane Dammen McAuliffe, Encyclopaedia of the Qur’an, 6 Biande,
Bd. III, Leiden/Boston 2003, S. 281a-287a, S. 282a; Kohlberg, “Shahid”, S. 204a.
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Im Qur’an finden die Begriffe Sahid/suhada’ in zahlreichen Versen Verwendung
- neben seiner juridischen Bedeutung des ,Augenzeugen” (2:282, 24:4) jedoch
hauptsichlich als ,Zeuge des Glaubens®. Allen voran bezeugt Gott, ,daf} es kei-
nen Gott gibt auler ihm.” (3:18). In 48:28 heifit es weiter: ,Er ist es, der seinen
Gesandten mit der Rechtleitung und der wahren Religion geschickt hat, um ihr
(d-h. der wahren Religion (des Islam)) zum Sieg zu verhelfen wiber alles, was es
(sonst) an Religion gibt. Gott geniigt (dafiir) als Zeuge.“”” Dariiber hinaus machte
Gott den Propheten Muhammad und die Glaubigen zu Zeugen iiber die Taten
der Menschen (2:143, 22:78).30 In zwei Versen, die von einer eschatologischen
Zukunft handeln, ist die Bedeutung von suhada’ meiner Ansicht nach nicht so
eindeutig, wie Paret iibersetzt, und konnte durchaus im Sinne von Mértyrer ver-
standen werden. So heiflt es in 4:69: ,Diejenigen, die Gott und dem Gesandten
gehorchen, sind (dereinst im Paradies) zusammen mit den Propheten, den Wahr-
haftigen, den Zeugen und den Rechtschaffenen, denen (allen) Gott (hochste)
Gnade erwiesen hat.” und in 57:19: ,Diejenigen, die an Gott und seinen Ge-
sandten glauben, sind (dereinst) bei ihrem Herrn (als) die Wahrhaftigen und die
Zeugen.” Beide Verse stellen den Muslimen in Aussicht, fur ihren Glauben an
Gott und Seinen Gesandten am Tag des Jingsten Gerichts mit dem Paradies-
aufenthalt belohnt zu werden. Angesichts der Funktion der Glaubigen im Dies-
seits, die Taten ihrer Mitmenschen zu bezeugen, und der Kategorisierung der
Paradiesbewohner in Wahrhaftige und Rechtschaffene erscheint mir die Uber-
setzung von Suhada’ als Zeugen hier anfechtbar. Wenngleich in diesen beiden
Versen die Zweitbedeutung Martyrer durchaus denkbar ist, ist die Verwendung
des Begriffs sahid als terminus technicus fir Martyrer nicht genuin qur’anischen
Ursprungs. Dementsprechend lasst sich eine Martyriumslehre nicht primér aus
dem Qur’an ableiten, wohl aber liefern prophetische Uberlieferungen wichtige
Anhaltspunkte.

Auf die Frage, wer als Sahid gilt, soll der Prophet einst geantwortet haben:
sJeder, der um Gottes willen getotet wird, ist ein Sahid. Und jeder, der um Gottes

willen stirbt, ist ein $ahid’" In dieser Uberlieferung erfihrt der im Qur’an ge-

29 - o . .
Ubersetzungen von Qur’anpassagen in dieser Arbeit wurden, sofern nicht anders angegeben,

dem folgenden Werk entnommen: Rudi Paret: Der Koran — Ubersetzung, 8. verianderte Auf-
lage, Stuttgart/Berlin/K6ln 2001.

Weitere Verse, die von Sahid im Sinne von Zeuge des Glaubens handeln, sind unter anderem
3:140, 10:61, 39:69.

Muslim Ibn Haggag: Al-Musnad as-Sahih, 8 Bande, Bd. VI, Reprint, Beirut 1960, S. 51.
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brauchte Begriff des Augen- und Glaubenszeugen eine bedeutende Erweiterung,
namlich die eines wegen seines Glaubens Getdteten, eines Martyrers. Damit
stellte der Prophet einen Zusammenhang zwischen der Bezeichnung sahid und
dem qur’anischen Ausdruck fir Gihad her, sjene, die um Gottes willen getotet
wurden® (alladina qutila fi sabil Allc'lh)Sz, den muslimische Qur’ankommenta-
toren als Hauptausdruck des Martyriums im Qur’an deuten. So heifit es bei-

spielsweise in 47:4-6:

Wenn ihr (auf einem Feldzug) mit den Ungldubigen zusammentrefft, dann
haut (ihnen mit dem Schwert) auf den Nacken! Wenn ihr sie schlie3lich
vollstindig niedergekampft habt, dann legt (sie) in Fesseln [...]! (Haut mit
dem Schwert drein) bis der Krieg (euch) von seinen Lasten befreit (w. bis
der Krieg seine Lasten ablegt) (und vom Frieden abgel6st wird)! [...] Und
denen, die um Gottes willen (w. auf dem Weg Gottes) getotet werden
(Variante: kdmpfen), wird er ihre Werke nicht fehlgehen lassen [...] 5 Er
wird sie rechtleiten [...] 6 und sie ins Paradies eingehen lassen, das er
ihnen zu erkennen gegeben hat.

Wie diese Passage stellen die anderen Qur’anverse tiber jene Glaubige, die um
Gottes willen getotet werden oder sterben, keine explizite Verbindung zu den
Begriffen Sahid/suhada’ und Sahada fiir Martyrer und Martyrium her, so dass
sich die islamische Martyriumslehre erst in prophetischen Uberlieferungen zu
entfalten begann. Weiter heisst es in einer Muhammad zugeschriebenen Er-

klarung:

»[Es gibt funf Arten zu sterben, um]| Martyrer zu sein: Jemand, der um
Gottes willen getotet wird, ist ein Martyrer. Jemand, der um Gottes willen
ertrinkt, ist ein Martyrer. Jemand, der wegen einer Magenkrankheit stirbt,
ist ein Mértyrer. Jemand, der um Gottes willen von einem Speer [getroffen
wird] (und stirbt), ist ein Mértyrer. Und eine Frau, die um Gottes willen im
Wochenbett ist (und stirbt), ist eine 1\/[.%'1r’[yrerin.“33

Analog dazu heifit es in einem anderen Hadit: ,Martyrium bedeutet um Gottes

willen getotet werden. Die Pest bedeutet Martyrium, die Magenkrankheit bedeu-

Lon] e 568 A Jaas (A Cle g g 9gd ) S (B U8 (e [L] (L) A s U8
Siehe Qur’an 2:154, 3:157, 3:169, 3:195, 4:74-76, 9:20, 9:111, 22:58, 29:69, 47:4-6, 61:10-11.
Ahmad b. ‘Ali an-Nasa’i: Sunan an-Nasa’i, 8 Biande, Bd. VI, Beirut 1980, S. 37.
g A o (B BUAl) 5 gl Al o (B J sl gl 5l (e 5ol (B U (0 (el JB (0a) dll Jsmy O[]

et A Jaw (B eladill g cangd ) Jyps (B (g sadaall g gl A S (B (g shanall

Silvia Horsch al-Saad weist darauf hin, dass die oben erwdhnte Magenkrankheit die Cholera
meinen konnte. Silvia Horsch al-Saad: Tod im Kampf — Figurationen des Mértyrers in frithen
sunnitischen Schriften, Dissertation, Wiirzburg 2011, S. 212.
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tet Martyrium und der Tod einer Frau wiahrend der Geburt bedeutet Marty-
rium.“**
Diese und zahlreiche weitere Uberlieferungen aus sunnitischen kanonischen
Hadit-Werken weisen darauf hin, dass sich das Martyrium im frithen Islam nicht
auf das Schlachtfeld-Martyrium beschrankte, sondern ebenso durch Krankhei-
ten, Unfille und die Verteidigung der Familie, des Eigentums und des eigenen
Lebens erlangt werden konnte.” Etan Kohlberg arbeitete diese verschiedenen
Formen des Martyriums als erster westlicher Wissenschaftler heraus und unter-
teilte die Verstorbenen in die Gruppen sSuhada’ ad-dunya wa-'l-ahira, Martyrer
des Dies- und Jenseits, und suhada’ al-ahira, Martyrer des Jensei’[s.36 Der ersten
Gruppe werden alle Muslime zugeordnet, die auf dem Schlachtfeld im Kampf um
Gottes willen, in der Verteidigung des Islam getotet wurden, d.h. eines gewalt-
samen Todes starben. Der zweiten Gruppe ordnete er alle jene zu, die um Gottes
willen, d.h. als rechtschaffene Muslime, eines natiirlichen Todes gestorben sind,
beispielsweise durch Krankheiten, Unfille, fern der Heimat oder der Liebe we-
gen. Diese Beschreibungen liefern ebenfalls Pannewick, Scheffler und Horsch al-
Saad in ihren Arbeiten, von denen die Letztgenannte als Einzige umfangreicher
auf kanonische Uberlieferungen verweist.”” Wihrend sich die Forschungsliteratur
auf den Hinweis beschrinkt, dass die Anzahl der sogenannten Schlachtfeld-
Martyrer nach der ersten Welle der militarischen Expansionen voriibergehend
stark zuriickging,” liefert Horsch al-Saad eine aufschlussreiche Erklirung fiir
die verschiedenen Formen des Martyriums in frithislamischer Zeit. Sie argumen-
tiert, dass einige Uberlieferungen tiber den Martyrertod infolge von Krankheit
und Unfillen im Kontext von Krankenbesuchen des Propheten und dessen Ge-

sprachen mit Hinterbliebenen entstanden seien und deren Trost dienten.” Ein

* Aba Muhammad ‘Abdallah b. ‘Abd ar-Rahman ad-Darimi: Sunan ad-Darimi, 2 Bande, Reprint,

Beirut 1995, 2:208.

Bl Loan Laal g Lty 5l yall 5 Balged a5 3aled () se Ul 5 3alged ) Janns (& J38) () bl J gy JB
Ahmad Ibn Hanbal: Musnad, 6 Binde, Beirut 1969, 2:310, 2:441, 3:150, 3:220, 3:400, 4:157, 4:201,
4:395, 5:317, 5:446, 6:255; an-Nasa’i, a.a.0., VI:51, VI:116; Muhammad b. Isa at-Tirmidi: Al-
Gami‘ as-Sahih - Wa-huwa Sunan at-Tirmidi, 6 Binde, Bd. IV, Beirut 1980, S. 28/1418,
30/1421; Ibn Haggag, a.a.0., VI:51f.

Kohlberg, “Shahid”, S. 204a-206a.

Friederike Pannewick: “Passion and Rebellion - Shi‘ite Visions of Redemptive Martyrdom”,
in: Dies. (Hrsg.), Martyrdom in Literature — Visions of Death and Meaningful Suffering in
Europe and the Middle East from Antiquity to Modernity, Wiesbaden 2004, S. 47-61, S. 48;
Thomas Scheffler: ,Kriegerische und zivile Martyrerdiskurse im Islam®, in: Theologie der
Gegenwart 51 (2008) 3, S. 184-195, S. 188; Horsch al-Saad, a.a.O., S. 210.

Kohlberg, “Shahid”, 205a; Pannewick, “Passion”, S. 48; Scheffler, a.a.0., S. 189.
Horsch al-Saad, a.a.0.,, S. 211, 213.
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von Aba Da’ad tuiberliefertes Hadit beschreibt solch eine Begegnung, demzufolge
der Prophet die Tochter eines Sterbenden trostet, der nicht mehr wie erhofft in

den Kampf ziehen und als Schlachtfeld-Martyrer sterben kann. Darin heif3t es:

» Gott, der Allméachtige, hat seinen Lohn [den Lohn des Vaters, M.B.] ent-
sprechend seiner Absicht bestimmt. Was versteht ihr unter Martyrium?’
Sie antworteten: ‘Den Tod um Gottes willen.” [Darauthin] sagte der Ge-
sandte Gottes: ‘Das Martyrium hat sieben gleichwertige Tode um Gottes
willen: Der Pestkranke ist ein Martyrer, der Ertrunkene ist ein Martyrer,
ein an Rippenfellentziindung Erkrankter ist ein Martyrer, ein an einer
Magenkrankheit Leidender ist ein Martyrer, ein im Feuer Umgekommener
ist ein Martyrer und eine Frau, die im Wochenbett stirbt, ist eine Mér-

s «40

tyrerin’.

Wie diese Uberlieferung bereits andeutet, wird nicht jeder, der sein Leben
lasst, selbstverstindlich zu den Maértyrern gezahlt. Eine bewusste Selbstauf-
opferung (talab as-sahada) wird in der Sari‘a strikt abgelehnt, da sie zu sehr dem
im Islam verbotenen Selbstmord dhnelt.*’ Der bloSe Wunsch zu sterben, dem
Feind zu begegnen oder sich vorsatzlich einer Gefahr auszusetzen, ist dem
Muslim verboten. Wer an einer Schlacht teilnimmt im Verlangen nach Ruhm
oder um seinen Mut unter Beweis stellen zu konnen, wird ebenso wenig von
Gott als Martyrer akzeptiert. Nur dessen Martyrium wird Gott annehmen, der
fur die Verbreitung von Gottes Wort und die Verteidigung des Glaubens die
Feinde des Islam bekémpft, d.h. es kommt auf die aufrichtige Absicht (niya) an.*
Der Prophet soll wiederholt gefragt worden sein, was mit jemandem geschehe,
der zugunsten materiellen Gewinns oder des guten Rufes wegen Krieg fiihrt.
Daraufthin soll er erwidert haben: ,Jhm wird nichts zuteil. Gott akzeptiert keine
Tat ausgenommen den Fall, dass sie aufrichtig und um Seiner willen erstrebt

wird.“*

%0 Ebd., S. 211; Al-Hafiz Abd Da’ad Sulaiman b. al-As‘at as-Sigistani: Sunan Abi Da’ad, 2.

Auflage, 4 Bande, Bd. III, Kairo 1950, S. 256f. Eigene Ubersetzung.
A sy o yinld damg ol () Al J gy 4 liald (ale 38 o0 g8l 0 Al e 35 ela (Ua) U Dy OF L]
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Kohlberg, “Medieval Muslim Views on Martyrdom”, S. 271f.

Wensinck, a.a.0., S. 95; Siehe dazu auch at-Tirmidi, a.a.0., IV:179/1646.
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1. Konzeptioneller Rahmen 22

Vom hohen Stellenwert, den das Martyrium im Islam einnimmt, zeugen
die dem Martyrer in Aussicht stehenden Belohnungen. Dazu heifit es im Qur’an

9:20-22:

,2Diejenigen, die glauben und ausgewandert sind und mit ihrem Vermégen
und in eigener Person um Gottes willen Krieg gefiithrt haben, stehen bei
Gott in hoherem Ansehen (w. sind bei Gott gewaltiger an Rang) (als die
anderen). Thnen wird (grofles) Gliick zuteil. 21 Thr Herr verkiindet ihnen
(aus dem Schatz seiner Gnade) (w. von sich) Barmherzigkeit und Wohl-
gefallen, und (dafl ihnen) Girten (zuteil werden), in denen sie bestindig
Wonne empfinden, 22 und in denen sie ewig weilen werden. Bei Gott gibt
es (dereinst) gewaltigen Lohn.”

Dieser ,gewaltige Lohn“ umfasst unter anderem, dass Gott die schlechten Taten
derjenigen, die Seinetwegen gekampft haben und dabei getdtet wurden, tilgt
(3:195) und ihre Siinden vergibt (3:157), um sie ins Paradies einziehen zu lassen
(3:142, 3:195, 9:20-22, 9:111, 47:4-6). Einigen prophetischen Uberlieferungen zu-
folge verzeiht Gott die Stinden des Martyrers beim ersten austretenden Blut-
strom, so dass der Tod um Gottes willen alle Vergehen aufler der Schuldigkeit
sithne.” Auf diese Uberlieferungen und Muhammads Umgang mit den Gefal-
lenen nach der Schlacht von Uhud geht vermutlich die Entstehung besonderer
Beerdigungsriten fiir die Schlachtfeld-Mértyrer zuriick. Im Gegensatz zu ge-
wohnlich Verstorbenen bedarf der Korper eines Martyrers weder einer Waschung
(gusl) vor der Beisetzung noch Totengebete durch seine Angehérigen, die als
Fiirbitte fiir den Verstorbenen fungieren wiirden.” Vielmehr soll der Prophet gar
befohlen haben, die Gefallenen von Uhud in der Kleidung, die sie wahrend ihrer
Toétung trugen, zu begraben, damit ihre blutbefleckten Kleider am Tag des
Jungsten Gerichts ihr Martyrium bezeugen kénnen.*’ Jenen Muslimen, die in der
Schlacht von Uhud ihre Angehérigen verloren hatten, sollte sodann der folgende

. 47
qur’anische Vers Trost spenden:
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*  at-Tirmidi, a.a.0., IV:175f./1640, TV:187£./1663.
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Kohlberg, “Shahid”, S. 204a.

Ebd., 204b; an-Nasa’i, a.a.O., IV:78.
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1. Konzeptioneller Rahmen 23

,und du darfst ja nicht meinen, daf} diejenigen, die um Gottes willen ge-
totet worden sind, (wirklich) tot sind. Nein, (sie sind) lebendig (im Jenseits)
und ihnen wird bei ihrem Herrn (himmlische Speise) beschert.” (3:169)

Die Untersuchung der Begriffe Sahid und Sahada im Qur’an und in der
Hadit-Literatur hat verdeutlicht, dass die islamische Martyriumslehre durchweg
positiv konnotiert ist, und der Martyrertod als der ehrenhafteste Weg angesehen
wird, um aus dem Leben zu gehen. Was die Verwurzelung des Martyriumbe-
griffs im Qur’an betrifft, enthélt er keine Verse, die explizit von Sahada in der
Bedeutung von ,Blutzeugnis ablegen®, ,Martyrium” handeln. Dahingegen liefert
die Hadit-Literatur ein klareres und umfangreicheres Verstandnis der Begriffe,
auf deren Grundlage sich die islamische Martyriumslehre zu entfalten begann. In
prophetischen Uberlieferungen erfuhr der im Qur’an tiberwiegend als Augen-
zeuge und Zeuge des Glaubens verstandene Begriff sahid eine Bedeutungserwei-
terung hin zu ,Mértyrer®, indem Muhammad ihn mit dem qur’anischen Aus-
druck fiir Gihad ,jene, die um Gottes willen getdtet wurden® (alladina qutili fi
sabil Allah) in Verbindung brachte. Aufzidhlungen der verschiedenen Kategorien
von Martyrern veranschaulichen zudem, dass sich das frithislamische Martyriums-
konzept nicht ausschliefflich auf den Typus des Schlachtfeld-Martyrers be-
schrankt, wenngleich dieses deutlich grofleres Forschungsinteresse geweckt hat.
Entsprechend der auf prophetische Uberlieferungen zuriickgehenden Definitio-
nen gelten alle Muslime als Martyrer, die um Gottes willen getotet werden oder
eines natiirlichen Todes sterben. Zahlreiche Qur’anverse, allen voran 9:20-22,
beschreiben dariiber hinaus das Martyrium als den starksten Beweis des Glau-

bens, den Gott mit dem Aufenthalt im Paradies belohnen wird.

1.2 Der politische Machtkampf um die Fithrung der Gemeinde nach
dem Tod des Propheten

1.2.1 Der politische Konflikt um die Fithrung der Gemeinde und der gewaltsame
Tod Husain b. ‘Alis in der Schlacht von Karbala’ 680 n. Chr.

Der Tod des Propheten Muhammad konfrontierte seine junge muslimische
Gemeinde, der er als religioser Fithrer und politisches Oberhaupt vorgestanden
hatte, 632 n. Chr. mit ihrer ersten ernsthaften Krise, die weitreichende Folgen

haben sollte. Da er weder formale Anweisungen noch ein Testament tiber seine
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Nachfolgeregelung hinterlassen hat, entbrannte ein Streit iber die rechtmaflige
Fihrung der Gemeinde, welcher nicht nur den gewaltsamen Tod des Propheten-
enkels Husain b. ‘Ali in der Schlacht von Karbala’ 680 n. Chr. zu verantworten
hatte, sondern ebenso das sich anbahnende Schisma in einen sunnitischen und
schiitischen Zweig des Islam.” So vertraten beispielsweise Anhanger des Schwie-
gersohnes Muhammads, “Ali b. Abi Talib (gest. 661), die Ansicht, dass einzig ‘Ali
aufgrund seines besonderen Verhiltnisses zum Propheten — er galt nicht nur als
einer der ersten Muslime, sondern war Vater der einzigen beiden mannlichen
Nachkommen des Propheten — zur Nachfolge berechtigt sei. Die Mehrheit der
Gemeinschaft lehnte den Versuch der Parteiginger ‘Alis (Si‘at ‘Ali) hingegen ab,
aufgrund von dessen besonderer religioser und verwandschaftlicher Néhe zum
Propheten Autoritét herzuleiten.” Man einigte sich auf den Schwiegervater
Muhammads als Kalifen, Aba Bakr (reg. 632-634), dem zwei weitere gewahlte
Miénner aus dem Stamm der Qurai$ ins Amt nachfolgten, ehe ‘Ali b. Abi Talib
(reg. 656-661) schliellich im Jahr 656 doch noch als vierter Kalif anerkannt
wurde. Nach dessen Ermordung nur finf Jahre spiter bekriftigten seine An-
hinger abermals ihre Uberzeugung, dass nur ein Mitglied der Prophetenfamilie
dem Kalifen rechtmafig nachfolgen konne und huldigten ‘Alis Sohn Hasan (gest.
669/670) als Fithrer der Gemeinde, obgleich “Ali offiziell keinen Nachfolger be-
stimmt hatte.”® Dieser verzichtete jedoch zugunsten von Mu‘awiya b. Abi Sufyan
(reg. 661-680), zwischen 639 und 661 Statthalter von Syrien und politischer
Herausforderer ‘Alis, im Gegenzug fiir vertraglich zugesicherten Schutz fiir

Leben und Eigentum der Anhanger ‘Alis.”" Diese betrachteten Hasan trotz seines

* Der Prozess der konfessionellen Spaltung in einen sunnitischen und schiitischen Zweig des

Islam dauerte bis ins frithe zehnte Jahrhundert an. So wurde der Begriff ,Sunna“ zur Kenn-
zeichnung einer einheitlichen islamisch-theologischen Glaubensrichtung erst seit dem zehn-
ten Jahrhundert verwendet. Siehe: Paul Sander: Zwischen Charisma und Ratio — Entwicklun-

gen der frithen imamitischen Theologie, Dissertation, Berlin 1994, S. 28.

¥ Gerhard Endref: Der Islam - Eine Einfithrung in seine Geschichte, 3. Auflage, Miinchen

1997, S. 48.

Wilferd Madelung: “Shi‘a”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IX, Leiden 1997, S. 420b-
424a, S. 421a.

Entsprechend der zwolferschiitischen Imamatslehre vererbte ‘Ali die Fithrung der Gemeinde
an seinen Sohn Hasan, der infolge seiner Abstammung vom Propheten dazu goéttlich be-
stimmt worden sei. Dieses Prinzip der gottlich verfugten Designation als Nachfolger (nass)
ist jedoch erst seit der ersten Hilfte des zehnten Jahrhunderts fest verankerter Bestandteil
der zwolferschiitischen Imamatslehre. Daher halte ich es fir fraglich, dass die Anhénger
‘Alis bereits Mitte des siebten Jahrhunderts auf diese Argumentation zuriickgegriffen haben,
um “Alis religiése Autoritat und die seiner Sohne Hasan und Husain durchzusetzen. Aus-
fithrlicher dazu siehe Kapitel ,,1.3.4 Das aulergewdhnliche Wissen der Imame®.

Madelung, a.a.0., S. 421a.
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Verzichts dennoch weiterhin als ihren spirituellen und politischen Fithrer, wah-
rend die wichtigsten Fithrer der Gemeinde Mu‘awiya als legitimen Kalifen an-
erkannten. Als Mu‘awiya 680 verstarb, strebte sein Sohn Yazid dessen Nachfolge
und politische Fihrung der Gemeinde an. Dafiir benétigte er den 6ffentlich
bekundeten Treueid’” durch den Prophetenenkel Husain b. ‘Ali und andere fiih-
rende Nachkommen angesehener Prophetengefahrten, um als neuer Kalif legi-
timiert zu werden.”> Sollten sie ihm diese offizielle Anerkennung verwehren,
drohte er, sie festsetzen und hinrichten zu lassen. Mit einer List verschaffte sich
Husain Zeit bis zur offentlichen Huldigung Yazids als Kalif und fliichtete
zwischenzeitlich mit seiner Familie von Medina nach Mekka. Als die Partei-
ganger ‘Alis unterdessen vom Tod Mu‘awiyas erfuhren, sahen sie die Gelegen-
heit gekommen, endlich die Fithrung der muslimischen Gemeinde in die Hande
der Prophetenfamilie zuriickzuholen. Dafiir versammelten sie sich und verfass-
ten Einladungsbriefe an Husain, in denen sie ihn baten, nach Kufa zu kommen
und dort ihr politischer Fiihrer zu werden.”* In einem Schreiben antwortete
ihnen der Prophetenenkel, dass er ihrer Bitte nachkommen werde, wenn sich
sein auszusendender Emissar von der notwendigen Loyalitat der Bevolkerung
Kufas ihm gegentiber tiberzeugt haben wird. Als Muslim b. ‘Aqil, Husains Cousin
und Emissar, in der Stadt eintraf, leisteten ihm stellvertretend 12.000>° Bewohner
der Stadt den Treueid fiir ‘Alis Sohn, woraufthin er Husain die Vertrauenswiir-
digkeit der Bevolkerung Kufas bestatigte. Bevor der Brief jedoch Husain er-
reichte, ersetzte Yazid zwischenzeitlich den relativ schwachen Gouverneur Kufas
durch ‘Ubaidallah b. Ziyad, der die Stadt schnell unter seine Kontrolle brachte
und von der Auflenwelt abriegelte. Er lie8 Husains Emissar Muslim b. ‘Aqil

toten und schiichterte die Anhénger des Prophetenenkels derart ein, dass ihre

52 . . . . . . .
Der Treueid, bai‘a, stellt einen Treueschwur zwischen Muslimen und einem Herrscher in

Gottes Namen dar, bei dem der Machthaber durch 6ffentliche Huldigung anerkannt wurde.

* Die folgende Schilderung der Ereignisse, die die historische Grundlage dieser Arbeit darstel-

len, entstammt, sofern nicht anders angegeben, aus: Ehsan Yar-Shater (Hrsg.): The History
of al-Tabari (Ta’rih al-rusul wa-1-multk), 40 Béande, Bd. XIX: The Caliphate of Yazid b.
Mu‘awiyah, New York 1990, S. 2f.

Ebd., S. 17, 23, 26.

Die Bevolkerungszahl Kufas, die 638 als Garnisonsstadt gegriindet worden war, variiert in
den Quellen. Der Historiker Aba Mihnaf (gest. 775) berichtete von 57.000 Mannern, die ‘Ali
wihrend seines Kalifats mobilisiert haben soll. Angesichts dessen erscheint die Zahl von
12.000 Mann, die Husain den Treueid geleistet haben sollen, nicht besonders hoch. Siehe:
Hichem Djait: “al-Kafa”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. V, Leiden 1986, S. 346a-
351b, S. 346b.
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Unterstiitzung fiir ihn kippte.”® Ohne iiber die letzten Geschehnisse informiert
gewesen zu sein, machte sich Husain im September 680 mit ca. 50 Familienange-
horigen und 20 Anhiangern gen Kufa auf, wo er allerdings nicht ankam. In der
offenen Wiiste in der Ebene von Karbala’ hinderten Truppen Yazids die Kara-
wane an der Weiterreise nach Kufa und stellten Husain ein Ultimatum, sich ent-
weder Ibn Ziyad zu unterwerfen und Yazid den Treueid auszusprechen oder
getotet zu werden.”” Der Prophetenenkel lehnte eine Kapitulation ab, und so
kam es im Oktober 680 zur finalen Schlacht, in der Husain und sein Gefolge
ohne die Unterstiitzung der Kufaer Bevolkerung gegen ein weit iiberlegenes

Heer Yazids den Tod fanden.
1.2.2 Die Begriffe Si‘at ‘Ali, Imamiya und Zwdélferschia

Wie im vorausgehenden Kapitel grob skizziert wurde, geht die Genese
der schiitischen Glaubenslehre auf den frithislamischen Konflikt um die recht-
mafige spirituelle und politische Fithrung der Gemeinde zuriick. In dieser Zeit
galt der Begriff Si‘a, — Ausdruck fiir Partei und Anhingerschaft, - zunichst als
Fremdbezeichnung, um die unterschiedlichen politischen Lager voneinander ab-
zugrenzen: Mit dem Begriff Si‘at ‘Utman wurden dementsprechend jene Muslime
bezeichnet, die das Kalifat ‘Utmans b. ‘Affan (reg. 644-655) unterstiitzten, wah-
rend Si‘at ‘Ali all jene Muslime umfasste, die die Fithrung der Gemeinde als Vor-
recht des Schwiegersohnes Muhammads betrachteten.” Parallel dazu wurden die
nachfolgenden Generationen, die von ‘Ali abstammten - auch jene, die keine
direkte Linie zum Propheten Muhammad aufweisen konnten — und ihre politi-
schen Fihrungsanspriiche geltend machten, als ‘Aliden bezeichnet. Die Ausein-
andersetzungen um die legitime Fiihrung der muslimischen Gemeinde verschon-
te auch die schiitische Gemeinde nicht, so dass sie sich ihrerseits in verschiedene
Untergruppierungen aufspaltete. Die zahlenmaflig grofite dieser Gruppen, die im
Mittelpunkt dieser Arbeit steht, ist die Imamiya, deren Anhénger an eine fort-

laufende Nachfolge von Imamen - spirituellen und politischen Oberhauptern der

0 Wilferd Madelung: “Hosayn b. ‘Ali b. Abi Taleb, Aba ‘Abd-Allah - L Life and Significance in

Shi‘ism”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. XII, New York 2004, S. 493a-
498b, S. 496a.
Yar-Shater, a.a.0., XIX:94f., 102f.

Joseph van Ess: Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra, 6 Bande, Bd.
I: Eine Geschichte des religiosen Denkens im frithen Islam, Berlin/New York 1991, S. 233.
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umma — in der Linie Husains b. “‘Ali glauben. Dessen Enkel Muhammad al-Baqir
(gest. 733) und Urenkel Ga‘far as-Sadiq (gest. 765) legten den dogmatischen
Grundstein fiur die imamitische Glaubenslehre, deren Bezeichnung jedoch erst
im ersten Drittel bzw. in der Hélfte des zehnten Jahrhunderts in Quellen ver-
zeichnet ist.” Parallel zum Begriff der Imamiya verwendeten die Autoren an-
Naubahti und Mas‘adi die Bezeichnung itna ‘asariya — [die Gruppe] der Zwolfer,
— die den Glauben an zwolf Imame widerspiegelt. Es ist anzunehmen, dass sich
der Begriff Zwolferschia als Eigenbezeichnung in der zweiten Hélfte des zehnten
bzw. im Laufe des elften Jahrhunderts in der Imamiya durchgesetzt hat, nach-
dem die Lehre von der Entriickung des zwolften Imams in der imamitischen
Gemeinde anerkannt wurde.”’ An dieser Stelle sei darauf hingewiesen, dass
zugunsten einer vereinfachten Darstellung bisweilen die Begriffe imamitisch und

zwolferschiitisch anachronistisch verwendet werden.

1.3 Die Imamatslehre

Die Imame sind der Dreh- und Angelpunkt der zwolferschiitischen Glau-
benslehre, die auf der Uberzeugung beruht, dass die Menschheit dauerhaft eines
gottlich geleiteten, unfehlbaren Fihrers und authoritativen Lehrers in religiosen
Fragen bedarf.’" Als ,Erben der Propheten® sowie Beweis fiir Gottes Existenz
und Seine Offenbarung interpretierten die Imame die gottlichen Gebote und

zeichneten sich fiir deren Befolgung verantwortlich.

1.3.1 Die Entstehung der Lehre vom Imamat und ihre textlichen Grundlagen

Erste textliche Belege, die den Grundstein fiir die umfangreichen zwol-
ferschiitischen Hadit-Sammlungen und die Imamatslehre bilden, haben ihren
Ursprung im achten Jahrhundert, als Schiiler der Imame begannen, deren Aus-

spriiche und Erzahlungen iiber die Nachfahren des Propheten Muhammad zu

* Die friihesten Quellen, die die Bezeichnung Imamiya bezeugen, sind al-Hasan b. Masa an-

Naubahtis (gest. 912 oder 922) Kitab al-firaq as-Si‘a, Sa‘d b. ‘Abdallah al-Ag‘ari al-Qummis
(gest. 911/912 oder 913/914) Kitab al-magqalat wa-'l-firag sowie ‘Ali b. Husain Mas‘adis
(gest. 956/957) Murug ad-dahab. Siehe: Etan Kohlberg: “Early Attestations of the Term ‘Ithna
‘Ashariyya”, in: Paul Luft/Colin Turner (Hrsg,), Shi‘ism - Critical Concepts in Islamic
Studies, 4 Bande, Bd. I: Origins and Evolution, London 2008, S. 158-172, S. 158f.

Ebd.; Sander, a.a.0., S. 5.

Wilferd Madelung: “Imama”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. III, Leiden 1971, S.
1163b-1169b, S. 1166b.
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sammeln. Diese Gefahrten der Imame, die in der muslimischen Gemeinde in
Medina und Kufa unter anderem als Qur’anrezitatoren und Gelehrte bekannt
waren, gaben zunichst miundliche Berichte weiter, die im Laufe der Zeit ver-
schriftlicht wurden.”” Von diesen frithen Aufzeichnungen entstanden ca. 400 (al-
usul al-arba‘u mi’a), aus denen spitere imamitische Traditionarier unter thema-
tischer Neuanordnung der Uberlieferungen im zehnten und elften Jahrhundert
die Grundlagenwerke der imamitischen Glaubenslehre schufen.”” Zu den vier
kanonischen Hadit-Werken zdhlen Muhammad b. Ya‘qub al-Kulainis (gest. 941)
Kitab al-Kafi, Muhammad b. ‘Ali b. Babawaih al-Qummis (gest. 991) Man la yah-
duruhu al-faqih und Muhammad b. al-Hasan at-Tasis (gest. 1067) al-Istibsar fi-ma
‘htulifa fihi min al-ahbar und Tahdib al-ahkam fi Sarh al-Mungi‘a. In dieser Zeit
erlebte die Imamatslehre ihren entscheidenden Entwicklungsmoment, als imami-
tische Gelehrte nach dem Entschwinden des zwoélften Imams begannen, eine
Doktrin von dessen Verborgenheit und Riickkehr als Mahdi am Ende der Zeit aus-
zuarbeiten. Die Imamatslehre wird seitdem bestimmt vom Glauben an die Fiih-
rung der muslimischen Gemeinde durch zwolf Imame, die tiber Fatima (gest. 632)
und ‘Ali b. Abi Talib (gest. 661) vom Propheten abstammen und ihre Autoritét
mittels gottlich bestimmter Designation (nass) und auflergewohnlichem Wissen
(‘ilm) hinsichtlich der Offenbarung erlangten. Die Imame zeichnen sich nach
zwolferschiitischer Lehre zudem durch géttlichen Schutz vor Fehlern und Siinde
(‘isma) und die Fahigkeit, am Tag des Jingsten Gerichts fir ihre Anhénger Fir-
sprache einzulegen, aus. Ein zentraler Bestandteil der Imamatslehre ist der Mahdi-
Glauben, demzufolge der 874 in die Verborgenheit entschwundene zwolfte Imam
am Ende des irdischen Zeitalters erscheinen und sein Reich der Gerechtigkeit er-
richten werde. Demzufolge umfasst die Imamatslehre einen politischen Herr-
schaftsanspruch der Nachfahren des Propheten tiber dessen Tochter Fatima so-
wie ubernatiirliche Eigenschaften, die die Imame vor gewohnlichen Menschen
auszeichnen. Im Folgenden soll die Imamatslehre in ihren Wesensziigen genauer
betrachtet werden, da sie die Darstellung Imam Husains und das zwolferschii-

tische Martyriumskonzept stark pragt.

% Hossein Modarressi: Tradition and Survival - A Bibliographical Survey of the Early Shi‘ite

Literature, Bd. 1, Oxford 2003.
Etan Kohlberg: A Medieval Muslim Scholar at Work — Ibn Tawis and His Library, Leiden
1992, S. 88.
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1.3.2 Die Lichttheorie von der Erschaffung der Imame

Im achten Jahrhundert zirkulierte wahrend des Imamats Muhammad al-
Bagqirs und seines Sohnes Ga‘far as-Sadigs in Teilen der imamitischen Gemeinde
die Auffassung, die Imame gendssen eine erhabenere Stellung als gewohnliche
Menschen aufgrund ihrer Abstammung vom Propheten. Zu jener Zeit hielt die
Vorstellung Einzug, dass die Imame ein von Gott herabgesandtes Licht verkor-
perten64, und dass sie als Wesen dieses gottlichen Lichts bereits vor allen an-
deren erschaffenen Dingen existiert hitten. Diese Lichttheorie griindet sich auf
einige den Imamen Husain b. “Ali und al-Baqir zugeschriebenen Ausspriichen,
die in einer der frithesten Quellen iiber das Imamat, Itbat al-wasiya li-'l-Tmam
‘Ali b. Abi leib65, und al-Kulainis Hadit-Sammlung Kitab al-Kafi verzeichnet
sind. Demzufolge soll Imam al-Baqir seinen Anhangern erklart haben, dass
Muhammad und seine Nachkommen iiber Fatima und °Ali b. Abi Talib Licht-
gestalten (asbah nuriyin) seien, die man sich als Schatten des Lichts und leuch-
tende Korper ohne Seelen vorzustellen habe.® Zwei Generationen zuvor soll
Imam Husain gesagt haben: ,Gott schuf uns aus hochsten Hohen und unsere
Seelen aus etwas [noch] Hoherem. Die Seelen und Korper unserer Partei schuf

«67

Er aus den darunter [befindlichen] Hohen [...].""" Weiter heisst es:

,Gott schuf uns aus dem Licht Seiner Erhabenheit. Dann formte er uns aus
einem Stoff, der unter Seinem Thron geheimgehalten und wohlverwahrt
ist und siedelte dieses Licht darin an. [...] Die Seelen unserer Si‘a schuf er

o4 Muhammad b. Ya‘qab al-Kulaini: Kitab al-Kafi, 3. Auflage, 8 Biande, Bd. I: Al-Ustl min al-Kafi,

Teheran 1968, 1:194/1, 1:195/4.
a5 o3 s Al 53 il g b 5 Al o gy ) () deaae T e V) 5l 5 sl A LT G G L] (1:194/1)
[] oY) s ol slandl 8l i
Das Itbat al-wasiya li-'lI-Imam ‘Ali b. Abi Talib wurde dem Historiker ‘Ali b. Husain
Mas‘0di (gest. 957) zugeschrieben, jedoch deutet neuere Forschung darauf hin, dass dieses
Werk von einem anderen Autoren verfasst wurde. Ausfiithrlichere Informationen dazu siehe
im Kapitel ,4.1 Die Debatte iiber Imam Husains aulergewohnliches Wissen um sein Mar-
tyrium®.
al-Kulaini, a.a.0., 1:442/10; As-Saih Muhammad Bagqir al-Maglisi: Bihar al-anwar, 3. Auflage,
110 Bédnde, Bd. 15: Kitab an-nubtiwa, Beirut 1983, S. 118; Ders., a.a.0., Band 25: Tarih nabina,
S. 25. Arzina Lalani hat dieses Hadit in Itbat al-wasiya S. 90ff. nachgewiesen. Vgl.: Arzina
R. Lalani: Early Shi‘l Thought — The Teachings of Imam Muhammad al-Baqir, London 2000,
S. 80.
3l 43 Jie 5 (Ua) aene 313 318 Lo J31 ) O s Ls(g) e sl (VI8 1B 33 ¢l s =[] (1:442/10)
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1. Konzeptioneller Rahmen 30

aus unserem Stoff und ihre Kérger aus einem geheimgehaltenen und wohl-
verwahrten niedrigeren Stoff.“®

In seinen Untersuchungen iiber die gottliche Lichtsubstanz in frithen schiiti-
schen Uberlieferungen vermochte Uri Rubin die Uberzeugung aufzuzeigen, dass
von Adam tiber die ihm nachfolgenden Propheten der Bana Isrd’il gottliches
Licht auf Muhammad tibergegangen sei®, der dieses spirituelle Licht zum Zeit-
punkt seines Todes an seinen Schwiegersohn ‘Ali weitergegeben und ihn auf
diesen Wege zu seinem Nachfolger gemacht haben soll. Kraft dieses Lichts soll
den Imamen der Schutz vor Siinden (‘isma) und geheimes Wissen (hikma) zuteil

. . 70
geworden sein, das von Imam zu Imam weitergegeben wurde.

1.3.3 Die gottliche Designation der Imame (nass)

Diesen Prozess der Weitergabe des Wissens und all dessen, was dem
jeweiligen Imam von seinem Vorganger anvertraut wurde, beschreibt der Tradi-
tionarier al-Kulaini in seiner Hadit-Sammlung Kitab al-Kafi im Abschnitt ,Der
Hinweis und die Bestimmung des Fursten der Glaubigen® (al-ISara wa-'n-nass
‘ala Amir al-mu’minin) als gottliche Designation (nass). Dazu zitiert er eine Uber-
lieferung von Imam Muhammad al-Bagqir, der zufolge der Prophet vor seinem
Tod an seinen Schwiegersohn ‘Ali Wissen auf Gottes Geheif3 weitergegeben hat.

Dort heif3t es:

»Als Muhammad seine Prophetie vollendete und [sich] sein Leben [dem
Ende zuneigte], offenbarte ihm Gott der Erhabene: Oh Muhammad! Ich
habe deine Prophetie vollendet und dein Leben [neigt sich dem Ende zu].
So vertraue das Wissen, das du hast, den Glauben, den groflen Namen
[Gottes, M.B.], das Erbe des Wissens und die Zeichen des Wissens der
Prophetie deiner Familie [in der Linie] “‘Ali b. Abi Talibs an! Ich werde das
Wissen, den Glauben, den groflen Namen, das Erbe des Wissens und die

%  Ebd., a.a.0., :389/2.
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Uri Rubin: “Prophets and Progenitors in the Early Shi‘a Tradition”, in: Jerusalem Studies in
Arabic and Islam, 1 (1979) S. 41-65, S. 43ff., 48; Ders., “Pre-Existence and Light — Aspects of
the Concept of Nur Muhammad”, in: Israel Oriental Studies 5 (1975), S. 62-119, S. 84, 89, 92,
95f., 98, 100. Zu seinen Quellen zihlen: al-Bayhaqi: Dala’il an-nubtwa, Kairo 1969, S. 74, 84-
86; Ibn Sahrasub: Manaqgib Al Abi Talib, Najaf 1956; al-Mas‘adi: Itbat al-wasiya li-'1-imam
‘Ali b. Abi Talib, Najaf 1955, S. 90-113, 128, zitiert nach Rubin, “Pre-Existence and Light”.
Ann K. Lambton: “Political Theory and Practice”, in: Seyyed Hossein Nasr/Hamid Dabashi/
Seyyed Vali Reza Nasr, Expectation of the Millennium - Shi‘ism in History, Albany 1989, S.
93-107, S. 93.
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Zeichen des Wissens der Prophetie nicht von deinen Nachkommen

trennen so wie ich sie nicht von den Nachkommen der Propheten getrennt
habe <7

Kurz bevor °Ali starb, so berichten auf den fiinften Imam zuriickreichende Uber-
lieferungen weiter, soll er seinem Sohn Hasan anvertraut haben, was ihm zuvor
Muhammad anvertraut habe, und auf dieselbe Art habe Hasan seinem Bruder
Husain seinen letzten Willen mitge’[eilt.72 Das folgende Hadit stellt meines Er-
achtens das wichtigeste in al-Kulainis Zusammenstellung dar, da es implizit die
Designation des nachsten Imams durch Gott thematisiert. Darin erklart ‘Ali sei-

nem Sohn Hasan:

. Mein Sohn! Der Gesandte Gottes befahl mir, dir meinen letzten Willen
anzuvertrauen, und dass ich dir meine Biicher und Waffen tibergebe so wie
der Gesandte Gottes mir seinen letzten Willen anvertraute und seine
Biicher und Waffen tibergab. Er befahl mir dir aufzutragen, sie an deinen
Bruder al-Husain zu tibergeben, wenn du stirbst.” Dann wandte er sich an
seinen Sohn al-Husain und sagte: ‘Der Gesandte Gottes befahl dir, [die
Biicher und Waffen] deinem Sohn zu tibergeben.” Dann nahm er die Hand
seines Enkels ‘Ali b. al-Husain und sagte zu ihm: ‘Mein Sohn! Der
Gesandte Gottes befahl dir, [die Biicher und Waffen] deinem Sohn
Muhammad b. “Ali zu iibergeben.” Dann wandte er sich an seinen Sohn al-
Hasan und sagte: ‘Mein Sohn! Du bist der Bevollmichtigte und der
Sachwalter des Blutes!” [...]*”

Angesichts des politischen Machtkampfes um die rechtmaflige Nachfolge Imam
Husains innerhalb der imamitischen Gemeinde und der liickenhaften Uberlie-
fererkette des “Ali zugeschriebenen Ausspruchs sind jedoch Zweifel an der oben

angedeuteten Kontinuitdt der Imamatslinie iiber ‘Alis Sohne mit Fatima bis

Toal- Kulaini, a.a.0., 1:293/2.
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Muhammad al-Baqir nicht von der Hand zu weisen. So unterstiitzte nach dem
Tod des dritten Imams in Karbala’ nur eine kleine Gruppe Husains einzig tiber-
lebenden Sohn ‘Ali Zain al-‘Abidin und folgte stattdessen Husains Halbbruder
Muhammad b. aI—P‘Ianafiyaj4 Ebenso versuchte Zain al-‘Abidins Sohn Muhammad
al-Baqir die Machtanspriiche seines Halbbruders Zaid b. Zain al-‘Abidin abzu-
wehren.”” In diesem politischen Klima soll der sechste Imam Ga‘far as-Sadiq als
Erster den Versuch unternommen haben, die Linie des Imamats auf die Nach-
kommen °Alis mit Fatima, der Tochter des Propheten zu beschrianken, um geg-
nerische Machtanspriiche zu beschneiden.”” Zum Zeitpunkt seines Todes war
das nass-Konzept, d.h. die gottlich bestimmte Designation eines Imams durch
seinen Vorgéanger, allem Anschein nach noch kein verbindliches Modell der Nach-
folgeregelung. Noch zu Beginn des zehnten Jahrhunderts berichteten schiitische
Gelehrte, darunter al-Hasan b. Misa an-Naubahti (gest. zwischen 912 und 922),
von einem Dutzend unterschiedlicher Ansichten tiber den rechtméfligen Nach-
folger des sechsten Imams. Dieser hatte seinen Sohn Isma‘il zum Nachfolger de-
signiert, der jedoch vor ihm starb, was in der Gemeinde fiir grofle Verunsiche-

rung sorgte und zur Entstehung der Siebenerschia, der Isma‘iliya, fithrte.”
1.3.4 Das auflergewohnliche Wissen der Imame

Die von al-Kulaini versammelten Uberlieferungen iiber die Nachfolge-
regelung der Imame weisen auf eine enge Verbindung zwischen der géttlichen
Designation (nass) und dem besonderen Wissen (‘ilm) der Imame hin, das im
folgenden Abschnitt naher untersucht werden soll. An der Art und dem Umfang
des Wissens der Imame entziindeten sich in der imamitischen Gemeinde seit
dem Ende des achten Jahrhunderts kontroverse Debatten, die in den spaten
1960er Jahren im Iran erneut aufgegriffen wurden und unter Religionsgelehrten

einen erbitterten Streit entfachte.

7 Lalani, a.a.0., S. 7, 31, 44; S. Husain M. Jafri: Origins and Early Development of Shi‘a Islam,

Beirut 1990, S. 239-246. Zur Gruppierung der Kaisaniya, die sich infolge der Nachfolgestrei-
tigkeiten herausbildete, siehe: Wilferd Madelung: “Kaysaniyya”, in: Encyclopaedia of Islam,
2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S. 837a-839a.

Ebd., S. 247ff. Zur Zaidiya, die sich infolge der Nachfolgestreitigkeiten herausbildete, siehe:
Wilferd Madelung: “Zaydiyya”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. X1, Leiden 2002,
S. 478a-481a.

Ebd., S. 281.

Heinz Halm: Die Schia, Darmstadt 1988, S. 35. Fiir weitere Informationen zur Isma‘iliya,
die hier nicht weiter behandelt werden kann, siehe: Wilferd Madelung: “Isma‘iliyya”, in:
Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S. 198b-206.
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Bevor darauf eingegangen wird, in welchem Umfang die Imame nach
zwolferschiitischer Lehre tiber gottliches Wissen verfiigen, soll zunachst einmal
betrachtet werden, in welcher Form den Imamen ihre besonderen Kenntnisse
zukamen. Wihrend Muhammad gottliches Wissen durch Offenbarung (wahi) er-
langte, ging dieses Wissen wie oben bereits angedeutet qua ihrer Abstammung
vom Propheten auf die Imame tiber. Entsprechend einiger Uberlieferungen wur-
den ihnen gottliche Eingebungen zuteil (ilham), die ihnen Engel in Triumen
zufliisterten.”® Ausspriichen Imam al-Bagqirs zufolge habe Muhammad auf Gottes
Geheif; Traditionen der vergangenen Propheten an seinen Schwiegersohn ‘Al b.
Abi Talib weitergegeben, der ,das Wissen der Bevollmachtigten Gottes und jener,
die ihm vorausgingen, erbte“ — warata ilm al-ausiya’”’ Als Bevollmachtigte
Gottes gelten allgemein im Islam judédo-christliche Propheten als die Vorganger
Muhammads und im zwolferschiitischen Kontext die Imame als spirituelle und
politische Nachfolger des Propheten Muhammad.** Als ‘Ali starb, so soll Imam
al-Baqir weiter iberliefert haben, folgte ihm jemand aus seiner Familie, dem er
sein Wissen (wa-'I-ilm yutawcira_t)81 _in der letzten Minute seines Lebens“* ver-
erbte, d.h. den Imamen wurden ihre besonderen Kenntnisse zum Zeitpunkt ihrer
Berufung tibermittelt.

Ausspriiche der Imame Muhammad al-Bagir und Ga‘far as-Sadiq aus der
ersten Hilfte des achten Jahrhunderts deuten darauf hin, dass sie ihre Abstam-
mung vom Propheten zur maf3gebenden Quelle des Wissens in religiosen An-
gelegenheiten erhob und die Imame infolge dessen als Kliigste und Gelehrteste
unter den Menschen galten.83 Dank ihrer Einsichten in gottliches Wissen ver-
mogen sie allein unter den Glaubigen das Wahre vom Falschen zu unterschei-

den, wissen in allen Dingen Bescheid und unterrichten die Menschen iiber das

®  Etan Kohlberg: “The Term Muhaddath in Twelver Shi‘ism”, in: Ders., Belief and Law in Imami

Shi‘ism, Aldershot 1991, S. 39-47, S. 40.
al-Kulaini, a.a.O;, 1:293/2, 1:222/6, 1:224/2.
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Etan Kohlberg: "Wasi”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. XI, Leiden 2002, S. 161b-162a.
al-Kulaini, a.a.0., 1:221/1, 1:222/2-4; Abd Ga‘far Muhammad b. Ali Ibn Babawaih al-Qummi:
Kitab al-Hisal, Band 1 und 2, Teheran 1884, 1:88.
al-Kulaini, a.a.0., 1:274/1-2, 1:275/3.
Ay (e B Ay AT W S gY) die Le AV Goay e dilue Y B[] (1:274/1)
Ebd.,, I:213/1-3; Aba Ga‘far Ahmad b. Muhammad b. Halid al-Barqi: Kitab al-Mahasin, Teheran
1370, S. 93 Nr. 49, zitiert nach: Sander, a.a.0O., S. 130.
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Erlaubte und Verbotene.” Neben dieser Darstellung enthalt die Hadit-Sammlung
al-Kulainis Kitab al-Kafi ebenso Uberlieferungen, die den Imamen {ibermensch-
liches Wissen zuschreiben wie beispielsweise Kenntnisse tiber zukiinftige Ereig-
nisse, Gedanken anderer Menschen oder Einsichten in das Verborgene. Diese
Sicht geht mafigeblich auf die Gruppierung der Mufauwida zuriick, die seit der
zweiten Hilfte des achten Jahrhunderts im Namen des Imams Ga‘far as-Sadiq
Uberlieferungen verbreitete, die die Imame als ibernatiirliche Wesen mit einem
grenzenlosen Wissen tiber das Verborgene (al-gaib) beschreiben.” Imamitische
Gelehrte wie Ibn Babawaih, as-Saih al-Mufid (gest. 1022), as-Saiyid al-Murtada
(gest. 1044) und viele andere hielten die Anhinger der Mufauwida fiir soge-
nannte Ubertreiber, gulat, und Unglaubige, die die angemessenen Grenzen der
Religion tiberschritten haben aufgrund ihrer Uberzeugung, Gott habe seine
Krifte nach der Schopfung auf den Propheten und die Imame delegiert, die fast
alle Seiner Funktionen ausfiithrten.*

So versammelte al-Kulaini unter anderem Uberlieferungen, denen zufolge dem
ersten Imam °‘Ali b. Abi Talib Eigenschaften verliehen worden seien, die kein
Anderer vor ihm inne gehabt habe. Beispielsweise sei er iiber Tode und Schick-
sale bestimmter Menschen unterrichtet worden, er soll gewusst haben, was ihm
vorausging als auch was fern [zukiinftig] se187, und ebenso, heifdt es, habe er die
inneren Gedanken einiger Menschen gekannt88. Entsprechend des ererbten Wis-
sens soll ‘Alis Sohn Husain ebenfalls mit Ereignissen aus der Vergangenheit und
Zukunft vertraut gewesen sein, wovon der folgende ihm zugeschriebene Aus-
spruch handelt: ,Firwahr, ich weifs, was in den Himmeln und auf der Erde ist. Ich
weifl}, was im Paradies ist und was in der Holle. Ich weif3, was war und was sein

wird.“” Uber das Wissen des Verborgenen soll der dritte Imam erklirt haben:

*#  al-Kulaini, a..0., 1:200/1, 1:202/1; al-Barqi, a.a.0., S. 234 Nr. 191f,, 195, S. 235f. Nr. 201.

Hossein Modarressi: Crisis and Consolidation in the Formative Period of Shi‘ite Islam — Abu

Ga‘far ibn Qiba al-Razi and his Contribution to Imamite Shi‘ite Thought, Princeton 1993, S. 21,

27, 47.

Ebd., S. 21, 34, 46; Liyakat A. Takim: “From Bid‘a to Sunna — The Wilaya of ‘Ali in the Shi‘i

Adhan”, in: Journal of the American Oriental Society 120 (2000) 2, S. 166-177, S. 166.

al-Kulaini, a.a.0., 1:196/1. )
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,Gott, der Gepriesene und Erhabene, hat zwei Arten des Wissens: Ein
Wissen, das Er Seinen Engeln, Propheten und Gesandten enthiillt hat,
wovon [auch] wir Kenntnis haben und ein Wissen, das Er fiir sich allein
hat. Weg(l)n Gott etwas davon [bekannt machen] will, lasst Er uns das
wissen.

Auf die Frage, ob der Imam das Verborgene kenne, soll Husain geantwortet
haben: ,Nein, aber wenn er etwas wissen will, lasst Gott ihn das wissen.*"*

Entsprechend der qur’anischen Lehre kennt einzig Gott das Verborgene,
das er bisweilen Seinen Gesandten enthiillte, die Thm genehm waren.”? So sandte
Gott Muhammad wie schon den Propheten vor ihm (2:5, 2:136, 4:163) die Schrift
und Weisheit herab, lehrte Muhammad, was er bisher nicht wusste (4:113) und
offenbarte ihm die ,Verkiindigungen des Verborgenen“93 (3:44, 11:49, 12:102).
Hinsichtlich der Begriffsklarung al-gaib bleibt der Qur’an vage, lasst jedoch
folgende Deutungen zu: Die Verse 2:2-4 erwihnen Gottesfiirchtige, die sowohl
an das Verborgene glauben als auch daran, was Gott fritheren Propheten und
Muhammad herabgesandt hat, was die Vermutung nahelegt, dass al-gaib zu-
nichst einmal die Offenbarung Gottes bezeichnet haben konnte. Die oben ge-
nannten Verse hinsichtlich der ,Verkiindigungen des Verborgenen® handeln von
Erzdhlungen iiber die schwangere Ehefrau ‘Imrans sowie die Propheten Noah und
Josef und liefern weitere Anhaltspunkte, was al-gaib umfassen konnte: In der
ersten Erzahlung weiht die Ehefrau ‘Imrans Gott ihr ungeborenes Kind, von dem
sie offensichtlich annahm, es werde ein Sohn (3:35-36). Nach der Entbindung
ihrer Tochter Maria sagte sie: ,Herr! Was ich zur Welt gebracht habe, ist ein
weibliches Wesen — dabei wuflte Gott (selber) sehr wohl, was sie zur Welt ge-
bracht hatte, [...].” Die zweite Erzéhlung iber die ,Verkindigungen des Ver-
borgenen” handelt von Noah, der Gott fragte, warum er seinen Sohn denn nicht
vor den Fluten gerettet habe (11:36-46). Gott liefd ihn daraufthin wissen, dass sein

Sohn aufgrund seines siindhaften Betragens nicht zu seiner Familie gehore und

Noah Thn nicht nach etwas fragen solle, wovon er keine Kenntnis habe. In der

" Ebd., 1:255/1. Vgl. 1:255/2 und 1:256/4, eine auf Imam al-Baqir zuriickgehende Uberlieferung
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dritten Geschichte verlieh Gott Josef die Fahigkeit der Traumdeutung und lief3
dessen Traum von einst von der Wiedervereinigung mit seinem Vater und sei-
nen Bridern Wirklichkeit werden (12:35-100). Diese drei Erzahlungen legen die
Vermutung nahe, dass das Verborgene u.a. die Kenntnis Gottes umfasst, welches
Geschlecht ein ungeborenes Kind hat, was im Inneren eines Menschen vorgeht
und was sich in der Zukunft ereignen wird. Ohne dass das Verborgene explizit
genannt wird, fasst der folgende Vers zusammen, welche Kenntnisse einzig bei

Gott liegen:

,Gott (allein) weif3 tiber die Stunde (des Gerichts) Bescheid. Er 1463t reich-
lichen Regen (vom Himmel) herabkommen. Und er weif3, was im Leib der
(werdenden) Mitter ist, wiahrend (unter den Menschen) niemand weif3,
was er am nichsten Tag erwerben wird, und niemand weif3, in welchem
Land er sterben wird. Gott weifl Bescheid und ist (iber alles) wohl
unterrichtet.” (31:34)

Im zehnten Jahrhundert sah sich die Gruppierung der Mufauwida auf-
grund ihrer Uberzeugung, die Imame seien iibernatiirliche Wesen mit grenzen-
losen Kenntnissen des Verborgenen, innerhalb der imamitischen Gemeinde dem
Vorwurf der Ketzerei ausgesetzt.”’ In seiner Untersuchung iiber die formative
Periode des schiitischen Islams kam Modarressi sodann zu dem Schluss, dass die
Mehrheit der Imamiten die Imame fiir tugendhafte Gelehrte (‘ulama’ abrar) hielt,
die Gott mit einigen Eigenschaften gesegnet habe, die gewohnlichen Menschen
verwehrt blieben.”

Davon zeugt auch die Beschreibung der Imame in Ibn Babawaihs Schriften.
Ubereinstimmend mit al-Barqi und al-Kulaini iiberlieferte der Traditionarier Ende
des zehnten Jahrhunderts, dass die Imame unter den Menschen iiber das um-
fangreichste Wissen verfiigten und im Vorfeld bereits wussten, was sich ereignen
werde. Das bedeutet, dass er ihnen Kenntnisse tiber zukiinftige Ereignisse zu-
gestand.96 In einem wesentlichen Punkt unterscheiden sich jedoch die von al-
Kulaini und Ibn Babawaih vertretenen Standpunkte, die ich in den von ihnen
iiberlieferten Ausspriichen der Imame widergespiegelt sehe. Wihrend das von al-

Kulaini tiberlieferte Hadit Imam Husains, dass Gott ein offenbares und ein Thm

i Modarressi, Crisis, S. 34, 35.

Ebd., S. 29, 38.

Ibn Babawaih, a.a.O., I:49f.
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exklusives Wissen vom Verborgenen habe, durchaus so gedeutet werden kann,
dass Er den Imamen Einblicke darin gewahrt, sollten sie einen bestimmten Ge-
sichtspunkt erfahren wollen, verneint Ibn Babawaih, dass die Imame in das Ver-
borgene eingeweiht worden seien. Vielmehr bezeichnet er all jene, die den Ima-
men diese Eigenschaft zugestehen als Unglaubige und verfasste mit seinem Kitab
Ibtal al-guluw wa-"t-tafwid eine Kritik an der Mufauwida, die den Imamen gren-
zenloses gottliches Wissen zuschrieb.” Sein Werk Kitab al-Hisal enthélt eine
Imam Husain zugeschriebene Uberlieferung, in der ihm sein Vater ‘Ali ent-
sprechend des Qur’anverses 31:34 mitgeteilt haben soll, dass es fiinf Dinge gebe,
die Gott keinem Seiner Geschopfe bekannt mache. Darin heif3t es: ,,Gott hat das
Wissen tiber die Stunde [Zeitpunkt des Jingsten Gerichts, M.B.], [wann] der
Regen fillt, und Er weif, was im Mutterleib ist. Keine Seele weifl, was sie
morgen verdient und an welchem Ort sie stirbt. Gott ist der Allwissende.“”® Ibn
Babawaihs Beschaftigung mit dem Wissen des Verborgenen scheint sich auf die
oben zitierte Tradition zu beschrinken.”

Seine Schiiler setzten hingegen auch im elften Jahrhundert die Debatte tiber die
Art und den Umfang des Wissens der Imame fort. So zeichnete sich ab dem
Wirken von as-Saih al-Mufid die Position ab, dass sich das Wissen der Imame
eher auf rechtliche Belange konzentriere und ihre Einsichten in das Verborgene
beschrankt seien. Der Schiiler Ibn Babawaihs zeigte sich zwar davon iiberzeugt,
dass die Imame in allen Belangen der Religion umfassendes Wissen besitzen — der
Imam kenne die rechtlichen Bestimmungen von allem, was sich ereignet100 - je-
doch duflerte er Zweifel an der ihnen zugeschriebenen Fahigkeit, allumfassend

iiber zukiinftige Ereignisse unterrichtet worden zu sein. Er erkannte an,

,dass die Imame aus Muhammads Familie das Innerste einiger Menschen
kannten und [Dinge] wussten, bevor sie geschahen. Diese [Fahigkeit] gehort
nicht notwendig[erweise] zu ihren Eigenschaften, noch ist sie eine Be-

7 Modarressi, a.a.O., S. 42f.

Ibn Babawaih, a.a.O., I:139. )
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Bar-Asher legt nahe, dass Ibn Babawaih in seinen wichtigsten Werken Amali as-Sadugq,
Ikmal ad-din wa-itmam an-ni‘ma, Risala fi 'l-i‘tiqadat, al-Hisal, Ma‘ani al-ahbar, ‘Uyun ahbar
ar-Rida, al-Muqgni® und al-Hidaya die Frage, inwieweit die Imame iiber das Verborgene un-
terrichtet worden waren, nicht ausfithrlicher thematisierte als oben dargstellt. Siehe: Meir M.
Bar-Asher: Scripture and Exegesis in Early Imami Shiism, Leiden/Boston/Kéln 1999, S. 152.
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' Muhammad b. Muhammad b. an-Nu‘man al-Mufid: Agwibat al-masa’il al-hagibiya aw al-

masa’il al-‘ukbariya, Beirut 1994, S. 85. ‘
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dingung fiir ihr Imamat. Vielmehr ehrte Gott sie damit und unterrichtete
sie mit Wohlwollen, damit [die Menschen] ihnen gehorchen und an ihrem
Imamat festhalten. Dies beruht nicht notwendig[erweise] auf Vernuntft,
sondern es kommt ihnen durch [Offenbarung] zu. Was nun die Behaup-
tung betrifft, sie wiirden das Verborgene kennen, so ist sie falsch, denn
diese Eigenschaft gebiihrt nur Gott. [...]“""!

Ruft man sich die Imam °‘Ali zugeschriebene Definition des Verborgenen in Er-
innerung, der zufolge einzig Gott das Schicksal der Menschen kenne, birgt al-
Mufids Ansicht einen Widerspruch: Einerseits negiert er die Kenntnisse der Imame
vom Verborgenen, was er als Glauben der gulat, d.h. jener, die die Imame ver-
gottlichen, geiflelt, andererseits rdumt er ihnen aber die Fahigkeit ein, mit Gottes
Hilfe einige Menschen durchschauen zu konnen und zu wissen, was sich in der
Zukunft ereignen wird. Diese Unstimmigkeit versucht al-Mufid mit seiner Argu-
mentation zu umgehen, dass das Wissen des Verborgenen sich vom Wissen um
Gedanken und Schicksale einiger Menschen unterscheide, weil die Imame Wissen
erworben hitten und nicht aus sich selbst heraus tiber Wissen verfiigten wie
Gott."”

Von welcher Bedeutsamkeit die Debatte um das Wissen des Verborgenen
ist, zeugt die immer wiederkehrende Frage, ob die Imame zukiinftige Ereignisse
vorherzusagen vermochten, und ob insbesondere Imam Husain wusste, dass er
auf seinem Weg nach Kufa getotet wird. Bereits zu Zeiten der an-Naubahtis, der
fihrenden imamitischen Theologen im frithen zehnten Jahrhundert, hinterfrag-
ten Anhédnger der Imame, warum sich der dritte Imam angesichts der Gefahren
erhoben hatte. Kohlberg zufolge ging die Unzufriedenheit in der imamitischen
Gemeinde tiber das Urteil ihrer Gelehrten, dass die Entscheidungen des Imams
immer richtig seien und nicht in Frage gestellt werden diirften, sogar so weit, dass
gar Zweifel hinsichtlich der Giiltigkeit von Hasans und Husains Imamat auf-
gekommen waren.'” Im frithen elften Jahrhundert griff al-Mufid die Frage wieder

auf, warum sich der Prophetenenkel zu den Kufanern begab, wo er doch gewusst

Y Ders.: Awa’il al-maqalat fi '1-madahib wa-'l-muhtarat, Tabriz 1951/1952, S. 38.
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102 al-Mufid, Awa’il, S. 38.

Etan Kohlberg: “Some Imami Shi‘i Interpretations of Umayyad History”, in: Ders., Belief and
Law in Imami Shi‘ism, Aldershot 1991, S. 145-159, 249-254, S. 146.
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habe, dass sie ihn im Stich lassen wirden und er auf seiner Reise in den Irak
getotet werde. Seiner Ansicht nach konnte man diese Frage nicht eindeutig
beurteilen, da es weder einen rationalen Beleg noch Uberlieferungen dafiir gab.""*
Ob Imam Husain tiber seine bevorstehende Tétung unterrichtet worden war, lief3
al-Mufid unbeanwortet.

Sein Schiiler as-Sarif al-Murtada ging in seinem Werk Tanzih al-anbiya’ ebenfalls
der Frage nach, warum Imam Husain mit seinen Angehorigen nach Kufa zog,
obwohl er doch wusste, wie die Kufaner in der Vergangenheit gegen seinen Vater
und Bruder gehandelt hatten. Al-Murtada war der Meinung, dass sich der Pro-
phetenenkel verpflichtet gefithlt habe, der Einladung der Kufaner nachzukom-
men und sie zu regieren, ,[aber] er rechnete nicht damit, dass einige Leute treulos

«105

handeln [...] und es geschah, was geschah.” ™ Die Tétung seines Emissars Muslim
b. ‘Aqil und Imam Husains verhinderter Riickzug bezeichnete al-Murtada als
schlimmen Zufall (al-ittifaq as-saiyi‘), den er schlicht nicht habe vorhersehen
koénnen.

Al-Mufids und al-Murtadas Schiiler Saih at-Ta’ifa at-Tasi erorterte zwar nicht
Imam Husains Kenntnisse zukiinftiger Ereignisse, brachte jedoch ein weiteres
Beispiel vor, mit dem er gegen die umfassenden Kenntnisse der Imame vom Ver-
borgenen argumentierte. Seiner Meinung nach war der zwo6lfte Imam aus Angst
vor Feinden in die Verborgenheit entschwunden und hatte den Kontakt zu seinen
Anhingern abgebrochen, weil er weder deren Gedanken kannte noch deren
Handlungen vorauszusagen vermochte.'” Im elften Jahrhundert dominierten
diese drei Gelehrten mit ihrer rationalen Sichtweise die Debatte tiber das Wissen
der Imame. Thre Position, dass deren Kenntnisse vom Verborgenen begrenzt seien,
sollte sich jedoch nicht als fithrende Meinung innerhalb der imamitischen Ge-

meinde durchsetzen.

1% al-Mufid, Agwibat, S. 84ff.
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As-Sarif al-Murtada Aba '1-Qasim ‘Ali b. al-Husain al-Miasawi: Tanzih al-anbiya’, 2. Auf-
lage, Najaf 1961, S. 221.
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Ders.: Al-Fusil al-muhtara, 0.0. 0.]., S. 80f.; Muhammad b. al-Hasan at-Tisi: Talhis a$-Safi,
Najaf 1963, S. 94; Ders.: Kitab al-gaiba, Najaf 1965, S. 66f. Zitiert nach: Etan Kohlberg: “Imam
and Community in the Pre-Ghayba Period”, in: Ders., Belief and Law in Imami Shi‘ism, Alder-
shot 1991, S. 25-53, S. 27.
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Historische Beschreibungen aus dem 12. und 13. Jahrhundert, in deren Mittel-
punkt die Ereignisse von Karbala’ stehen, veranschaulichen eine Abkehr von der
oben geschilderten rationalen Sicht auf das Wissen Imam Husains: Mit Hilfe von
Uberlieferungen, die nicht in den kanonischen schiitischen Hadit-Kompendien
enthalten sind, zeichneten die Gelehrten Muwaffaq b. Ahmad Hwarazmi (gest.
1172) und Ibn Tawas (gest. 1266) in ihren Werken Maqtal al-Husain und al-
Luhaf ‘ala qatla at-Tufuf vom Prophetenenkel das Bild eines allwissenden Imams,
der von Gott liber sein bevorstehendes Martyrium unterrichtet worden war und
sich seinem Schicksal gefiigt hatte.'”” Unter Verwendung zahlreicher von gulat-
Gruppierungen in Umlauf gebrachter Uberlieferungen setzt sich diese Darstellung
von Imam Husains Wissen in Ragab b. Muhammad al-Bursis (gest. 1411) Erzah-
lung Masariq anwar al-yaqin fi asrar Amir al-mu’minin fort."” Die Frage, ob
sich zwolferschiitische Gelehrte in der Zwischenzeit vom 15. bis ins frithe 17.
Jahrhundert mit dem Wissen des Verborgenen im Allgemeinen und Imam Husains
Kenntnissen zukiinftiger Ereignisse im Besonderen auseinander gesetzt haben,
kann im Moment nicht hinreichend beantwortet werden, da die wissenschaftliche
ErschlieSung der einschlagigen Literatur des 15. bis 17. Jahrhunderts noch aus-
steht.

Umso deutlicher fillt das Urteil des wohl einflussreichsten Gelehrten der Safa-
widenzeit (1501-1722), Muhammad Bagqir al-Maglisi (gest. 1699), in seinem bei-
spiellosen Hadit-Kompendium Bihar al-anwar aus, in dem er die im elften Jahr-
hundert dominierende mu‘tazilitisch gepréagte Sicht auf das Wissen der Imame
wiederbelebt. Sein dem Imamat gewidmeter Band enthélt ein kurzes Kapitel be-
stehend aus zwolf Qur’anversen, einigen zusammengefassten Qur’ankommen-
taren und sechs Uberlieferungen, in dem er zu dem Schluss kommt ,Sie [die
Imame] kennen das Verborgene und dessen Bedeutung nicht aus sich selbst
heraus, ohne dass Gott sie durch Eingebung oder Inspiration unterrichtet*."”

Mit elf von zwolf Qur’anversen bekriftigt al-Maglisi, dass das Wissen des Ver-

"7 <Ali b. Masa b. Ga‘far b. Muhammad Ibn Tawis: Kitab al-Luhaf ‘ala qatla at-Tufaf,
Beirut 1995, S. 24; Siehe Kapitel ,4.1 Die Debatte tiber Imam Husains gottliches Wissen um
sein Martyrium®.
Modarressi, a.a.0., S. 27, 29, 41, 49; Kohlberg, “Imam and Community in the Pre-Ghayba
Period”, S. 27.
al-Maglisi, a.a.O., Bd. 26: Kitab al-Imama, Beirut 1983, S. 98-104.
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Der Druckfehler ,,aw* anstelle des arabischen ,ya“ stammt aus der verwendeten Ausgabe des
Bihar al-anwar.
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borgenen allein bei Gott liege mit Verweis auf Qur’an 72:26-27 und at-Tabarsis
Kommentar Magma‘u al-bayan fi tafsir al-Qur’an, dass Er in Sein Wissen ein-
weiht, wen Er will. Seine Position, was das Verborgene umfasst, stiitzt al-Maglisi
auf zwei Imam ‘Ali zugeschriebenen Uberlieferungen, darunter die oben ge-
nannte von Ibn Babawaih tibermittelte Tradition, der zufolge einzig Gott den
Zeitpunkt der letzten Stunde und des Regenfalls, das Geschlecht eines Unge-

110 -
Die

borenen sowie das Schicksal der Menschen und deren Todesort kennt.
zweite Uberlieferung, die al-Maglisi aus einer der frithesten imamitischen Hadit-
Sammlungen, as-Saffar al-Qummis (gest. 903) Basa’ir ad-daragat, zitiert, ist glei-
chen Inhalts wie die von Ibn Babawaih iibermittelte, jedoch expliziter hinsicht-

lich des allein Gott zustehenden Wissens. Dort heifit es:

,lch horte den Furst der Glaubigen sagen: ‘Gott hat zwei Arten des Wissens:
Ein Wissen, das er iiber das Verborgene fir sich allein hat und keinem
Seiner Propheten und keinem Seiner Engel enthiillt. Gott hat das Wissen der
Stunde, [dariiber wann] es regnet, und Er weif3, was im Mutterleib ist. Keine
Seele weif}, was sie morgen verdient und an welchem Ort sie stirbt. Und Er
hat ein Wissen, das Er Seinen Engeln enthiillte. Was Er Seinen Engeln ent-
hiillte, enthiillte Er [auch] Muhammad und dessen Familie [...]."""!

Im Anschluss an dieses Hadit kniipft al-Maglisi an die Debatte tiber das Wissen
der Imame an und erklart, dass sie durchaus den Todeszeitpunkt eines Menschen
kennen konnen, nicht aber den genauen Moment, in dem die Seele den Korper
verlasst. Auf welche Quellen er sich dabei beruft, ist nicht bekannt. Wie einst al-
Mufid erklart al-Maglisi weiter, dass die Imame das Verborgene nicht aus sich
selbst heraus kennen konnen, sondern Gott ihnen diese Kenntnisse tiber Ein-

112

gebung oder Inspiration (wahi aw ilham) zukommen lasst. *“ Das Medium dieser

gottlichen Unterrichtung stellen unter anderem Traumvisionen der Imame dar,

auf die zahlreiche Uberlieferungen hinweisen.'"

1o Ebd., 26:102/2; Vgl. Ibn Babawaih, a.a.O., 1:139, siche Fufinote 92.

al—Maglisi, a.a.0,, %6:102/3.
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Ebd., 26:103, siehe Fufinote 103.

Leah Kinberg: “Dreams and Sleep”, in: Jane Dammen McAuliffe (Hrsg.), Encyclopaedia of the
Qur’an, 6 Binde, Bd. I, Leiden/Boston 2001, S. 546b-553a; Die entsprechenden Uberlieferun-
gen werden im Kapitel 4.1 Die Debatte tiiber Imam Husains aulergewdhnliches Wissen um
sein Martyrium vorgestellt.
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Seine Schlussfolgerungen bekréftigt er in einem Nachtrag mit dem oben ge-
nannten Zitat al-Mufids, dass einzig Gott das Verborgene kennt und Er, wenn Er
will, den Imamen Einblicke in gottliches Wissen gewahrt. In diesem Kapitel klam-
mert al-Maglisi die Beantwortung der Frage, ob Imam Husain tber sein bevor-
stehendes Martyrium unterrichtet worden war, aus. Diesbeziiglich versammelte er
in den Binden zehn und 44 unzéhlige Uberlieferungen, die darauf hindeuten, dass
der dritte Imam sowohl den Ort als auch den Zeitpunkt seines gewaltsamen Todes
gekannt habe. Allerdings kann man nicht davon ausgehen, dass diese Traditionen
automatisch al-Maglisis Ansicht widerspiegeln angesichts seiner Intention, prinzi-
piell den gesamten Korpus an imamitischen Uberlieferungen in seiner imposanten
Hadit-Enzyklopadie abzubilden.

Sowohl al-Maglisis Hadit-Kompendium, in dem er zum Teil wenig bekannte und
in Vergessenheit geratene zwolferschiitische Uberlieferungen versammelte, als
auch sein Standpunkt zum Wissen des Verborgenen brachten dem Gelehrten
Kritik von Zeitgenossen ein. Wahrend der Gelehrte Muhammad Husaini Mir
Lauhi (gest. 1719) beanstandete, dass al-Maglisi schwache und tendenziése Uber-
lieferungen in seine Enzyklopadie aufgenommen habe'"*, vertrat der Shirazer
Rechtsgelehrte ‘Ali Han al-Husaini al-Madani Ibn Ma‘sam (gest. 1708) eine von
al-Maglisi abweichende Meinung hinsichtlich des Wissens vom Verborgenen.
Dieses differenzierte er in sichtbares Wissen (al-‘ulum az-zahiriya), das auf be-
kannten Fakten basiere, und verborgenes Wissen (al-‘ulum al-gaibiya), das nur
den Imamen bekannt sei.'*> Ob Ibn Ma‘sam naher erlauterte, welche Bestandteile
das verborgene Wissen umfasst und auf welche Uberlieferungen er sich stiitzte,
ist nicht bekannt, da Kohlberg in seiner kurzen Beschreibung des safawidischen
Autors seine Quellen nicht benannte, dass dessen Argumentation umfangreicher
hatte nachvollzogen werden konnte. Auf die bereits von al-Mufid gestellte Frage,
ob der dritte Imam tber sein Schicksal unterrichtet worden war, erklarte Ibn
Ma‘sim ausweichend, dass es durchaus vorkommen kann, dass ein Imam von
sichtbarem Wissen geleitet handelt, obwohl er durch seine Kenntnisse des Ver-

: . . . 116
borgenen wisse, dass sich sein Handeln als unklug erweisen werde.

" Rainer Brunner: “Majlesi, Mohammed Baqger”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Ira-

nica, New York 2011, Onlinepublikation, ohne Seitenzahlung:

http://www .iranicaonline.org/articles/majlesi-mohammad-baqer (letzter Aufruf: 07.09.2012).

"> Kohlberg, “Some Imami Shii Interpretations of Umayyad History”, S. 150.

16 Ebd.
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Aus dieser Darstellung geht hervor, dass unter zwolferschiitischen Gelehrten bis
ins frithe 18. Jahrhundert verschiedene Meinungen iiber das Wissen des Verbor-
genen und den Umfang von Imam Husains Wissen hinsichtlich seines bevor-
stehenden Todes nebeneinander existierten. Welche Richtung diese Debatte im
19. und 20. Jahrhundert einschlug, wird spater die Quellenanalyse im vierten

Kapitel iiber ,4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel® beschreiben.
1.3.5 Die Makellosigkeit der Imame (‘isma)

Ein wesentlicher Eckpfeiler der Imamatslehre ist die Makellosigkeit der
Imame im Sinne von ,Immunitit von Fehler und Siinde® und Unfehlbarkeit hin-
sichtlich des gesamten Wissens tiber die Offenbarung und ihrer Vorschriften
(isma). Dieses Thema griff erstmals mutmafilich ein Schiiler Imam Ga‘far as-
Sadigs, Hisam b. al-Hakam, im achten Jahrhundert auf."”” Den Grundstein fiir die
Lehre legte schliellich der Traditionarier und Schiiler al-Kulainis, Aba ‘Abdallah
Muhammad b. Ibrahim an-Nu‘mani (gest. 971), in seinem Kitab al-Gaiba. Auf der
Grundlage von Ausspriichen der Imame — der Qur’an enthalt weder Hinweise
zum Begriff noch zum Konzept der Unfehlbarkeit — schlussfolgerte an-Nu‘mani,
dass die Imame mit Gottes Gnade vor Unvollkommenheit, Fehlern und Unge-
horsam geschiitzt seien.""® Darauf aufbauend entwickelte der Traditionarier Ibn
Babawaih in seinem Werk Risala fi 'l-i‘tigad Ibn al-Hakams und an-Nu‘manis
Uberlegungen weiter. Wihrend Ibn al-Hakam lediglich den Imamen ‘isma zu-
gestanden haben soll, bestand in Ibn Babawaihs Denken die Gruppe der Unfehl-
baren (ma‘sumun) aus den Propheten und Gesandten Gottes, den Imamen sowie
den Engeln.""” Sie waren seiner Meinung nach von Makeln (danas) befreit und
begingen weder kleine noch grofie Siinden, wobei die Unfehlbarkeit nicht Ver-
gehen umfasse, die im Zustand der Geistesabwesenheit (sahw) oder des Verges-
sens (nasi) begangen wurden.'”’ Ibn Babawaih soll als erster Gelehrter zwischen
Siinden unterschieden haben, die vor und nach der prophetischen Offenbarung

bzw. der Annahme des Imamats begangen wurden. Er vertrat die Ansicht, dass

"7 Wilferd Madelung: “Isma”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S.

182b-184a, S. 183a.

Andrew J. Newman: The Development and Political Significance of the Rationalist (Usali)
and Traditionalist (Akhbari) Schools in Imami Shi‘T History. From the Third/Ninth to the
Tenth/Sixteenth Century A.D., Dissertation, Bd. I, Los Angeles 1986, S. 134.

Bar-Asher, a.a.0., S. 160, 171.
Ebd., S. 171.
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Gott die ‘isma erst mit dem Ruf zur Prophetie bzw. zum Imamat verliehen hat."*!
Seine Definition von ‘sma umfasste nicht nur Stindlosigkeit, sondern ebenso die
Vervollkommnung des Intellekts und keinerlei Wissensdefizite.'*

Ibn Babawaihs Schiiler as-Saih al-Mufid schlussfolgerte, dass die Imame wie die
Propheten vor Stinden geschiitzt und unfehlbar (ma‘sum) sein miissen, damit sie
ihren Pflichten der Leitung und Unterrichtung der Glaubigen nachkommen kon-
nen, ohne die Gemeinde dem Irrtum auszusetzen. Zur Kategorie der Unfehlbaren
zahlte al-Mufid die Propheten und Imame, die seiner Uberzeugung nach sowohl
vor als auch nach ihrer Berufung zur Prophetie bzw. zum Imamat vor groflen
Siinden gefeit waren.'”> Mit Ausnahme Muhammads hielt er es fiir méglich, dass
die Imame und fritheren Propheten vor ihrer Berufung unbeabsichtigt kleinere
nicht schmachvolle Siinden begangen haben.'** Sobald die Imame jedoch im Amt
waren, seien sie vor kleinen und grofien Siinden sowie Irrtum geschiitzt ge-
wesen.'”’

Den umfassendsten Beitrag zur ‘isma-Lehre leistete al-Mufids Schiiler as-Sarif
al-Murtada in seinem Werk Tanzih al-anbiya’, in dem er sich ausschliefilich mit
der Reinheit (tanzih) der Propheten von Adam iiber Noah und Abraham bis zu
Muhammad und den 12 Imamen auseinandersetzte. Darin fasste er den imami-
tischen Standpunkt zusammen, dass sowohl die Propheten als auch die Imame
vor und nach deren Ruf zur Prophetie bzw. zum Imamat weder kleine noch
groBe Siinden begangen haben diirfen.'”® Dieser Standpunkt, dass die Propheten
und Imame ihr ganzes Leben lang vor Siinde und Irrtum geschiitzt seien, setzte
sich unter zwolferschiitischen Gelehrten durch, womit die ‘isma-Lehre in der

Mitte des elften Jahrhunderts ihren Abschluss fand.'?’

! Ebd.

122 McDermott, a.a.O., S. 356.
al-Mufid, Awa’il, S. 29f., 35.
McDermott, a.a.O., S. 107.
Ebd.; Sander, a.a.0., S. 86.

As-Sarif al-Murtada, a.a.0., S. 3, 11.
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1.3.6 Die Fahigkeit der Firsprache (Safa‘a)

Die besonderen Eigenschaften der Imame werden schlieBlich durch die
Fahigkeit komplementiert, mit Gottes Erlaubnis am Tag des Jiingsten Gerichts
Fursprache (Safa‘a) fir die Glaubigen einzulegen, die sie von Muhammad tiber
die gottliche Designation (nass) erlangt haben. Die Fiirsprache ist ein Gebet
(salat), mit dem Gott um die Vergebung der Siinden der Verstorbenen gebeten
wird, damit diese Rettung vor dem Hollenfeuer finden und ins Paradies ein-
ziehen konnen. In Qur’an 9:84 forderte Gott Muhammad auf, nicht fir die ver-
storbenen Unglaubigen zu beten, wohingegen in 9:102-103 sein Gebet jenen, die
ihre Stinden eingestanden haben, als Beruhigung dienen soll. Uber die Fiir-
sprache heifit es allgemein in 2:123, dass die Menschen dereinst einen Tag er-
leben werden, ,an dem niemand etwas anstelle eines andern Uibernehmen kann,
und (an dem) von niemand Firbitte [...] angenommen wird [...]“ sowie in 2:254
-an dem es weder Handel, noch Freundschaft noch Fursprache gibt. [...]* Auf
diesen beiden am haufigsten zitierten Versen beruht wohl der Eindruck, die Fiir-
sprache sei im Qur’an negativ konnotiert.'”® Die Untersuchung der entsprechen-
den Passagen enthiillt jedoch, dass tiberwiegend unglaubig Gewordene (alladina
kafaru ba‘da imanihim, 3:91, 9:74), jene, die Gott etwas beigesellen (36:23, 43:86),
Siinder (mugrim, 10:18, 19:87, 30:13, 74:48) und Frevler (zalim, 40:18) davor ge-
warnt werden, am Tag des Jingsten Gerichts keinen Helfer, keinen Firsprecher
an ihrer Seite zu haben. Mit Gottes Erlaubnis (10:3, 34:23) vermogen hingegen
die Engel und der Prophet Muhammad Safa‘a ,fir solche, die Ihm genehm sind”

(21:28) zu leisten."”’ In 40:7 heifit es dazu weiter:

,Die (Engel) [...] bitten (ihn) um Vergebung fir die Gldubigen (mit den
Worten): ‘Herr! Deine Barmherzigkeit und dein Wissen kennen keine
Grenzen. Vergib darum denen, die sich bekehrt haben und deinem Weg

5 &«

gefolgt sind. Bewahre sie vor der Strafe des Hollenbrandes, [...] .

128 Joseph van Ess: Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra, 6 Bande, Bd.

IV: Eine Geschichte des religiosen Denkens im frithen Islam, Berlin/New York 1997, S. 546;
Arent Jan Wensinck/Daniel Gimaret: “Shafa‘a”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IX,
Leiden 1997, S. 178a-179b, S. 178a.

Den Engeln werden in den Versen 2:255, 19:87, 20:109, 40:7, 42:5 und 53:26, Muhammad in
den Versen 4:64 und 9:84 die Fahigkeit der Firsprache zugesprochen.
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Aus diesen Versen geht deutlich hervor, dass im Qur’an die Fiirsprache Unglau-
bigen und reuelosen Siindern (mugrimun) verwehrt, gliubigen Muslimen jedoch
in Aussicht gestellt wird.

Prophetische Uberlieferungen, die in den sunnitischen kanonischen Hadit-
Sammlungen enthalten sind, ergédnzen das im Qur’an gezeichnete Bild der Fiir-
sprache hinsichtlich der Gruppen, die Safa‘a leisten und empfangen koénnen:
Neben Muhammad, der verkiindete: ,Ich bin der erste Fiirsprecher im Para-

diescdSO

, sollen am Tag des Jingsten Gerichts entsprechend seiner Uberlieferun-
gen nicht nur die Propheten, Engel und Gléiubigen131 Fursprache einlegen
konnen, sondern auch die Gelehrten und MéirtyrerlSz, um die Gemeinde vor dem
Feuer zu retten'. Zu der Gruppe derer, denen Safa‘a zugute kommt, gehoren all
jene Verstorbene, die vor ihrem Tod bezeugt haben, dass es keinen Gott gibt

* und sich reuevoll Gott wieder

auBer Gott und die Thm nichts beigesellt haben"
zuwenden (Q. 40:7).

As-Saih al-Mufid fasste in seinem Werk Awa’il al-magqalat zusammen, dass der
Gesandte Gottes fiir jene aus seiner Gemeinde am Tag des Jingsten Gerichts
beten werde, die grofie Siinden begangen haben, wahrend ‘Ali und die tibrigen
Imame fiir die Siinder unter ihren Anhingern [Si‘at ‘Ali] Fiirbitte leisten wer-

135

den. ™ Dariiber hinaus kénnen sogar rechtschaffene (barr) Muslime Gott darum

bitten, einem siindigen Glaubensbruder zu Vergeben.136
Uberlieferungen, die Muhammad und den beiden Imamen Muhammad Bagir und

Ga‘far as-Sadiq zugeschrieben werden, geben detaillierter Aufschluss dariiber,

" Ibn Haggag, a.a.0., 1:130. Lo L) 30 U5 e 8 iy G U5 WV ]

B! Markaz ar-Risala (Verf.): As-Safa‘a haqiqa islamiya, 0.0. 2011, S. 52. Zitiert nach Abi ‘Abd-
allah Muhammad b. Isma‘il al-Buhari: Sahih, Bd. IX, S. 160. L sie 5l 5 ASEAl 5 () sl iy
Die im zitierten Werk und auf Websites angegebene Referenz auf al-Buhari stimmt mit den
eingesehenen in Berliner Bibliotheken verfiigbaren Ausgaben nicht tiberein.

Muhammad b. Yazid al-Qazwini Ibn Maga: Sunan Ibn Maga, 2 Bande, Bd. II, Beirut 1975,
H. 4313.
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auf welche Weise der Glaubige fiir den Tag des Jungsten Gerichts einen Fiir-
sprecher gewinnen kann: Die drei Mitglieder der Plrophetenfamilie137 stellten
den Glaubigen fur gottwohlgefilliges Leben in Form von Gottespreisung, be-
stimmten Gebeten, dem Gebetsruf, Sorge um Angehorige und gutes Miteinander
in der Ehe, Geduld und Grabbesuche der Imame eine Belohnung von einem bis
zu 100.000 Martyrer in Aussicht. So sagte Muhammad, dass einem jeden, der die
Sunna des Propheten befolgt, die Belohnung eines Mértyrers zuteil werde. % In

einer anderen prophetischen Uberlieferung heifit es:

»Wer Sonntagnacht wahrend jeder der 20 rak‘a die Fatiha einmal betet und
15 mal ‘Sag: Er ist der Eine Gott’ [aufsagt], wer dieses Gebet betet, dem
schenkt Gott, der gepriesene und erhabene Gott, 30 Engel, die ihn vor den
Siinden des Diesseits beschiitzen, und zehn [Engel] schiitzen ihn vor
seinen Feinden. Und wenn er stirbt, gibt ihm Gott 30 Martyrer zur
Belohnung. Wenn er [dann] am jingsten Tag sein Grab verlasst, umgeben
ihn 100 Engel, um Gott zu preisen, bis er das Paradies betritt. «139

Die grofite Belohnung soll Imam as-Sadiq seiner Gemeinde fiir die Pilgerfahrt zu
den Grabern der Imame, ziyara, in Aussicht gestellt haben. Er entgegnete einem
Glaubigen, der ihn fragte, ob die ziyara eine Pflicht darstelle, dass Gott den Grab-
besuch mit 100.000 Martyrern belohnen und die Siinden des Pilgers vergeben

140
werde.

57 Die Prophetenfamilie, Ahl al-Bait, umfasst nach sunnitischer Auffassung die Ehefrauen des

Propheten Muhammad und verschiedene Zweige der Bana Hasim, darunter die Talibiden
iiber die Familien ‘Ali b. Abi Talibs und die seiner Briider ‘Aqil und Ga‘far, sowie die Abba-
siden tiber die Familie von ‘Abbas. Schiitische Kommentatoren beschrianken die Propheten-
familie auf Muhammad, seine Tochter Fatima, deren Ehemann ‘Ali b. Abi Talib, deren beide
Sohne Hasan und Husain sowie deren Nachfahren. Siehe: Ignaz Goldziher/Cornelius van
Arendonk: “Ahl al-Bayt”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Leiden 1960, Bd. I, S. 258a-
258b. Wenn in dieser Arbeit die Rede von der Prophetenfamilie ist, dann die schiitischer
Definition.

Abu Nu‘aim Ahmad b. “Abdallah al-Isfahani: Hilyat al-auliya’, 10 Bande, Kairo 1967, VIII:200.
g ad Al il b die i Sl (Ga) i sy JB
‘Ali b. Masa Ibn Tawas: Gamal al-‘usba‘ bi-kamal al-‘amal al-masra, Iran 1992/1993, S. 54.
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Muhammad b. al-Hasan at-Tasi: Amali as-3aih at-Tusi, 2 Bande, Najaf 1964, I:218.
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1.3.7 Der Mahdi-Glauben

Der zentrale Bestandteil der Imamatslehre ist der Glauben an die Riick-
kehr des verborgenen zwolften Imams als Mahdi, der die Erde am Ende des irdi-
schen Zeitalters mit Gerechtigkeit fiullen wird. In den ausgewihlten Magqtal-
werken, die in dieser Arbeit untersucht werden, findet der Mahdi-Glauben zwar
keine Erwahnung, soll aber der Vollstandigkeit halber dennoch in einem knap-
pen Uberblick beschrieben werden.

Wihrend des zweiten Biirgerkrieges, als Husain b. ‘Ali und Yazid b. Mu‘awiya
680 n.Chr. ihren Kampf um die politische Fithrung der muslimischen Gemeinde
ausfochten, fand die Bezeichnung al-Mahdi (der Rechtgeleitete) erstmals in der
Bedeutung eines erwarteten Herrschers Verwendung, der den Islam erneuern und
die Reinheit des Glaubens wiederherstellen sollte."*" Nach dem gewaltsamen Tod
Imam Husains folgte die Mehrheit der schiitischen Gemeinde seinem Halbbruder
Muhammad b. al-Hanafiya (gest. 700), in den seine Anhinger grofle messia-
nische Hoffnungen setzten. Nach seinem Tod hegten seine Getreuen Zweifel
daran, dass er gestorben ist und glaubten stattdessen, er sei in die Verborgenheit
entschwunden und werde bald zuriickkommen, um die Erde mit Gerechtigkeit
und Gleichheit zu fiillen."** Da seine Riickkehr auf sich warten lief3, hielten in der
Folgezeit verschiedene Gruppierungen innerhalb der schiitischen Gemeinde wei-
tere Nachfahren ‘Alis fiir den Mahdi, so beispielsweise Hasan b. ‘Alis Sohn
Muhammad an-Nafs az-Zakiya (gest. 762), den sechsten Imam Ga‘far as-Sadiq und
seinen Sohn Miisa b. Ga‘far al-Kazim (gest. 799). Den bedeutendsten Moment in
der Entwicklungsgeschichte des Mahdi-Glaubens stellt der Tod des elften Imams
al-Hasan al-‘Askari 874 dar, der die schiitische Gemeinde in ihre bis dahin wohl
schwerste Krise stiirzte, und sie sich aus Uneinigkeit iiber die Nachfolge al-Hasan
al-‘Askaris in ca. 20 Gruppierungen aufspaltete. Ein Teil der Gemeinde war der
Uberzeugung, der elfte Imam habe einen Sohn namens Muhammad hinterlassen,
der anlasslich des Todes seines Vaters al-Hasan al-‘Askari ein einziges Mal
offentlich erschienen und als Vorsichtsmaflinahme vor den Abbasiden sofort

wieder entschwunden sei.'” Seit der Entriickung (§aiba) stellten vier Bevoll-

" Wilferd Madelung: “Al-Mahdi”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. V, Leiden 1986, S.

1230b-1238a, S. 1231a.

Abdulaziz Abdulhussein Sachedina: Islamic Messianism — The Idea of Mahdi in Twelver
Shi‘ism, Albany 1981, S. 10.

Jassim M. Hussain: The Occultation of the Twelfth Imam — A Historical Background, London
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machtigte (sufara’), die alle behaupteten, vom zwolften Imam ins Amt berufen
worden zu sein, die Verbindung zwischen ihm und der schiitischen Gemeinde
her."** Nach zwélferschiitischer Lehre verkiindete der letzte safir, Abu 'l-Husain
‘Ali b. Muhammad as-Samarri, auf seinem Totenbett 941 die Anordnung des
zwolften Imams, keinen weiteren Mittler zu bestimmen, womit die Kleine in die
bis heute andauernde Grofie Verborgenheit iiberging.'”’ Im zehnten und elften
Jahrhundert verfassten schiitische Gelehrte eine Fille von Werken iiber die Ver-
borgenheit, die unterschiediche doktrinire Haltungen widerspiegeln. Saih at-
Ta’ifa at-Tisis Werk Kitab al-Gaiba entwickelte sich zur Hauptquelle spiterer
imamitischer Gelehrter, die sich mit der Entriickung des Imams befassten, was
auf die Etablierung der Lehre von der Verborgenheit in der zweiten Hélfte des
elften Jahrhunderts als Dogma hindeutet. Gemaf3 dieser Lehre ist der zwolfte
Imam Muhammad b. al-Hasan am Leben und wird aufgrund gottlicher Weisheit
aus Furcht vor Feinden vor den Augen der Menschen verborgen.146 Mit Gottes
Erlaubnis wird er am Ende der Zeit als Erloser zuriickkehren und in einer finalen
apokalyptischen Schlacht die Krifte des Guten gegen die Krafte des Bosen
anfithren, die Unterdriickten aller Zeiten und den Mord an Imam Husain rachen

und eine Welt voller Gerechtigkeit und Gleichheit errichten.'”’

1982, S. 1.

Verena Klemm: ,Die vier sufara’ des Zwolften Imam - Zur formativen Periode der Zwolfer-
§i‘a“, in: Die Welt des Orients 15 (1984), S. 126-143, S. 130.

Hussain, a.a.O., S. 1.
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1 Moojan Momen: An Introduction to Shi‘i Islam — The History and Doctrines of Twelver Shi‘ism,

New Haven/London 1985, S. 165.

Mohammad Ali Amir-Moezzi: The Divine Guide in Early Shi‘ism — The Sources of Esotericism
in Islam, New York 1994, S. 67.
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2. Rechtswissenschaftlicher und literarischer Kontext der
untersuchten Quellen in der Qajarenzeit samt Werksbe-
schreibungen

2.1 Die Ahbari-Usili-Kontroverse

Im 17. Jahrhundert entbrannte unter schiitischen Gelehrten eine rechts-
wissenschaftliche Kontroverse, deren Wurzeln bis zur Entstehung des islami-
schen Rechts zuriickreichen, als traditionalistische und rationalistische Krifte
um die Prinzipien der Jurisprudenz miteinander rangen. Der Konflikt kreiste
sowohl um die Quellen der Rechtswissenschaft, auf deren Grundlage Rechts-
gelehrte Entscheidungen in juristischen und kultischen Angelegenheiten treffen,
als auch um die Autoritat schiitischer ‘Ulama’ als Erben der zwolf Imame. Die
Auseinandersetzung zwischen der Ahbari- und Usali-Schule erstreckt sich dem-
entsprechend im weitesten Sinne iiber die Themenkomplexe Wissen und Macht

und reicht bis ins spéte neunte Jahrhundert zuriick.

Die Entstehung der Jurisprudenz ist sowohl mit der Herausbildung der
Glaubenslehre als auch der Hadit-Wissenschaft eng verzahnt, von der letztere
hier allerdings nur skizzenhaft angerissen werden kann. Nach dem Tod des Pro-
pheten sah sich die muslimische Gemeinde einem Konflikt um die legitime
Fihrung ausgesetzt, die von Vertretern der verschiedenen religio-politischen
Stromungen in der Umayyaden- und Abbasidenzeit intensiv diskutiert wurde.
Daraus erwuchsen ebenso Glaubensfragen, die gelehrte Manner mit Hilfe des
Qur’an und Uberlieferungen zu beantworten versuchten. Im siebten Jahrhundert
hatten Gefihrten des Propheten und der Imame begonnen, deren Ausspriiche zu
sammeln und aufzuzeichnen. Aufgrund der Fiille des Materials, in das mitunter
Widerspriiche und erfundene Zuschreibungen Einzug gehalten haben, sahen
sich sodann Traditionarier allméhlich gezwungen, Kategorien der Hadit-Kritik
auszuarbeiten, mit deren Hilfe sie die Authentizitit der Uberlieferungen zu be-
urteilen beabsichtigten. Infolge des Bestrebens, die Echtheit des Materials zu
untersuchen, entstanden nicht nur biographische Werke, die die Geburts- und
Sterbedaten der Uberlieferer dokumentieren, sondern ebenso eine Reihe von Fach-

termini, mit deren Hilfe die Authentizitdt der Ausspriiche klassifiziert werden
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kénnen.'*® In einem langeren Prozess etablierten sich schliefflich neben dem
Qur’an die auf Uberlieferungen basierende Handlungsweisen des Propheten
(Sunna) als zweitwichtigste Quelle der islamischen Jurisprudenz, ergdnzt von
den Ausspriichen der Imame (ahbar) im schiitischen Islam.

Mit dem Wirken des imamitischen Gelehrten as-Saih al-Mufid (gest. 1022) brach
fiir die sich formierende Rechtswissenschaft eine neue Phase an. So machte er
sich die von der theologischen Stromung der Mu‘tazila praktizierte Methodik der
Dialektik und des rdasonierenden Argumentierens zu Eigen und iibte Kritik an
seinem Lehrer, dem Traditionarier Ibn Babawaih, und dessen Zeitgenossen, Uber-
lieferungen zu freisinnig und kritiklos iibermittelt zu haben.'* Diesbeziiglich
lehnte as-Saih al-Mufid die bis dato iibliche Verwendung von Traditionen ab, die
nur auf einen einzigen Gewahrsmann (ahbar ahad) zuriickgehen und réaumte
stattdessen neben dem Qur’an weit verbreiteten Uberlieferungen (ahbar muta-
watir) sowie dem Konsens der Gelehrten (igma‘) als den drei Prinzipien der isla-
mischen Jurisprudenz Vorrang ein."”’ Damit brach er mit der bisherigen Tradi-
tion, Uberlieferungen blof zusammenzutragen und begann, das Material kritisch
zu klassifizieren. So basiert al-Mufids Argumentation in seinem rechtswissen-
schaftlichen Hauptwerk al-Mugni‘a erstmals auf seiner persoénlichen Meinung
gestiitzt von Uberlieferungen denn auf einer bloffen Aneinanderreihung von
ahbar ahad""' Die Anwendung des igtihad, die Ableitung rechtlicher Normen
aus dem Qur’an und den Uberlieferungen des Propheten und der zwolf Imame
durch eigene Denkanstrengungen, sowie den Analogieschluss (giyas) lehnte er
jedoch — im Gegensatz zu spéateren imamitischen Gelehrten — strikt ab."”
Sein Schiiler Abti ‘1-Qasim ‘Ali b. Husain as-Sarif al-Murtada (gest. 1044) ent-
wickelte al-Mufids rationalistischen Ansatz weiter und pladierte fiir eine noch
groflere Rolle der Vernunft. Der Gelehrte argumentierte, dass einzig weit ver-
breitete Uberlieferungen der Imame sicheres Wissen hervorbringen kénnen, wo-
hingegen er die Authentizitit von Traditionen, die nur einen Gewdhrsmann auf-

weisen, sogenannte isolierte Uberlieferungen, anzweifelte. Wie sein Lehrer lehn-

148 James Robson: “Hadith”, Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. I, Leiden 1971, S. 23b-28b,

S. 25a.
Halm, a.a.0., S. 63; Zackery M. Heern: Usuli Shi‘ism — The Emergence of an Islamic Reform
Movement in Early Modern Iraq and Iran, Dissertation, Utah 2011, S. 98.
150
Ebd.
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Ahmad Kazemi-Moussavi: “ii. Hadith in Shi‘ism”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia
Iranica, Bd. 11, New York 2003, S. 447a-449b, S. 448a.

192 Newman, a.a.0., 1:222.
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te er die Anwendung von igtihad und qiyas in Rechtsfragen ab, zeigte sich je-
doch deutlich pragmatischer eingestellt als al-Mufid, da er den igtihad zur Er-
langung praktischer kultischer Entscheidungen wie z.B. der Gebetsrichtung ge-
stattete.'”

Dieser rationalistische Ansatz al-Mufids und as-Sarif al-Murtadas wurde sodann
von deren beider Schiiler Muhammad b. al-Hasan b. ‘Ali Aba Ga‘far, bekannt als
Saih at-Ta’ifa at-Tasi (gest. 1067), herausgefordert. At-Tasi relativierte die An-
sichten seiner beiden Lehrer insoweit, dass er an der Verwendung umstrittener
isolierter Uberlieferungen festhielt, sofern der Tradent ein Imamit war, d.h. der

Gruppe angehorte, ,die recht hat“"*

, (at-t@’ifa al-muhigqa). Deren umfingliche
Verwendung rechtfertigte at-Tasi mit dem Hinweis, Schiiten fritherer Genera-
tionen hitten haufig auf isolierte Uberlieferungen rekurriert, darunter insbeson-

155 . D . )
So erklart sich, dass er sich in seinen beiden

dere Zeitgenossen der Imame.
Hadit-Sammlungen al-Istibsar und Tahdib al-ahkam mehr auf den tberlieferten
Textkorpus als auf die Vernunft stitzte und somit die Rolle der Ratio teilweise
wieder in den Hintergrund dréing’[e.156

Mehr als ein Jahrhundert lang folgten imamitische Gelehrte at-Tusis Ansatz,
wenngleich spétere Generationen, darunter insbesondere Vertreter der Schule von
Hilla, wiederholt seine Bewertung schiitischer Uberlieferungen kritisierten. Die
Schule von Hilla, die im 13. und 14. Jahrhundert ihre Bliitezeit erlebte und nach
der Zerstorung Bagdads durch die Mongolen wichtiges Zentrum imamitischer
Theologie wurde, setzte sodann neue Maf3stibe fiir die schiitische Rechtstheorie.
Gelehrte dieser Schule verliehen dem rationalistischen Ansatz a$-Sarif al-Murta-
das wieder Gewicht, indem sie die Ratio (‘aql) als Prinzip der Rechtsfindung be-
tonten und die Theorie des igtihad in ihre Rechtswerke aufnahmen. So argu-
mentierte beispielsweise al-Muhaqqiq al-Hilli (gest. 1277), dass wahrend der Ab-
wesenheit des zwolften Imams einige Rechtsvorschriften aus Uberlieferungen ab-
geleitet werden konnen, wenn dafiir zuverlassige und weit verbreitete ahbar
herangezogen wiirden und unter den Gelehrten Konsens (igma‘) dariiber herr-

sche.””” Auf diese Weise rechtfertigte er den igtihad, den er als Bemiihen defi-

153 Heern, a.a.0., S. 99.

Halm, a.a.0., S. 67.
Kazemi-Moussavi, a.a.0., S. 448b.
Heern, a.a.0., S. 100.

Etan Kohlberg: “Helli, Najm-al-Din Abt’'l-Qasem Ja‘far”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Ency-
clopaedia Iranica, Bd. XII, New York 2004, S. 169a-170b, S. 169b.
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nierte, ,Rechtsurteile (ahkam) der Shari‘a aus ihren giltigen Quellen abzulei-
ten“’®, wenn iiberlieferte Texte — der Quran sowie Ausspriiche des Propheten
Muhammad und der zwolf Imame - keine klaren Anordnungen enthielten.
Dieses Denken setzte sein Neffe ‘Allama al-Hilli (gest. 1325) fort und lieferte die
erste systematische Ausarbeitung der Lehre des igrtihc'ld.159 Er fithrte nicht nur eine
kritische Methodologie und Terminologie der Hadit-Untersuchung ein, sondern
etablierte den igtihad als Quelle der schiitischen Jurisprudenz und vollendete die
von al-Mufid und a§-Sarif al-Murtada angesto8ene Entwicklung.'®

Beide antagonistische Denkrichtungen — sich einzig auf das tiberlieferte Wort als
Hauptquelle des religiosen Wissens und der Jurisprudenz zu stiitzen sowie die von
der Mu‘tazila und al-Mufid angeregte Anwendung spekulativer Argumentation in
Rechtsfragen - existierten seit dem neunten Jahrhundert nebeneinander.

Parallel zur und spéter infolge der Herausbildung des rationalistischen
Denkens setzten sich imamitische Gelehrte mit Fragen zur legitimen Fithrung der
Gemeinde auseinander. In ihrem Bestreben, dem durch die Verborgenheit des
zwolften Imams verursachten spirituellen, politischen und juridischen Vakuum
entgegenzuwirken, legten sie zwischen dem elften und 16. Jahrhundert den
Grundstein fiir eine Theorie der allgemeinen Stellvertretung des Imams (niyaba
‘amma). Basierend auf verschiedenen Qur’anversen und Uberlieferungen began-
nen sie zu argumentieren, sie seien als Kollektiv vom zwolften Imam zu dessen
Stellvertretern designiert worden und eigneten sich sukzessiv die exekutiven
Vorrechte des verborgenen Imams an.'®" Im elften Jahrhundert vertrat al-Mufid
als erster imamitischer Theologe die Ansicht, die Gelehrten sollten stellvertre-
tend einige der Pflichten des Imams ausfithren, womit er explizit die Steuer-
erhebung ansplrach.162 Weiter argumentierte er, solange der gerechte Herrscher

in Person des unfehlbaren Imam nicht zugegen sei, miissten gerechte und ver-

" Muhammad Ibrahim Jannati: “Ijtihad - Its Meaning, Sources, Beginnings and the Practice of

Ra’'y”, in: Tawhid Islamic Journal, Qom o.J., Bd. 5 Nr. 2 & 3, Bd. 6, Nr. 1, Bd. 7, Nr. 3.
Onlinequelle: http://www.al-islam.org/al-tawhid/ijtihad/3.htm (letzter Aufruf: 13.11.2014).

Norman Calder: “Marjah‘ al-Taglid”, in: John L. Esposito (Hrsg.), The Oxford Encyclopedia
of the Modern Islamic World, Bd. 3, New York/Oxford 1995, S. 45a-48a, S. 45a.

Momen, a.a.0., S. 185; Andrew J. Newman: The Development and Political Significance of
the Rationalist (Usali) and Traditionalist (Akhbari) Schools in Imami Shi‘T History: From the
Third/Ninth to the Tenth/Sixteenth Century A.D., Bd. I, Dissertation, Los Angeles 1986, S. 517.

Moojan Momen: “The Religious Background of the 1979 Revolution in Iran”, in: Theodore
Gabriel (Hrsg.), Islam in the Contemporary World, New Delhi 2000, S. 200-217, S. 202.

Ahmad Kazemi Moussavi: Religious Authority in Shi‘ite Islam — From the Office of Mulfti to
the Institution of Marja‘, International Intsitute of Islamic Thought and Civilization (ISTAC),
Kuala Lumpur 1996, S. 149.
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ninftige Rechtsgelehrte (fugaha’) die Verantwortung zur Fihrung der islamischen
Gemeinde iibernehmen.'®® Al-Mufid kam zu dem Schluss, dass die Rechtsgelehr-
ten wahrend der Verborgenheit des zwo6lften Imams zur allgemeinen Austibung
von dessen Amt bevollmachtigt worden seien wenngleich nur in Stellvertretung
des Imams und nicht als Herrschende."® Seine Argumentation fand groflen
Zuspruch im Denken seines Schiilers at-Tusis, der theoretisch die Delegation der
juristischen Funktionen des Imams auf die Rechtsgelehrten gestattete.165 In der
Mongolenzeit nahm unter den Gelehrten Muhaqqiq und ‘Allama al-Hilli die
Autoritit der zwolferschiitischen Rechtsgelehrten als designierte Repréasentanten
des verborgenen Imams weiter zu, obgleich Dissens iiber den Umfang der Be-
fugnisse unter den fuqaha’ herrschte. So schlussfolgerten beispielsweise die bei-
den Genannten aus den Quellen, dass die Stellvertreter des Imams Steuern er-
heben, die Leibstrafen vollstrecken und den Krieg (Gihad) erkliren diirften, aller-
dings blieben die beiden letztgenannten Vorrechte bis ins 19. Jahrhundert um-
stritten."®®

In der frithen Safawidenzeit erfuhr das Konzept von der Delegation der Autoritét
des verborgenen Imams eine weitere, entscheidende Starkung. Im Bestreben,
ihre dynastische Macht mit Hilfe der zwolferschiitischen Glaubenslehre zu festi-
gen und ihren sunnitischen Gegenspieler, das Osmanische Reich, zu schwéchen,
ermutigten die Schahs Isma‘l (reg. 1501-1524) und Tahmasp (reg. 1524-1576)
schiitische Gelehrte aus dem osmanischen Siidlibanon zur Migration in den Iran.
Fir die Umsetzung dieser Pliane hatten die safawidischen Herrscher das Poten-
tial des Rechtsprinzips des igtihad erkannt und gingen eine Allianz mit den Reli-
gionsgelehrten ein, die sie mit wichtigen Amtern versahen.'” Darunter befand
sich “Ali al-Karaki (gest. 1533), der 1504 in den Dienst Schah Isma‘ils trat und zu
einem der filhrenden zwolferschiitischen Rechtsgelehrten des frithen 16. Jahr-
hunderts aufstieg.168 Er erarbeitete sich insbesondere durch seine Rechtshand-

bticher und Kommentare zu Glaubens- und Rechtsfragen einen Namen und be-

' Muhammad Sadiq Mazinani: “Angiza-yi ruikard-i ‘Allama Naragqi bih baht-i Wilayat-i faqih”,

in: Hauza, 2002 (107/108), S. 169-212, S. 176.
http://www.hawzah.net/fa/magazine/magart/4518/5496/52091 (letzter Aufruf: 14.11.2014).

Ebd., S. 177.
Moomen, Introduction, S. 189f.; Moussavi, a.a.0., S. 150f.
Ebd.; Newman, a.a.O., I1:499.

Rula Abisaab: “Jabal ‘Amel”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. XIV,
New York 2008, S. 305b-309a, S. 305b.

Dies.: “Karaki”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. XV, New York 2011,
S. 544a-547a, S. 544b.
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kraftigte wiederholt die religiose Authentizitit der Safawiden in deren Konfron-
tation mit den Osmanen.'” Was die Prarogativen des Imams angeht, leitete al-
Karaki rational aus den Quellentexten ab, dass ein mugtahid sowohl die Leib-
strafen vollstrecken als auch das Freitagsgebet anfithren und den verborgenen
Imam in allen juristischen und religiésen Angelegenheiten ersetzen solle, in denen
eine Vertretung moglich sei.’”’ Trotz der grof3en Kritik von al-Karakis Juristen-
kollegen ernannte ihn Schah Tahmasp 1532 zugunsten der Festigung seiner
religio-politischen Macht zum Stellvertreter des Imams, na’ib al-imam, womit
dem Gelehrten offiziell die Autoritit des Imams tber die religiosen Angelegen-
heiten des Reiches iibertragen wurden."”’ Infolge des Einflusses, den al-Karaki
und Sahid at-Tani (gest. 1558), ein zweiter fithrender Gelehrter jener Zeit, ent-
falteten, erlangten die schiitischen Gelehrten in der Safawidenzeit so viel sozialen
und politischen Einfluss wie nie zuvor, der allerdings nicht von allen Gelehrten
befiirwortet wurde.

Einer dieser Kritiker, der die Methodik von mugtahidin wie al-Karaki zu wider-
legen anstrebte, war der Rechtsgelehrte Muhammad Amin al-Astarabadi (gest.
1627), der mit seinem Werk al-Fawa’id al-madaniya die erste umfassende Theo-
rie beziiglich des seit dem neunten Jahrhundert existierenden rechtswissen-
schaftlichen Traditionalismus formulierte und als Begriinder der Ahbari-Schule
verstanden wird. Zunéchst, so heift es, soll al-Astarabadi durchaus dem Prinzip
des igtihad zugeneigt gewesen sein, anderte dann aber im Zuge seines Studiums
im osmanischen Nagaf und zwischen 1606 und 1616 in Mekka seine Einstel-
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lung. ”“ Im Mittelpunkt seiner Lehre stehen die Uberlieferungen der Imame, die
ahbar, die er als einzige Quelle der schiitischen Jurisprudenz anerkannte, da
seiner Ansicht nur sie allein — im Gegensatz zu spekulativ gewonnenen Rechts-
urteilen der Usalis mittels igtihad — mit Gottes Willen ibereinstimmen
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konnen. ”” Damit formulierte al-Astarabadi elementare Ansichten der Ahbari-

Schule, die in der zweiten Halfte des 17. bis zur Mitte des 18. Jahrhunderts die

" Ebd., S. 544b, 545a. Zu seinen wichtigsten juristischen Werken zahlen u.a. Risala fi ‘I-man’

‘an taqlid al-maiyit, Risala fi ‘l-usul und Gami‘ al-magasid.

Moussavi, a.a.0., S. 152; Abisaab, “Karaki”, S. 545b.

Andrew J. Newman: “Safawids — IV. Religion, Philosophy and Science”, in: Encyclopaedia of
Islam, 2. Auflage, Bd. VIII, Leiden 1995, S. 777a-787a, S. 778a.

Etan Kohlberg: “Astarabadi, Mohammad Amin”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia
Iranica, Bd. II, London 1987, S. 845a-846b, S. 845b; Robert Gleave: Religion and Society in
Qajar Iran, London 2005, S. 157.

Etan Kohlberg: “Akhbariya”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. I, London
1985, S. 716b-718b, S. 717a.
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schiitischen Gelehrtenzirkel im Iran und Irak dominierten und den igtihad als
zentrales Element der schiitischen Rechtstheorie zu verdrangen versuchten.
Bedingt durch die politischen Umbriiche im Iran des frithen 18. Jahrhunderts,
die wesentliche demographische und kulturelle Veranderungen nach sich gezo-
gen haben, erlangte die Ahbari-Schule in der spaten und post-Safawidenzeit
ihren grofiten Einfluss. Der Sturz der Safawiden infolge des afghanischen Ein-
falls in Isfahan 1722, dem damaligen Zentrum religioser Ausbildung, und die
Politik des Afschariden-Herrschers Nadir Sah (reg. 1736-1747) trieben viele Ge-
lehrtenfamilien zur Flucht nach Indien und in die religiésen Zentren Karbala’,
Kazimain und Nagaf im osmanischen Irak. Lange Zeit dominierte das traditiona-
listische Denken der Ahbari-Schule die Schreinstddte bis Muhammad Bagqir Bih-
bihani (gest. 1792) in den 1760er Jahren deren Vorherrschaft herauszufordern
begann.174

Im Wesentlichen kreiste die Kontroverse der beiden antagonistischen Bewegun-
gen um die Quellen der Jurisprudenz, die die Ahbaris auf den Qur’an und die
Uberlieferungen des Propheten sowie der zwolf Imame beschriankten, wahrend
die rationalistischen Usalis zusitzlich auf den Konsens der Gelehrten als auch
den igtihad bestanden.'” Konkret manifestierte sich diese Meinungsverschieden-
heit in der Hadit-Kritik und infolgedessen der Art der Urteilsfindung. In der
Hadit-Kritik zeigten sich die Traditionalisten deutlich offener als ihre Gegen-
spieler: Neben den vier kanonischen schiitischen Hadit-Sammlungen befanden
die Ahbaris ebenso sunnitische Uberlieferungen fiir zuldssig und vertrauens-
wiirdig, die sie entweder als authentisch (sahih) oder schwach (da‘if) klassifizier-
ten. Damit griffen sie auf einen bedeutend umfangreicheren Textkorpus als die
Usdlis zurick. Die Rationalisten hingegen differenzierten die tiberlieferten Texte
entsprechend der Kategorien authentisch (sahih), gut (hasan), vertrauenswiirdig
da weit verbreitet (mutawatir) und schwach (da‘lf) und grenzten auf diese Weise
den Korpus merklich ein."’® Hielten weder der Qur’an noch die Uberlieferungen
eindeutige Antworten auf bestimmte Fragen bereit, gelang(t)en die Usalis tiber

eigene Denkanstrengungen zu Urteilen in Rechts- und Glaubensfragen. Thre

" Hamid Algar: Religion and State in Iran 1785-1905 — The Role of the Ulama in the Qajar Period,

Dissertation, Berkeley/Los Angeles 1969, S. 34.

Juan Cole: “Shi’i Clerics in Iraq and Iran, 1722-1780: The Akhbari-Usuli Conflict Reconsidered”,
in: Iranian Studies 18 (1985) 1, S. 3-34, S. 13.

Andrew ]J. Newman: “The Nature of the Akhbari/Usuli Dispute in Late Safawid Iran. Part 1:
‘Abdallah al-Samahiji’s ‘Munyat al-Mumarisin’”, in: Bulletin of the School of Oriental and
African Studies, 55 (1992) 1, S. 22-51, S. 40.
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Opponenten lehnten diese Methodik des igtihad erwartungsgemafd strikt ab und
trafen ihre rechtsrelevanten Entscheidungen ausschlielich auf der Grundlage
sicheren Wissens (‘ilm yaqin), das als Uberlieferungen von den Imamen vor-

177

liegt.”"" Die Ahbaris sprachen sich nicht nur gegen die juristische Autoritat der
Gelehrten und die Anwendung des igtihad aus, sondern ebenso gegen die daraus
folgende Zweiteilung der Gemeinde in mugtahidun und muqallidin, Glaubige, die
den Gelehrten als Stellvertretern des Imam in kultischen und rechtlichen Angele-
genheiten Gehorsam zu leisten haben.

Die Ablehnung eben dieser von der Ahbari-Schule vertretenen Standpunkte stand
im Mittelpunkt der zahlreichen Traktate des Usuli-Gelehrten Bihbihani, darunter
u.a. seine Gegenschrift al-Fawa’id al-usuliya zu al-Astarabadis al-Fawa’id al-
madaniya. Darin argumentierte Bihbihani beispielsweise, dass sich Rechtsge-
lehrte in ihrer Urteilsfindung nicht ausschlief3lich auf die tiberlieferten Texte be-
rufen missen, sondern klar auf Verstandesbasis Entscheidungen fallen kénnen
und diirfen.'”® Wihrend frithere Rationalisten die Ansicht vertreten hatten, dass
der Verstand und andere Quellen der Rechtsfindung lediglich als exegetische
Werkzeuge angewendet werden diirfen, fasste Bihbihani den Verstand als unab-
hangige Quelle des Wissens und der Autoritit auf. Er bejahte die Notwendigkeit,
den igtihad wihrend der Abwesenheit des zwolften Imams als Quelle der Fiih-
rung der Gemeinde anzuwenden. Damit belebte Bihbihani nicht nur das rationa-
listische Denken in der Zwolferschia wieder, sondern beschnitt ebenso die Vor-
herrschaft der Ahbari-Schule am Ende des 18. Jahrhunderts und leistete einen
entscheidenden Beitrag zur weiteren Hielrarchisierung179 der zwolferschiitischen
Gelehrsamkeit.

Infolge des Sieges der Rationalisten erreichte die Lehre von der Stell-
vertretung des verborgenen Imams durch die ‘Ulama’ im 19. Jahrhundert ihren
Hoéhepunkt. Den Ansichten seines Lehrers Bihbihani folgend formulierte der Ge-
lehrte Ahmad an-Naraqi (gest. 1830) in Awa’id al-aiyam erstmals fiir die Zwol-

ferschia eine politische Theorie iber den Anspruch der mugtahidun, als Statt-

17 Ebd., S. 39; Momen, Introduction, S. 223f.

8 Diese und die nichste Information stammen aus: Heern, a.a.0., S. 124, 140.

" Mit dem Sieg der Usali-Schule schuf Bihbihani die Vorbedingungen fiir die Entstehung des

hochsten Ranges zwolferschiitischer Rechtsgelehrter, der Institution des marga®i taqlid. Als
sQuelle der Nachahmung® in religiosen und juristischen Angelegenheiten wurden erstmals
Muhammad Hasan an-Nagafi (gest. 1850) und Saih Murtada Ansari (gest. 1864) von ihren
Kollegen als jeweils gelehrtester und weisester Jurist seiner Zeit anerkannt.

Calder, a.a.0., S. 46b; Jean Calmard: “Mardja‘-i Taqlid®, in: Encyclopaedia of Islam, Bd. VI, 2.
Auflage, Leiden 1991, S. 548b-556a, S. 548b.
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halter des verborgenen Imams zu agieren. Auf der Grundlage zahlreicher Uber-
lieferungen argumentierte und schlussfolgerte an-Naraqi, dass die Leitung der
Gemeinde wihrend der Abwesenheit des zwolften Imams in die Hénde quali-
fizierter religioser Gelehrter zu legen sei, da sie nach den Imamen als die Vor-
ziiglichsten gelten.180 Aus diesem Grund konnen entsprechend seiner Uber-
zeugung nur sie legitime Herrscher wiahrend der Abwesenheit des Imam sein,
und dementsprechend stelle die Herrschaft der Rechtsgelehrten, Wilayat al-
fugaha’, die einzig gerechte Form der Regierung dar."®! Wenngleich in der ersten
Halfte des 19. Jahrhunderts eine neue Generation von mugtahidin die kollektive
religio-politische Fiihrung der Gemeinde anstrebte, sei an dieser Stelle betont,
dass an-Naraqis juristische Theorie zum damaligen Zeitpunkt weder eine Recht-
fertigung aktiver politischer Machtanspriiche der Rechtsgelehrten darstellt, noch
auf die Schwiachung des qajarischen Herrscherhauses abzielte. Vielmehr schien
er seine Abhandlung zur Stiarkung der Position der mugtahidun als Reaktion auf
die S:sti}vﬁ—Bewegung182 verfasst zu haben, deren Anhinger die charismatische
Autoritat des verborgenen Imams beanspruchten.183 Seitdem schiitische Gelehrte
begonnen hatten, sich schrittweise die Prarogativen des Imams anzueignen,
nahm ihr religioser sowie sozio-politischer Einfluss innerhalb der Gemeinde
iiber die Jahrhunderte bestiandig zu. Es bedurfte jedoch des intellektuellen Sieges
der Usuali-Schule und einer relativ schwachen Zentralgewalt des gqajarischen
Herrscherhauses, ehe eine kleine Gruppe schiitischer Gelehrte im Zuge des
Tabakaufstands 1890-1892 sowie der Konstitutionellen Bewegung 1905-1911 die
politische Biithne betrat."™*

"% Al-Maula Ahmad b. Mahdi an-Naraqi: Kitab ‘Awa’id al-aiyam fi baiyan qawa’id istinbat al-

ahkam, Bd. 2, Beirut 2000, S. 87-89. An-Naraqis Argumentation stiitzt sich mafigeblich auf
die Uberlieferungen ,Die Gelehrten sind die Erben der Propheten., ,Die Gelehrten sind Be-
vollméchtigte® sowie ,Die Konige herrschen tiber die Menschen, und die Gelehrten herr-

schen tiber die Konige.*

"1 Vanessa Martin: Creating an Islamic State - Khomeini and the Making of a New Iran, London/

New York 2003, S. 117.

Im frithen 19. Jahrhundert entstand um Saih Ahmad al-Ahsa’1 eine Schule spekulativer Theo-
logie im Iran, die eine Synthese aus dem theosophischen Gedankengut Mulla Sadras, der
Ahbariya sowie gnostischer Lehren in sich vereinte. Vgl.: Denis MacEoin: “Shaykhiyya”, in:
Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. 9, Leiden 1997, S. 403b-405b.

Hamid Dabashi: “Early Propagation of Wilayat-i Faqih and Mulla Ahmad Naraqi”, in: Nasr
Seyyed Hossein (Hrsg.), Expectation of the Millennium - Shi‘ism in History, Albany 1989, S.
287-300, S. 295.

Gegen Ende des 19. Jahrhunderts dominierten auslédndische Firmen den iranischen Binnenmarkt
und beférderten den Zusammenbruch der iranischen Industrie. Der Tabakaufstand 1890-
1892 richtete sich gegen die von Nasir ad-Din Sah (reg. 1848-1896) an den britischen Major
Gerald Talbot vergebene Monopolkonzession, die der fithrende Shirazer Gelehrte Saiyid ‘Ali
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Akbar Fal-Asiri (gest. 1901) 1890 offen kritisierte und daraufhin nach Karbald’ deportiert
wurde. Im Dezember 1891 erliel der fithrende mugtahid Teherans, Ayatullah Hagg Mirza
Hasan Astiani (gest. 1901), eine Fatwa, die den Tabakkonsum mit einem ,Krieg gegen den Imam
der Zeit“ gleichsetzte und verbot und in einem landesweiten Tabakboykott kulminierte. Siehe:
Mansoor Moaddel: “Shi’i Political Discourse and Mass Mobilization in the Tobacco Movement
of 1890-1892”, in: Sociological Forum 7 (1992) 3, S. 447-468.

Der Erfolg des Tabakaufstands und nicht zuletzt die Unzufriedenheit vieler Héndler und
Kaufleute tiber die Finanz- und Zollpolitik des Schahs begiinstigten die Formierung einer
anti-imperialistischen und antimonarchistischen Koalition aus Héndlern, Intellektuellen
sowie einigen progressiven mugtahidun zu Beginn des 20. Jahrhunderts. Die Hauptziele der
Konstitutionellen Bewegung 1905-1911 waren die Absetzung des absolutistischen Regimes
und die Verwirklichung einer parlamentarischen Regierungsform.

Weder die aktive Teilnahme der mugtahidun in der Politik noch der Tabakaufstand oder die
Konstitutionelle Bewegung werden in den analysierten Quellentexten thematisiert. Aus
diesem Grund befasst sich diese Arbeit nicht nédher mit den Ereignissen und verweist auf
weiterfithrende Literatur.
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2.2 Das Magqtal-Genre: Von der Historiographie tiber die Trauer-
literatur zur Erorterung der ,,Geheimnisse des Martyriums”®

Der gewaltsame Tod des Prophetenenkels Husain b. “Ali in der Schlacht
von Karbala’ 680 n. Chr. pragte die muslimische Gemeinde nicht nur mafigeblich
in politischer und theologischer sondern in Teilen ebenso in kultureller und iden-
titatsstiftender Hinsicht. Eingebettet in die Herausbildung einer islamischen His-
toriographie entstand ein neues Genre innerhalb der arabischen literarischen Tra-
dition, dessen verschiedene Entwicklungsstufen im folgenden Kapitel genauer

untersucht werden sollen.

2.2.1 Die Entstehung des Maqtal-Genres

Das Wort der Genrebezeichnung magqtal geht auf die arabische Wurzel
g-t-1 zuriick, das in der Grundform ,t6ten, totschlagen, ermorden, umbringen”
bedeutet, wiahrend magqtal selbst mit ,Mord, Tod, morderischer Kampf* wieder-
gegeben wird. Dariliber hinaus bezeichnet magqtal sowohl im Arabischen als auch
im Persischen einen ,Ort des Todes” und ,Ort, an dem jemand getotet wird®
(Lane, Wehr, Moein, Lugatnama) sowie martialisch einen ,Ort des Schlachtens
oder der Hinrichtung® (Steingass) und ,Ort des Totschlages; Hinrichtungsstatte®
(Alavi). Das Hauptthema dieses Genres ist dementsprechend der Tod bzw. die
Ermordung bedeutender Personlichkeiten mehrheitlich auf dem Schlachtfeld als
auch fern davon.

Die Anfange dieser Literatur gehen bis ins letzte Drittel des siebten Jahr-
hunderts zuriick, als trauernde Angehorige Husains wehklagende Gedichte iiber
seine Totung verfassten und Zeitzeugen bzw. Personen, die um 680 n. Chr. ge-
lebt haben, begannen, Informationen iiber die Ereignisse der islamischen Frith-
zeit und biographische Angaben jener in Kampfen Getéteten zu sammeln.'® Die
mehr oder weniger historischen Berichte wurden teils in Form von Gedichten
rezitiert und teils mit Ketten von Gewahrsmannern uberliefert, die die Erinnerun-
gen an die Gefallenen bewahren sollten. Jene Schilderungen der Geschehnisse

wurden tUberwiegend innerhalb der alidischen Familie und unter deren Anhéan-

"% Sebastian Giinther: ““Maqatil’-Literature in Medieval Islam”, in: Journal of Arabic Literature

25 (Nov. 1994) 3, S. 192-212, S. 193ff. Bei der folgenden Periodisierung beziehe ich mich auf
Giinthers Forschungsergebnisse, wenn nicht anders angegeben.
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gern erzdhlt und zunidchst miindlich weitergegeben. Zwischen der zweiten
Halfte des achten bis zum ersten Drittel des zehnten Jahrhunderts entstanden
dann zahlreiche kiirzere Magqtaltexte, die in groflere Kompendien wie Chroniken
und biographische Werke eingebettet wurden. Diese Werke, Kutub al-Magatil,
widmeten sich ausschlieflich dem gewaltsamen Tod frithislamischer Personlich-
keiten und dem dazugehdrigen historischen Kontext. Als Quellengrundlage jener
Werke dienten die miindlich zirkulierten historischen Berichte (ahbar), Uberlie-
ferungen vom Propheten, seinen Gefihrten und den Imamen, biographische
Nachschlagewerke und Elegien.186 Zu den frihesten Titeln zahlen das Magtal al-
Husain, das auf ‘Alis Gefihrten Asbag b. Nubata Tamimi™’ zuriickgehen soll,
Gabir b. Yazid al-Gu‘fis'™® (gest. 746) Schriften Magtal Amir al-mu’minin und
Magtal al-Husain, Abi Muhammad al-Ga‘faris (gest. spites 8. Jh.) Kitab Hurug
Muhammad b. ‘Abdallah wa-magqatilihi und Kitab Hurug Sahib Fahh wa
magqatilihi sowie Giyat b. Ibrahims (Todesjahr unbekannt) Magqtal Amir al-
muwminin.'” Als der wohl bekannteste Magtalbericht aus dieser frithen Periode
gilt Aba Mihnafs (gest. 774) Kitab Magqtal al-Husain. Dessen Original scheint
nicht erhalten geblieben zu sein, jedoch wurde es von Aba Mihnafs Schiiler
Hisam b. al-Kalbi (gest. 819) in weiten Teilen tiberliefert und iiberlebte durch die
Rezensionen der spiteren Historiker Nasr b. al-Muzahim al-Mingqari (gest. 827)
und ‘Ali b. Muhammad al-Mada’ini (gest. 830er oder 840er). Zudem stiitzten sich
die Historiker Ahmad b. Yahya al-Baladuri (gest. 892/3) in Ansab al-asraf und
Abu Hanifa Ahmad b. Dawad ad-Dinawari (gest. 895/6) in al-Ahbar at-tiwal auf
Abi Mihnafs Bericht.'” Ibn al-Kalbis Werk wiederum wurde in ganzer Lange

von dem Historiker Abai Ga‘far Muhammad at-Tabari (gest. 923) in dessen Uni-

8 Ebd., S. 192-195.

Gestorben in der zweiten Hélfte des ersten Higri-Jahrhunderts. At-Tusi zitiert diesen frithen
Titel in seinem biographischen Werk al-Fihrist. Siehe: Muhammad b. al-Hasan at-Tasi:
Fihrist kutub a§-Si‘a, Nachdruck der Ausgabe Calcutta 1853-1855, Osnabriick 1980, S. 62.

Al-Gu‘fi war ein Anhinger Imam al-Baqirs. Sein Bericht iiber das Martyium Husains scheint
von Nasr b. Muzahim bewahrt worden zu sein, dessen Werk in Ausziigen von Abu 'l-Farag
al-Isfahani verwendet wurde. Siehe: LK.A. Howard: “Husayn the Martyr. A Commentary
on the Accounts of the Martyrdom in Arabic Sources, Papers from the Imam Husayn Con-
ference London, July 1984”, in: al-Serat, Bd. XII 1986, S. 124-142, S. 126.

Rasul Ja‘fariyan: “A Glance at Historiography in Shi‘ite Culture”, Onlinepublikation, ohne
Seitenzahlung: http://www.al-islam.org/mot/historiography (letzter Aufruf: 23.08.2012);
Sabine Schmidtke und Hassan Ansari sei an dieser Stelle gedankt fiir den Verweis auf die
letzten drei genannten Werke. Siehe: Sabine Schmidtke/Hassan Ansari: “The Literary-Reli-
gious Tradition among 7th/13th Century Yemeni Zaydis: The Formation of the Imam al-
Mahdi li-Din Allah Ahmad b. al-Husayn b. al-Qasim (d. 656/1258)”, in: Journal of Islamic
Manuscripts 2 (2011), S. 165-222, S. 171.

Howard, a.a.0., S. 133, 139.
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versalgeschichte Ta’rih al-umam wa-'l-muluk zitiert, die wohl die umfassendste
Version von Abi Mihnafs Beschreibungen enthilt. Aus der Feder Aba Mihnafs
sollen noch fiinf weitere Maqtalwerke stammen - das Kitab as-Sira wa-magqtal
‘Utman, das Kitab Marg rahit wa-magqtal ad-Dahhak b. Qais al-Fihri, das Kitab
Magqtal ‘Abdallah b. az-Zubair, das Kitab Magqtal ‘Ali sowie das Kitab Maqtal al-
Hasan - die jedoch allesamt verloren gegangen sind wie auch der Bericht Magqtal
al-Husain des Historikers Muhammad b. ‘Umar al-Wagqidi (gest. 822).""

Fir den Zeitraum von der zweiten Hélfte des neunten bis zur Mitte des zehnten
Jahrhunderts léasst sich eine Zunahme von Magqtalwerken beobachten, die tiber-
wiegend von imamitischen Autoren verfasst worden sind. Darunter fallen ‘Ali b.
Muhammad al-Mada’inis (gest. 850) Kitab (Asma’) man qutila min at-Talibiyin,
Ibn-Abi ad-Dunyas (gest. 894) Kitab Maqtal Amir al-mu’minin, ‘Ali, Ibrahim b.
Muhammad at-Taqafis (gest. 896) Kitab Man qutila min Al Muhammad, Muham-
mad b. Zakariya b. Dinars (gest. 911) Berichte Magtal Amir al-mu’minin und
Magqtal al-Husain, Ahmad b. ‘Ubaidallah Taqafis (gest. 926) Schriften al-Mubai-
yada fi ahbar magqatil Al Abi Talib und Kitab fi tafdil bani Hasim wa-damm bani
Umaiya wa-atba’ihim, Ahmad b. Muhammad b. Sa‘id al-Hamdanis (gest. 944)
Kitab Man Sahida ma‘a Amir al-mu’minin, ‘Ali sowie Abu 'l-Farag Isfahanis (gest.
967) Werk Magatil at-Talibiyin. In dieser Periode zeichnete sich, parallel zur
Herausbildung der Imamatslehre, ein thematischer Wandel innerhalb der Berichte
ab: Wahrend zuvor auch von Personen die Rede gewesen war, die zu Lebzeiten
des Propheten Muhammad (gest. 632) und der Regierungszeit der vier rechtgelei-
teten Kalifen (632-661) gewaltsam ums Leben gekommen waren, verlagerte sich
der Fokus auf die Martyrertode des ersten schiitischen Imams ‘Ali b. Abi Talib
und dessen Sohn Husain.192 Giunther, der sich im Zuge seiner Promotion iiber
Abu 'l-Farag al-Isfahanis historisch-biographische Enzyklopadie Magqatil at-Talibi-
yz‘n193 mit mittelalterlichen arabischen Maqtalwerken befasst hat, zeigt sich tiber-

zeugt davon, dass das Genre im Hinblick auf die Entwicklung islamischer Histo-

riographie in der ersten Hélfte des zehnten Jahrhunderts mit al-Isfahanis Kom-

P Ursula Sezgin: Abt Mihnaf - Ein Beitrag zur Historiographie der umaiyadischen Zeit, Disser-

tation, Leiden 1971, S. 42, 47, 51.
Gunther, a.a.0., S. 205.

Das Kompendium enthélt mehr als 300 Biographien von Nachkommen Muhammads aus der
Linie seines Onkels Abu Talib, die bis zur Fertigstellung des Werks im Jahre 928 auf unnatiir-
liche Weise ums Leben gekommen sind.

192

193



2. Rechtswissenschaftlicher und literarischer Kontext der untersuchten Quellen in der Qajaren- 63
zeit samt Werksbeschreibungen

pendium seinen Hohepunkt erreicht habe.'” Eine Erklarung, in welchem Mafle er
frithere Maqtalwerke in seiner Untersuchung beriicksichtigt hat, und warum er
den Gipfel historiographischen Schaffens ausgerechnet in Form dieses Geschichts-
werks Uber zaiditische Erhebungen erreicht sieht, bleibt Giinther schuldig. Sein
Fazit, samtliche nach dem zehnten Jahrhundert entstandene Maqtalwerke seien in
ihrem Wesen eher hagiographisch denn historiographisch und hatten ihren Status
als eigenstdndige Gattung der arabischen historisch-bibliographischen Literatur
eingebiifit, muss in Frage gestellt werden aufgrund seiner nicht unternommenen
Analyse spaterer imamitischer Werke.'”” Zu den bekanntesten aus dieser Periode
gehoren as-Saih al-Mufids (gest. 1022) biographisches Handbuch iiber die zwolf
Imame, das Kitab al-Irsad, das eine leicht gekiirzte Version von at-Tabaris Bericht
iiber Imam Husain enthilt, Muwaffaq b. Ahmad Hwarazmis (gest. 1172) Magqtal
al-Husain und Ibn Tawis’ (gest. 1266) Werke al-Luhif ‘ala gatla at-Tufaf ° und
al-Masra“ as-Sain fi qatl al-Husain. Welche Entwicklung das Maqtal-Genre im
14. und 15. Jahrhundert genommen hat, liegt dem derzeitigen Forschungsstand
nach weitgehend im Dunkeln. Handschriftenkataloge tiberliefern nach meinem
Kenntnisstand keinen einzigen Titel aus diesem Zeitraum. Es ist lediglich bekannt,
dass in der Mitte des 14. Jahrhunderts der Herrscher der sozial-revolutionidren
Sarbadari-Bewegung, die versuchte, sich in West-Khorasan von der Mongolen-
herrschaft zu emanzipieren, Hwaga Nizam ad-Din Yahya Kurabi (gest. 1357), bei
schiitischen Autoren Werke iiber die Leiden der Imame in Auftrag gegeben

hat 197

2.2.2 Die Entwicklungen des Magqtal-Genres in der Safawidenzeit

Als ein eben solches Auftragswerk entstand zu Beginn des 16. Jahrhun-
derts eine persischsprachige Erzdhlung iiber die Biographien und Leiden der
Prophetenfamilie, die die Magqtalliteratur nicht nur wiederbelebte, sondern im
Iran in eine neue Richtung weiterentwickelte. Herrscher wie der sunnitische

Timuride Sultan Husain Baiqara (gest. 1506) forderten die Literatur und Kinste

194 Gunther, a.a.0., S. 205.

Ebd., S. 208, 210.

Im weiteren Verlauf der Arbeit wird der gingige Kurztitel des Werks al-Luhuf verwendet.

195
196

7 Abbas Amanat: “Meadow of the Martyrs — Kashifi’s Persianization of the Shi‘i Martyrdom

Narrative in the Late Timuarid Herat”, in: Farhad Daftary/Josef W. Meri (Hrsg.), Culture and
Memory in Medieval Islam — Essays in Honour of Wilferd Madelung, London/New York 2003,
S. 250-275, S. 252.
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nicht allein basierend auf personlichen Vorlieben, sondern verfolgten mit der Aus-
dehnung kulturellen Prestiges ebenso die Festigung ihrer politischen Macht. Mog-
licherweise als Reaktion auf eine Bedrohung durch die Usbeken und zur Erh6hung
seiner Stellung innerhalb der pro-schiitischen Offentlichkeit in Herat beauftragte
Husain Baiqaras Schwiegersohn Saiyid ‘Abdallah Mirza den vom timuridischen
Hof sehr geschatzten religiosen Gelehrten, Dichter und Prediger Kamal ad-Din
Husain Wa‘iz Kasifi (gest. 1504/1505) mit der Abfassung einer alidischen Marty-
riologie.198 Um 1502 stellte dieser das Werk Raudat as-Suhada’ fertig, das heute
als das alteste Buch der persischsprachigen Trauerliteratur (kitabha-yi sugwa-
ri)"” angesehen und als ,die umfassendste schiitische Martyriologie ihrer Zeit“*"
verkliart wird.*”" Wie bereits al-Mufid und Ibn Tawis beschreibt Kasifi neben
kurzen Biographien der zwolf Imame die Leiden und Tugenden Muhammads und
seiner Familie. Er beginnt sein Werk mit einem Prolog tiber die Drangsale frithe-
rer Propheten und endet mit einem Epilog tiber die eschatologischen Konse-
quenzen von Husains Martyrium und das Schicksal seiner Unterstiitzer als auch
seiner Feinde.””® Kasifi flocht lebhafte Verse in seine Erzihlungen und Predigten
iiber die Martyrertode der Imame ein, die er teils von fritheren, teils von zeit-
genossischen Poeten iibernahm und ebenso selbst verfasste. Mit Hilfe arabischer
und persischer Quellen, darunter allgemeine Geschichtswerke, biographische
Worterbiicher, Hadit-Sammlungen und Qur’an-Kommentare, zeichnete der Autor,

teilweise in Legenden gekleidet, die Ereignisse von Karbala’ nach.””

Im Gegen-
satz zu den frithen mittelalterlichen arabischen Maqtalwerken steht im Raudat
as-Suhada’ jedoch nicht mehr der historiographische Aspekt im Mittelpunkt.
Stattdessen betonte Kasifi neben der identitétsstiftenden Bewahrung der Erin-

nerungen an die Leiden der Imame den soteriologischen Akt des Trauerns und

8 Ebd., S. 257.

Ahmad Munzawi: Fihristwara-yi kitabha-yi farsi, 9 Bande, Bd. VIII: Tarih-i payambaran wa
imaman, Teheran 2003, S. 1661.

Gustav Thaiss: “Rawdah khvani”, in: John L. Esposito (Hrsg.), The Oxford Encyclopedia of
the Modern Islamic World, 4 Bande, Bd. III, New York/Oxford 1995, S. 412a-413b, S. 412b.
Amanat, a.a.0., S. 253.

Charles Rieu: Catalogue of the Persian Manuscripts in the British Museum, Bd. I, London
1879, S. 152b. Das Werk wurde tiberblicksartig bearbeitet, eine eigene Quellenanalyse fiir die
Safawidenzeit konnte hingegen nicht angefertigt werden. Der Staatsbibliothek zu Berlin Preu-
Bischer Kulturbesitz sei fir die Bereitstellung der Handschrift Ms. or. oct. 475 an dieser Stelle
gedankt.

Amanat, a.a.0., S. 260f.
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Weinens””*, der gemif3 zwélferschiitischer Uberlieferungen insbesondere des fiinf-
ten und sechsten Imams mit dem Paradiesaufenthalt belohnt werde.

Die religiose Identitat Kasifis wurde sowohl im 16. als auch im 20. Jahrhundert
wiederholt kontrovers diskutiert: Wiahrend Aussagen von Zeitgenossen Kasifis
sowie dessen Wirken als oberster Richter (qadi al-qudat) unter dem Timuriden-
herrscher Sultan Abu-Sa‘id und seine Zugehorigkeit zum sunnitisch-ausgerich-
teten Nagsbandi-Orden darauf hindeuten, dass der Gelehrte kein Schiit war, gel-
ten einigen Forschern seine Herkunft aus Sabzewar und sein bekanntes Magqtal-
werk als starkes Indiz fiir seinen schiitischen Glauben.””” Gesichert ist soweit, dass
sich die Safawiden (1501-1722) Kasifis Trauerbuch Raudat as-Suhada’ fur ihre
Religions- und Legitimationspolitik zu Eigen machten, und dieses Werk die per-
sische Literatur und Kultur der Safawiden- und Qajarenzeit nachhaltig geprégt
und der iranischen Zwolferschia dieser beiden Epochen ihr charakteristisches
Gesicht verliehen hat.

In Abgrenzung zu ihrer Sufi-Herkunft und der Festigung ihrer Herrschaft waren
schiitische Symbole und Rituale fir die Safawiden von enormem Gewicht. Als
die bedeutendste Entwicklung im Iran des 16. Jahrhunderts kann in diesem Zu-
sammenhang die weite Verbreitung ritueller Predigten iiber das Martyrium Imam
Husains gelten, sogenannter rauda-hwani, die die Ereignisse von Karbala’ und
das Schicksal der Prophetenfamilie nacherzéhlen und das Publikum zu Tranen
rithren.””® Die Bezeichnung dieser Predigten geht maBgeblich auf Kasifis Maqtal-
werk Raudat as-suhada’ zurick, das in den ersten Jahrzehnten des 16. Jahrhun-
derts als Textgrundlage fiir jene offentlichen und privaten Trauerzusammen-
kiinfte diente.””’ Rauda bezeichnet in der Grundbedeutung einen ,Garten” und
ein ,Paradies” im religiosen Sinn (Steingass, Alavi), — moglicherweise eine An-
spielung auf die Belohnung, die den Trauernden fiir ihr Gedenken in Aussicht
steht, — wahrend sich der Bestandteil hwani vom persischen Verb hwandan ab-
leitet und ,lesen, singen, rezitieren® bedeutet. Spater setzte sich dann die iiber-

tragene Bedeutung ,Erzdhlung vom Martyrertod der schiitischen Imame” (Alavi)

204 Aghaie, “Narrative”, S. 152, 154, 175.

Maria E. Subtelny: “Kasefi, Kamal-al-Din Hoseyn Wa‘ez”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), En-
cyclopaedia Iranica, Bd. XV, New York 2011, S. 658-661, Onlinepublikation, ohne Seitenzah-
lung; Kamil M. al-Shaibi: Sufism and Shi‘ism, Surbiton 1991, S. 272.

Kamran Scot Aghaie (Hrsg.): The Women of Karbala’ — Ritual Performance and Symbolic Dis-
courses in Modern Shi‘i Islam, Austin 2005, S. 6.
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207 Momen, Introduction, S. 119.
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fur rauda durch. Das Lugatnama erklart den Begriff mit ,Singen von Elegien
tber die Leiden der Prophetenfamilie” (nauha-sara’t bar masa’ib-i ahl-i bait-i
rasul) und ,Erinnerung der Leiden Husains®“ (dikr-i musibat-i hadrat-i Husain),
was letztendlich ,das Rauda [-t as-suhada’]-Lesen® umfasst. Rezitiert werden in
jenen Predigten tberwiegend poetische Wehklagen, bekannt als martiya-Dich-
tung, und Erziahlungen von den Imamen und iiber sie (riwayat, ahbar).**®

Die Tradition elegischer Dichtung, die die Predigten und Trauerzeremonien aus-
zeichnet, reicht hinsichtlich ihrer Form und ihrer Themen weit bis in die vor-
islamische Zeit zuriick. Uberwiegend auf Beerdigungen rezitierten Frauen in
rhythmischen Versen sowohl die Tugenden der Verstorbenen als auch die Ge-
fihle der Hinterbliebenen mit der Absicht, die Seelen der Toten zu besénftigen,
vergleichbar etwa mit einem Bi’[tgebet.'209 In der frihislamischen Zeit vollzog
sich dann allméhlich ein Wandel hinsichtlich der Funktion der martiya-Dich-
tung. Nach der Schlacht von Karbala’, so heifit es in einigen Uberlieferungen,
haben Husains Schwestern Zainab und Umm Kultim sowie pro-alidische Dich-
ter von Trauer erfillte Elegien tiber Husains Martyrium und Lobpreisungen auf
die Mitglieder der Prophetenfamilie verfasst, deren Verse sie insbesondere wah-
rend des Trauermonats Muharram zu rezitieren pﬂegten.210 Indem die Bilder
und Geschichte dieses kulturellen Erbes in einen fortschreitenden Gegenwarts-
horizont eingeschlossen werden, findet eine Verkniipfung der Vergangenheit

211 Auf diese Weise bewahrte die Si‘at ‘Ali nicht nur die

mit der Gegenwart statt.
gemeinschaftstiftenden Erinnerungen an den fiir sie so tragischen Verlust des
Prophetenenkels iiber Generationen, sondern sie iibte gleichzeitig Protest gegen
die ihrer Ansicht nach erfolgte Usurpation des Fithrungsanspruches ‘Alis und

? In der Abbasidenzeit (750-1258) sahen die sunnitischen

seiner Nachkommen.
Kalifen bald ihre Macht vom politischen Potential jener Gedenkfeiern bedroht,

die sie anfanglich unterstiitzt hatten, und versuchten, die wehklagenden Zusam-

“% Siehe Muhammad Ibrahim b. Muhammad Baqir al-Marwazi Gauhari: Tafan al-buka’ fi ma-

qatil as-suhada’, Lithographie, 0.0. 1853.

Charles Pellat: “Marthiya”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. VI, Leiden 1991, S. 602b-
608a, S. 603a; Lynda Clarke: “Elegy (Marthiya) on Husayn: Arabic and Persian”, in: al-Serat,
Bd. XII 1986, S. 13-28. Zitiert nach der Onlineausgabe, die auf Seitenzahlung verzichtet.
Siehe: http://www.al-islam.org/al-serat/elegy.htm (letzter Aufruf 19.07.2012).

Sayyid Wahid Akhtar: “Karbala’, an Enduring Paradigm of Islamic Revivalism”, in: al-Tawhid,
13 (Frithjahr 1996) 1, S. 1-9, S. 6; Ayoub, a.a.0., S. 152.

Jan Assmann: Das kulturelle Gedachtnis — Schrift, Erinnerung und politische Identitat in fri-
hen Hochkulturen, Miinchen 1997, S. 16.

Die folgenden Informationen stammen aus: Ebd., S. 153.
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menkiinfte an den Grabern und in den Privathdusern zu unterbinden. In der
Mitte des zehnten Jahrhunderts, als die schiitische Dynastie der Buyiden (945-
1055) die Macht der abbasidischen Kalifen beschnitt, erlebten die Trauerfeiern
anlasslich des Martyriums Imam Husains sodann einen groflen Aufschwung.
Wihrend bis ins frithe neunte Jahrhundert die Rezitationen im Schutz des
Privaten stattfanden, forderten die Buyiden die Verlagerung der Trauerzeremo-
nien in die Offentlichkeit, insbesondere an die Schreine der Imame. Dort trugen
im zehnten Jahrhundert professionelle Wehklager die eigens fiir diesen Anlass
verfassten Verse iiber die Leiden der Imame und deren Mértyrertode vor. Im 16.
und 17. Jahrhundert fand schliefilich auch die persischsprachige martiya-Dich-
tung weite Verbreitung im Iran. Nachhaltig beeinflusst wurde sie von der aus
zwolf endgereimten Strophen bestehenden Elegie tiber das Martyrium Imam
Husains, Dawazdah-band, des safawidischen Panegyrikers Kamal ad-Din Muh-
tasam Kagani (gest. 1588), die in der Qajarenzeit vielfach imitiert wurde.*"

Uber Kasifis und Muhtasam Kasanis Werke hinaus ist bisher keine systema-
tische Forschung zu safawidischen Maqtalwerken geleistet worden. Entsprechend
der Informationen einiger Handschriftenkataloge folgen Maqtalwerke wie die von
Muhammad Bagqir al-Maglisi, Dah maglis und Hikmat Sahadat saiyid as-Suhada’,
die Tadkirat as-suhada’ von Muhammad Husain b. Muhammad Baqi Buhara’
sowie ‘Abd as-Sukar b. ‘Abd al-Wasi® Tatawis Dikr al-Husain weitestgehend dem
Vorbild von Kasifis Raudat as-Suhada’. In welcher Quantitat diese Werke im 16.,
17. und frithen 18. Jahrhundert verfasst worden sind, ist aufgrund der fehlenden
Katalognachweise schwer zu beziffern. Rasiil Ga‘fariyan hilt in seinem Uber-
blick zur schiitischen Historiographie dazu schlicht fest, dass die ,Biicher, die in
der Safawidenzeit tiber das Imamat, Manaqib [biographische und hagiographi-
sche Werke, M.B.] und die Geschichte der Imame verfasst wurden [...]%, nicht
erfasst werden kénnen.”' Gesichert lisst sich hingegen festhalten, dass sich die
fir das persische Maqtal-Genre typischen rauda-hwani-Predigten in der spaten
Safawidenzeit zum Ritual der Ta‘ziya-Auffithrungen weiterentwickelt haben.
Diese sogenannten Passionsspiele konnen im weitesten Sinne dem Maqtal-Genre

zugerechnet werden, stellen jedoch aufgrund ihrer weitgehend anonymen Auto-

B Ppaul Losensky: “Mohtasam Kasani”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, New

York 2004, Onlinepublikation, ohne Seitenzéhlung:

http://www.iranicaonline.org/articles/mohtasham-kashani (letzter Aufruf: 01.09.2013).
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renschaft und ihres nicht selten fiktiven Charakters keinen Bestandteil dieser
Untersuchung dar. Der Vollstandigkeit halber soll diese Art gereimtes, oft ano-
nym in Umgangssprache verfasstes Drehbuch fiir die theatralische Darstellung
der Ereignisse von Karbala’ durch Laienschauspieler, die Mitte des 18. Jahrhun-
derts vollstindig ausgebildet und im 19. Jahrhundert ihre Bliitezeit erlebte, hiermit

knapp erwahnt werden.”"

2.2.3 Die Weiterentwicklung des Magqtal-Genres in der Qajarenzeit: Werke
zwischen ,Belohnung des Weinens® und den ,,Geheimnisse[n] des Martyriums”®

Im Gegensatz zur rudimentdren Forschung iiber einzelne Aspekte des
Magtal-Genres in der Safawidenzeit leisteten der Linguist Fahr-Rahani und der
Historiker Ga‘fariyan wichtige Vorarbeiten zum Thema und umrissen in An-
satzen die Grundziige des Genres in der Qajarenzeit. So arbeitete Fahr-Rahani
unter Beriicksichtigung mittelalterlicher arabischer Maqtalwerke eine Typologie
des mehrheitlich persischsprachigen Genres aus, das er in narrative Texte unter-
gliedert, die auf Trauerzusammenkiinften rezitiert werden, und in historiogra-
phische Berichte ,variierender Authentizitat und Foki®, die ,fast ausschlieflich
von der Tragddie von Karbala’ und [...] Imam Husain® handeln.”® Ga‘fariyan be-
schrinkte sich hingegen auf Werke aus der Qajarenzeit, deren elegische Narra-
tiven er als Genre-spezifisch beschreibt, die unter Vernachlassigung historischer
Genauigkeit einzig zur Forderung der Trauerkultur verfasst worden seien.””

Sowohl der Blick auf die Entwicklung der islamischen Historiographie
bis ins 13. Jahrhundert hinsichtlich der Ereignisse von Karbala’ als auch die

Stichwortsuche zum Martyrium Imam Husains und der Trauer in der Zwolfer-

" Fiir einen Uberblick iiber die Ta‘ziya-Tradition empfehlen sich die folgenden Werke: Jamshid

Malekpour: The Islamic Drama - 425 London 2004; Ibrahim al-Haidari: Zur Soziologie des
schiitischen Chiliasmus - Ein Beitrag zur Erforschung des irakischen Passionsspiels, Frei-
burg im Breisgau 1975; Peter J. Chelkowski (Hrsg.): Ta‘ziyeh — Ritual and Drama in Iran, New
York 1979.

In diesem Zusammenhang sei auf die umfangreiche Gedachtnisforschung verwiesen, die hier
nicht umfangreich referiert werden kann. Neben dem in Fuflnote 211 zitierten Titel siehe:
Astrid Erll: Kollektives Gedachtnis und Erinnerungskulturen — Eine Einfithrung, Stuttgart/
Weimar 2005; Aleida Assmann: Erinnerungsraume — Formen und Wandlungen des kulturellen
Gedachtnisses, Miinchen 2009; Giinther Oesterle (Hrsg.): Erinnerung, Gedachtnis, Wissen —
Studien zur kulturwissenschaftlichen Gedachtnisforschung, Goéttingen 2005; Gerald Echter-
hoff/Martin Saar (Hrsg.): Kontexte und Kulturen des Erinnerns — Maurice Halbwachs und das

Paradigma des kollektiven Gedachtnisses, Konstanz 2002.

1 Muhammad-Reza Fakhr-Rohani: “The Magqtal Genre: A Preliminary Inquiry and Typology”,

Qom 2006. http://imamreza.net/eng/imamreza.php?id=7165 (letzter Aufruf: 06.03.2009).
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2. Rechtswissenschaftlicher und literarischer Kontext der untersuchten Quellen in der Qajaren- 69
zeit samt Werksbeschreibungen

schia in Handschriften- und Drucksachenkatalogen legen nahe, dass das Maqtal-
Genre das relevante Genre schlechthin zur Erforschung des zwolferschiitischen
Martyriumdiskurses darstellt. Eine systematische Auswertung der von Aqa
Buzurg at-Tihrani zusammengestellten 25-bandigen bibliographischen Enzyklo-
padie ad-Dari‘a ila tasanif as-Si‘a und weiterer biographischer Nachschlage-
werke sowie die angefertigte Quellenanalyse sollen nun die Entwicklungen des
Magqtal-Genres in der Qajarenzeit nachzeichnen.*™

Unter dem Stichwort magqtal versammelte der Bibliograph 318 Eintrage, die er zu-
nachst einmal in der eingangs erwahnten arabischen Grundbedeutung von , Tod,
Ermordung” verwendete. Diese 318 Eintrage beziehen sich mehrheitlich auf per-
sische Werke, wenngleich Aqa Buzurg ebenfalls einige auf Urdu und Arabisch
verfasste Werke verzeichnete. So zitiert er beispielsweise in 4:179 ,ein grofles
Buch iiber die Ermordung Husains®“ (wa-huwa kitab kabir fi maqtal al-Husain),
wahrend er in 2:410 die ,letzten beiden Biicher {iber die Ermordung des Fiirsten
der Glaubigen und den Tod Fatima az-Zahra’s... (ma‘a kitabaihi al-aharain
magqtal Amir al-mu’minin wa-wafat Fatima az-Zahra’) erwahnt.

Den grofiten Raum nimmt magqtal in der Bedeutung Genrebezeichnung ein, die
der Verfasser mit den Informationen ,magqtal farsi des Autors ..., gedruckt in ..."
verwendete. Oftmals war es Aqa Buzurg, der diese Genrebezeichnung vergeben
hat, selbst wenn das Wort magtal nicht im Titel vorkam bzw. wenn tiberhaupt
kein Titel vorlag. In diesen Féllen war ihm wohl der Inhalt der Werke bekannt,
der allgemein um Martyrium/Mértyrer (Sahada/suhada’) oder die Geheimnisse
des Martyriums (asrar as-Sahada), die Ereignisse von Karbala’/at-Taff und ‘Asara’,
Husain a$-Sahid oder Tod/Ermordung (magqtal/qatl) kreiste. Aqa Buzurgs und al-
Amins versammelte Eintrage weisen darauf hin, dass das Maqtal-Genre in der
Qajarenzeit nicht ausschliellich vom gewaltsamen Tod mehrheitlich von Mit-
gliedern der Prophetenfamilie handelte, sondern auch von einigen wenigen qaja-
rischen Herrschern und lokalen Machthabern, deren Wirken damit beschrieben,

: . : . 1219
gepriesen und die Erinnerung an sie bewahrt wird.

218 Aqa Buzurg at-Tihrani: Ad-Dari‘a ila tasanif a§-Si‘a, 3. Auflage, 25 Bénde, Beirut 1983. Da-

ritber hinaus wurden die folgenden biographischen Nachschlagewerke zum Eintrag magqtal
untersucht, die dieselben Ergebnisse liefern wie die Auswertung von Aqa Buzurgs ad-Dari‘a:
Mubhsin al-Husaini ‘Amili: A‘yan a$-Si‘a, 11 Binde, Beirut 1986 (137 Eintrige); Hasan al-
Amin: Mustadrakat A‘yan a3-Si‘a, 11 Bénde, Beirut 2006 (172 Eintrige); Ga‘far as-Subhant:
Maust‘at Tabaqat al-fuqaha’, 14 Bénde, Beirut 2004 (71 Eintrage).

Zum Beispiel Prinz Farhad Mirza b. Fath ‘Al Sah, siehe: at-Tihrani, a.a.0., 15:88; Nasir ad-
Din Sah, siehe: al-Amin, a.a.0., 4:113, 6:322; Nadir Sah, siehe: Ebd., 5:10, 6:244, 6:245, 6:260,
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Im weiteren Sinne verstand der Bibliograph auch Schriften als Maqtalwerke, in
denen das Weinen (buka’), die Belohnung des Weinens (tawab al-buka’), die Lei-
den der Prophetenfamilie bzw. Martyrer (masa’ib), Trost (tasliyat) und Mitleid
(ta‘ziya) sowie rauda-hwani-Predigten thematisiert wurden. Diese Titel dominie-
ren das Genre in der Qajarenzeit aulerordentlich. Die Eintrage zu diesen Wer-
ken stellen sich wie folgt dar: ,Persisches Maqtalwerk von Maula Muhammad
Salih b. al-Aga Muhammad al-Baragani al-Qazwini, vorhanden neben seinen
anderen Maqtalwerken Ma‘din al-buka’, Miftah al-buka’, Manba‘a al-buka’ und
Kanz al-buka’ fi Karbala™ (20:44) und ,Persisches Maqtalwerk von Maula Nau-
riz ‘Ali b. Muhammad Bagqir al-Bastami, wohnhaft in Mashad und 1309 ver-
storben. [Sein Werk] setzt sich aus Kapiteln tiber die Ereignisse von Karbala’
und die Geheimnisse des Martyriums zusammen. [...]“ (3:430). Und weiter: ,Per-
sisches Maqtalwerk tiber die Leiden des Martyrer-Imams und Erlauterung der
Geheimnisse seines Martyriums und der Weisheit des Martyriums® (20:286).

Aqa Buzurg verzeichnete in seinem Kompendium einige wenige Titel aus der
Safawidenzeit, wobei die iiberwiegende Mehrheit dem 19. und frithen 20. Jahr-
hundert zuzuordnen ist. Die Auswertung einschlagiger Kataloge arabischer und
persischer Handschriften und Drucksachen®’ hinsichtlich der Literatur, die seit
dem 16. Jahrhundert bis zur Iranischen Revolution 1978/1979 im Iran zum The-
ma Martyrium verfasst worden ist, ergab dieselben oben genannten Ergebnisse.
Dementsprechend kann iiber die Entwicklung des Maqtal-Genres in der Qajaren-
zeit Folgendes festgehalten werden: Im Mittelpunkt der persischen Martyriums-
literatur aus dem 18. bis frithen 20. Jahrhundert stehen allgemein die Ereignisse
von Karbala’ und der gewaltsame Tod Imam Husains. Innerhalb dieses Themen-
komplexes dominieren entsprechend der Titelvergabe wiederum die Sujets Trauer
um das Drangsal der Prophetenfamilie und die dafiir in Aussicht stehende Be-
lohnung im Jenseits. Im spaten 19. Jahrhundert zeichnete sich dann eine inhalt-

liche Verschiebung von der Prophetenfamilie hin zu Imam Husain und einer

7:328; Aqda Muhammad Han, siehe, Ebd., 6:237; Ibrahim Han, siehe: Ebd., 6:244; Ibrahim
Sah, siehe: Ebd., 6:260; Aqa Muhammad Han Qagar, siehe: Ebd., 6:290; al-Qa’im Magam,
siehe: Ebd., 7:14.

U.a. Hanbaba Musar: Fihrist-i kitabha-yi ¢api-yi farsi, 3 Biande, Teheran 1971; Munzawi, a.a.0.;
Olimpiada P. Shcheglova: Katalog litografirovannych knig na persidskom jazyke v sobranii Le-
ningradskogo Otdelenija Instituta Vostokovedenija AN SSSR, 2 Bande, Moskva 1975; Abdol-
djavad Falaturi (Hrsg.): Katalog der Bibliothek des schiitischen Schrifttums im Orientali-
schen Seminar der Universitat zu Koln, 6 Bande, Koln 1996; Mahmud b. al-Mar‘asi: Fihrist-i
nushaha-yi hatti-yi Kitabhana-yi ‘umiimi-i Hadrat-i Ayatullah al-‘Uzma Mar‘a$i-Nagafi, 42
Béande (fortlaufend), Qom 1975-.
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Erorterung des Wesens seines Martyriums ab, die in einigen Werken mit ,Ge-
heimnisse des Martyriums“ umschrieben wird. Die Aufschlisselung der ermit-
telten Werke entsprechend ihrer Entstehungszeit, sofern bekannt, veranschau-
licht, dass die Magtalliteratur in der zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts im Iran
ihre Blitezeit erlebt hat und mit Beginn der Pahlavizeit (1924-1979) deutlich ab-
nahm.

Einer der Griinde fiir die Entstehung unzihliger Maqtal-Werke in der Qajaren-
zeit kann der Patronage durch einige Schahs zugeschrieben werden. Wie bereits
die safawidischen nutzten auch die gajarischen Herrscher schiitische Symbole und
Rituale zur Festigung der Loyalititen zwischen dem Hof und seinen Untertanen
und letztlich zur Starkung ihrer Legitimierung.z'21 So wurden zeitweise, insbeson-
dere unter Fath-‘Ali Sah (reg. 1797-1834), Muharram-Prozessionen und die dort
rezitierten rauda-hwani-Predigten gefordert als auch Werke tiber das Martyrium
Imam Husains bei Gelehrten in Auftrag gegeben. Gewiss war der ein oder an-
dere Verfasser ebenso von der Intention geleitet, seinen Beitrag zu leisten, die
gemeinschaftsstiftenden Erinnerungen an den gewaltsamen Tod des Propheten-
enkels am Leben zu halten. Ein Erklarungsansatz fir die Entstehung des um-
fangreichen Korpus an elegischen Werken wie ,Der Schliissel des Weinens iiber
das Leiden des Fursten der Méartyrer®, ,Spiegel des Weinens“ oder ,Das Mittel
des Weinens““*® ist zudem in zahlreichen Uberlieferungen zu finden, die das
Weinen als religios verdienstvolles Handeln beschreiben. Diese sind beispiels-
weise im Hadit-Werk Kamil az-ziyarat des imamitischen Rechtsgelehrten und
Traditionariers Ibn Qaulawaih (gest. 979) enthalten, die all jenen den Paradies-
lohn in Aussicht stellen, ,die ein Gedicht iiber Husain rezitieren, weinen und
andere zum Weinen bringen“.**’

Qajarische Maqtalwerke beschranken sich jedoch keineswegs auf narrative und

lyrische, kummervolle Predigten, die ausschlieBlich fiir die Muharram-Rezitatio-

! Kamran Aghaie: “Religious Rituals, Social Identities and Political Relationships in Tehran un-

der Qajar Rule, 1850s-1920s”, in: Robert Gleave (Hrsg.), Religion and Society in Qajar Iran,
London u.a. 2005, S. 373-392, S. 376.

Vgl. Muhammad Salihi b. Muhammad Baragani Qazwini: Miftah al-buka’ fi musibat saiyid
as-suhada’, Handschrift, 1854; Muhsin b. Muhammad Qazwini Tabrizi: Kitab Mir’at al-buka’,
Lithographie, Tabriz 1894; Muhammad Husain b. ‘Abdallah Giryan Sahrabi: Tariq al-buka’,
Lithographie, 1897 0.0.

Abi '1-Qasim Ga‘far b. Muhammad b. Ga‘far b. Misa Ibn Qaulawaih al-Qummi: Kamil az-
ziyarat, ins Englische Gibersetzt von Sayyid Mohsen Al-Husaini Al-Milani, Miami 2008. Siehe
insbesondere die Kapitel 26, 32 und 33.
http://de.scribd.com/doc/6222653/Kamil-AlZiyarat-Complete-Book (letzter Aufruf: 28.09.2013).
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nen verfasst worden sind. Moglicherweise in Abgrenzung zum volkstimlichen
Trauerkult, dem viele Religionsgelehrte kritisch gegeniiberstanden, verfassten
einige von ihnen im spaten 19. und frithen 20. Jahrhundert erérternde Werke, in
denen sie das Handeln und Martyrium Imam Husains aus theologischem Blick-
winkel betrachteten. In diesen Werken, deren Titel unter anderem ,Die Zeichen
des Martyriums und die Schitze der Gluckseligkeit®, ,Das Geheimnis des Mar-
tyriums“ oder ,Rechtglidubige Einblicke in die Geheimnisse des Martyriums****
lauten, thematisierten sie die seit dem zehnten Jahrhundert gefithrte Debatte
iiber das auflergewohnliche Wissen des dritten Imams, die Opferbereitschaft der
Mirtyrer von Karbald® fiir Husain und um Gottes willen oder die Hoffnung der
Glaubigen auf jenseitige Rettung vor dem Hollenfeuer. So zeichnen spitqajari-
sche Maqtalwerke vom Prophetenenkel das Idealbild eines selbstlosen und vor-
bildhaften Muslims, der sein Leben einzig aus Liebe zum Islam und zum Schutz
der Religion um Gottes willen geopfert habe. Im Gegensatz zu jenen Trauer kul-
tivierenden Maqtalwerken, die ,hinsichtlich ihres historischen Werts ohne Sorg-
falt und Genauigkeit verfasst [wurden, M.B.], indem die Hauptquellen nicht

akribisch genug konsultiert wurden***’

, stitzten sich die Autoren der letztge-
nannten Titel auf eine breite Quellenbasis, die mehrere Jahrhunderte umfasst.
Aus dem zehnten bis 13. Jahrhundert beriefen sich die Religionsgelehrten auf al-
Kulainis kanonisches Hadit-Kompendium Kitab al-Kafi, Ibn Babawaihs Hadit-
Sammlungen Tawab al-a‘mal und Uyin ahbar sowie Ibn Qaulawaihs Hadit-
Werk Kamil az-ziyarat. Historische Berichte, darunter der von Aba Mihnaf,

226 Kitab al-Futuh, einem der altesten arabischen

zitierten sie aus Ibn A‘tams
Geschichtswerke zur islamischen Friihzeit, as-Saih al-Mufids Kitab al-Irsad iiber
die Biographien der zwolf Imame und Ibn Tawas Maqtalwerk al-Luhif. Die
verwendeten Quellen aus der Safawidenzeit umfassten weitestgehend Hadit-
Kompendien, darunter unangefochten Muhammad Bagqir al-Maglisis (gest. 1699)

Bihar al-anwar und Gal@’ al-‘uyin, das ‘Awalim al-‘ulim wa-'l-ma‘arif wa-'l-

% Rafi* ad-Din b. ‘Ali Asgar Tabataba’i Nizam al-‘Ulama’ Tabrizi: Kitab Mafatih al-kunaz, Litho-

graphie, Tabriz 1880; Ders.: Kitab Sirr a$-Sahada, Lithographie, Tabriz 1895; Rahulldh b.
Habibullah ‘Alimi Mazandarani Barfurtisi: Manahig ar-rasada fi asrar as-Sahada, Lithogra-
phie, Teheran 1917.
Ja‘fariyan, “Glance”.

Das Todesjahr Ibn A‘tam al-Kafis variiert zwischen 926/927 und 1003. Angesichts dessen,
dass sein Werk Kitab al-Futuh 819 verfasst worden sein soll, ist es wahrscheinlicher, dass er
Ende des neunten Jahrhunderts gestorben ist. Siehe: Elton L. Daniel: “Ketab al-Fotuh”, in:
Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, New York 2012, Onlinepublikation, ohne
Seitenzdhlung: http://www.iranicaonline.org/articles/ketab-al-fotuh (letzter Aufruf: 20.02.2013).
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ahwal min al-ayat wa-'l-ahbar wa-'l-agwal von al-Maglisis Schiiler “Abdallah b.
Nirallah Bahrani (Todesjahr unbekannt), Muhammad al-Hurr al-‘Amilis (gest.
1692) Wasa’il as-Si‘a sowie Muhsin-Muhammad Faid Kasanis Hadit-Werk und
Qur’an-Kommentar as-Safi.

Referenzquellen aus der Qajarenzeit wurden abgesehen von Nizam al-‘Ulama’s
Verweisen auf seine eigenen Schriften und das Maqtalwerk seines Zeitgenossen
Fadil Darbandi (gest. 1870), Iksir al-‘ibadat fi asrar as-Sahadat, nicht angegeben.
Das qajarische Magtal-Genre setzt sich dementsprechend vielfaltig aus Uberlie-
ferungen der Imame und mit biographischen Details gespickten Erzéhlungen
uber sie sowie frithen historischen Berichten, im Wesentlichen dem von Abu
Mihnaf, zusammen. Ein Grofiteil der Werke zeichnet sich zudem tber wehkla-
gende und in Predigten rezitierte Dichtung aus, in der die Erinnerungen an das
Schicksal der Prophetenfamilie detailliert und zum Teil phantasievoll am Leben
erhalten werden. Den historiographischen Charakter, der die frithen Maqtaltexte
pragte, mussten die qajarischen Maqtalwerke zehn Jahrhunderte nach der Ent-
stehung der ersten Texte zwangslaufig einbiiflen. Fir deren Verfasser stand nicht
mehr das Sammeln historischer Begebenheiten im Fokus, sondern der frithisla-
mische Machtkampf um die legitime Fithrung der Gemeinde bildet vielmehr den
Rahmen fiir eine rituelle Selbstvergewisserung. Dariiber hinaus greifen jene
Werke tber die ,Geheimnisse des Martyriums® aus dem spaten 19. und frithen
20. Jahrhundert eine seit dem zehnten Jahrhundert unter Gelehrten gefiihrte
theologische Debatte auf und gewéhren Einblicke in den Kern des zwolferschii-

tischen Martyriumsdiskurses.

2.3 Die Autoren der spateren Qajarenzeit und ihre Maqtalwerke

Ein Blick auf die Fille von Maqtalwerken, die in der Mitte des 19. Jahr-
hunderts und spater im Iran entstanden sind, weist nicht nur auf die Blitezeit
des Genres in dieser Zeit hin, sondern ebenso auf die Hochphase des lithogra-
phischen Druckes. Diese Form des Buchdrucks geht auf eine Initiative des Kron-
prinzen ‘Abbas Mirza (gest. 1833), Sohn des qajarischen Herrschers Fath-‘Ali
Sah, zuriick, der 1821 die erste lithographische Druckpresse aus Tiflis nach Tabriz
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einfithren lie.””” Mit seiner finanziellen Unterstiitzung wurden dort elf Jahre
spéter die ersten Handschriften als Lithographien gedruckt und einem gréfleren
Publikum zugénglich gemacht.228 Ab den 1840er Jahren breitete sich diese Form
des Buchdrucks iiber das ganze Land aus, die insbesondere in den 1870er und
1880er Jahren bis einschlief3lich der ersten Dekade des 20. Jahrhunderts Hoch-
konjunktur erlebte.””” Die Mehrheit der Buchproduktion erfolgte in privaten litho-
graphischen Druckereien, die den Buchmarkt mit Literatur tiber Rechtsfragen,
Gedichtanthologien, schiitische Glaubenspraktiken, Texte fir Ta‘ziya-Auffiih-
rungen und Maqtalwerke versorgte.

Der analysierte Quellenkorpus aus der spateren Qajarenzeit liegt in eben dieser
lithographischen Form vor. Exemplarisch wurde eines der bekanntesten Magqtal-
werke jener Zeit ausgewihlt, Gauharis Tifan al-buka’, das sich durch seine
lyrisch-kummervollen Erzdhlungen iiber Imam Husains Martyrium auszeichnet.
Aufgrund des Schwerpunkts dieser Arbeit wurde davon abgesehen, weitere
Werke iiber das Trauer-Sujet in den Quellenkorpus aufzunehmen, welches das
Magqtal-Genre in der Qajarenzeit zu bestimmen scheint. Stattdessen fiel die Wahl
auf vier weitere Werke, die dem zweiten Themenbereich des Genres angehdren
und vorgeben, sich mit den ,,Geheimnisse[n] des Martyriums® zu befassen: Nizam
al-‘Ulama’s umfangreiches Maqtalwerk Kitab Mafatih al-kuniiz und seine kiir-
zeren Abhandlungen Kitab Sirr as-sahada und Magalis-i husainiya sowie Bar-
furasi-Mazandaranis Erorterung al-Manahig ar-rasada fi asrar as-Sahada. Alle
drei Autoren studierten mehrere Jahre in Zentren schiitischer Gelehrsamkeit,
Gauhari in Karbala’, Nizam al-‘Ulama’ in Nagaf und Mashad sowie Barfurasi-
Mazandarani ebenfalls in Nagaf, wo sie direkt vom Erneuerer des rationalisti-
schen Denkens in der Zwolferschia Bihbihani bzw. von dessen Schiilern eine
Lehrerlaubnis (igaza) erhielten und den Rang eines mugtahid erlangten. Damit
sind sie dem Usuli-Lager zuzuordnen, was sich am deutlichsten in den Argu-

mentationsweisen Nizam al-‘Ulama’s und Barfurasi-Mazandarani wiederspiegelt.

7 Ulrich Marzolph: “The Pictorial Representation of Shi‘i Themes in Lithographed Books of the

Qajar Period”, in: Pedram Khosronejad, The Art and Material Culture of Iranian Shi‘ism. Ico-

nography and Religious Devotion in Shi‘i Islam, London 2012, S. 74-103, S. 75.

28 Olimpiada P. Shcheglova: “Lithography - i: in Persia”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclo-

paedia Iranica, New York 2009, Onlinepublikation, ohne Seitenzdhlung:

http://www .iranicaonline.org/articles/lithography-i-in-persia (letzter Aufruf: 17.08.2013).
Wenn nicht anders angegeben, stammen die folgenden Informationen ebenfalls aus diesem
Aufsatz.

2 Ebd.
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2.3.1 Muhammad Ibrahim Gauharis Werk Tifan al-buka’ fi magqatil as-Suhada’ -
,Die Tranenflut iiber den Tod der Martyrer®

2.3.1.1 Saih Muhammad Ibrahim b. Muhammad Baqir Gauhari - Ein qajarischer
Dichter und mugtahid

Im ersten Drittel des 19. Jahrhunderts wurden die alljahrlich zelebrierten
rituellen Trauerzeremonien zum Gedenken der Ereignisse von Karbala’ um einen
Text bereichert, der sich zu einem der bekanntesten und bedeutendsten Maqtal-
werke aus der Qajarenzeit entwickeln sollte.” Im Jahr 1834 vollendete der
Religionsgelehrte Saih Muhammad Ibrahim b. Muhammad Baqir Gauhari (gest.
1838) seine biographische Erzahlung tiber die Leiden und gewaltsamen Tode von
Mitgliedern der Prophetenfamilie, Tufan al-buka’ fi magqatil as-suhada’, die rasch
weite Verbreitung im Iran fand.

Das Geburtsjahr dieses Gelehrten und Dichters ist unbekannt, wohl er-
blickte er aber in der zweiten Hélfte bzw. im letzten Drittel des 18. Jahrhunderts
das Licht der Welt. Der herkunftsbezogene Namensbestandteil von Gauharis
Vater, die Nisba, deutet darauf hin, dass Mirza Muhammad Baqir Hirawi aus
Herat stammt, wo der Autor mdglicherweise geboren wurde.”! Infolge einiger
nicht niher bekannter Unannehmlichkeiten verlief Gauharis Familie Herat und
siedelte sich im Norden Irans in Qazwin an, weswegen ihm in biographischen
Nachschlagewerken sowohl die Namenszusatze Hirawi als auch Qazwini verlie-
hen wurden.”” In Qazwin studierte Gauhari neben den Kiinsten der Literatur
Philosophie, Theologie, Jurisprudenz und Qur’an-Exegese und siedelte im Ver-
lauf seiner religiosen Ausbildung nach Karbala’ iiber, um bei Muhammad Bagqir

233

Bihbihani zu studieren (gest. 1792).”” Mutmaflich unter dem Einfluss Bihbiha-

nis, dem Erneuerer des rationalistischen Denkens in der Zwolferschia, erlangte

20 Huggat Allah Gadaki: ,Maqtal nigari az wagqi‘iyat ta hiyal-i pardazi — Nigahi bih maqtal niwi-

si az dirdiz ta imraz®, in: Aftab, 20.01.2008.
http://www.aftab.ir/articles/art_culture/literature_verse/c5c1200836808p1.php (letzter Aufruf:
9.2.2010].

Mirza Muhammad ‘Ali Habib-Abadi: ,Mirza Muhammad Ibrahim Gauhari®, in: Makarim al-
Atar - Dar ahwal-i rigal da qarn 13 wa 14 higgri, 4 Binde, Bd. IV, Isfahan 1973, S. 1438-1445,
S. 1438.

Stsan Farhangi: ,Gauhari Hirawi, in: Gulam-‘Ali Haddad ‘Adil (Hrsg.), Dani$nama-yi
gahan-i Islam [Encyclopaedia of the World of Islam], Bd. 11, Teheran 2007, S. 416b-417b;
Muhammad Mu‘in/Saiyid Ga‘far Sahidi: ,Muhammad Bagqir Gauhari®, in: Dies. (Hrsg), Lugat-
nama-yi Dihhuda, Teheran 1998, Bd. V, S. 7917a-b, S. 7917a; Sahidi Salihi: ,,Gauhari Qazwini,
Saih Ibrahim®, in: Da’irat al-ma‘arif-i tasaiyu‘ [Encyclopaedia Shia], Bd. V, Teheran 1996,
S. 525b-526a, S. 525b.

23 Ebd.
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Gauhari den Rang eines mugtahid, der ihn befihigte, verbindliche Entschei-
dungen in juristischen und kultischen Angelegenheiten zu treffen. AnschlieBend
kehrte er nach Qazwin zuriick, wo er als religioser Gelehrter wirkte.”** Dariiber
hinaus stand Gauhari sechs Jahre lang im Dienste von Rukn ad-Daula (gest.
1866), dem neunten Sohn des Kronprinzen ‘Abbas Mirza Qagar (gest. 1838) und
Enkel von Fath-Ali $ah.**® Welchen konkreten Tatigkeiten er an dessen Hof in
Tabriz nachging, ist nicht tberliefert. Angesichts seiner Epitheta als ,der bered-
teste” (afsah as-su‘ara’) und ,der berithmteste der Dichter” (masahir-i Su‘ara’) ist
anzunehmen, dass Gauhari dort einen Teil seiner unzihligen Qasiden und
Gazalen verfasst hat, fiir die er heute bekannt ist.”® Seine letzten Lebensjahre
verbrachte er schliefilich in Isfahan, wo er eng mit dem angesehenen Rechts-
gelehrten, mugtahid und Huggat al-Islam Saiyid Muhammad Baqir Safti (gest.
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1844) zusammengearbeitet hat.”’ Im Jahr 1838 starb Gauhari und wurde in

Isfahan beigesetzt.

2.3.1.2 Muhammad Ibrahim Gauharis narratives Maqtalwerk Tifan al-buka’ fi
magqatil as-suhada’ — ,,Die Tranenflut iber den Tod der Mértyrer

Obgleich Gauhari viele Jahre mit religiésen Studien verbracht und den
Rang eines mugtahid erlangt hatte, ist aus dieser Téatigkeit einzig sein Werk
Kitabt dar imamat, eine Schrift iiber das Imamat, bekannt. Es ist anzunehmen,
dass der Religionsgelehrte weitere Schriften verfasst hatte, von denen die ein
oder andere erhalten geblieben sein mag und sich moglicherweise noch in
Privatbesitz befindet. Aqa Buzurg nennt in seiner bibliographischen Enzyklo-
padie ad-Dari‘a ila tasanif as-Si‘a neben dem oben erwihnten Werk lediglich
einen Diwan, eine Gedichtsammlung, des Autors, die jedoch weder in Hand-
schriften- noch in Drucksachenkatalogen aufgefithrt wird. Weite Bekanntheit
hat Gauhari schlieBSlich fiir sein Maqtalwerk Tifan al-buka’ fi magqatil as-Suhada’
erlangt, das die beiden Gelehrten und Aristokraten Qazwins, Mulla Muhammad
Salih und Aqa Salih Hanban, Anfang der 1830er Jahre bei dem Autor in Auftrag
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gegeben hatten.”” Nach Eigenaussage verbrachte er zwei Jahre mit der Abfas-

#* salihi, a.a.0., S. 525b.

Farhangi, a.a.0., S. 416b.

Ebd.; Habib-Abadi, a.a.0., S. 1438; Salihi, a.a.0., S. 525b.
Farhangi, a.a.0., S. 417a; Habib-Abadi, a.a.O., S. 1438.
Farhangi, a.a.0., S. 416b.
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sung dieser dichterischen Erzdhlung iiber die Leiden der Prophetenfamilie, die er
1834 fertiggestellt hatte.”” Fiir den Zeitraum 1838 bis 1931 konnten in Biblio-
theken und Privatbesitz im Iran allein 27 Abschriften seiner Handschrift nach-
gewiesen werden neben 34 verschiedenen Auflagen von Lithographien und
Drucken, die zwischen 1842 und 1953 angefertigt wurden.** Infolge dieser
Auflagenzahl zahlt das Tufan al-buka’ zu den bekanntesten persischsprachigen
Magqtalwerken, dessen Exemplare sich in unzihligen europiischen, amerikani-
schen und iranischen Bibliotheken befinden.

Im Stil und Aufbau weist Gauharis Werk Ahnlichkeiten zum iltesten
Buch der persischsprachigen Trauerliteratur auf, Kasifis 1503 verfasstes Raudat
as-Suhada’, das zum Vorbild elegischer Erzahlungen und Predigten tiber die Lei-
den der Prophetenfamilie wurde.”*" In einer Einleitung, zwolf Kapiteln und
einem Schlusskapitel beschreibt Gauhari in chronologischer Reihenfolge emo-
tional Ausschnitte aus den Lebenswegen des Propheten Muhammad, seiner
Tochter Fatima, deren Ehemann ‘Ali und zehn der elf nachfolgenden Imame,
wobei der Mahdi unerwahnt bleibt. Das fiinfte Kapitel, das von Imam Husains
Hingabe zum Schutz der Religion handelt, ist mit 132 Seiten das umfangreichste
des Werks. Die Kapitel sechs bis zwolf fallen auffillig knapp aus und umfassen
zusammen lediglich 84 Seiten. Wenngleich allgemein die Tugenden und Drang-
sale von 13 der 14 Unfehlbaren (¢ahar dah ma‘suman) thematisiert werden, liegt
der eigentliche Fokus des Tiufan al-buka’ auf dem frithislamischen Machtkampf
um die Fihrung der muslimischen Gemeinde, der seinen tragischen Hohepunkt
mit Imam Husains gewaltsamem Tod erreichte.
Der Text besteht ungefihr zur Halfte aus gereimten und rhythmischen Versen,
in denen Gauhari ausfihrlich das Schicksal der Protagonisten ausschmiickt, und
erklarenden Textpassagen, in denen er die Rahmenhandlung unter Riickgriff auf
Uberlieferungen schildert. Sowohl in der Dichtung als auch in den zusammen-
fassenden Textpassagen wahlte der Autor Umgangssprache. Gelegentlich zitiert
er ohne Nennung von Referenzquellen Erzéhlungen tiber die Imame (riwayat)
auf Arabisch, denen er persische Paraphrasen folgen lasst. Zu den wenigen Quel-

len, die er benannte, zihlen Muhammad Baqir al-Maglisis im 17. Jahrhundert

% Habib-Abadi, a.a.0., S. 1438.

http://www .bayaz.ir/book.php?bookId=5866&op=print (letzter Aufruf: 17.05.2013); Musar,
a.a.0., S. 3470f.; Onlinekatalog Worldcat www.worldcat.org.

Vgl. Kamal ad-Din Husain Wa‘iz al-Kasifi: Raudat as-suhada’, 0.0. 1531, Handschrift Ms. or.
oct. 475, Staatsbibliothek zu Berlin — Preuflischer Kulturbesitz.
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zusammengestelltes beispielloses Hadit-Kompendium Bihar al-anwar, Ibn Tawuas’
im 13. Jahrhundert verfasstes Maqtalwerk al-Luhuf sowie Berichte aus dem altes-
ten und durch spatere Rezensionen erhaltenen Magqtalwerk Kitab Magtal al-
Husain des Historikers Aba Mihnaf aus dem achten Jahrhundert. Diese drei
Referenzquellen sind Teil des Hauptkorpus an Berichten und Uberlieferungen
iiber die Ereignisse von Karbala’, auf die sich die analysierten qajarischen Auto-
ren stitzten.

Aufgrund dessen, dass der dritte Imam als einziges Mitglied der Propheten-
familie sein Leben auf dem Schlachtfeld verloren hat und die ibrigen analysier-
ten qajarischen Maqtalwerke iiberwiegend vom Prophetenenkel handeln, wurde
das Tufan al-buka’ nicht vollstandig analysiert, sondern schwerpunktméflig
dessen fiinftes Kapitel. Den wichtigsten Beitrag zum Martyriumsdiskurs leistet
Gauhari in diesem Kapitel mit seiner mannigfaltigen und ambivalenten Dar-
stellung Imam Husains als unterdriickter Imam und bewundernswerter Martyrer.
In seiner Erzahlung hiufen sich Uberlieferungen, denen zufolge der dritte Imam
sowohl tiber den Ort als auch den Zeitpunkt seiner unaufhaltsamen To6tung
gottlich unterrichtet worden sei. Diese lasst der Gelehrte jedoch kommentarlos
fir sich stehen und deren Bedeutung und Bezug zur Imamatslehre wird erst in
spiteren Magtalwerken deutlich. Desweiteren glorifiziert Gauhari das Marty-
rium Husains und seiner Anhénger in der Schlacht von Karbala’ als Opferung
um Gottes willen, das er als die Hauptquelle der Gliickseligkeit im Paradies
beschreibt. In diesem Sinne leistet seine Darstellung einen Beitrag zu dreien der
vier Teilbereiche des zwolferschiitischen Martyriumsdiskurses, namentlich dem
Husain-Bild, der Opferbereitschaft des Imams und seiner Anhénger sowie einer
allgemeinen Philosophie des Martyriums. Im Mittelpunkt von Gauharis Tifan
al-buka’ steht hingegen keineswegs eine akademische Erorterung der ,Geheim-
nisse des Martyriums“ oder der Frage nach dem Umfang des auflergewohnlichen
Wissens Husains, wie sie in spiateren Maqtalwerken erfolgte. Stattdessen fasste
der Autor seine Erzdhlung iiber die Leiden der Prophetenfamilie fiir Rezitationen
wihrend des Trauermonats Muharram ab, worauf die verwendete martiya-
Dichtung hindeutet. Jene wehklagenden Gedichte, die die Verstorbenen preisen
und die Feinde der Toten verfluchen, schiiren die Melancholie des Publikums
und rithren es zu Tréanen, womit die Erinnerung an die Tragddie der schiitischen

Gemeinde in der Frithzeit des Islam am Leben gehalten wird.
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2.3.2 Rafi‘ ad-Din Nizam al-‘Ulama’ Tabrizi und seine erérternden Maqtalwerke
iiber das Martyrium Imam Husains

2.3.2.1 ,Einer der vortrefflichsten Gelehrten und grofiten Literaten der Qajaren-
zeit” - Rafi‘ ad-Din b. ‘Ali Asgar Tabataba’i Nizam al-‘Ulama’ Tabrizi

Der Name Tabataba’i steht fiir eine Familie, die iiber mehrere Genera-
tionen im Iran und Irak zahlreiche einflussreiche zwolferschiitische Gelehrte
hervorgebracht hat. Einer von ihnen ist der mugtahid Rafi‘ ad-Din b. ‘Ali Asgar
Tabataba’i Nizam al-‘Ulama’ Tabrizi, der im spaten 19. Jahrhundert allein funf
Magqtalwerke verfasst hat, und dessen Werke mehrheitlich als Lithographien in
deutschen, amerikanischen und iranischen Bibliotheken vorliegen.

As-Saiyid al-Mirza Rafi* ad-Din Tabrizi erblickte 1834 in Tabriz das Licht
der Welt und ist besser bekannt unter seinem Epitheton Nizam al-‘Ulama’. Sein
Zeitgenosse ‘Ali b. Ahmad zahlte Nizam al-‘Ulama’ zu den Groflen der Tabrizer
Gelehrten, der nicht nur in seiner Heimat, der iranischen Provinz Ost-Azerbaijan,

42
In

fir seinen Intellekt bekannt gewesen sein soll, sondern im gesamten Iran.”
biographischen Nachschlagewerken wird der Autor den bekanntesten religiosen,
politischen und literarischen Personlichkeiten der angesehenen Tabataba’i-
Familie zugeordnet und als einer der vortrefflichsten Gelehrten und grofiten
Literaten der Qajarenzeit aus Tabriz gepriesen.243 Dort studierte er bei den ,,Ge-
lehrten und Grof3en der Epoche” religiose Studien, persische Literatur und Ge-
schichte, Geographie und Algebr.a.244 Wer zu seinen Lehrern und spater zu
seinen Schiulern zahlte, ist nicht uberliefert worden. Nur soviel ist bekannt, dass

er seine Ausbildung in den Zentren schiitischer Gelehrsamkeit in Najaf und

Mashhad fortgesetzt hat und nach Tabriz zuriickgekehrt ist, nachdem er von

22 <Al b, Ahmad: Tadkira ‘alawiya, Lithographie, Tabriz 1906, S. 11 und 119.

o3 Aqa Buzurg at-Tihrani: ,As-Saiyid al-Mirza Rafi‘ ad-Din at-Tabrizi", in: Ders., Tabaqat a‘lam

a§-Si‘a, Bd. II, Eintrag 1278, Najaf 1956, S. 787-788; Muhammad ‘Ali Mudarris Tabrizi: Rai-
hanat al-adab fi taragim al-mu‘arrifin bi-'l-kunya aw al-laqab ya kuna wa-alqab, 6 Bande, Bd.
IV, Teheran 1948-1953, S. 215; Haran Wuhaman: Safarnamaha-yi hatti-yi farsi (tashih wa-
pasihis-i Haran Wuhtiman), 4 Bénde, Bd. 3, Teheran 2009/2010, S. 309-311.
Siehe at-Tihrani, Tabaqat, S. 787: opac A galall § dadll Jla ) alie e IS
Siehe Wuhiman, a.a.O., S. 309:

AL oo JlE jeac 50 58 bbb A () 5 el (3 Gla Canadld 0§ ) sede ) 5
Siehe Mudarris Tabrizi, a.a.0., IV:215: o8 bl ) s lle Jsld) )
‘Ali ‘Alizada: ,Nizam al-‘Ulama’ Tabrizi dar masriita (nigahi bih zindigi wa-atar)®, S. 1-18, S. 2.
http://www.ensani.ir/storage/Files/20120413183849-8049-108.pdf (letzter Aufruf: 27.08.2013).

[] D800 o OB glalle ) luani[ L]

Dr. Muhammad-Rida Fahr-Rahani sei an dieser Stelle gedankt, dass er mir 2011 diesen da-
mals noch unveréffentlichten Aufsatz mit Erlaubnis des Autors zur Verfiilgung gestellt hat.
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Gafar Kasif al-Gita seine Lehrerlaubnis erhalten hatte.”” Dieser mugtahid ist
nicht zu verwechseln mit dem 1812 verstorbenen Fithrer der zwolferschiitischen
Gemeinde, dem marga*i taglid Ga‘far Kasif al-Gita, moglicherweise handelte es
sich aber um einen seiner S6hne, die ebenfalls bekannte Gelehrte in Najaf und
Karbala® waren.***

Rafi® ad-Din Tabrizi entstammt einer Familie, die hohes Ansehen am
qajarischen Konigshof genoss und Verantwortung im Verwaltungs- und Regie-
rungsapparat trug. So war sein Bruder Mirza Asadallah Han Nazir ad-Daula
nach seinem Studium in Russland einige Jahre in den iranischen Botschaften in
St. Petersburg, Tiflis und Istanbul angestellt, wahrend Nizam al-‘Ulama’s Sohn
Nasrallah Han Nasir as-Saltana spiter fiir Muzaffar ad-Din Sah (reg. 1896-1907)
staatliche Landereien in der iranischen Provinz Ost-Azerbaijan und des gesam-
ten Landes verwaltete und im Ministerium fiir Finanzen tatig war.”’ Ein wei-
terer Sohn, der 1871 geborene Fathallah Sa‘id as-Saltana, war als Assistent der
Provinzverwaltung von Fars titig, leitete unter Muzaffar ad-Din Sah eine Zeit
lang das Artillerieregiment im iranisch-ostazerbaijanischen Maraga und wurde
1897 schliellich sogar zum Statthalter der Regierung in Teheran ernannt.”*®
Nizam al-‘Ulama’ selbst stand als Schriftfithrer (dabir as-saltana) und Bevoll-

michtigter des Konigs (wakil al-malik) im Dienst des qajarischen Hofes.*” S

pu-
ren seiner engen Verbindung zum Herrscherhaus finden sich demgemaf; ebenso
in seinen Werken: So huldigte er beispielsweise im Vorwort seines 1880 litho-
graphierten Maqtalwerks Kitab Mafatih al-kuniiz Nasir ad-Din Sah (reg. 1848-
1896) als Schutzherrn der Religion (din-panah), Herrscher der Zeit (sultan-i
zaman) und Herrscher der Herrscher (sultan as-salatin), was den Schluss zulésst,
es konnte sich um ein Auftragswerk des Schahs handeln.” Anlisslich des Neu-
jahrfestes 1887 verfassten namhafte Dichter zum Gliickwunsch Nasir ad-Din

Sahs eine Qasida-Sammlung, in der Rafi‘ ad-Din Tabrizis Beitrag an fiinfter

o Ebd., S. 15; Rasul Ga‘fariyén: »,Guzaris-i tafsili-yi safar bih Makka wa-Farang dar sal 1317

q.%, Iran August 2011.
http://www historylib.com/site/SViewDocument.aspx?DocID=1278&RT=List (letzter Aufruf:
17.06.2013).

Meir Litvak: Shi‘i Scholars of Nineteenth-Centuy Iraq — The ‘Ulama’ of Najaf and Karbala’,
Cambridge 1998, S. 54, 56; “‘Alizada, a.a.0O., S. 15.

Ga‘fariyan, a.a.0.

Wahid ‘Adudi: ,Tarih¢a-yi kamil-i Pulis, Iran 19.05.2013.
http://vahidazodi.ir/research/169-1391-02-29-17-53-07.html (letzter Aufruf: 02.09.2013).
‘Alizada, a.a.0., S. 2; Wuhuman, a.a.O., S. 309.

Tabrizi, Mafatih, S. x.
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Stelle den Herrscher ehrt.””! Ein weiteres Magqtalwerk, Sirr as-Sahada, verfasste
der Gelehrte 1895 durch die Vermittlung von Nasir ad-Din Sahs Premierminister
Mirza ‘Ali Asgar Han Amin as-Sultan (reg. 1883-1896), das ebenfalls ein Auf-
tragswerk gewesen zu sein scheint.”*

Dank ihrer Verbindungen zum qajarischen Konigshof erlangte Nizam al-‘Ulama’s
Familie beachtlichen Wohlstand, der in der Bevdlkerung allgemein bekannt ge-
wesen zu sein schien. Im Jahr 1896 wurden in Tabriz Geriichte gestreut, Rafi‘ ad-
Din Tabrizi habe in groflen Mengen Getreide in spekulativer Absicht aufgekauft,
denen die einfache Bevolkerung Glauben schenkte.””> Nach einer Brotpreis-
erhohung und folgenden Hungersnot wurde sein Haus das erste Mal auf der
Suche nach Lebensmitteln tiberfallen. Zwei Jahre spater drohte Nizam al-‘Ulama’
dieselbe Erfahrung, wobei er sich dieses Mal mit seinen Bediensteten gegen die
Angreifer riistete und auf dem Dach seines Hauses Stellung bezog. Nachdem
einer seiner Diener in der Verteidigung von Nizam al-‘Ulama’s Hab und Gut ums
Leben kam und sich die Pliinderung und das Inbrandsetzen des Hauses nicht
mehr abwenden lieflen, fliichtete der Gelehrte am Abend des Angriffs mit sei-
nem Gefolge aus der Stadt. Zunichst begab er sich auf Pilgerreise nach Qom in
den Schrein der Fatima Ma‘sima und verweilte dann eine Zeit lang in Teheran,
ehe er nach Rasht und Istanbul weiterzog. Rafi® ad-Din Tabrizi muss zu jener
Zeit sehr bekannt gewesen sein, denn nach den Ereignissen von 1898 berichteten
die Zeitungen Hikmat und Iran in drei Ausgaben iiber den Uberfall auf sein Haus
sowie iiber seine Reise nach Teheran.””* Im Anschluss daran vollzog er 1899 die
Hagg nach Mekka und Medina und kehrte nach seiner im Dezember 1871
vollzogenen Pilgerreise zu den im Osmanischen Reich gelegenen Schreinen in
Najaf, Kazimain und Karbala’ zuriick, wo die Imame “Ali b. Abi Talib, Husain b.
‘Ali und Miisa b. Ga‘far begraben liegen sollen.

Uber Nizam al-‘Ulama’s Wirken nach seiner Pilgerfahrt nach Mekka bis zu sei-
nem Tod 1908 ist nur bekannt, dass er 1904 in Tabriz eine Moschee errichten
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lie3, der sein Sohn Saiyid al-Muhaqqiq als Imam vorstand.”” Infolge der Wirren

&t Saiyid ‘Abdullah Anwar: Fihrist-i nusah-i hatti-yi kitdbhana-yi milli [A Catalogue of the

Manuscripts in the National Library of Iran], 22 Bande, Bd. 1: Kutub-i farsi, Teheran 1965-
2004, S. 371.

Ahmad, a.a.0., S. 11.

Die Angaben iiber die beiden Uberfille stammen aus: ‘Alizada, a.a.0., S. 3; Ahmad, a.a.0., S.
114-117.

‘Alizada, a.a.0., S. 9.
Ebd., S. 16.
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wihrend der Verfassungsrevolution flichtete der Gelehrte 1908 aus seiner
Heimatstadt in das nahe gelegene Dorf Basming, wo er nach kurzer Krankheit
im Alter von 76 Jahren verstarb.”® Rafi® ad-Din Tabrizi wurde schlieBlich in der
Ruhestitte seiner Familie in Qom im Komplex der Fatima Ma‘stima beigesetzt.‘257
Seinen Ruf als eine der bekanntesten religiosen, politischen und litera-
rischen Personlichkeiten aus Tabriz hat Nizam al-‘Ulama’ zweifelsohne seiner
intellektuellen Schaffenskraft zu verdanken. Uber die Anzahl der von ihm ver-
fassten Werke variieren die Angaben in den verschiedenen Tabaqat-Werken. Er
selbst fiigte seinem 1901 lithographierten Werk Magalis nizamiya fi 'l-ahkam ad-
diniya eine Liste von 13 Werken an, die sein Zeitgenosse ‘Ali b. Ahmad um vier
weitere Titel erginzte. Aqa Buzurg at-Tihrani trug in seiner bibliographischen
Enzyklopadie ad-Dari‘a ila tasanif as-Si‘a insgesamt 20 Werke des Autors zu-
sammen, unter denen er lediglich vier Handschriften auffiihrte, die iibrigen Titel
wurden als Lithographien nachgewiesen. Trotz grofler Anstrengungen ist es
nicht gelungen in Erfahrung zu bringen, wann der Gelehrte seine Handschriften
fertig gestellt hat und in wie vielen Abschriften sie zirkulierten. Insgesamt ver-
mochte ich 34 Werke bzw. 35, wenn man die Ubersetzung des Maqtalwerks
Kitab Rumiuz as-Sahada wa-kuniiz as-sa‘ada mitzahlt, zu ermitteln. Davon sind
acht Werke dem Bereich Philologie/Dichtung zuzuordnen, sechs der Erbau-
ungsliteratur — darunter drei Reiseberichte iiber Pilgerfahrten -, finf Werke aus
dem Magqtal-Genre, jeweils vier aus dem Bereich Philosophie/Theologie und
Hadit-Sammlungen sowie zwei Schriften mit politischen Ratschlidgen fiir die
Herrschenden. Funf Werke konnten keiner Kategorie zugeordnet werden, da
abgesehen vom Titel, der eine eindeutige Klassifizierung nicht erlaubt, keinerlei
weitere Informationen vorliegen. Einzig Aqa Buzurg zitierte diese Schriften, die
weder in Handschriften- oder Drucksachen-Verzeichnissen noch in Archiven
oder Bibliotheken weltweit nachgewiesen werden konnten. Es ist zu vermuten,
dass der Gelehrte und Bibliograph jene Werke in Najaf konsultierte, wo sie mog-
licherweise noch heute in Privatbibliotheken und den theologischen Hoch-
schulen vorliegen.
Das fritheste mir bekannte Werk ist die arabische Grammatik al-Qawa‘id as-
sarfiya wa-'n-nahwiya, die Nizam al-‘Ulama’ 16jahrig 1850 verfasst hat. Zwei

weitere frithe Werke sind die 1864 erschienene philosophisch-theologische

2% Ebd.
7 Wuhuman, a.a.0., S. 310.
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Abhandlung Risala fi 'l-qada’ wa-'l-qadar sowie das 1872 ins Persische tibersetzte
Maqtalwerk Kitab Mafatih al-kuntiz, das 1881 als Lithographie gedruckt wurde.
Die erste Ausgabe dieses Werks entstand in Najaf unter dem Titel Kitab Rumiuiz
as-Sahada wa-kuniiz as-sa‘ada und wurde urspriinglich 1871 auf Arabisch ver-
fasst. Entsprechend der Informationen der Kataloge persischer Drucksachen
wurde die arabische Version dieses Magtalwerks 1904 lithographiert. In den
1880er Jahren wurden sechs andere Werke des Gelehrten als Lithographien
herausgebracht, von denen zwei in Nachdrucken erschienen.””® Das hochste
Druckaufkommen von Nizam al-‘Ulama’s Werken fillt in die Dekaden 1890°°
bis 1910°”°, der Bliitezeit des lithographischen Drucks, mit jeweils 12 Titeln ein-
schlieilich je vier Neuauflagen. Im Jahr 1921 fand die bereits 1907 heraus-
gegebene Abhandlung tiber die Tugenden der Prophetenfamilie Kitab Magma*
al-fada’il einen Nachdruck, und zwischen 2005 und 2010 wurden zwei Berichte
iiber Pilgerreisen nach Mashad und zu den im heutigen Irak gelegenen Schrei-
nen sowie Nizam al-‘Ulama’s Dichtung Kaskul neu aufgelegt. Von insgesamt 14
Werken gibt es mindestens zwei Auflagen.

Die in Lexikoneintrigen am haufigsten zitierten Werke Rafi® ad-Din Tabrizis
sind seine historische Abhandlung der Epoche ‘Ali b. Abi Talibs (achtmal zitiert),
Adab al-muluk, gefolgt von der knapp 800 Seiten starken Dichtkunst Anis al-
udaba’ wa-samir as-su‘ada’ (anderer Titel: Kaskul, funfmal zitiert) sowie dem
Magqtalwerk Asrar as-Sahada (viermal zitiert). Zu weiteren bedeutenden Werken
des Autors zdhlen (je viermal zitiert) das Hadit-Werk Magqalat nizamiya, die
philosophisch-theologische Abhandlung Kitab Mustatab haqiqat al-amr, die
Untersuchung iiber Eschatologie und Sittlichkeit Kitab Masabih al-anwar wa-
mafatih al-asrar fi 'I-mabda‘ wa-'lI-ma‘ad, das Traktat iiber schiitische Religions-
lehre Magalis nizamiya fi 'l-ahkam ad-diniya sowie die Sprichwortersammlung

Tuhfat al-amtal und das Werk at-Tahqiqat al-‘alawiya. Ob diese Lexikoneintrige

»8 Kitab Mafatih al-kunuz, Kitab Masabih al-anwar wa-mafatih al-asrar fi 'l-mabda‘ wa-'l-

ma‘ad, Tuhfat al-amtal, Diwan ridawiya, Lu’lu al-Bihar fi manqabat al-a’imma al-athar, Tuhfa
haqaniya.
29 Magqalat nizamiya, Tuhfat al-amtal, Futihat nizamiya, Kitab mustatab haqiqat al-amr, Safar-
nama-yi garawi, Cand qit‘a wa-gazal az diwan-i Nizam al-Ulama’, Kitab sirr as-sahada, Anis
al-udaba’ wa-samir as-su‘ada’, Kitab wasilat az-za’irin, Safarnama-yi ridawi, Tuhfa haqaniya,
al-Ahlaq.
Kitab kuniiz as-sa‘ada wa-rumiiz as-Sahada, Kitab sirr as-Sahada, Kitab wasilat az-za’irin, Sa-
farnama-yi ridawi, at-Tahqiqat al-‘alawiya, Magalis nizamiya fi 'l-ahkam ad-diniya, Adab al-
muluk, Magalis-i husainiya, Kitab magma* al-fada’il, Huquq nizamiya, Tuhfa haqaniya, Ar-
ba“ wa-sittun sana.
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die bekanntesten und einflussreichsten Werke widerspiegeln, kann nicht mit Ge-
wissheit gesagt werden. Verglichen mit den Bestidnden in internationalen Biblio-
theken gibt es zumindest drei Ubereinstimmungen, die darauf schlieSen lassen:
So ist die Abhandlung Kitab Mustatab haqiqat al-amr fihrend mit acht Stand-
orten gefolgt von dem Hadit-Werk Magqalat nizamiya an finf Standorten vor-
handen: ersteres in Koln, Bamberg, Teheran, Najaf, Harvard, Princeton, McGill
und Ann Arbor, letzteres in Koln, Harvard, Leiden, Princeton und Teheran.
Grofler Beliebtheit erfreuten sich Nizam al-‘Ulama’s Beschreibungen seiner
Pilgerfahrten zu den schiitischen Schreinen im heutigen Irak, Safarnama-yi
garawi, und nach Mashhad, Safarnama-yi ridawi, die in jeweils sechs Biblio-
theken vorliegen, das erstgenannte in Koln, Halle/Saale, Teheran, Harvard,
Princeton und Ann Arbor sowie das letztgenannte in Ko6ln, Halle/Saale, Teheran,
Princeton, New York und Ann Arbor und in den vergangenen Jahren neu
herausgegeben wurden. Eine entscheidende Verschiebung gibt es hinsichtlich
des in den Lexikoneintragen am haufigsten genannten und des in internatio-
nalen Bibliotheken am zahlreichesten vorhandenen Werks. Fithrend vertreten ist
nicht etwa Nizam al-‘Ulama’s scheinbar bekanntestes Werk Adab al-mulik tiber
die Politik “Ali b. Abi Talibs oder seine 800 Seiten umfassende Dichtung Anis al-
udaba’, sondern sein Maqtalwerk Kitab Mafatih al-kuniz, das in der Schia-
Bibliothek in Koln, den Staatsbibliotheken zu Berlin und Teheran sowie in den
Universitatsbibliotheken New York, Princeton, Washington, Ann Arbor und Utah
aufbewahrt wird. Dariiber hinaus ist die urspriingliche arabische Version Kitab
Rumiiz as-Sahada wa-kuniuz as-sa‘ada in Koln, Jena, Teheran, Leiden, Princeton
und Harvard vorhanden, so dass das Werk insgesamt 14 Mal vorliegt.

Das Interesse, sich mit diesem Gelehrten intensiver zu befassen, wurde
maf3geblich durch die Bestinde der Schia-Bibliothek in Koln geweckt, die ins-
gesamt 13 verschiedene Titel Nizam al-‘Ulama’s enthélt, darunter allein drei
seiner Maqtalwerke. Die Diskrepanz hinsichtlich Aqa Buzurgs Einschétzung%l,
Nizam al-‘Ulama’ zdhle zu den bekanntesten zwdolferschiitischen Gelehrten der
Qajarenzeit und die Ansicht einiger iranischer Forscher, Rafi‘ ad-Din Tabrizi sei
in den Reihen iranischer Gelehrter vollig unbekannt, gab letztlich den Anstof,
die Maqtalwerke dieses Verfassers zu analysieren. Fir die Untersuchung ,Der

zwolferschiitische Martyriumsdiskurs im Iran des 19. und 20. Jahrhunderts® sind

2ot at-Tihrani, Tabaqat, S. 787.
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Nizam al-‘Ulama’s Werke Kitab Mafatih al-kunuz, Kitab Sirr as-sahada und
Magalis-i husainiya von entscheidendem Interesse. In allen drei Werken setzte
sich der Autor ausfiihrlich mit dem Martyrertod Imam Husains auseinander und
leistete einen beispiellosen Beitrag zum Martyriumsdiskurs in der spateren
Qajarenzeit. Nizam al-‘Ulama’s viertes Imam Husain gewidmetes Maqtalwerk,
Nur as-sahada, konnte nicht mit in die Analyse einbezogen werden, weil un-
bekannt ist, ob es erhalten geblieben und wenn ja, ob es offentlich zugéinglich
ist. Dasselbe trifft fiir sein fiinftes Maqtalwerk, Kaifiya wa-falsafat qatl al-Tmam
ar-Rida, zu, das den Tod des achten Imams ‘Ali b. Musa ar-Rida (gest. 818)

thematisiert.

2.3.2.2 Rafi* ad-Din Nizam al-‘Ulama’ Tabrizis Kitab Mafatih al-kuniuz iiber ,Die
Zeichen des Martyriums und die Schitze der Gluckseligkeit®

slch habe keine Angst, getotet zu werden! Das Martyrium ist die Haupt-
quelle der ewigen Gliickseligkeit und das hochste Gut der Freunde Gottes!****
Dieser Imam Husain zugeschriebene Ausspruch fasst treffend eine der Kernbot-
schaften von Nizam al-‘Ulama’s Maqtalwerk Kitab Mafatih al-kuntiz zusammen
und gewahrt damit Einblicke unschatzbaren Wertes in die zwdlferschiitische
Sicht auf das Martyrium in der spiteren Qajarenzeit.
Die erste Ausgabe dieses Werks entstand 1871 wéhrend einer Pilgerreise des
Gelehrten zu den Schreinen in Najaf und Karbala’ auf Arabisch unter dem Titel
Kitab Rumuz as-Sahada wa-kuniz as-sa‘ada. Uber eine lange Zeit hat der Gelehr-
te, so erklart er in seinem Vorwort, den Herzenswunsch gehegt, auf Pilgerreise
zu den Grabern der Imame ‘Ali b. Abi Talib und seines Sohnes Husain in Najaf
und Karbala’ zu gehen, wobei ihn immer seine viele Arbeit davon abgehalten
habe.*” Materielle als auch personliche Verluste, die er infolge einer grofien
Hungersnot und Uberschwemmung, die 1871 massive Zerstérung in Tabriz an-
gerichtet hatte, erlitt, veranlassten Nizam al-‘Ulama’ schlief3lich, seine Reise an-
zutreten. So entstand wiahrend seines mehrere Monate dauernden Aufenthaltes
in den Schreinen jenes Maqtalwerk tiber ,Die Zeichen des Martyriums und die

Schitze der Gluckseligkeit®, das ihm von Gelehrten in Najaf nach eigener Aus-

%2 Tabrizi, Mafatih, S. 120.
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sage groBes Lob eingebracht habe.***

Auf Wunsch seiner Anhénger und einiger
Gelehrter in der Heimat, die des Arabischen nicht machtig waren, wurde eine
persische Ubersetzung mit dem Titel Kitab Mafatih al-kuniiz angefertigt.”®> Diese
muss unmittelbar nach Erscheinen der arabischen Version 1871 oder 1872 ent-
standen sein, da Aqa Buzurg und Musar in ihren bibliographischen Ubersichten
von einer 1872 gedruckten Lithographie berichten. Neun Jahre spater wurde das
Kitab Mafatih al-kuniiz neu aufgelegt und sowohl in Tabriz als auch in Teheran
als Lithographie herausgegeben. Die arabische Version des Magqtalwerks, von
dem in der Nationalbibliothek Iran eine Handschrift aufbewahrt wird, scheint
einzig 1904/1905 in Tabriz und Mashhad lithographiert worden zu sein. Beide
Texte wurden an insgesamt 14 internationalen Standorten ermittelt, wo sie als
Lithographien vorliegen. Exemplare des Kitab Mafatih al-kunuiz befinden sich in
der Schia-Bibliothek in Koln, den Staatsbibliotheken zu Berlin und Teheran
sowie in den Universitdtsbibliotheken New York, Princeton, Washington, Ann
Arbor und Utah. Die arabische Version Kitab Rumiz as-Sahada wa-kunuz as-
sa‘ada ist in Koln, Jena, Teheran, Leiden, Princeton und Harvard verfiigbar.
Verglichen mit Gauharis elegischem Maqtalwerk Tifan al-buka’lisst sich
in Nizam al-‘Ulama’s Werk inhaltlich eine Verschiebung von der Prophetenfa-
milie hin zum dritten Imam beobachten. Wahrend Gauhari Muhammad, Fatima,
‘Ali und ihre gemeinsamen Nachkommen bis zum elften Imam in unterschied-
licher Gewichtung thematisiert, handelt das 476 Seiten starke Kitab Mafatih al-
kuniiz mehrheitlich vom Maértyrertod des dritten Imams. Es besteht aus einer
Einleitung, finf Kapiteln und einem Schlusskapitel, die der Gelehrte mit um-
fangreichen Unterkapiteln versehen hat. Einleitend ordnet er Imam Husain in
Gottes Schopfung ein und verweist knapp auf das Schicksal des Prophetenenkels
(15 Seiten) gefolgt von seiner Preisung der Tugenden der ersten beiden schii-
tischen Imame “Ali b. Abi Talib und Hasan b. ‘Ali im ersten Kapitel (37 Seiten).
Die folgenden beiden Kapitel bilden die historische Grundlage des Maqtalwerks:
Auf 14 Seiten schildert der Autor knapp einige Griinde dafiir, warum der Pro-
phetenenkel Yazid b. Mu‘awiya die Anerkennung als neues politisches Ober-
haupt der Gemeinde verweigerte und somit die militarische Auseinandersetzung
in der irakischen Wiiste unvermeidbar wurde. Das dritte Kapitel thematisiert

sodann auf 87 Seiten die Bitte und Einladung der Si‘at ‘Ali an Husain, die

%% Ebd., S. 7.
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Fihrung der Gemeinde in Kufa zu ibernehmen, seine Abreise aus Mekka in den
Irak als auch seinen Tod in der Schlacht von Karbala’. Zusammen mit dem vier-
ten und umfangreichsten Kapitel (115 Seiten) stellt es das Herzstiick des Werks
dar: Im Mittelpunkt stehen die ,Geheimnisse des Martyriums®, die Nizam al-
‘Ulama’s Beschreibungen zufolge einen Bund zwischen Gott und dem dritten
Imam iiber dessen vorherbestimmtes Martyrium sowie einen jenseitigen Lohn
fir das Martyrium und die Unterstiitzung Husains umfassen. Im fiinften Kapitel
(67 Seiten) beschaftigt sich der Verfasser allgemein mit dem Verhaltnis zwischen
Gott und dem Glaubigen, und im Schlusskapitel (110 Seiten) gedenkt er der
Imame und der Verborgenheit des zwolften Imams.

Seine Argumentation stiitzte Nizam al-‘Ulama’ umfassend auf Uberliefe-
rungen aus bekannten Hadit-Werken, darunter al-Kulainis Kitab al-Kafi, Ibn
Babawaihs Sammlungen Tawab al-a‘mal und ‘Uyun ahbar sowie Ibn Qaulawaihs
Kamil az-ziyarat aus dem zehnten Jahrhundert. Mehrheitlich berief sich der Ver-
fasser jedoch auf Kompilationen aus der Safawidenzeit wie al-Maglisis Bihar al-
anwar und Gal@’ al-‘uyin, das ‘Awalim al-‘ulim wa-'l-ma‘arif wa-'l-ahwal min
al-ayat wa-'l-ahbar wa-'l-agwal von dessen Schiiler ‘Abdallah b. Nurallah
Bahrani, Muhammad al-Hurr al-*‘Amilis Wasa’il as-Si‘a sowie Muhsin-Muham-
mad Faid Kasanis Hadit-Werk und Qur’an-Kommentar as-Safi. Biographische
und historische Informationen bezog Nizam al-‘Ulama’ aus al-Mufids Kitab al-
Irsad, Tbn Tawas’ Maqtalwerk al-Luhiif sowie aus dem Magqtalwerk seines Zeit-
genossen Fadil Darbandi, Iksir al-‘ibadat fi asrar as-sahadat. Obwohl das Kitab
Mafatih al-kunuz eigens fiir einen persischsprachigen Leserkreis aus dem
Arabischen iibersetzt worden ist, enthalt das Werk noch immer lange arabische
Passagen, wenn der Verfasser Uberlieferungen zitiert, die im Gegensatz zu kiir-
zeren Stellen jedoch nicht immer paraphrasiert wurden. Die arabischen Text-
stellen wurden dafiir - entweder von Nizam al-‘Ulama’ selbst im Original oder
vom Lithographen - durch Uberstreichungen, Vokalisierung und einen gedrang-
teren Duktus kenntlich gemacht.

Neben den Uberlieferungen und Erzahlungen der Imame, auf die sich Nizam al-
‘Ulama’s Erorterung weitestgehend stiitzt, zeichnet sich sein Maqtalwerk durch
einen hohen Anteil an wehklagender martiya-Dichtung aus. Dass der Gelehrte

in persischer und arabischer Dichtung sehr bewandert war, wie Aqa Buzurg fest-
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hielt, stellt er in seinem Werk auf diese Weise deutlich zur Schau.’®® Mehrheit-
lich stammen die elegischen Verse, unter denen einige arabische sind, vom Ver-
fasser selbst, wobei er auch klassische persische Dichter wie Nizami (gest. 1209),
Sa‘di (gest. 1292) und Gami (gest. 1492) als auch Panegyriker aus der Safawiden-
zeit wie Wahsi Bafqi (gest. 1583) und Muhtasam Kasani (gest. 1588) zitiert. Die
Lange der Verse variiert zwischen ein bis zwei Zeilen, die in den Text eingebet-
tet wurden, und drei bis 20 Zeilen, die einzeln stehend zur Geltung kommen.
Den Abschluss des Kitab Mafatih al-kuniz bilden 43 kunstfertige Doppelverse
aus der Feder Nizam al-‘Ulama’s. Trotz des groflen Anteils an Dichtung, in der
der Gelehrte stellenweise historische Informationen einarbeitete aber mehrheit-
lich an die Leiden der Prophetenfamilie erinnerte, weist dieses Maqtalwerk kei-
nen Predigtcharakter auf, sondern ist vielmehr eine Erdrterung von Imam Husains
gewaltsamem Tod und dessen eschatologischer Bedeutung.

Von zentraler Bedeutung in Nizam al-‘Ulama’s Magqtalwerk iiber die
sSchitze der Glickseligkeit® ist Imam Husains Martyrium als Erfiillung jenen
Bundes, den Gott entsprechend der zwolferschiitischen Glaubenslehre mit dem
Prophetenenkel zum Schutze der Religion geschlossen hat. Diese Sichtweise
leitet der Gelehrte aus zahlreichen Uberlieferungen und Erzihlungen ab, gemif3
derer Imam Husain sowohl durch seinen Grofivater und Vater als auch durch
gottliche Eingebung iiber sein bevorstehendes Schicksal unterrichtet worden sei.
In diesem Sinne argumentiert Nizam al-‘Ulama’ adhnlich wie Gauhari, dass
Husain infolge seines Wesens als Imam iiber auflergewo6hnliches Wissen verfiigt
habe, worin sich die zwolferschiitische Imamatslehre widerspiegelt. Das Kitab
Mafatih al-kunuz ist nicht nur eine reichhaltige Quelle fir das Husain-Bild,
sondern bietet ebenso eine Erklarung fiir die Opferbereitschaft von Husains An-
hangern, die an die Beschreibung des erwihnten Bundes mit Gott ankniipft. Da-
ritber hinaus zeigt Nizam al-‘Ulama’ die enge Verbindung zwischen der Hoff-
nung der Glaubigen auf Firsprache und deren Trauer um die Prophetenfamilie
und insbesondere um Husain auf, die er als zeitlose Unterstiitzung von dessen
Einsatz fiir den Islam versteht. Sein Maqtalwerk erweist sich als detaillierte, pro-
funde und wertvolle Quelle, die nicht nur umfassende Informationen zur Dar-
stellung des dritten Imams enthéilt, sondern ebenso wertvolle Einblicke in die

Opferbereitschaft der Méartyrer von Karbala’ gewéhrt und allgemein die eschato-
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logische Bedeutung des Martyriums erhellt. Das Kitab Mafatih al-kuniiz leistet in
diesem Sinne einen auflerordentlichen Beitrag zum zwolferschiitischen Marty-

riumsdiskurs in der spéteren Qajarenzeit.

2.3.2.3 Rafi® ad-Din Nizam al-‘Ulama’ Tabrizis Kitab Sirr as-Sahada iber das
»,Geheimnis des Martyriums®

Knapp 14 Jahre nach dem Erfolg seines umfassenden und gelobten Maq-
talwerks Kitab Mafatih al-kunuz verfasste Nizam al-‘Ulama’ ein weiteres, ver-
gleichbar kurzes Werk tiber das ,Geheimnis des Martyriums“ Imam Husains, das
weit im Schatten seines Vorgangers steht. Durch die Vermittlung267 von Nasir
ad-Din Sahs Premierminister Mirza ‘Ali Asgar Han Amin as-Sultan (reg. 1883-
1896) fertigte der Gelehrte wahrscheinlich im Jahr 1895 das Kitab Sirr as-Sahada
an. Erstmals erschien dieses Maqtalwerk 1895 in Tabriz als Lithographie, wo es
1903 neu aufgelegt wurde. Aus dem Jahr 1905 ist eine dritte Auflage bekannt,
deren Publikationsort jedoch nicht angegeben wurde. Der Kolophon der frithest
bekannten Lithographie enthalt die Information, dass Nizam al-‘Ulama’ das Werk
am 26. November 1895 fertiggestellt hat. Angesichts dessen, dass lithographische
Drucke auf der Grundlage einer Handschrift und weitestgehend unter Beibe-
haltung des Seitenlayouts erstellt wurden, halte ich es fiir moglich, dass sich die
angegebene Datierung auf die Fertigstellung des Autographen bezieht, und
Handschrift als auch Lithographie 1895 entstanden sind.”*®

Orientiert man sich an den meist genannten Werken der in den Nizam al-
‘Ulama’ gewidmeten Lexikoneintragen so gilt das Kitab Sirr as-Sahada als sein
bekanntestes Maqtalwerk und nicht sein umfangreiches Kitab Mafatih al-kunuz.
Seine Verfiigbarkeit beschréankt sich hingegen auf zwei Standorte, Kéln und Har-
vard, im Gegensatz zum erstveroffentlichten Maqtalwerk, das in insgesamt 14
internationalen Bibliotheken nachgewiesen wurde. Der Verfasser selbst bezeich-
net sein Werk im Kolophon als Traktat, risala, das ausschlieB8lich vom dritten
Imam handelt und als Erganzung zum Kitab Mafatih al-kuniz verstanden wer-
den kann. Nizam al-‘Ulama’s 68 Seiten umfassende Schrift weist keinen struktu-

rierten Kapitelaufbau auf, sondern wurde als Essay verfasst, der dominierend

267 Ahmad, a.a.0., S. 17.

Mohammed-Reza Riazi: “Lithography in Iran”, in: Neshan, Teheran 2007, Nr. 13. Online-
publikation, ohne Seitenzdhlung: http://www.neshanmagazine.com/articles.asp?id=172 (letz-
ter Aufruf: 29.08.2013); Shcheglova, “Lithography”.
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Imam Husains Vorwissen um sein unaufhaltsam eintretendes Martyrium thema-
tisiert ergdnzt von der ihm zugeschriebenen Motivation, warum er Yazid b.
Mu‘awiya die Anerkennung als Kalif verweigerte und in den Irak abgereist ist.
Seine Argumentation stiitzt der Gelehrte auf Uberlieferungen, wobei er nicht
selten auf die Angabe von Referenzquellen verzichtet hat. Am héufigsten zitierte
er aus al-Maglisis Hadit-Werken Bihar al-anwar und Gal@’ al-‘uyun, al-Kulainis
Hadit-Werk Kitab al-Kafi, Ibn A‘tams Geschichtswerk Kitab al-Futuh, Ibn
Tawuas’ Magqtalwerk al-Luhif und aus seinem eigenen Werk Kitab Mafatih al-
kuniuz. Darunter befinden sich einige Passagen, die der Verfasser im arabischen
Original belassen hat ohne eine persische Ubersetzung oder Zusammenfassung
hinzuzufiigen. Diese Stellen wurden in der Lithographie immerhin durch Uber-
streichungen und Vokalisierung kenntlich gemacht.

In seiner Abhandlung, die im Ubrigen keinerlei Dichtung enthilt, ver-
zichtet Nizam al-‘Ulama’ sowohl auf eine Einleitung als auch die Formulierung
einer zentralen Fragestellung. Eingangs zeichnet er auf acht Seiten ein von star-
ken Antagonismen und grober Vereinfachung geprigtes Bild der Si‘at ‘Ali als
hilflose, unterdriickte Gemeinde, die die Bantd Umaiya ihres Besitzes beraubt und
mit dem Tod bedroht hitten und deren Imame ihres Rechts auf die Fihrung der
Gemeinde usurpiert worden seien.”” Diese unhaltbare Situation habe den Pro-
phetenenkel schliefllich dazu bewogen, der Bitte seiner Anhénger in Kufa nachzu-
kommen, ihr politischer Fithrer zu werden und sich iiber Yazid b. Mu‘awiyas
Herrschaftsanspruch hinwegzusetzen. Insbesondere in diesem Teil wirkt das
Kitab Sirr as-Sahada polemisch gegeniiber dem politischen Gegner und glorifi-
zierend hinsichtlich der beschworenen Selbstlosigkeit Husains, der retrospektiv
einzig von der Absicht angetrieben beschrieben wird, die Religion bewahren und
verteidigen zu wollen.

Das bestimmende Thema im Kitab Sirr as-Sahada ist das aulergewohn-
liche Wissen Imam Husains um sein gottlich vorherbestimmtes Martyrium, das
die im Kitab Mafatih al-kunuz gefithrte Argumentation bereichert und naher be-
stimmt. Nizam al-‘Ulama’ widmete zwei Drittel seiner Abhandlung (S. 20-65)
dem auf Uberlieferungen gestiitzten Nachweis, dass der Prophetenenkel den Ort
und Zeitpunkt seines Martyriums gekannt habe. Die verwendeten Beispiele un-

terscheiden sich weder quantitativ noch inhaltlich von denen im 1871 verfassten
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Werk. Wohl stellte der Gelehrte aber einen deutlicheren Bezug zum gottlichen
Wesen dieses Wissens (‘ilm-i laduni) und dem Wissen des Verborgenen (‘ilm-i
gaib) her, womit er die Verbindung zur Imamatslehre und der darin gefithrten
Debatte iiber den Umfang des Wissens Husains aufgezeigt hat.””° Der Leser, der
Nizam al-‘Ulama’s alteres und umfangreicheres Maqtalwerk nicht kennt, konnte
Schwierigkeiten haben, den Zusammenhang zwischen all jenen anonym zitier-
ten Uberlieferungen tiber Husains auflergewohnliches Wissen und dem Bund
zwischen Gott und dem Prophetenenkel iiber dessen Martyrium zu erkennen. Im
Kitab Sirr as-Sahada fehlt diesbeziiglich eine strukturierte und klare Argumenta-
tion, wenngleich Nizam al-‘Ulama’ seinen bereits 1871 formulierten Standpunkt
in dieser Abhandlung im Grunde wiederholt. Hinter dem ,Geheimnis des Mar-
tyriums®, wie er sein Werk betitelt hat, verbirgt sich nichts Geringeres als seine
Sicht auf Imam Husains Martyrium als eine von Gott auferlegte Verpflichtung,
der sich der Imam bewusst hingegeben hat. Zur Starkung dieser These argu-
mentiert Nizam al-‘Ulama’ unabléssig, dass der Prophetenenkel zum Schutz der
Religion in den Irak abgereist sei, wo er um Gottes willen auf dem Schlachtfeld
den Martyrertod gestorben ist. Ebenso kurz wie sein Beitrag zur islamischen
Martyriumslehre ist Nizam al-‘Ulama’s Verweis auf die Opferbereitschaft von
Husains Anhiangern und die zeitlose Unterstiitzung des Imams mittels Trauer-
zeremonien. Er erwéhnt einzig Husains Sohn “Ali Akbar, der seine Treue bis in
den Tod unter Beweis gestellt hat, und dass das Weinen der Glaubigen tugend-

haft und verdienstvoll sei.

2.3.2.4 Rafi ad-Din Nizam al-‘Ulama’ Tabrizi und die ,Jmam Husain gewidmeten
Versammlungen® in Magalis-i husainiya

Die Einschatzung des Bibliographen Muhammad ‘Ali Mudarris Tabrizis,
der qajarische mugtahid und Dichter Rafi‘ ad-Din Nizam al-‘Ulama’ Tabrizi zahle
zu den ,vortrefflichsten Gelehrten und grofiten Literaten® des 19. Jahrhunderts
im Iran, beeinflusste nachhaltig die Sicht auf den Gelehrten in spater verfassten
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Lexikoneintrdgen.”” Ob diese Lobpreisung Nizam al-‘Ulama’s tatsdchlich seiner

0 Ebd., S. 28, 30.

Diese Preisung Nizam al-‘Ulama’s aus Mudarris Tabrizis biographischem Nachschlagewerk
findet sich sowohl im entsprechenden Eintrag der Encyclopaedia of Shi‘a als auch in “Ali-
zadas umfangreichem biographischem Aufsatz. Siehe: Mudarris Tabrizi, a.a.0., IV:215;
Husain Fa‘al ‘Iraqi: ,Rafi‘ ad-Din Tabrizi“, in: Ahmad Sadr Hagg Saiyid Gawadi/Kamran
Fani u.a., D@’irat al-ma‘arif-i tashaiyu*, [Encyclopaedia of Shi‘a], Bd. 8, Teheran 2001, S. 298;
‘Alizada, a.a.0., S. 2.
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Bedeutung in der Qajarenzeit gerecht wird, vermag die Analyse von dreien sei-
ner Maqtalwerke nicht zu beantworten. Wohl aber erwies sich der Gelehrte als
der bedeutendste der in dieser Arbeit untersuchten qajarischen Autoren sowohl
hinsichtlich seines Beitrages zum zwolferschiitischen Martyriumsdiskurs als
auch zum Maqtal-Genre. Die dritte von ihm verfasste Schrift in dieser Unter-
suchung ist das Maqtalwerk Magalis-i husainiya iiber die ,Jmam Husain gewid-
meten Versammlungen®. Diese 237 Seiten starke Schrift verfasste der Gelehrte
1903/1904, die kurz nach ihrer Fertigstellung 1904 bereits als Lithographie ge-
druckt wurde.”’ Aqa Buzurg konsultierte eine Ausgabe, die ein Jahr nach der
vorliegenden Lithographie ebenfalls in Tabriz publiziert wurde, so dass mit
Sicherheit von mindestens zwei Auflagen ausgegangen werden kann. Wo der
Autograph der Handschrift verblieben ist, ob und wenn ja wieviele Abschriften
angefertigt wurden, und ob es weitere lithographische Auflagen gab, ist unbe-
kannt. Wahrend die Handschriftenbestande und Drucke der relevanten Literatur
in iranischen und internationalen Bibliotheken relativ gut tiber Kataloge er-
schlossen wurden und werden, sind die Bestande in irakischen Archiven und
eben in Privatbesitz bisher sehr schlecht verzeichnet und nicht zuganglich. Aus
diesem Grund kann nicht ausgeschlossen werden, dass die eine oder andere
Ausgabe unentdeckt in internationalen Archiven, Privatsammlungen oder theo-
logischen Hochschulen im Iran oder Irak liegt. Von Nizam al-‘Ulama’s drei
bekannten erhalten gebliebenen Maqtalwerken hat dieses zuletzt verfasste ahn-
lich viele Spuren iiber seine Verbreitung und Bedeutung hinterlassen wie das
1895 publizierte Kitab Sirr as-Sahada. Es existiert als Lithographie nachweislich
in der Schia-Bibliothek in Koln, in der Nationalbibliothek Irans in Teheran als
auch in der Universitatsbibliothek in Harvard. Die 2011 in Teheran publizierte
kommentierte Ausgabe des Magalis-i husainiya273 deutet darauf hin, dass dem
Werk in der ‘Asira’-Literatur eine gewisse Bedeutung beigemessen wird. Un-
geachtet dessen, dass das Werk inhaltlich nicht an Nizam al-‘Ulama’s Kitab
Mafatih al-kuniiz heranreicht, stellt es im Vergleich ein geschétztes Beispiel fiir

den Facettenreichtum innerhalb des Magqtal-Genres hinsichtlich des Aufbaus, der

2 Rafi® ad-Din b. ‘Ali Asgar Tabataba’l Nizam al-‘Ulama’ Tabrizi: Magalis-i husainiya, Litho-

graphie, Tabriz 1904, S. 1, 237.
Ahmad Dunyanir: Magalis-i husainiya-yi Muhammad Rafi‘ Tabataba’i Nizam al-‘Ulama’ -
Ta‘liga wa-tahsiya-yi Ahmad Dunyanar, Teheran 2011.
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thematischen Gewichtung, des Quellenumgangs, der Argumentation und des
Verhaltnisses zwischen Dichtung und Erdrterung dar.

Ahnlich wie das Kitab Sirr as-Sahada weist das Maqtalwerk Magalis-i husainiya
einen essayhaften, erorternden Charakter auf. Es besteht aus 20 Kapiteln, die der
Autor in Anlehnung an die wihrend des Trauermonats Muharram stattfinden-
den Trauerzeremonien magalis genannt hat, und einen Epilog. Einleitend erklart
Nizam al-‘Ulama’, er wolle sich in seinem Werk mit dem Martyrium Imam
Husains und einigen seiner Geheimnisse (asrar) befassen und wende sich damit
an die ,Schiiler der Wahrheit® (taliban-i haqq), womit vermutlich Studenten
religioser Studien gemeint sind, und ,die dem dritten Imam treu Ergebenen®

274 . . )
Das Werk weist drei verschiedene Schwer-

(muhlisan-i imam-i siwwum).
punkte auf, darunter dominierend die Interpretation, warum sich der dritte
Imam seinem politischen Kontrahenten Yazid widersetzt hat und nach Kufa ab-
gereist ist, Husains auflergewohnliches Wissen um sein bevorstehendes Mar-
tyrium und die Bewahrung der Erinnerung an seine gewaltsame Toétung durch
rituelles Weinen. Die einzelnen Kapitel, deren Lange zwischen drei und 28 Sei-
ten variieren, folgen inhaltlich keiner bestimmten Struktur und bauen nicht un-
mittelbar aufeinander auf. So handeln beispielsweise das dritte, fiinfte, sechste
und neunzehnte Kapitel von den Husain zugeschriebenen Zielen seiner Reise,
wahrend Nizam al-‘Ulama’s knappe Schilderungen der islamischen Friihzeit in den
Kapiteln vier, sieben bis neun und elf nachgeordnet wurden. Diese fiinf Kapitel
sind duflerst bemerkenswert, da in anderen mir bekannten Maqtalwerken die
Ursachen fiir den Machtkampf um die Fihrung der muslimischen Gemeinde
zwischen ‘Ali, Hasan, Husain und Mu‘awiya und dessen Sohn Yazid derart tief-
griindig nicht aufgezeigt wurden. Am Beispiel der Schlacht von Siffin, in der sich
657 die Heere “Alis und Mu‘awiyas begegneten, und Hasans Machtverzicht zu-
gunsten Mu‘awiyas reiffit Nizam al-‘Ulama’ das sich anbahnende Schisma der
muslimischen Gemeinde nach Muhammads Tod aus schiitischer Perspektive an.
Diese polemisch formulierten Passagen sind die einzigen Abschnitte des Werks,
die sich fur die Rezitation auf Trauerversammlungen eignen, da sie starke Emo-
tionen zu wecken vermogen.

Waihrend Nizam al-‘Ulama’s 1871 verfasstes Maqtalwerk Kitab Mafatih al-kunuz

umfangreiche Passagen mit wehklagender Dichtung enthalt, wirken die relativ

27 Tabrizi, Magalis, S. 2, 7.
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wenig eingearbeiteten zwischen einer Zeile und neun Zeilen umfassenden Verse
eher wie schmiickendes Beiwerk denn als Genre bestimmendes Charakteristi-
kum. Seine Argumentation stiitzt sich auf Uberlieferungen, Erzahlungen tiber
die Imame und Kommentierungen dieser aus denselben Referenzquellen wie in
seinen anderen beiden analysierten Maqtalwerken. Zu den am haufigsten ver-
wendeten gehdren neben al-Maglisis Bihar al-anwar, al-Kulainis Kitab al-Kafi,
Ibn Tawas’ al-Luhif, Ibn A‘tams Kitab al-Futuh, Fadil Darbandis Iksir al-‘ibadat
fi asrar as-Sahadat und der Qur’an. Nicht selten zitiert der Autor die Uberlie-
ferungen auf Arabisch, ohne eine persische Ubersetzung oder Zusammenfassung
hinzugefiigt zu haben.

Vor dem Hintergrund des politischen Konflikts um die Fithrung der Gemeinde
zieht sich Nizam al-‘Ulama’s Interpretation wie ein roter Faden durch das
Magalis-i husainiya, mit welcher Intention Imam Husain in Kufa die Macht zu
iibernehmen beabsichtigt habe. Auf das Ideal des frithislamischen Martyriums-
konzepts rekurrierend fithrte der qajarische Gelehrte unabléssig die Verteidi-
gung der Religion gegen den Unglauben, den die Si‘at ‘Ali Mu‘awiya und Yazid
unterstellt, und Husains paradigmatische Hingabe Gott gegeniiber als Motiva-
tion fiir seinen Machtanspruch und den Zweck seines Martyriums an. Andere
Griinde, wie beispielsweise das Streben nach Ansehen und Reichtum, der Schutz
seines Besitzes, des Wohlergehens seiner Angehorigen oder seines eigenen
Lebens lie3 Nizam al-‘Ulama’ nicht gelten.

Was den Diskurs iiber Imam Husains auflergewohnliches Wissen um seine be-
vorstehende T6tung angeht, wirkt das Magalis-i husainiya wie eine Zusammen-
fassung frither verfasster Schriften des Autors. So wiederholt sich in diesem
Werk die Botschaft des Kitab Sirr as-Sahada, dass das ,Geheimnis des Marty-
riums” Husains vorherbestimmte Tétung zum Schutze der Religion als Bestand-
teil jenen Bundes zwischen ihm und Gott umfasst, iiber deren Ort und Zeitpunkt
er gottlich unterrichtet worden sei.

Deutlich ausfiihrlicher als im Kitab Mafatih al-kuniz hingegen thematisiert
Nizam al-‘Ulama’ die Bewahrung der Erinnerung an die Ereignisse von Karbala’
mit Hilfe von Trauerriten. In keinem anderen Werk aus dem gesamten Quellen-
korpus wird derart detailliert das Motiv des Weinens als Mittel der Jahrhunderte
iibergreifenden Unterstiitzung von Husains idealisiertem Einsatz fiir die Religion
und Weg der individuellen Rettung vor dem Hollenfeuer beschrieben. Neben der

Darstellung des Prophetenenkels allgemein und dem Einblick in das ,,Geheimnis
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des Martyriums® des dritten Imams zeichnet sich das Magalis-i husainiya beson-
ders durch Nizam al-‘Ulama’s Kontextualisierung der zwolferschiitischen Trauer-

kultur aus.

2.3.3 Rihullah b. Habibullah ‘Alimi Mazandarani Barfur@isi und sein erdrterndes
Magqtalwerk Manahig ar-rasada fi asrar as-Sahada

2.3.3.1 Werdegang eines qajarischen mugtahid - Rtahullah b. Habibullah ‘Alimi
Mazandarani Barfurasi

In einem Zeitraum von 83 Jahren entstanden zwischen 1834 und 1917 die
in dieser Arbeit untersuchten qajarischen Maqtalwerke, die sich stilistisch und
inhaltlich zum Teil stark voneinander unterscheiden, wohingegen sich die Bio-
graphien ihrer Autoren doch sehr dhneln. Der Verfasser des jiingsten Maqtal-
werks wurde 1877 in Barfurus, einer Stadt in der nordiranischen Provinz Mazan-
daran am Kaspischen Meer gelegen, als Ruhullah b. Habibullah Mazandarani
Barfurasi geboren. Unter dem Einfluss seines Vaters, eines Geistlichen mittleren
Ranges, Huggat al-Islam Habibullah Durinkala’i, lernte Rahullah Barfurasi be-
reits in seiner Kindheit den Qur’an auswendig und nahm als Zwoélfjahriger nahe
seiner Heimatstadt in Babul seine religiose Ausbildung auf.””” Nach vier Jahren
siedelte er 1893 nach Teheran iiber und studierte dort islamische Rechtswissen-
schaft (figh und usul) und Philosophie (hikmat). Fur eine Spezialisierung in die-
sen beiden Wissenschaften zog Barfurasi im Jahr 1899 in das theologische Zen-
trum Najaf um, wo er 15 Jahre blieb und von den bekannten Rechts- und Reli-
gionsgelehrten Muhammad Kazim Hurasani (gest. 1911) und Saiyid Muhammad
Kazim Tabataba’i Yazdi (gest. 1919) unterrichtet wurde.””® Von diesen Beiden
erlangte Barfurasi schliefilich seine Lehrbefugnis (igaza), die ihn in den Rang
eines mugtahid erhob und zu verbindlichen Entscheidungen in juristischen und
kultischen Angelegenheiten befihigte. Danach scheint er in seine Heimat zuriick-
gekehrt zu sein, wo er rasch Bekanntheit erlangt hat. Zu welchem Zeitpunkt er
den Namensbestandteil ‘Alimi - ein Hinweis darauf, dass er ein Religions-

gelehrter ist — annahm, ist nicht tiberliefert, auf jeden Fall war Barfurasi ebenso

"> <Abd ar-Rahman Bagirzada Babuli: ,Rahullah b. Habibullah Barfura§i®, in: Ders., A$na’i ba
farzanagan-i Babul dar sih qarn-i ahir, Qom 1998, S. 209-214, S. 209. Die biographischen
Angaben tiber den Autor stammen aus diesem kurzen Aufsatz, der der einzige mir bekannte
Lexikoneintrag ist.

76 Ebd., S. 210.
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als Rihullah ‘Alimi, als Saih und Ayatullah bekannt. So pries Aqa Buzurg den
mugtahid in seiner bibliographischen Enzyklopéadie ad-Dari‘a beispielsweise als
einen der ,ausgezeichnetsten Gelehrten® (‘ulama’yi a‘lam) in Mazandaran, des-
sen Schriften dem einfachen Volk von grofiem Nutzen gewesen seien.””” Uber
seinen Werdegang nach seiner Ausbildung in Najaf weifl man nur so viel, dass
er verschiedene Wissenschaften lehrte, vermutlich im Iran, und dass er mit 73
Jahren 1949 starb und in Babul beigesetzt wurde.””® Von Barfuriisis Werken sind
nur noch drei Titel bekannt und verzeichnet, darunter sein Maqtalwerk Manahig
ar-rasada fi asrar as-Sahada, ein Werk iiber die Imamatslehre und Verborgenheit
des Mahdi, Kasif ar-raiba fi asrar al-gaiba, sowie ein Werk tiber die Schopfung
und Eschatologie, Mabda’ wa-ma‘ad wa-li-kull gqaum had. Alle drei Werke liegen
als Lithographien vor, von denen die ersten beiden Titel 1917 in Teheran gedruckt
wurden, das Jahr der Veroffentlichung der dritten Schrift wurde nicht angegeben.
Entsprechend des Kolophons in Barfurasis Maqtalwerk Manahig ar-rasada
fi asrar as-Sahada vollendete er dieses Werk 1917, das im gleichen Jahr bereits
lithographiert wurde. Diese Ausgabe ist nachweislich an drei Standorten verfiig-
bar, in der Schia-Bibliothek in Koln, der Nationalbibliothek Irans in Teheran sowie
in der Mar‘asi-Bibliothek in Qom, eine der gréf3ten Handschriften-Bibliotheken in

der islamischen Welkt.

2.3.3.2 Rihullah b. Habibullah ‘Alimi Mazandarani Barfurasis ,Rechtgliubige
Einblicke in die Geheimnisse des Martyriums® - Manahig ar-rasada fi asrar as-
Sahada

Dieses am Ende der Qajarenzeit verfasste Maqtalwerk zeigt eine weitere
Facette des Genres auf und rundet die Quellenanalyse des ersten Untersuchungs-
zeitraumes ab. Barfurasi widmete sein Werk, das er sinngemafl ,Rechtglaubige
Einblicke in die Geheimnisse des Martyriums® nannte, einer historischen Be-
schreibung der Ereignisse von Karbala’ einschliefilich des Todes Imam Husains,
das jedoch bei Weitem nicht die Tiefe von Nizam al-‘Ulama’s Darstellung von
Husains Martyrium aufweist. Im Mittelpunkt seines Werks stehen die politische
Situation und die Ereignisse des Jahres 680, das Todesjahr des Kalifen Mu‘awi-
yas, die Barfurasi ungewohnt umfangreich nachzeichnet. Auf circa 100 von 230

Seiten schildert der Autor die verschiedenen Etappen von Imam Husains Reise

7 Ebd., S. 211.

8 Ebd., S. 214.
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in den Irak, darunter einige Interpretationen tiber die Griinde seiner Abreise (S.
6-24), wie das Heer seines Kontrahenten in der irakischen Wiiste Stellung bezog
(S. 25-39), der Tag der Schlacht am zehnten Muharram (S. 35-72) und die Ge-
fangennahme von Husains tiberlebenden Angehorigen nach der Schlacht (S. 76-
100). Nach diesem eher historischen Teil befasst sich der Gelehrte auf den
niachsten 105 Seiten mit der Schopfung, in die er den Bund Gottes mit dem
Prophetenenkel einordnet. Im letzten Abschnitt des Manahig ar-rasada fi asrar
as-Sahada preist Barfurasi die Tugenden der Prophetenfamilie, ganz besonders
die von Husains Geschwistern Abu 'lI-Fadl ‘Abbas und Zainab sowie seinen bei-
den Sohnen “Ali Akbar und ‘Ali Asgar (S. 204-230). Den Uberlieferungen zufolge
hatten sich diese durch ihre Liebe und Opferbereitschaft Husain gegentiber aus-
gezeichnet.

Der Gelehrte verfasste sein Maqtalwerk wie seine Kollegen auf der Grundlage
von Uberlieferungen, die er jedoch weitestgehend anonym und zusammenfas-
send zitierte; auf Dichtung verzichtete er komplett. Mehrheitlich leitete der
Autor seine Argumentation mit den Worten ,in den Uberlieferungen heif3t es®,
ses stellte sich heraus® und ,es wird tberliefert” ein. Abgesehen von den ersten
beiden Seiten, die Barfurasi fast komplett auf Arabisch verfasst hat, beschrankte
er sich auf einige wenige arabische Passagen in seiner Schrift, fiir die er aller-
dings wie Nizam al-‘Ulama’ keine Ubersetzung angefertigt hat. Die von ihm ge-
nannten Referenzquellen decken sich mit denen von Nizam al-‘Ulama’ heran-
gezogenen, darunter die Hadit-Werke al-Kulainis, Ibn Qaulawaihs und al-
Maglisis Kitab al-Kafi, Kamil az-ziyarat und Bihar al-anwar. Sowohl Barfurasis
Quellen- und Arabischkenntnisse als auch der zweite Teil seiner Erorterung iiber
den Bund Gottes mit dem Prophetenenkel deuten meiner Ansicht nach darauf
hin, dass er sein Werk fiir ein gebildetes Publikum verfasst hat. Denkbar ist
ebenso, dass sich Gelehrte wie er und Nizam al-‘Ulama’ mit ihren Erdérterungen
in stiller Kritik von all jenen im 19. Jahrhundert entstandenen elegischen Mag-
talwerken distanzierten, die einzig fiir rituelle Trauerpredigten im Streben nach
Rettung vor dem Hollenfeuer angefertigt worden waren.

Unter diesem Aspekt verwundert es kaum, dass das Thema der Trauer um die
Prophetenfamilie und die damit verknipfte Hoffnung der Glaubigen auf den
Einzug ins Paradies im Manahig ar-rasada fi asrar as-Sahada nur eine geringe
Rolle spielt. Auf wenigen Seiten handelt Barfurasi dieses Motiv ab und fasst das

Weinen um Imam Husains Leiden als Zeichen der Ergebenheit der Glaubigen
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und Mittel der Rettung vor dem Hollenfeuer knapp zusammen. Barfurtsis Maqg-
talwerk zeichnet sich weniger dadurch aus, dass es auf einer breiten Basis von
Beispielen eine strukturierte Argumentation tiber das aulergewo6hnliche Wissen
Imam Husains oder die Opferbereitschaft seiner Anhanger prasentiert. Der Wert
des Manahig ar-rasada fi asrar as-Sahada liegt vielmehr in der Bestatigung des
bei Gauhari angedeuteten und bei Nizam al-‘Ulama’ vorgefundenen Diskurses
iiber Imam Husains Martyrium, das als gottlich vorherbestimmt und der Bewah-

rung des Islam dienend dargestellt wird.
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3. Religio-politischer Kontext der untersuchten Quellen in
der Pahlavizeit samt Werksbeschreibungen

3.1 Die Modernisierungs- und Sakularisierungspolitik der Pahlavi-
Schahs und der oppositionelle ,Diskurs der Authentizitat"

Der Beschluss des iranischen Parlaments vom 31.10.1925, der Qajaren-
dynastie die politische Macht zu entziehen und den ehemaligen Kommandeur
der Kosakenbrigaden, Verteidigungsminister (1921-1923) und Premierminister
(1923-1925) Rida Han (1878-1944) zum neuen Staatsoberhaupt zu kronen, ebnete
den Weg fir die Transformation Irans in einen modernen Staat. In der Re-
gierungszeit Rida Sah Pahlavis erfuhr das Land von 1925 bis 1941 ein umfang-
reiches Modernisierungs- und Séakularisierungsprogramm, das eine Industriali-
sierung, eine Umstrukturierung des Verwaltungs- und Militdrapparats, sowie
eine umfassende Reformierung des Bildungs-, Rechts- und Finanzsystems in
Gang setzte.””” Mit der Einfithrung eines europiisch beeinflussten Zivil- und
Strafrechts zwischen 1925 und 1928 begannen sich die anfinglich guten Bezie-
hungen zwischen der Regierung und der Geistlichkeit zu verschlechtern, deren
Machtbasis durch die Reformen deutlich beschnitten wurde.”” Im Zuge dessen
buflte die Geistlichkeit ihren unter den Qajaren gefestigten Einfluss nicht nur
auf administrativer Ebene, sondern auch hinsichtlich der Gerichtsbarkeit und
der Oberhoheit iiber religiose Ausbildung ein, die die Regierung staatlicher Kon-
trolle unterstellte.”®" Thr Einfluss auf die Gesellschaft wurde infolge des Moder-
nisierungsprozesses so weit zuriickgedringt, dass nach der Ubernahme der Re-
gierungsgeschifte von Rida Sah Pahlavis Sohn, Muhammad Rida Pahlavi (reg.
1941-1979), sakular-nationalistisches, sozialistisches und kommunistisches Den-

ken den politischen Diskurs bestimmten. Ein entscheidender Grund dafiir mag in

P S M.A. Sayedd: Iran before and after Khomeini — A Study in the Dialectics of Shi‘ism and

Modernity, Karachi 1999, S. xii; Nikki R. Keddie/Yann Richard: Roots of Revolution — An
Interpretive History of Modern Iran, New Haven/London 1981, S. 94-108.

Mohammad H. Faghfoory: “The Ulama-State Relations in Iran 1921-1941”, in: IJMES 19 (1987),
S. 413-432, S. 415, 425; Said Amir Arjomand: The Turban for the Crown — The Islamic Revo-
lution in Iran, New York/Oxford 1988, S. 81f.

Ebd.; Azar Tabari: “The Role of the Clergy in Modern Iranian Politics”, in: Nikki R. Keddie
(Hrsg.), Religion and Politics in Iran — Shi‘ism from Quietism to Revolution, New Haven/
London 1983, S. 47-72, S. 49.
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der unter iranischen Religionsgelehrten bis dahin vorherrschenden Tradition be-
griindet liegen, sich aus der Politik und Regierungsangelegenheiten herauszu-
halten. Diese Position stiitzt sich auf die zwolferschiitische Herrschaftstheorie,
der zufolge jeder Anspruch auf die Regierungsgewalt vor der Riickkehr des
zwolften entschwundenen Imams, dem Mahdi, als illegitim und die Errichtung
einer idealen Regierung als Utopie verstanden werden.”® Als Ayatullah Husain
Buragirdi (1875-1961) 1946 zur hochsten Autoritat unter den zwolferschiitischen
Rechtsgelehrten, dem marga*i taqlid, bestimmt wurde, setzte er diesen von sei-
nen Vorgingern praktizierten politischen Quietismus”® fort. Im Februar 1949
lud er rund 2000 Religionsgelehrte zu einer Konferenz nach Qom ein, auf der die
Mehrheit der Geistlichen gemafy Buragirdis Empfehlung gegen eine Einmischung
in die Politik und gegen ein Engagement in politischen Parteien votierte.”® Mit
dem Schah soll der Ayatullah ein Ubereinkommen geschlossen haben, dass sich
die Religionsgelehrten aus der Politik heraushalten, solange der Schah sich nicht
in religisse Angelegenheiten einmischt.”® Diese Ubereinkunft funktionierte bis
in die spaten 1950er Jahre, bis BurGgirdi und andere Geistliche die geplante
Landreform des Schahs ob der drohenden Enteignung ihrer Lindereien offen
missbilligten. Das Vorhaben der Regierung, Land von Grofigrundbesitzern und
religiésen Stiftungen an mittellose Bauern umzuverteilen, lehnten die Religions-
gelehrten unter dem Vorwand ab, das Vorhaben verstofie gegen die Sari‘a und
die Verfassung.”®® Der Gesetzentwurf zur Landreform als auch das im September
1962 beschlossene Frauenwahlrecht verscharften die Konflikte zwischen dem
Schah und den Geistlichen weiter, von denen sich einige nach dem Tod Bura-
girdis im Méarz 1961 nicht mehr an dessen Gebot des politischen Quietismus ge-

bunden sahen. So erklarte der Rechtsgelehrte Rihullah Humaini (1902-1989), der

2 Reza Hajatpour: Iranische Geistlichkeit zwischen Utopie und Realismus — Zum Diskurs tiber

Herrschafts- und Staatsdenken im 20. Jahrhundert, Wiesbaden 2002, S. 24.

Der in dieser Arbeit verwendete Begriff des politischen Quietismus bezeichnet das entsprechend
der zwolferschiitischen Herrschaftstheorie postulierte Gebot fiir Religionsgelehrte, sich nicht
in Regierungsangelegenheiten einzumischen. Zu der im 17. Jahrhundert entstandenen christ-
lichen Lehre des Quietismus, in der die personliche spirituelle Erfahrung mit Gott ins Zentrum
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als einer von vier potentiellen Nachfolgern fiir die Funktion des marga‘i taqlid
galt, offentlichen Widerstand gegen das geplante Reformprogramm: Er warnte
den Schah sowohl vor der Ratifizierung der Landreform als auch vor ameri-
kanischer Fremdbestimmung und ermahnte ihn, die religiose Autoritit der Reli-
gionsgelehrten zu respektieren.287 Trotz des zunehmenden Widerstands der
Opposition plante der Schah auf Druck der Kennedy-Administration, die die
Landreform als probaten Weg gegen die Ausbreitung kommunistischen Gedan-
kenguts erachtete, am 26.1.1963 ein Referendum zur Durchsetzung seiner Re-
formen abzuhalten. Am Vorabend der Abstimmung lieff er Humaini und andere
religiose Gelehrte unter dem Vorwand, sie seien ,schwarze Reaktionire®, ver-
haften, und erklarte das Referendum mit 99,9% der Stimmen aus der Bevol-
kerung als angenommen.'288 Es folgten bis Mérz 1963 Unruhen und Demonstra-
tionen gegen den staatlichen Umgang mit der Geistlichkeit und die als ,Weifle
Revolution® bezeichneten Reformen, die ihren Hohepunkt im Juni 1963 mit einer
neuerlichen Verhaftung Humainis und anti-Schah-Demonstrationen mit unzahli-
gen Toten erreichten.”®” Nach sechs Wochen Haft wurde Humaini in Teheran
unter Hausarrest gestellt, dem er sich Anfang 1964 mit seiner Riickkehr nach
Qom widersetzte, wo er als religioser Fithrer gefeiert wurde.

Die Unruhen im Frithjahr und Sommer 1963 fithrten zur Unterdriickung samt-
licher oppositioneller Krafte und beendeten die Phase relativer politischer Offen-
heit im Iran.*” Dies bedingte nicht nur eine Verscharfung der Auseinander-
setzungen zwischen dem Pahlavi-Regime und der sdkular-nationalistisch orien-
tierten Opposition, sondern fithrte ebenso zu einer weiteren Politisierung von
Teilen der iranischen Geistlichkeit, begiinstigt durch das von Burugirdis Tod
verursachte politische Machtvakuum im theologischen Seminar in Qom.””" So
setzte sich die Opposition aus nationalistischen, liberalen, sozialistischen und
kommunistischen Kraften zusammen, die im Folgenden als sikular-nationalis-
tisch orientierte Opposition bezeichnet wird, und aus religios-reformistischen

Kriften aus den Reihen der iranischen Geistlichkeit. Obgleich die verschiedenen

287 Ebd., S. 53; Martin, a.a.0., S. 58; Masoud Kamali: Revolutionary Iran — Civil Society and State

in the Modernization Process, Aldershot 1998, S. 145.
Daneshvar, a.a.0., S. 54.

Mohsen M. Milani: The Making of Iran’s Islamic Revolution — From Monarchy to Islamic
Republic, 2. Auflage, Boulder 1994, S. 50f.

Negin Nabavi: Intellectuals and the State in Iran - Politics, Discourse, and the Dilemma of
Authenticity, Gainesville 2003, S. 41.

Milani, a.a.0., S. 48, 53f,; Borghei, a.a.O., S. 58.

288

289

290

291



3. Religio-politischer Kontext der untersuchten Quellen in der Pahlavizeit samt Werksbeschreibungen 102

Lager der Opposition den Kurs des Regimes ablehnten, waren sie zum damaligen
Zeitpunkt weit entfernt von einer Kooperation, vielmehr waren sie in sich tief
gespalten. Anfang und Mitte der 1960er Jahre widerstrebte es sikular-nationa-
listisch orientierten Intellektuellen, sich mit religios-reformistischen Kraften um
die Ayatullahs Mahmud Taligani (1911/1914-1979), Muhammad Husain Tabata-
ba’i (1904-1981), Muhammad Bihisti (1928-1981) und Murtada Mutahhari (1920-
1979) zusammenzuschlieBen. Diese veranstalteten seit den spéaten 1950er Jahren
unter dem Namen Maktab-i tasaiyu® Zusammenkiinfte, auf denen sie gesell-
schaftliche und politische Fragen diskutierten und den Weg fiir einen reform-
islamischen Diskurs bereiteten.””* Deren Bestrebungen, den schiitischen Islam als
religios-soziales Wertesystem und politische Kraft zu reformieren, verkannten
Intellektuelle wie der Schriftsteller Galal Al-i Ahmad (1923-1969) oder der
Soziologe ‘Ali Sari‘ati (1933-1977) seinerzeit. Stattdessen unterstellten sie jenen
politisch engagierten Religionsgelehrten, nur gegen das Reformprogramm pro-
testiert zu haben, um die Landumverteilung und Emanzipation der Frauen zu
verhindern.””

Wenngleich die verschiedenen oppositionellen Kréfte Anfang und Mitte der
1960er Jahre zersplittert waren, teilten sie doch das Bestreben, sich vom Pahlavi-
Regime abzugrenzen, ebenso wie ihre Kritik an der sozialen und kulturellen Ent-
fremdung, die die Modernisierungspolitik des Schahs in Teilen der Bevolkerung
ausgeldst hat. Der Schriftsteller Galal Al-i Ahmad reagierte auf diese Identitits-
krise und verfasste in seinem 1962 verdffentlichten Werk Garbzadagi [Westver-
giftung] eine Kritik an der Modernisierung und Verwestlichung Irans, die er-
heblichen Einfluss auf die politische Kultur Irans in den 1960er Jahren nehmen
sollte. Im westlichen Imperialismus sah Al-i Ahmad eine der wesentlichen Ur-
sachen fiir die Probleme Irans und warnte vor den Gefahren, durch Nachahmung
und Ubernahme westlicher Kultur und Werte die eigene kulturelle Identitat zu
verlieren.””* Der Schriftsteller forderte, dass Iran seine kulturelle Authentizitat
bewahren miisse, wenn das Land nicht in noch grofiere kulturelle, politische und

technologische Abhingigkeit vom Westen geraten wolle.””” In einigen Vertretern
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der Geistlichkeit sah Al-i Ahmad durchaus eine potentielle Kraft, die die Identitit
Irans schiitzen und die Unabhangigkeit von westlicher Hegemonie zu erreichen
vermochten und pladierte fiir die Zusammenarbeit von religios-reformistischen
Kriften und sikular-nationalistisch orientierten Intellektuellen.”” Fiir die Mehr-
heit der sdkularen Intellektuellen schien es in den 1960er Jahren jedoch noch
keine Option gewesen zu sein, unter Rickgriff auf den islamischen Diskurs einen
Gegenentwurf zur Politik des Pahlavi-Regime zu konzipieren.297

Beeinflusst von der Ideologie des Tiersmondismus, mit der junge Iraner
wihrend ihrer Studienaufenthalte im westlichen Ausland in Berithrung kamen,
setzten Mitte der 1960er Jahre linke iranische Intellektuelle die von Al-i Ahmad
formulierte Kritik an der Verwestlichung Irans fort und préagten den Diskurs der
einheimischen, authentischen Kultur. Tiersmondismus, auch unter dem Begriff
des Third Worldism bekannt, ist eine anti-imperialistische Bewegung, die in den
1950er und 1960er Jahren in ehemaligen Kolonien und Mandaten in Asien, Afrika,
Lateinamerika und im Nahen Osten entstanden ist und in den spéaten 1960er und
1970er Jahren ihre Bliitezeit erlebte.””® Das Hauptanliegen dieser Ideologie wird
durch nationale Selbstbestimmung gepragt, d.h. ihre Vertreter streben nach der
Befreiung von wirtschaftlicher Ausbeutung und politischer Kontrolle bzw. Ein-
flussnahme durch ausliandische Machte, zum Teil durch die Anwendung von
Gewalt.””” Mit der Riickkehr der ersten Auslandsstudenten begann tiersmondis-
tisches Gedankengut Diskussionsgruppen iranischer Intellektueller zu durch-
dringen und pragte deren politische Positionierung gegeniiber dem Pahlavi-
Regime. An dieser Entwicklung war maf3geblich der Soziologe ‘Ali Sari‘ati be-
teiligt, der 1962 das kurz zuvor in Frankreich veroffentlichte Werk Die Ver-
dammten dieser Erde von Frantz Fanon (1925-1961), einem Psychiater und
Kolonialismuskritiker aus Martinique, in einem Aufsatz diskutierte und unter

iranischen Intellektuellen bekannt machte.**’ Sari‘ati stellte Fanons Thesen iiber
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Strukturbedingungen des Kolonialismus und Prozesse der Dekolonialisierung vor
und iibersetzte einige kurze Passagen aus dem Werk. Mitte der 1960er Jahre wur-
den dann die Werke weiterer tiersmondistischer Vordenker wie Albert Memmi
(1920-) und Aimé Césaire (1913-2008) zunichst auszugsweise in monatlich
erscheinenden Zeitschriften wie Negin und Ferdawsi diskutiert, ehe sie Ende der
1960er Jahre durch Ubersetzungen weite Verbeitung in intellektuellen Zirkeln
im Iran fanden.”®" In ihrer Kritik des britisch-amerikanischen Einflusses auf den
Iran, den sie fiir den Aufstieg und die Machtfestigung von Muhammad Rida
Pahlavi sowie samtliche Missstinde im Land verantwortlich machten, griffen
sakular-nationalistisch orientierte Intellektuelle auf den im Tiersmondismus be-
deutenden Aspekt der Kultur zuriick.”” Uber deren Bedeutung und die Rolle des
oppositionellen Intellektuellen schrieb der linke Essayist Hagg Saiyid Gawadi
(1925-) beispielsweise:

,Die wichtigste Aufgabe und das wichtigste Verlangen der tiersmondis-
tischen Kultur sind Freiheit und Kampf. Dies umfasst die Freiheit von
westlicher Kultur, d.h. im weitesten Sinn Freiheit vom westlichen Wirt-
schaftssystem und von westlichen Vorstellungen. Es ist die Aufgabe des
tiersmondistischen Intellektuellen, diese Kultur zu schaffen!“*"

Vertreter dieser Bewegung zeigten sich davon iiberzeugt, dass sowohl der kapi-
talistische als auch der sozialistische Block samtliche Bereiche der Okonomien
und Regierungen der sogenannten Drittweltlander manipulierten und die Kultur
und Religion der betreffenden Vélker zu unterminieren versuchten.’” Zahlreiche
iranische linke Intellektuelle teilten die Einstellung Frantz Fanons — einer der be-
deutendsten frankophonen Vordenker der Dekolonialisierung —, dass lokale Kul-
tur nicht nur ein nationales Bewusstsein auszubilden vermag, sondern dariiber
hinaus ein wichtiges Mittel im Kampf gegen Imperialismus darstelle.”” So pla-
dierte beispielsweise Sari‘ati fiir eine Riickbesinnung auf die eigene Kultur und

Religion, mittels derer westlicher Kulturimperialismus und die Diktatur des
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Schahs bekampft werden kénne.*® Dieser Kampf sollte jedoch nach der Vor-
stellung Al-i Ahmads, Hagg Saiyid Gawadis (1925-) und Sari‘atis nicht mit jener
Lesart des Islam ausgefochten werden, die traditionelle schiitische Religionsge-
lehrte représentierten, sondern mittels eines reformierten Islam bzw. einer isla-
mischen Ideologie, an deren Ausarbeitung der Soziologe entscheidend beteiligt
war. Insbesondere in seinen Werken Islamsinasi [Soziologie des Islam] und
Tasaiyu-i ‘alawi wa-tasaiyu*i safawi [Die alidische und safawidische Schia]
entfaltete Sari‘ati seine unkonventionelle Deutung der schiitischen Geschichte
als revolutionare Ideologie, die als modernisierende Kraft zu sozialem und poli-
tischen Wandel’”’ beitragen sollte. Diese ideologische Instrumentalisierung der
schiitischen Geschichte ist nicht das alleinige Verdienst ‘Ali Sari‘atis, sondern
wurde ebenso von der 1965 gegriindeten revolutiondren Organisation der Muga-
hidin-i Halq vorangetrieben. Unter dem Einfluss des tiersmondistischen Dis-
kurses projizierten die Ideologen der Organisation zeitgendssische Forderungen
der linken Opposition in die frithislamische Geschichte zuriick und versuchten
auf diese Weise, eine schiitische Revolutionsideologie zu entwerfen.’” Fiir die
Beseitigung von Ausbeutung und die Verwirklichung einer klassenlosen, vom
Westen unabhingigen Gesellschaft begriffen die Mugahidin bewaffneten Kampf
und Selbstopferung nach dem Vorbild Imam Husains als die einzig effektiven
Mittel gegen den ,Weltimperialismus®, der ihrer Ansicht nach die Diktatur des
Schah-Regimes am Leben erhalten habe.*” Inspiriert von Fanons Beschreibung
der Gewalt als Instrument der Dekolonialisierung und Mittel fiir sozialen und
politischen Wandel schlussfolgerten einige iranische Revolutionire, die Anwen-

dung von Gewalt, politische Aufstinde und Martyrium bréchten sie ihren Zielen
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niher.’"® Ahnlich wie Sari‘ati sikular-nationalistische Intellektuelle als Schliis-
selfaktor fiir gesellschaftlichen Wandel begriff, verstanden sich revolutionare
Intellektuelle als die einzig potentiellen Freiheitskampfer, die sich gegen Unter-
driickung und Gewaltherrschaft erheben und mit ihrem in Kauf genommenen
Martyrium zum angestrebten Wandel beitragen wiirden.’" In diesem Zusam-
menhang zeigte sich der Essayist Hagg Saiyid Gawadi iiberzeugt davon, dass
Landern der Dritten Welt Gerechtigkeit nur durch die Ausiibung von Gewalt
widerfahren werde und sie sich konsequenterweise einzig durch militantes und
gewaltsames Handeln von westlicher Dominanz befreien kénnten.”? Weiter
argumentierte er, dass es nicht einzig die Aufgabe von Intellektuellen sei, die
Anwendung von Gewalt gegen das autokratische Pahlavi-Regime moralisch zu
rechtfertigen, sondern sie miissten ebenso praktische Bedingungen fiir diesen
Kampf, fiir eine Revolution, schaffen.’”

Ahnlich wenngleich nicht derartig aufrithrerisch &uflerte sich Ayatullah
Humaini aus seinem Exil im irakischen Najaf. Seit den frithen 1970er Jahren
bediente sich der Religionsgelehrte der Sprache und einiger Forderungen der
iranischen Linken und ermutigte seine Anhénger, zugunsten einer politischen
und kulturellen Revolution gegen Tyrannei und Unterdriickung aufzubegeh-

314
remn.

Eben diese politischen Aktivititen hatte Muhammad Rida Pahlavi wohl
zu beenden gehofft, als er Humaini Ende 1964 nach einer seiner unzahligen
offentlichen Brandreden ins Exil verbannt hatte. Humainis Anhénger und Schii-
ler Murtada Mutahhari, Muhammad Bihisti, Husain ‘Ali Muntazari (1922-2009)
und ‘Ali Akbar Hasimi Rafsangani (1934-) — allesamt Vertreter des religios-
reformistischen Fliigels der Opposition — hielten jedoch engen Kontakt zu ihm in
Najaf und diskutierten rege ihre Vorstellungen hinsichtlich ihrer Rolle in der
Gesellschaft und Politik mit ihm sowie die oppositionellen Entwicklungen im
Iran. Auf diese Weise kam Humaini sowohl mit dem Diskurs sidkular-nationa-

listischer Krafte iiber authentische Kultur als auch mit der ,Kultur des Wider-

stands® linker iranischer Revolutionire in Kontakt, die ihn teilweise beeinflusst
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zu haben scheinen.’” Angesichts der ahistorischen Betrachtungsweise schiiti-
scher Geschichte und deren politischer Instrumentalisierung durch linke Intel-
lektuelle drohte der Geistlichkeit, die Deutungshoheit iber den islamischen Dis-
kurs zu verlieren. Dieser Gefahr wirkten reformorientierte Religionsgelehrte mit
einer graduellen Offnung gegeniiber dem tiersmondistischen Diskurs entgegen.’®
So betonten beispielsweise die Rechtsgelehrten Salihi-Nagafabadi (1923-2006)
und Mutahhari in ihren historischen Untersuchungen tiber das Martyrium Imam
Husains die Themen Unterdriickung und politischer Aufstand gegen eine un-
rechtméflige Regierung, wie sie in qajarischen Quellen tiber die Ereignisse von
Karbala’ noch nicht thematisiert wurden. Die von ihnen angestofiene Debatte
iiber die Darstellung des Prophetenenkels als standhafter und unbeugsamer Held
wurde dann wiederum in den Schriften Sari‘atis und Ahmad Rida’is (1945-1972),
einem der Theoretiker der Mugahidin-i Halq, aufgegriffen, wenngleich Letztere
dem Martyrium Husains andere Beweggriinde und einen anderen Zweck zuge-
schrieben haben als Salihi-Nagafabadi und Mutahhari.317 Untersuchungen iiber
die Reden und Schriften Ayatullah Humainis legen die Vermutung nahe, dass er
deutlich umfassender vom linken Denken der spaten 1960er und 1970er Jahren
beeinflusst worden zu sein scheint, als es bei seinen beiden oben genannten
Schiilern der Fall war. Humainis Sprache spiegelt zentrale Begriffe und For-
derungen des tiersmondistischen Diskurses wider, den er mit Hilfe von Ana-
logien zur schiitischen Geschichte popularisierte. So unterschied er zwischen Un-
terdriickten und Benachteiligten auf der einen Seite und unrechtméafligen, re-
pressiven Regimen auf der anderen Seite, die er von der schiitischen Gemeinde
und dem tyrannischen Regime des Schahs, dem modernen Yazid, verkorpert
sah.*™® Es ist zu vermuten, dass sich Humaini der Einteilung der Gesellschaft in
die antagonistischen Klassen der Unterdriickten (mustad‘afin) und Unterdriicker

(mustakbirin) linker Intellektueller beméachtigte, um mehr sidkular orientierte
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Anhénger fiir seine Vorstellungen von einer gerechten Regierung zu gewinnen.319
Deren Bestrebungen, eine klassenlose Gesellschaft zu verwirklichen, stellte der
Ayatuallah seinen utopischen Entwurf einer von Religionsgelehrten angefithrten
gerechten Gesellschaft gegeniiber. In einer Serie von Vorlesungen am theologi-
schen Seminar in Najaf arbeitete der Ayatullah 1969/1970 seine Herrschafts-
theorie aus, die eine Fortsetzung von einer im 19. Jahrhundert angestof3enen
Debatte iiber die Rolle der Rechtsgelehrten in der Politik darstellt.”*® Humainis
Schrift Wilayat-i fagih zufolge vermogen einzig Rechtsgelehrte als Reprasen-
tanten des verborgenen Imams eine gerechte, islamische Regierung zu errichten,
von denen der bestgeeignete die Fithrung tibernehmen soll.’*! Mit dieser Theorie
setzte sich der Ayatullah iber die utopische Vorstellung hinweg, nur der er-
wartete zwolfte Imam konne eine legitime Herrschaft errichten und Gerechtig-
keit und Gleichheit verwirklichen.

Diese gegenseitige Anndherungen und Wechselbeziehungen zwischen
sakular-nationalistischen und religios-reformorientierten Kriften der Opposition
beruhten entscheidend auf dem Diskurs der authentischen Kultur, mit dem sich
iranische Intellektuelle vom Kurs des Pahlavi-Regimes abzugrenzen versuchten.
Bis in die 1970er Jahre herrschte in ihm ein sehr vages Konzept von Kultur, das

den unterschiedlichen Lagern genug Raum fiir verschiedene Interpretationen

1% Ervand Abrahamian: Khomeinism — Essays on the Islamic Republic, London/New York 1993,

S. 47.

Humainis Herrschaftstheorie stiitzt sich auf die von den Gelehrten Ahmad an-Naraqi (1771-
1829) und Mirza Muhammad Na’ini (1860-1936) angestoflene Debatte iiber ,Die Regierung
des Rechtsgelehrten® (Wilayat al-faqih). An-Naraqi verfasste zur Starkung der juristischen
Autoritat der mugtahidun in seinem Werk ‘Awa’id al-aiyam eine theoretische Abhandlung
dariiber, dass Rechtsgelehrte von den Imamen zu deren Bevollméchtigten designiert worden
seien und wahrend der Abwesenheit des zwolften Imams als dessen Stellvertreter hinsicht-
lich der Leitung der Gemeinde fungieren.

Der Rechtsgelehrte Na’ini vertrat anlisslich der Konstitutionellen Revolution (1905-1911) die
Meinung, dass nur ein parlamentarisches System imstande sei, Tyrannei Einhalt zu gebieten,
wenngleich es nur dem zwoélften Imam zukommt, eine ideale, gerechte Regierung zu ver-
wirklichen. Den Rechtsgelehrten schreibt er in diesem System die Aufgabe zu, den Prozess
der Gesetzgebung zu iiberwachen, unmittelbare Herrscherfunktionen diirfen sie jedoch
seiner Ansicht nach nicht ibernehmen.

Hamid Dabashi: “Early Propagation of Wilayat-i faqih and Mulla Ahmad Naraqi”, in: Seyyed
Hossein Nasr (Hrsg.), Expectation of the Millennium - Shi‘ism in History, Albany 1989, S.
287-300, S. 295; Ahmad b. Mahdi an-Naraqi: Kitab ‘Awa’id al-aiyam fi bayan qawa‘id istinbat
al-ahkam, 2 Bédnde, Bd. II, Beirut 2000, S. 86, 89, 93; Abdul-Hadi Hairi: Shi‘ism and Consti-
tutionalism in Iran — A Study of the Role Played by the Persian Residents of Iraq in Iranian
Politics, Leiden 1977, S 204f.

Rahullah Humaini Miasawi: Der islamische Staat, tibersetzt und herausgegeben von: Nader
Hassan/Ilse Itscherenska, Berlin 1983, S. 57f., 88, 91; Behzad Khamehi: Die schiitischen dok-
trindren Grundlagen des politischen Systems der Islamischen Republik Iran, Seria Politica,
Band 4, Munster 2003, S. 88f., 91.
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hinsichtlich ihrer Rolle lieB.*** Nicht nur religiés-reformorientierte Denker wie
Humaini und seine Schiiler zeigten sich von diesem tiersmondistischen Denken
beeinflusst, sondern erstaunlicherweise ebenso das Pahlavi-Regime, gegen des-
sen Modernisierungs- und Verwestlichungspolitik sich dieser Diskurs urspriing-
lich gerichtet hatte. Als oppositionelle Krafte den zwolferschiitischen Trauerkult
um das Martyrium Imam Husains ideologisch zu instrumentalisieren begannen,
distanzierte sich das Schah-Regime im Rahmen der seit 1967 betriebenen Kultur-
politik von diesen oppositionellen Entwicklungen und betonte stattdessen die
alte persische Hochkultur Irans. Negin Nabavis eingehende Untersuchung tber
die Rolle der iranischen Intellektuellen in der Politik unter Muhammad Rida
Pahlavi zeigt auf, dass sich das Schah-Regime sodann in den frithen 1970er
Jahren Teile des oppositionellen Authentizitat-Diskurses aneignete. Beispiels-
weise bemichtigte sich der Schah der Losungen iiber die ,Riickkehr zu den Wur-
zeln® und die ,Wiederentdeckung der vergangenen Kultur und des vergangenen
Erbes®, um meines Erachtens wiederum einen Gegenentwurf zum islamischen
Diskurs zu schaffen, der Teilen der Bevolkerung eine Alternative zu westlichen
Ideologien und dem Kurs des Regimes bot.**® Nabavis Erkenntnissen zufolge
waren die verschieden interpretierten Vorstellungen iiber authentische Kultur in
der Mitte der 1970er Jahre dann zentraler Bestandteil der nationalen Kultur-
politik Muhammad Rida Pahlavis geworden.324 Fortan waren nicht mehr nur
Teile der Opposition Verfechter dieses tiersmondistisch beeinflussten Diskurses,
sondern ebenso das Regime, was die oppositionellen Kréfte mit dem Dilemma
konfrontierte, wie sie sich vom staatlichen Diskurs abheben konnen, wenn das
Regime ihre Sprache verwendet.

Die 1963 verabschiedete Landreform und Einfithrung des Frauenwahl-
rechts, die zentrale Bestandteile von Muhammad Rida Pahlavis umfassendem
Reformprogramm darstellten, sollten das Verhiltnis zwischen dem Schah und
der Opposition nachhaltig priagen. Im Zuge der durch die staatliche Reform-
politik ausgelosten Aufstinde und rigorosen Unterdriickung der Opposition
suchten iranische Intellektuelle eine Alternative zum politischen Kurs des Re-
gimes und entdeckten in tiersmondistischem Denken einen Gegenentwurf zur

Verwestlichung des Landes, ausldndischer Einmischung und dem autokratischen

322 Nabavi, Intellectuals, S. 64, 100; Dies., “Discourse”, S. 92.

Ebd., S. 96f.; Dies., Intellectuals, S. 108, 118; Schulze, a.a.O., S. 278.

Nabavi, “Discourse”, S. 96.
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Fihrungsstil des Schahs. Im Diskurs iiber authentische Kultur fanden oppo-
sitionelle Intellektuelle schlief3lich ein Mittel, sich vom staatlichen Kurs abzu-
grenzen und fiir politischen und gesellschaftlichen Wandel zu kdmpfen. Inner-
halb der Opposition konkurrierten die verschiedenen Lager um politischen und
gesellschaftlichen Einfluss und nicht zuletzt um die Deutungshoheit iber den
islamischen Diskurs. In diesem Zusammenhang begannen einige oppositionelle
Intellektuelle, schiitische Geschichte revolutiondr zu deuten, in deren Folge der
zwolferschiitische Trauerkult um das Martyrium Imam Husains ideologisch
instrumentalisiert und ein wichtiges Element des politischen Diskurses wurde.
Den anfinglich eher intellektuellen Widerstand gegen Entfremdung und Ver-
westlichung wandelten revolutiondre Linke um die Gruppierungen der Muga-
hidin-i Halq und Fid&’iyin-i Halq schlief}lich zu physischem Widerstand gegen
das Schah-Regime nach dem Vorbild Imam Husains, der sich ihrer Uberzeugung
nach fir die Befreiung seiner Gemeinde aus der umaiyadischen Unterdriickung

erhoben habe.**

3.2 Die Autoren der spiateren Pahlavizeit und ihre Werke

Seit der Safawidenzeit pragten leidvolle Predigten uiber die Tragodie von
Karbala’ und das Martyrium Imam Husains rituelle Zusammenkiinfte wahrend
des Trauermonats Muharram. Diese Tradition endete auch dann nicht, als Rida
Sah Pahlavi im Zuge seiner Sikularisierungspolitik zu Beginn der 1930er Jahre
sowohl theatralische Ta‘ziya-Auffithrungen als auch Muharram-Prozessionsziige
verbieten lieB.”* Als Reaktion auf die politische Konfrontation zwischen dem
Schah-Regime und der politischen Opposition sollte sich in der zweiten Halfte
des 20. Jahrhunderts dann allméhlich der Zweck dieser Gedenkversammlungen
wandeln. Muhammad Rida Pahlavis geplante Landreform veranlasste religios-
reformorientierte Intellektuelle um Humaini erstmals 1962/1963 dazu, in Form
von Muharram-Predigten 6ffentlich Kritik an der Politik des Schahs zu tiben, die
sich im Laufe der 1960er und 1970er Jahre intensivierte.””” In diesem Rahmen

hielten sowohl religios-reformorientierte als auch siakular-nationalistische Intel-

32 Ahmad Rida’i: Tahlili az nahdat-i husaini, Teheran 1978, S. 9, 21.

Halm, a.a.O., S. 183.

Borghei, a.a.0., S. 75; Mahmood T. Davari: The Political Thought of Ayatullah Murtada
Mutahhari - An Iranian Theoretician of the Islamic State, Oxon 2005, S. 37; Aghaie, “Narra-
tive”, S. 87.
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lektuelle wahrend des Trauermonats Vortrage an Universitdten, intellektuellen
Zentren und Moscheen, in denen sie auf die Karbala’-Narrative Bezug nahmen
und diese durch Analogien fiir ihren oppositionellen politischen Kampf nutzbar
machten. Auf diese Weise durchlief die Darstellung des dritten Imams und sei-
nes Martyriums allméhlich einen ideologischen Wandel. Im politischen Diskurs
verkorperte Imam Husain nicht mehr ausschliefSlich das Idealbild eines selbst-
losen und mustergiiltigen Muslims, der sein Leben Gott und zum Schutz der
Religion geopfert hat, sondern er wurde als Revolutionéir glorifiziert, der mit sei-
nem Martyrium struktureller Unterdriickung und Ungerechtigkeit den Kampf
angesagt habe.

Die ausgewahlten Werke des zweiten Untersuchungszeitraumes basieren zum
grofiten Teil auf diesen Vortrdgen, die teils von den Intellektuellen selbst publi-
ziert und teils von deren Anhéangern verschriftlicht und posthum in Sammel-
banden verodffentlicht wurden. Der Quellenkorpus dieser zweiten Periode setzt
sich aus den Werken jener Intellektueller zusammen, die den zwolferschiitischen
Martyriumsdiskurs bis in die frithen 1970er entscheidend gepragt haben, darun-
ter die beiden Religionsgelehrten Ni‘matullah Salihi-Nagafabadi und Murtada
Mutahhari, der Soziologe ‘Ali Sari‘ati sowie einer der Theoretiker der linken

Organisation Mugahidin-i Halq, Ahmad Rida’1.

3.2.1 Eine historische Untersuchung erschiittert die theologischen Seminare -
Ni‘matullah Salihi-Nagafabadis kontroverses Werk Sahid-i gawid

3.2.1.1 Ni‘matullah Salihi-Nagafabadi - Ein kritischer Religionsgelehrter

Im Jahr 1969 erschiitterte der Religionsgelehrte Ni‘matullah Salihi-Nagaf-
abadi mit seiner historischen Untersuchung Sahid-i §awid — Dar bara-yi falsafa-
yi giyam-i Imam Husain iber den Aufstand des ,ewigen Mirtyrers” Imam
Husain gegen seinen politischen Widersacher Yazid b. Mu‘awiya die Seminare
der Religionsgelehrten im Iran. Dieses Werk, das bis zum Tod des Autors 2006
umstritten blieb, wurde von Arjomand als ,radikal politisierte Interpretation der
Ereignisse von Karbala™ beschrieben, dessen Ziel laut Rasil Gafariyan die
,Politisierung der ‘Asira’-Bewegung“ bzw. entsprechend Hamid Enayats die

e . . . O . 328
JPolitisierung eines Teils der schiitischen Imamatslehre” gewesen sei.”™ Kamran

% Said Amir Arjomand (Hrsg.): Authority and Political Culture in Shi‘ism, New York 1988, S.

201; Rasal Ga‘fariyan: ,Dastan-i ‘ibratamaz-i Sahid-i gawid - bih bahana dar-guzast-i Salihi
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Aghaie kam 2001 zu der differenzierteren Bewertung, dass Salihi-Nagafabadi mit
seinem Werk Sahid-i §awid die Karbala>-Narrative entmystifiziert und damit den
Weg zu einer politischen Lesart der frithislamischen Ereignisse geebnet habe.””
Der Autor von Sahid-i gawid, Huggat al-Islam Ni‘matullah Salihi-Nagaf-
abadi (1923-2006) war als Dozent fiir Literatur an der theologischen Hochschule
(Hauza-yi ‘ilmiya) in Qom tatig und gehort zu den iranischen Religionsgelehrten
und Historikern der Gegenwart. Er wurde 1923 in Nagafabad bei Isfahan als 12.
von 14 Kindern geboren und nahm mit 15 Jahren seine Ausbildung am Seminar
fir hohere islamische Bildung, an der Hauza-yi Isfahan, auf>®® Dort studierte er
bei Ayar Hagg Aqa Rahim Arbab und seinem Onkel Hagg Saih Muhammad
Hasan ‘Alim Nagafabadi arabische Literatur und Religion. 1947 setzte er seine
Studien an der theologischen Hochschule in Qom fort, wo er islamische Rechts-
wissenschaft (figh und usul) bei Ayatullah BurtGgirdi und Poesie bei ‘Allama
Tabataba’1 studierte. Zu seinen weiteren Lehrern zahlten Humaini und Ayatullah
Saiyid Muhammad Damad. Von Anfang an gehorte Salihi-Nagafabadi zu den
Anhéangern der Bewegung Humainis, wofiir er unter Muhammad Rida Pahlavi
wie viele seiner Zeitgenossen einige Zeit im Gefingnis verbracht hat, ehe er
1973 aus dem Iran verbannt wurde.
Seine publizistische Tatigkeit begann der Religionsgelehrte mit Aufsatzen tiber
historische und gesellschaftspolitische Themen fiir die Zeitschriften Maktab-i
Islam und Maktab-i tasaiyu’, die 1959 von politisch interessierten und reform-

orientierten Geistlichen um Hasimi Rafsangani gegriindet wurden.”” Wihrend

Nagafabadi®, in: Markaz-i Isnad-i Inqilab-i islami, 17. Urdibihist 1385 [7.5.2006];
www.irdc.ir/fa/content/5173/default.aspx (letzter Aufruf: 15.09.2011); Hamid Enayat: Modern
Islamic Political Thought — The Response of the Shi‘T and Sunni Muslims to the Twentieth
Century, London 1982, S. 194.

Aghaie, “Narrative”, S. 157.

Ga‘fariyan, ,Dastan“. Der Historiker und Huggat al-Islam Rasal Ga‘fariyan verdffentlichte
einen Tag nach dem Tod Salihi-Nagafabadis einen wissenschaftlichen Aufsatz tiber das Leben
des Religionsgelehrten und die Rezeption seines Werkes Sahid-i gawid, der urspriinglich aus
seinem 2004 publizierten Werk tiber politisch-religiose Stromungen und Organisationen im
Iran zwischen 1941 und 1979 stammt. Samtliche in der iranischen Tagespresse erschienene
Nachrufe auf den Autor von Sahid-i §awid stiitzen sich auf Ga‘fariyans Aufsatz und liefern
im Wesentlichen keine dariiber hinausgehenden Informationen.

Vgl. Rasiil Ga‘fariyan: Garayanha wa-sazmanha-yi madhabi-siyasi-yi Iran - Az ra-yi kar
amadan-i Muhammad Rida Sah ta pirdizi-yi Inqilab-i islami, salha-yi 1320-1357, Qom
2003, S. 853-866.

Die Onlineversion von Evan Siegels “The Politics of Shahid-e Javid” enthilt einige Passagen,
die in der gedruckten Version nicht enthalten sind.
http://www.webcitation.org/query?url=http%3A%2F%2Fwww.geocities.com%2Fevan_j_siegel
%2FShahidJavid%2FSHFrames.htm (letzter Aufruf: 20.09.2013); Vgl. Evan Siegel: “The Poli-
tics of Shahid-e Javid”, in: Paul Luft/Colin Turner, Shi‘ism - Critical Concepts in Islamic
Studies, 4 Biande, Bd. 4: Shi‘ism, State and Government, London 2008, S. 303-327.
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Salihi-Nagafabadi 1959 in ,,Yik nirt-yi marmuz® noch iber Sterblichkeit und in
sRabita-yi huquq wa ahlaq” tuber das Islamische Recht nachsann, mogen der
Juni-Aufstand 1963 in Folge der Weiflen Revolution und die damit einher-
gehende Unterdriickung der Opposition dazu gefiithrt haben, dass er sich ab 1963
verstiarkt der Untersuchung von Imam Husains Aufstand in ,Difa“i hunin ya
nahdat-i Husain“ zuwendete. In diesem Aufsatz hob der Autor den defensiven
Charakter von Husains politischem Handeln hervor und schuf die Grundlage fiir
sein kontroverses Werk Sahid-i gawid, das als sein wichtigstes und bekanntestes

Buch gilt.”*

Im Jahr 1964 befasste sich der Historiker in ,Gusa-i az siyasat-i
harigi-yi Islam” mit der Einmischung ausldndischer Krifte in die inneren Ange-
legenheiten eines muslimischen Staats und mit der Frage, warum °Ali b. Abi
Talib sich des Kalifats von ‘Utman berauben lieB.>** Zu seinen weiteren Publi-
kationen gehoren neben der Aufsatzsammlung Magmii‘a-yi maqalat-i siyasi,
tarthi, igtima‘, die Freunde des Autors nach dem Aufstand infolge der Weiflen
Revolution 1963 herausgegeben haben, die folgenden Werke: ‘Asa-yi Musa -
eine Antwort auf Kritiken seiner Ideen —, Wilayat-i faqih, hukiumat-i salihan -
eine 1963 verfasste politische Theorie zur Herrschaft des Rechtsgelehrten,
Gamal-i insaniyat ya tafsir-i sura-yi Yasuf, Guliw (dar amadi bar afkar wa-
‘aqa’id-i galiyan dar din), Haditha-yi hiyali dar mugma“ al-bayan, Qadawat-i
zan dar figh-i islami, Pazuhisi-yi gadid dar ¢and mabhat-i fighi, Gihad dar Islam,
Sahid-i gawid sowie eine Kritik an Ayatullah Mutahharis Werk Hamasa-yi
husaini, Nigahi bih Hamasa-yi husaini”®* Zu seinen Anhingern gehorten Aya-
tullah Muntazari (gest. 2009), mit dem er seit seiner Kindheit befreundet War335,
und zu seinen Schiilern Hasimi Rafsangani, Muhammad Gilani, Hasan Sanaf,
Lahuati Askari, Rabbani Amlasi und Musawi Yazdi - allesamt zu jener Zeit junge
Religionsgelehrte, die sich politisch gegen das Pahlavi-Regime engagiert ha-

336
ben.

2 Eine Ubersicht iiber Salihi-Nagafabadis Aufsitze, die in Maktab-i taSaiyu® verdffentlicht

wurden, siehe:
http://www.noormags.com/view/magazine/magazinebycategory.aspx?Categoryld=2&
Magazineld=431&type=2 (letzter Aufruf: 15.09.2011).

5 Ebd.

% Hamid-Rida Abak: ,Barrasi-yi kitab Sahid-i gawid niwista-yi Ayatullah Salihi-Nagafabadi ya

nigahi-yi mutafawat bih hadita-yi ‘A$tira’ wa qiyam-i Imam Husain”.

http://shahide-javid.blogfa.com/post-19.aspx (letzter Aufruf: 19.09.2011).

http://www tahrifat.blogfa.com/post-37.aspx (14.09.2011).

Abak, a.a.O.

335

336



3. Religio-politischer Kontext der untersuchten Quellen in der Pahlavizeit samt Werksbeschreibungen 114

Nach der Griindung der Islamischen Republik Iran genoss Salihi-Nagafabadi
einiges Ansehen an der theologischen Hochschule in Qom, wo er bis 1984 lehrte.
Das Blatt begann sich jedoch fiir ihn zu wenden, als er in den 1984 und 1985
verfassten Aufsitzen , Tawti’a-yi Sah bar didd-i Imam Humaini‘ und , Wahdat-i
islami“ die sunnafeindliche Sicht des marga“i taglid Saih Murtada Ansaris (gest.
1864) kritisierte und eine Anndherung zwischen Schia und Sunna (taqrib) pro-
pagierte.337 Die postrevolutionare Kritik an seinem Lehrer Humaini ,Ya nai-
rangha-yi siyasi-yi SAVAK ‘alaihi Hauza-yi ‘ilmiya”“ schlieflich verstand die
neue Regierung Humainis als Gefahr fiir den Fortbestand der Islamischen Repu-
blik und stellte Salihi-Nagafabadi unter Hausarrest.”® Durch sdmtliche Werke
zog sich seine Haltung, dass Gelehrte mutiger und freier den igtihad austiben
und nicht vor der Neubewertung bestimmter Fragen zuriickschrecken sollten,
nur weil sie gegen die Mehrheitsmeinung der ‘Ulama’ verstof3en kénnten.*”
Waihrend seines Hausarrests lud der verstof3ene Gelehrte weiteren Zorn auf sich,
als er 1986 seinen Aufsatz ,Islam wa azad-andisa® iiber die Vereinbarkeit von
Islam und freiem Denken in der Zeitung Kaihan-i andisa veréoffentlichte. Neben
seinen kritischen Publikationen widmete sich Salihi-Nagafabadi einem Qur’an-
kommentar und der Ubersetzung des Qur’an, die beide bis heute noch nicht

340

veroffentlicht wurden.”™ Im Alter von 83 Jahren verstarb der Ayatullah am

6.5.2006 in einem Teheraner Krankenhaus.

3.2.1.2 Sahid-i gawid — Eine historische Untersuchung iiber den ,ewigen Mar-
tyrer” Imam Husain

Mutmaflich beeinflusst von den politischen Entwicklungen infolge der
Weiflen Revolution wandte sich Salihi-Nagafabadi Anfang der 1960er Jahre ver-
starkt dem frithislamischen Machtkampf um die Fithrung der muslimischen Ge-
meinde zwischen dem Prophetenenkel Husain b. “‘Ali und Yazid b. Mu‘awiya zu.
Erste Aufsatze zum Thema publizierte der Religionsgelehrte 1963 in der in Qom
herausgegebenen Schriftenreihe Salnama-yi ma‘arif-i gafari’*' Seine Unter-

suchungen iiber den dritten Imam erstreckten sich iiber einen Zeitraum von

%7 Wilfried Buchta: Die iranische Schia und die islamische Einheit 1979-1996, Schriften des

Deutschen Orient-Instituts, Hamburg 1997, S. 302f.
Siegel, a.a.0., S. 304.

Buchta, a.a.O., S. 303.

Siehe Fufinote 283; Abak, a.a.O.

Ga‘fariyan, ,Dastan®.
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sieben Jahren und handeln tiberwiegend von den Zielen, die der Prophetenenkel
nach Meinung des Gelehrten mit seiner Abreise in den Irak verfolgt hat. Der
Historiker prasentierte seine Ansichten in vielen Vorlesungen und Seminaren in
den 1960er und frithen 1970er Jahren insbesondere wihrend des Trauermonats
Muharram, mit denen er nicht nur auf Zustimmung stieR.>** Allem Anschein
nach veranlassten diese Meinungsverschiedenheiten innerhalb der iranischen
Geistlichkeit Salihi-Nagafabadi, sein Manuskript von Sahid-i gawid vor der Ver-
offentlichung dem angesehenen Ayatullah Lutfullah Safi Gulpayigani (1918-),
einem Berater des verstorbenen marga‘i taqlid Ayatullah Burtagirdi, zur Begut-
achtung vorzulegen. Dieser befand die Argumentation des Historikers und Reli-
gionsgelehrten jedoch fiir nicht gut und verweigerte ihm die Druckerlaubnis.’*
Nichtsdestotrotz publizierte Salihi-Nagafabadi seine Untersuchungsergebnisse
1969 zunachst mit dem Titel Mard-i sulh wa difa“i hinin und 1971 unter dem
iiberarbeiteten Titel Sahid-i §awid, zu dem der befreundete Ayatullah Muntazari
eine Einleitung verfasste.”**

Auf der Grundlage umfangreicher Quellenarbeit und Hadit-Kritik argumentierte
Salihi-Nagafabadi, Imam Husain habe zum Schutz des Islam in Kufa eine
islamische Regierung errichten wollen, wobei er nicht den genauen Zeitpunkt
seiner Totung gekannt haben konnte. Mit dieser Schlussfolgerung greift das
Werk eine seit dem zehnten Jahrhundert unter imamitischen Gelehrten gefithrte
Debatte tiber den Umfang von Imam Husains auflergewohnlichem Wissen um
seine gottlich bestimmte Tétung auf und stellt eine Neubewertung von dessen
Martyrium dar, die am theologischen Seminar in Qom schnell zum Gegenstand
einer erbitterten Kontroverse wurde.’® Einige Ayatullahs riefen ihre Glaubens-
anhanger (mugqallidun) zum Boykott dieses Buches auf und verboten die Lektiire,
da es in ihren Augen eine Gefahr fiir den Glauben darstelle.’** Selbst unterein-
ander ibten die Religionsgelehrten Druck aus: So bezeichnete beispielsweise
Ayatullah Mutahhari vor der Veréffentlichung von Sahid-i gawid die im Buch
angestofiene Debatte um die Ziele von Husains Reise in den Irak und dessen

Martyrium als wissenschaftlich gut untersucht, wohingegen er nach der Ver-

2 Aghaie, “Narrative”, S. 157.

Ga‘fariyan, ,Dastan®.
' Ebd.
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offentlichung seine Meinung revidierte und Salihi-Nagafabadis Schlussfol-
gerungen nicht mehr fiir zustimmungswiirdig befand.””’ Wenngleich ‘Al Sari‘ati
nicht mit der These des Historikers tibereinstimmte, der dritte Imam habe den
Zeitpunkt seines Martyriums nicht kennen koénnen, duflerte er sich kurz nach
der Publikation des Werks dennoch lobend iiber die Methodik des Religions-
gelehrten:

Kiirzlich wurde ein Buch veroffentlicht, das recht bekannt wurde, und das
von vielen Menschen angegriffen wurde. Es ist von groflerem Wert als
seine Blofistellungen. Meiner Meinung nach handelt es sich um das einzige
Buch, das ich je gesehen habe [...], welches wirklich eine Forschung [-
sleistung; M.B.] darstellt: Der Autor hat Material zusammengetragen, die
Pro und Contras abgewogen, er hat analysiert und kritisiert und sogar die
Nerven gezeigt, einige Standpunkte abzulehnen und wieder andere zu
bekraftigen in der Hinsicht, dass er eine neue wissenschaftliche Perspek-
tive aufgezeigt und in einer umfangreichen Untersuchung viele Quellen
geprift hat. Aufgrund dieser Leistung [...] habe ich Respekt vor dem
Autor, den ich nicht kenne aber fiir einen ernsthaften Wissenschaftler und
fur analytisch, originell und unabhangig halte.**®

Zu den Kritikern des Werks gehorten neben den Ayatullahs Lutfullah
Safi Gulpayigani, Rafi‘li Qazwini, Fadil und Murtada Mutahhari Saiyid Ahmad
Fahri Zingani, Saiyid Muhammad Mahdi Murtadawi, Rida Ustadi, die Ayatullahs
Asraqi sowie ‘Allama Tabataba’i.*" Insgesamt verfassten die Gegner von Sahid-i
gawid 16 Werke zur Widerlegung von Salihi-Nagafabadis Thesen, von denen
Ayatullah Safi Gulpayiganis Sahid-i agah die ausfiihrlichste und mit der umfang-

reichsten Sachkenntnis verfasste Kritik darstellt.””® Er lehnte wie die anderen

7 Abak, a.a.O.

‘Al Sari‘ati: ,Sahadat®, in: Husain - Warit-i Adam, Magma‘a-yi atar, Bd. 19, 9. Auflage,
Teheran 2001/2002, S. 107-181, S. 134.

Abak, a.a.0.; Ga‘fariyan, ,Dastan“; Anonym: ,Dar bara-yi Ayatullah Salihi Nagafabadi®, in:
Kheimehnews, 23.11. 2009. http://www.kheimehnews.com/vdcgxw9q.ak9zq4prra.html (letz-
ter Aufruf: 28.08.2011); Husain ‘Alizada: ,Barrasi-yi didgahha-yi marham-i Salihi Nagaf-
abadi wa-ustad Mutahhari dar bara-yi ‘Astura™, in: Hamsahri, 21.3.2007.
www.hamshahrionline.ir/print-17957.aspx (letzter Aufruf: 21.11.2011).
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Kritiker des Werks die Vorstellung seines Kollegen ab, Imam Husain habe sich
gegen seinen politischen Konkurrenten mit der Intention erhoben, einen isla-
mischen Staat zu errichten, und er habe den konkreten Zeitpunkt seines bevor-
stehendem Martyriums in Karbala’ nicht gekannt.351 Nicht die Machteroberung
sei Imam Husains Absicht gewesen, sondern vielmehr die Rettung des Islam
unter Figung in sein gottlich bestimmtes Martyrium. Mit seinen Thesen, warfen
ihm die Kritiker vor, verbreite Salihi-Nagafabadi Verwirrung, schwache den
Glauben der Muslime und spiele den Imperialisten in die Hinde.
Der Geheimdienst des Pahlavi-Regimes, SAVAK, versuchte sodann, Nutzen aus
den Unstimmigkeiten innerhalb der Geistlichkeit zu ziehen und die ideolo-
gischen Fliigel um die Ayatullahs Humaini und Gulpayigani gegeneinander aus-
zuspielen.353 Mit der Intention, die Meinungsverschiedenheiten innerhalb des
theologischen Seminars weiter zu schiiren, soll der Geheimdienst den Druck von
20.000 Exemplaren in Auftrag gegeben haben; unklar ist dabei, ob Salihi-Nagaf-
abadi die erste Publikation veranlasst hat oder der SAVAK. Einen tragischen
Hohepunkt erreichte die Kontroverse schlieilich mit der Ermordung eines Geg-
ners von Salihi-Nagafabadis Thesen. Im Jahr 1976 entfithrte ein Verwandter
Ayatullah Muntazaris und Anhanger des Autors, Saiyid Mahdi Hasimi, den
Geistlichen Samsabadi und totete ihn, wodurch Sahid-i gawid weit iiber die
Hauza-yi ‘ilmiya bekannt wurde.
Ahnlich wie die analysierten spatqajarischen Gelehrten widmete Salihi-
Nagafabadi sein Werk dem dritten Imam, dem ,Fihrer der Mértyrer, der sich
zum Schutz der Menschheit [im Kampf] gegen die aggressive und gegen den
Islam gerichtete Regierung Yazid b. Mu‘awiyas in seinem eigenen Blut gewalzt"
habe.”” Sahid-i gawid gliedert sich in ein Vorwort, eine Einleitung und sechs

Kapitel, von denen das Vorwort, die Einleitung sowie das letzte Kapitel die fiir

die Argumentation Salihi-Nagafabadis bedeutendsten Abschnitte des Werks dar-

dar mawda‘ gqiyam-i Imam Husain, 0.0. 0.J.; Rida Ustadi: Barrasi-i qismati az kitab Sahid-i

gawid, 0.0. 0.J., Safi Gulpayigani: Sahid-i agahi, Qom 1973.

Aghaie, “Narrative”, S. 161f.

2 Ebd., S. 160ff.

33 Siegel, a.a.0., S. 304; Ga‘fariyan, ,Dastan”; Abak, a.a.O.

Siegel, a.a.0., S. 304.

Ni‘matullah Salihi-Nagafabadi: Sahid-i gawid — Dar bara-yi falsafa-yi qiyam-i Imam Husain,

17. Auflage, Teheran 2004, S. iii.
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stellen. Den Rahmen seiner Argumentation bilden die bereits in den spit-
qajarischen Maqtalwerken vorgefundenen Themen des auflergewo6hnlichen Wis-
sens Imam Husains und die Interpretation der Griinde fiir seine Reise in den
Irak, deren verschiedene Interpretationen er im Vorwort und der Einleitung
iiberblicksartig umreifit. In den ersten drei Kapiteln iiber die Griinde, das Wesen
und die Phasen des Aufstands Husains entfaltet Salihi-Nagafabadi weitschweifig
auf at-Tabari, al-Mufid, al-Hwarazmi und Ibn Tawus gestiitzt die historische
Grundlage seiner Untersuchung. Auf 285 Seiten stellt er den machtpolitischen
Konflikt im Jahr 680 als Usurpation von Husains Recht, die muslimische Ge-
meinde anzufithren, dar, durch die Yazid den Prophetenenkel in einen Verteidi-
gungskrieg gedrangt habe.” Im vierten Kapitel bekriftigt der Historiker mit
vielen Wiederholungen und rhetorischen Fragen seine bereits in vorherigen Ab-
schnitten angedeutete Hauptthese der beabsichtigten Machtiibernahme in Kufa,
die eng verwoben mit der Darstellung des Prophetenenkels als selbstloser und
mustergiiltiger Muslim ist, der sein Leben einzig zum Schutz der Religion ge-
opfert habe. Zur Stiarkung seiner These untersucht er in seinem letzten Kapitel -
dem eigentlichen Kern seines Werks — kritisch die Authentizitit jener Uber-
lieferungen, die im Laufe der Jahrhunderte den Diskurs iiber das au3ergewo6hn-
liche Wissen Imam Husains gepragt haben. Diesen Diskurs dekonstruiert Salihi-
Nagafabadi weitestgehend und schlussfolgert, der dritte Imam habe den genauen
Zeitpunkt seines Todes nicht kennen kénnen. Die heftige Kontroverse um Sahid-
i gawid entzindete sich demzufolge nicht an dessen Hauptthese, Husain habe
seine Reise in den Irak mit dem Ziel der Machtiibernahme angetreten, sondern
vielmehr an seiner Negation von des Imams allumfassenden Wissens beziiglich
zukunftiger Ereignisse.

Zum Abschluss soll noch einmal der Bogen zu Said Amir Arjomands 1988
verfasster Kritik an Sahid-i gawid gespannt werden: Wihrend des Iran-Irak-
Krieges, als der Martyrerkult im Iran seinen Hohepunkt erreicht hatte, bezeich-
nete Arjomand Salihi-Nagafabadis Werk als ,radikal politisierte Interpretation
der Ereignisse von Karbala™, in der Husains politischer Aufstand gegen eine un-
gerechte Regierung als Vorbild fir politischen Aktivismus gedient habe.” So-

wohl Arjomand als auch Hamid Enayat befanden, dass Sahid-i gawid einen

36 Ebd. Diese drei Kapitel betitelte der Autor mit ,Griinde des Aufstands® (S. 3-107), ,Das Wesen

des Aufstands des Imams® (S. 109-187) und ,Die Phasen des Aufstands® (S. 189-286).

37 Arjomand, Authority, S. 201.
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wichtigen Beitrag zur Entwicklung der Karbala’-Narrative in eine revolutionire
Richtung geleistet habe. An keiner Stelle in seiner Untersuchung verweist Salihi-
Nagafabadi auf die Politik des Schahs oder die politische Situation im Iran seiner
Zeit, geschweige denn ruft der Autor dazu auf, Husains Beispiel zu folgen und
sich aktiv gegen korrupte Herrscher zu erheben, wie Aghaie in seiner Zusam-
menfassung von Sahid-i gawid postuliert. Dementsprechend iibte Evan Siegel zu
Recht Kritik an Enayats These, dass das Werk Teile der Imamatslehre politisiert
und die islamistische Bewegung im vorrevolutioniren Iran beeinflusst habe.”®

Sahid-i gawid ist eine umfangreiche historische und quellenkritische Unter-
suchung der Ziele Imam Husains, die zwar an den Grundfesten der Lehre vom
Wissen des Imams geriittelt, jedoch weder zur Desakralisierung359 von Husains
Status als Imam gefithrt noch zum politischen Aktivismus gegen eine ungerechte
Fihrung aufgerufen hat. Mit seinem Werk hat Salihi-Nagafabadi aber zweifels-
ohne die Tiir fiir einen neuen Blickwinkel auf den Prophetenenkel gedffnet, den
Intellektuelle wie ‘Ali Sari‘ati und Ahmad Rida’1 aufgegriffen und weiterent-

wickelt haben.

3.2.2 Ayatullah Murtada Mutahharis Entwurf eines heroischen Husain-Bildes in
Hamasa-yi husaini

3.2.2.1 Ayatullah Murtada Mutahhari - Religios-reformorientierter Intellektueller
und politischer Theoretiker

Beeinflusst von den revolutiondren Bestrebungen lateinamerikanischer
Freiheitskampfer trieben einige oppositionelle Gruppierungen in den 1970er
Jahren die Radikalisierung des politischen Diskurses im Iran entscheidend voran.
Die politische Gewalt von linken Organisationen wie den Fidayin-i Halq, Muga-
hidin-i Halq und anderen kleineren Gruppierungen beschrankte sich nicht nur
auf einen bewaffneten Kampf gegen das Pahlavi-Regime, sondern traf ebenso
politisch Andersdenkende. Wenige Monate nach der Iranischen Revolution fiel
Ayatullah Murtada Mutahhari im Mai 1979 einem dieser politisch motivierten

Morde zum Opfer. Mitglieder der 1977 gegrindeten Gruppe Furqan hatten sich

38 Siegel, a.a.0., S. 304.

Farhad Khosrokhavar beschrieb Salihi-Nagafabadis Methodik urspriinglich als ,Vermensch-
lichung® (humanisation), wobei mir der Begriff ,Desakralisierung® angesichts von Husains
Wesen als Imam und Mensch passender erscheint. Vgl. Farhad Khosrokhavar: Suicide Bom-
bers Allah’s New Martyrs, London 2005, S. 38.
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vor der Revolution zum Ziel gesetzt, die iranische Gesellschaft vom Pahlavi-
Regime und kommunistischen Kréften zu befreien, um eine islamische Gesell-
schaft zu verwirklichen, die allerdings nicht von Religionsgelehrten angefiihrt
werden sollte.”® Nach der Ermordung Mutahharis trauerte der Revolutions-
fihrer und das Oberhaupt der neu gegriindeten Islamischen Republik, Ayatullah
Humaini, 6ffentlich um den Verlust eines seiner herausragendsten Schiiler und

engsten Weggefahrten:

,Unserem geliebten Islam ist mit dem Martyrertod dieses fruchtbringenden
Sohnes und ewiglichen Gelehrten ein Schlag versetzt worden, der durch
nichts wiedergutzumachen ist. [...] Obwohl ich einen lieben Sohn, der mir
an Leib und Herz gewachsen war, verloren habe, bin ich doch stolz, daf} im
Islam solch opferbereite Sohne vorhanden waren und sind.“**"

Dem ,hochrangigen Denker, Philosophen und Rechtsgelehrten“%z, wie ihn

Humaini bezeichnete, wurde hinsichtlich seiner Bedeutung fiir die Iranische
Revolution im Iran 1978/1979 auflerhalb der muslimischen Welt lange deutlich
weniger Aufmerksamkeit gezollt als beispielsweise dem Soziologen ‘Ali Sari‘ati
oder dem Theologen und Mitbegriinder der politischen Organisation Freiheits-
bewegung Irans (Nahdat-i Azadi-yi Iran), Ayatullah Mahmid Taligani. Durch
sein Schaffen hat sich Murtada Mutahhari als auflergewohnlicher politischer
Theoretiker und Reformer (Vanessa Martin) verdient gemacht, der nicht nur den
herausragendsten zeitgendssischen intellektuellen Personlichkeiten unter ira-
nischen Geistlichen (Farhad Nomani) zugeordnet wird, sondern auch den Haupt-
ideologen der Iranischen Revolution (Johan ter Haar).*®’

Murtada Mutahhari wurde am 3. Februar 1920 in Fariman, einem Dorf bei
Mashhad, geboren. Seine Grundschulausbildung erlangte er in einer Koran-

schule in seinem Heimatdorf sowie von seinem Vater, dem Religionsgelehrten

Hagg Saih Muhammad Husain 1\/Iut::1hhari.364 Im Alter von 12 Jahren zog er nach

" Rasil Ga‘fariyan: ,Akbar Gadarzi wa taskil-i gurith-i tirraristi-yi Furqan®, Teheran 2010.

http://talar.shandel.org/showthread.php?tid=388 (letzter Aufruf: 28.12.2012); Anonym: ,Tab-
barsinasi-yi gurah-i Furqan®, in: Gam-i gam, 2.5.2011.
http://tarikhirani.ir/fa/news/5/bodyView/715/¢8 8 o3& b \ihtml (letzter Aufruf:
03.02.2012).

Nader Purnaqchéband: Islamismus als Politische Theologie — Selbstdarstellung und Gegen-
entwurf zum Projekt der Moderne, Minster 2002, S. 4.

Davari, a.a.0., S. 18.

Ebd,, S. 38, 75; Johan G.J. ter Haar: “Murtaza Mutahhari (1919-1979) - An Introduction to his
Life and Thought”, in: Paul Luft/Colin Turner, Shi‘ism — Critical Concepts in Islamic Studies,
4 Bande, Bd. IV: Shi‘ism, State and Government, London/New York 2008, S. 109-130, S. 109.

Purnaqchéband, a.a.0., S. 6.
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Mashhad, wo er seine ersten Studien an der theologischen Hochschule Hauza-yi
‘ilmiya aufnahm, darunter arabische Grammatik, Synthax, Rhetorik und Lo-
gik.365 Sechs Jahre spéiter setzte Mutahhari sein Studium an der Hauza-yi ‘ilmiya
zu Qom fort, die sich seit den 1920er Jahren zum Zentrum theologischer Studien
im Iran zu entwickeln begann. Dort absolvierte er von Humaini unterrichtete
Kurse in Ethik und ab 1944 dessen Philosophieseminare, wodurch im Laufe der
Zeit eine enge Bindung zwischen den beiden Gelehrten entstand.*® Wihrend
seines 15jahrigen Aufenthaltes in Qom studierte Mutahhari dartiber hinaus bei
Ayatullah Buragirdi islamische Jurisprudenz, Philosophie bei den Religions-
gelehrten Humaini und ‘Allama Tabataba’l sowie Ethik und Mystik (‘irfan) bei
Humaini.’® Im Jahr 1952 schlieBlich kehrte Mutahhari Qom und der theolo-
gischen Hochschule den Riicken und zog nach Teheran, moglicherweise aus
finanziellen Grunden, wohl eher aber seiner Unzufriedenheit mit dem intellek-
tuellen Klima im Seminar geschuldet. Als Teil von Humainis Reformpolitik fiir
das theologische Seminar hatte Mutahhari ein Programm erarbeitet, das unter
anderem die Zentralisierung der Finanzen und Administration als auch des
Curriculums vorsah, welches der marga‘i taqlid Ayatullah Burtgirdi jedoch
strikt abgelehnt hatte.®® Nach seinem Weggang aus Qom widmete sich Mu-
tahhari fortan der islamischen Philosophie, die er am Marwi-Seminar (Madrasa-
yi Marwi), einer der Hauptinstitutionen fiir religiose Ausbildung in der Haupt-
stadt, und ab 1955 an der Fakultat fiir Theologie der Universitat zu Teheran
unterrichtete.’® Wenngleich dem Religionsgelehrten sein Ruf als Autoritit fiir
islamische Philosophie vorauseilte, blieb ihm mutmafllich aufgrund von Kon-
flikten mit Kollegen an der Universitiat sowie politischer Vorbehalte beziiglich
seiner engen Verbindung zu Humaini ein Lehrstuhl fir Philosophie an der
Teheraner Universitat verwehrt.

Auflerhalb der akademischen Welt griindete sich Mutahharis Bekanntheit auf
dessen intellektuelles und soziales Engagement: Nachdem er zusammen mit
Mahdi Bazargan (1907-1995) 1960 den Islamischen Lehrerverband Anguman-i

islami-yi mu‘allimin gegrindet hatte, ibernahm Mutahhari im Herbst 1960 die

% ter Haar, a.a.0., S. 110.

Davari, a.a.O., S. 18.
http://www.motahari.org/ZendegiName.html (letzter Aufruf: 17.03.2012).
Martin, a.a.0., S. 55, 76; ter Haar, a.a.O., S. 112.

Die folgenden Angaben stammen aus: ter Haar, a.a.0., S. 112.
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Fihrung der Gesellschaft reformorientierter ‘Ulama’ Teherans, Anguman-i ma-
hana-yi dini, die monatlich eine Vortragsserie iiber religiose und soziale Fragen
initiierte, der Hunderte Zuhérer beiwohnten.””’ Insgesamt 30 Vortrage wurden
in drei Banden des Journals Guftar-i mah publiziert, ehe die Aktivitidten der Ver-
einigung 1963 verboten wurden, nicht aber etwa wegen der Kritik am Pahlavi-
Regime, sondern weil sie sich die Reform der Machtstrukturen innerhalb der
Geistlichkeit zum Ziel gesetzt hatte.””! Mutahhari strebte danach, die Form des
Islam, wie er im Iran und in der Hauza-yi ‘ilmiya in Qom praktiziert wurde, von
,verknocherten und formalistischen Fesseln, die ihm von konservativen kleri-
kalen Hiitern des Glaubens aufgezwungen waren zu befreien.”’” Er vertrat die
Ansicht, dass Reformen aus dem Inneren des klerikalen Systems von einer Grup-
pe fithrender mugtahidin’ angestoBen werden sollten und nicht von im Aus-
land ausgebildeten Intellektuellen von auflen. Im Sommer desselben Jahres
verbiifite der Religionsgelehrte seine erste Haftstrafe iiber sechs Wochen nach
anhaltenden Protesten zahlreicher Geistlicher und monatelangen Unruhen in-
folge des als Weifle Revolution bezeichneten Reformprogramms des Schahs.

Nach seiner Freilassung und Humainis Verbannung ins Exil 1964 iibernahm
Mutahhari zunehmend mehr Verantwortung und entwickelte sich zum Repra-
sentanten seines geistigen Mentors im Iran der vorrevolutionidren Zeit. In
offentlichen Vortragen und Predigten propagierte er Humainis und seine
eigenen Vorstellungen zu ethischen und religiosen Angelegenheiten sowie
Fragen zur Politik und Gesellschaft. Neben dem Finanzier Muhammad Humaytin
(1895-1978) und dem Anwalt Nasir Minaci gehorte Mutahhari 1965 bzw. 1967 zu
den Griindungsmitgliedern des Instituts Husainiya-yi Irs§ad, das nicht nur als
Forum fiir intellektuellen Austausch, sondern ebenso als Zentrum fiir religiose
und kulturelle Erziehungsarbeit diente.”’* Reformorientierte Geistliche wie die

Ayatullahs Mahmuad Taligani, Muhammad Bihisti (1928-1981) und Mutahhari

370 Martin, a.a.0., S. 77.

Davari, a.a.O., S. 45; ter Haar, a.a.0., S. 114.

Ali Rahnema: An Islamic Utopian — A Political Biography of Ali Shariati, London/New York
1998, S. 227.

Ein mugtahid ist ein Gelehrter, der aufgrund seiner Kenntnis der Prinzipien der Rechts-
gelehrsamkeit berechtigt ist, auf der Grundlage von Qur’an und zuverldssiger Uberlie-
ferungen durch eigene Denkanstrengung verbindliche Entscheidungen in juristischen und
kultischen Angelegenheiten zu treffen.
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Nasir Minaci (1932-) war vor der Revolution 1978/1979 Anwalt und nach Griindung der
Islamischen Republik Iran unter Mehdi Bazargan im Geheimdienst tétig.
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setzten sich an dieser Bildungsinstitution nicht nur dafiir ein, das politische
Bewusstsein der Bevolkerung zu sensibilisieren, sondern der Jugend eine
islamische Alternative gegeniiber der Sdkularisierungspolitik des Schahs, dem
Marxismus linker Gruppierungen und vor allem Sari‘atis schiitisch eingefarbter
Revolutionsideologie zu bieten.”””> Insbesondere letzteres Ziel sah vor, die
islamische Identitit der jungen Generation zu stirken unter Abgrenzung von
westlichen und marxistischen Ideologien. In diesem Sinne strebten die Religions-
gelehrten um Mutahhari dhnlich wie sdkular-nationalistische Kréfte der Oppo-
sition eine Riickkehr zu den Wurzeln an, wenngleich unter anderen Vor-
zeichen.”’® Im Winter 1967/1968 lieen die genannten drei Griindungsmitglieder
die Institution als bildungserzieherische und Forschung betreibende Wohltatig-
keitsorganisation eintragen, woraufthin die Husainiya offiziell ihren Lehrbetrieb

377
aufnahm.

Die Auswahl und Einladung der Referenten sowie das Ressort Publi-
kationen unterlagen Mutahharis Verantwortung, der 1964 den reformorientieren
religivsen Gelehrten Muhammad-Taqi Sari‘ati und 1968 dessen Sohn, den Sozio-
logen “Ali Sari‘ati, als Gastdozenten einlud.”’® Im Marz 1971 zog sich Mutahhari
dann infolge zunehmender interner Querelen und seines Konkurrenzkampfes
mit ‘Ali Sari‘ati aus der Husainiya-yi Ir$ad zuriick, die der Schah schlief3lich 1972
unter anderem wegen der revolutiondren Agitation des Soziologen und dessen
Einfluss auf die Jugend schlielen lief3. In jenem Jahr verbrachte der Gelehrte
mehrmals kurze Zeit in Einzelhaft, ehe ihm der Schah von 1975 bis zur
Revolution ein Rede- und Kanzelverbot auferlegt hat.””

Die 1970er Jahre kennzeichnen Mutahharis produktivste Schaffensperiode, in
der er die Mehrheit seiner Vortrage und Diskussionsnotizen niederschrieb, sie
teilweise redigierte und publizierte. Besondere Bedeutung kommt dem im Juni
die materialistischen Interpretationen islamischer Texte der linken Gruppie-
rungen Mugahidin-i Halq und Furgan richtete. Thnen warf der Ayatullah vor,
dass sie den Qur’an interpretierten und vorgaben, sich im Namen des Islam mit

Geschichts- und Religionsphilosophie auseinanderzusetzen, ohne jedoch iiber die

e Martin, a.a.0., S. 78, 82; Hajatpour, a.a.0., S. 181.

% Ebd.

377 Rahnema, a.a.0., S. 227f.
Ebd., S. 228.
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notwendige Ausbildung in islamischer Theologie und die entsprechenden Kennt-
nisse zu verfiigen.”® Mutahhari befand die Ideologie der Furqan als die gefihr-
lichste unter denen der zahlreichen vorrevolutiondren Gruppierungen und
warnte vor der Bedrohung, die er von ihnen ausgehen sah.”®' Sowohl die Kritik
an der Ideologie der Furgan als auch seine Berufung in den von Humaini ge-
griindeten Islamischen Revolutionsrat im Januar 1979 gelten als Faktoren, die zu
Mutahharis Ermordung am 1.5.1979 fiihrten. Uber die Tétung des Ayatullahs
lief die Gruppe verlautbaren: ,Wir wollen einen der wichtigsten Geistlichen aus
dem Revolutionsrat terrorisieren“, den sie dafiir verantwortlich machten, den
Grundstein fiir eine ,Diktatur der Geistlichkeit® (diktaturi-yi ahundism) gelegt zu
haben.”® Am nichsten Tag wurde der Ayatullah im Heiligen Schrein in Qom
beigesetzt und der Tag seiner Ermordung von der neuen Regierung Humainis
zum , Tag des Lehrers” ausgerufen.

Murtada Mutahhari hat in einem Zeitraum von drei Jahrzehnten weit
mehr als 100 Vortrdge und Vorlesungen gehalten, von denen er einige in den
1960ern und 1970ern als Aufsétze publizierte. Ein Grofiteil dieser Vortrage wurde
nach seinem Tod unter anderem von ehemaligen Studenten als Aufsatzsamm-
lungen veroffentlicht — davon hat der Verlag Sadra bis Mitte 2008 ca. 60 Schrif-
ten Mutahharis als Broschiiren und Biicher herausgegeben. Neben islamwissen-
schaftlichen, sozialen und politischen Fragestellungen befasste er sich umfang-
reich mit historischen, philosophischen und geschichtsphilosophischen Themen.
Titel beispielsweise iber gottliche Gerechtigkeit, eine Einfiihrung in die Islam-
wissenschaft und islamische Weltanschauung, religiosen Pluralismus, Moral-
und Geschichtsphilosophie, Frauenrechte im Islam, den perfekten Menschen,
Kritik am Marxismus und Materialismus oder die Revolution des Mahdi sollen
und konnen nur einen kleinen Einblick in Mutahharis Themenrepertoire ge-

383

ben.™ Von seinen Werken wurden unzihlige Ubersetzungen nicht nur ins Ara-

bische und Englische angefertigt, sondern ebenso ins Deutsche und Urdu. Fiir

380 Davari, a.a.O., S. 74.

Ga‘fariyan, ,Akbar”. Ebenso veréffentlicht in: Rasal Ga“fariyan: Garayanha-yi madhabi-yi
siyasi-yi Iran az sal 1330 ta 1357, Teheran 2010.

Ebd.; Anonym, ,Tabbarsinasi®, 0.0. o.J. http://tarikhirani.ir/fa/news/5/bodyView/715/ (st )
i o5 Shiml (letzter Aufruf: 03.02.2012).
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diese Untersuchung sind Mutahharis Vortrage tiber Imam Husains gewaltsamen
Tod in der Schlacht von Karbala’ und seine allgemeinen Gedanken zum Marty-
rium im Islam von Interesse, die anhand seiner historischen Untersuchung Hamasa-

yi husaini und der Erérterung Sahid analysiert werden.

3.2.2.2 Mutahharis von Heldenmut und Tapferkeit gepriagtes Husain-Bild und
Martyriumsvorstellungen in Hamasa-yi husaini

In einem Zeitraum von neun Jahren, zwischen 1969 und 1978, hielt
Murtada Mutahhari an der Husainiya-yi Irsad und in Teheraner Moscheen eine
Reihe von Vortridgen tiber die Ereignisse von Karbala’, in deren Fokus Imam
Husains Martyrium und dessen Heldenmut und Tapferkeit stehen.”®* Diese Vor-
trage wurden nach Mutahharis Tod von Intisarat-i Sadra zusammengestellt und
unter dem Titel Hamasa-yi husaini herausgegeben. Altere Auflagen des Werks
erschienen in drei Banden, von denen die Béande eins und zwei die Vortrige des
Gelehrten enthalten und Band drei dessen Aufzeichnungen, die die in den
Vortragen behandelten Themen ergédnzen und zum Teil detaillierter erlautern.
Hamasa-yi husaini wird seit 1999 nur noch in zwei Banden gedruckt — die Vor-
trage aus den ersten beiden Binden wurden in einem Band zusammengefiihrt,
von denen Band eins 2009 bereits iiber 57 Auflagen verfiigte und Band zwei 2010
in 47 Auflagen vorlag. Desweiteren wurde 1990 eine Ubersetzung ins Arabische
mit dem Titel al-Malhama al-husainiya und 2003 eine Zusammenfassung des
Werks unter dem Titel Hulasa-yi kitab-i Hamasa-yi husaini .’:1r1gefelrtigt.385

Der Herausgeber von Hamasa-yi husaini stellte fur den ersten Band
sieben umfangreiche Vortriage Mutahharis tiber die Themen ,Der Heldenmut
Husains®, ,Fehldarstellungen tiber das historische Ereignis von Karbala™, ,Das
Wesen von Husains Aufstand®, ,Eine Analyse des ‘Asura’-Ereignisses®, ,*Astra’-
Losungen®, ,Das Prinzip ‘Das Gute befehlen und das Schlechte verbieten’ in der
Bewegung Husains“ sowie ,Das Element der Mission in Husains Bewegung“ zu-
sammen. Das ausfiithrlichste Kapitel handelt von dem oben genannten islamischen
Handlungsprinzip al-amr bi-'I-ma‘rif wa-'n-nahi ‘an al-munkar, das Mutahhari

als ,die Notwendigkeit, ein jedes rechtmafliges Mittel fur die Erfullung isla-

38 Murtada Mutahhari: Hamasa-yi husaini, 2 Bande, Bd. I: Suhanraniha, 34. Auflage, Teheran

2001; Ders.: Hamasa-yi husaini, 2 Bénde, Bd. II: Yaddastha, 47. Auflage, Teheran 2010.

38 ‘Alizada, a.a.0.; zur Ubersetzung: Anonym: ,Kalam-i mutahhar — Afkar wa-andiSaha-yi $ahid-i
Mutahhari ¢, 0.0. 0.]. http://313kalamemotahar.blogfa.com/post-19.aspx (letzter Aufruf:
8.10.2012).
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mischer Ziele anzuwenden“® definierte und als Grundlage von Imam Husains
Handeln erorterte. Im zweiten Band griff der Herausgeber in veranderter Reihen-
folge die Kapitel iiber das Wesen von Husains Aufstand, das Prinzip al-amr bi-'l-
ma‘rif, Fehldarstellungen hinsichtlich der Ereignisse von Karbala’, Husains Hel-
denmut sowie ,Das Element der Mission in Husains Bewegung“ anhand von
Mutahbharis bis dahin unveréffentlichten Notizen auf. Diese fiinf Kapitel werden
von Darstellungen iiber die historischen Wurzeln der Ereignisse von Karbald’,
,Husain und Jesus®“ sowie ,Verschiedene Aufzeichnungen® erganzt. Wihrend im
ersten Band das Prinzip ,Das Gute befehlen und das Schlechte verbieten® und
die Beschreibung von Husains Heldenmut und Tapferkeit den meisten Raum
einnehmen, gibt es im zweiten Band keinen klaren inhaltlichen Fokus. Bemer-
kenswert sind jedoch das zweite Kapitel tiber ,Das Wesen von Husains Auf-
stand“ (S. 107-142) und die ,Erliuterungen des Ustad zum Buch Sahid-i gawid"
(S. 258-287), in denen Mutahhari auf Salihi-Nagafabadis historische Analyse der
Ziele von Imam Husains Erhebung gegen die Umaiyaden ansatzweise Bezug nimmt,
jedoch eine systematische Auseinandersetzung und Positionierung schuldig
bleibt.

Seine Argumentation leitete der Religionsgelehrte aus vier verschiedenen
Quellenarten ab, darunter dominierend der Qur’an, eine Sammlung von Predig-
ten, Briefen und Ausspriichen, die auf den ersten Imam “Ali b. Abi Talib zuriick-
gefithrt werden, Nahg al-Balaga, und die Hadit-Sammlungen al-Kulainis sowie
al-Maglisis. Mutahharis Beschreibung der historischen Ereignisse, die zur Tétung
des dritten Imams gefiihrt haben, basiert mehrheitlich auf as-Saih al-Mufids bio-
graphisch-historischem Kitab al-Irsad und den Maqtalwerken Magqtal al-Husain
von Muwaffaq b. Ahmad Hwarazmi sowie al-Luhiuf von Ibn Tawuas. Dariiber
hinaus rekurrierte Mutahhari hinsichtlich der Darstellung Imam Husains auf
drei bekannte Maqtalwerke aus der Safawiden- und Qajarenzeit, Wa‘iz Kasifis
Raudat as-suhada’, Fadil Darbandis Asrar as-Sahada und Mirza Husain Nari
Tabarsis (gest. 1902) Lu’lu wa-Margan sowie zwei Maqtalwerke aus der Pahlavi-
zeit, Nafas al-mahmum von Tabarsis Schiiller ‘Abbas b. Muhammad Rida al-
Qummis (gest. 1941) und Magqtal al-Husain von ‘Abd al-Razzaq al-Mugarram
(gest. 1971). Den zeitgendssischen Diskurs iiber den dritten Imam griff

Mutahhari schliefilich aus den beiden historischen Untersuchungen der Ereig-
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nisse von Karbala’, Sahid-i gawid und Barrasi-yi tarih-i ‘Asira’ seiner Kollegen
Huggat al-Islam Salihi-Nagafabadi und Ayatullah Muhammad Ibrahim Ayati
(gest. 1964) auf.

Seine gedruckten Vortrage zeichnen sich durch strukturierende rheto-
rische Fragen, mit denen Mutahhari seine Erdrterungen einleitete, und prazise
formulierte Definitionen aus. Arabischen Passagen, die der Religionsgelehrte aus
dem Qur’an und historischen Berichten zitierte, lie} er persische Paraphrasen
folgen, die er in einer allgemein verstandlichen Sprache prasentierte. Abgesehen
von den zahlreichen wortlichen Wiederholungen, die Mutahhari zur Bekrafti-
gung seiner Aussagen nutzte, weisen seine Vortrage zum Teil repetitiven Cha-
rakter auf, eben weil sie nicht als aufeinander aufbauende Buchkapitel, sondern
als miindliche Vortrage konzipiert worden waren. Darauf deutet ebenso der Fuf3-
notenapparat hin, der im zweiten Band deutlich ausfithrlicher ausfallt und ver-
mutlich vom Herausgeber im Zuge einer Edition der darin versammelten unver-
offentlichten Aufzeichnungen Mutahharis angefertigt wurde.

Der Schwerpunkt in Mutahharis Vortragen liegt mafigeblich auf dem
Entwurf eines positiveren, von Heldenmut und Tapferkeit gepragten Husain-
Bildes, womit er die Darstellung des dritten Imams in eine neue Richtung zu
lenken begann. Wiederholt iibte der Religionsgelehrte Kritik an den negativen
Assoziationen, die vornehmlich rauda-hwani-Predigten beziiglich der Totung
Imam Husains in safawidischen und gajarischen Maqtalwerken beim Publikum
zu wecken pﬂegten.387 In seinem Bestreben, den ,wahren Islam“ (Islam-i rastin)
als Religion der Praxis wiederzubeleben versuchte Mutahhari, das Bewusstsein
seiner Zuhorer fiir eine andere Facette von Husains Martyrium zu scharfen. Mit
Nachdruck betonte er, dass die ‘Astra>-Versammlungen nicht nur Elegien und
Ungliick bedeuteten, und dass die Ereignisse von Karbalad’ nicht ausschlief3lich
als Verbrechen oder Tragddie zu verstehen seien. Stattdessen solle die Gemeinde
des ,Helden Husain“ gedenken und sich seinen Kampfesmut, Stolz, die ,Herr-
lichkeit der Wahrheit“ und seine Menschlichkeit vor Augen fithren.”®® Nach die-
ser euphemistischen Lesart bedeute der Tod Husains, des ,Helden der Opferung®,

Sieg, weil er mit seinem Aufstand nicht nur den ,Palast der Unterdriickung”

7 Ebd., 1:88, 127.
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gestiirzt, sondern durch seine Selbstlosigkeit und Hingabe die Religion wieder-
belebt habe, indem er mit seinem vergossenen Blut den Baum des Islam bewas-
serte.”®” Dieser Transformation des Husain-Bildes legte Mutahhari das islami-
sche Handlungskonzept ,Das Gute befehlen und das Schlechte verbieten® und
eine von ihm erweiterte Definition des Begriffes hamasa, Heldenmut und Tapfer-
keit, zugrunde. Dementsprechend schilderte er den frithislamischen Machtkampf
und das Martyrium Imam Husains als dessen religiose und moralische Pflicht,
sich tapfer, unbeugsam und standhaft seinem Gegner zu stellen, um als vorbild-
hafter Muslim mit unerschitterlichem Eifer seinen Glauben und die Religion zu
verteidigen.

Zugunsten dieser Beschreibung des Prophetenenkels als tapferen Helden und
aufopferungsbereiten Muslim geriet die von qajarischen Religionsgelehrten ge-
fithrte Debatte tiber das aulergewdhnliche Wissen Imam Husains in Hamasa-yi
husainiya in den Hintergrund. In Anlehnung an Salihi-Nagafabadis umstrittene
Thesen griff Mutahhari zwar knapp die Fragen wieder auf, ob der dritte Imam
basierend auf dem Wissen des Imamats (ilm-i imamat) iiber seine Tétung und
deren Zeitpunkt gottlich unterrichtet worden war, eine Erdrterung und eindeu-
tige Positionierung blieb er jedoch schuldig.

Was die Interpretationen anbelangt, welche Absichten den Prophetenenkel zur
Abreise in den Irak bewogen haben mogen, folgte Mutahhari gajarischen Reli-
gionsgelehrten, die Husains Martyrium als Ausdruck gottlichen Willens und als
der Wiederbelebung der Religion dienend verstanden haben. Dariiber hinaus
pries er den dritten Imam, der sich fiir die Religion und ,die Befreiung der isla-
mischen Welt und Muslime aus der Klauen der Unterdriickung” erhoben habe,
indem er nicht nur sein Schweigen iiber eben jene Unterdriickung brach, son-
dern sie mit seinem Martyrium bekampft habe.””

Wahrend der Gelehrte die Opferbereitschaft der Martyrer von Karbala’, die doch
ebenfalls vorbildhafte Muslime versinnbildlichen, in keinem seiner Vortréage the-
matisierte, betonte er die Opferung Imam Husains an deren statt umso mehr.

Neben der Erneuerung des Islam durch sein Blutvergieflen habe der Propheten-

389 Mutahhari, a.a.0., II:141, 218.
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enkel den Menschen nicht nur Enthusiasmus und Geduld, sondern ebenso Selbst-
beherrschung, Widerstandskraft und Standhaftigkeit gelehrt, an denen sie sich
ein Beispiel nehmen sollten.””

SchlieBlich gewihrt das Hamasa-yi husaini zusammen mit dem Aufsatz ,Sahid”
Einblicke in Mutahharis Vorstellungen zum Martyrium im Islam, die teils die
klassische Martyriumslehre und teils seine eigene ,Philosophie des Martyriums®
widerspiegeln.

Insbesondere die Aspekte der vorgeblich angestrebten Befreiung aus
Unterdriickung und die lehrhafte Opferbereitschaft Husains deuten auf erste
Spuren tiersmondistischer Beeinflussung Mutahharis hin. Der Religionsgelehrte
stand in engem Austausch mit sdkular-nationalistischen Intellektuellen wie
Sari‘ati und Rida’i, die die Karbala’-Narrative zu Beginn der 1970er Jahre fiir ihren
politischen Kampf gegen staatliche und imperialistische Unterdriickung zu in-
strumentalisieren begannen und an der Husainiya-yi Irsad propagierten. Es ist
denkbar, dass Mutahhari sein von Heldenmut und Tapferkeit gepragtes Husain-
Bild diesen Einflissen ausgesetzt formulierte, um die Deutungshoheit tiber die

Karbala’-Narrative nicht an linke Krafte zu verlieren.

3.2.3 “Ali Sari‘atis Revolutionsideologie am Beispiel Imam Husains und dessen
Martyriums in Husain — Warit-i Adam und Sahadat

3.2.3.1 ‘Ali Sari‘ati: Soziologe, Demagoge, Marxist, Revolutionsideologe

Das intellektuelle Klima wahrend der Regierungszeit von Muhammad
Rida Pahlavi wurde in den 1960er und 1970er Jahren von keinem anderen
Denker so entscheidend beeinflusst wie von dem Soziologen ‘Ali Sari‘ati. Seine
Interpretation und Lehre des Islam als revolutionédre Ideologie, mit der er einen
sozialen und politischen Wandel hin zu einer gerechteren Gesellschaft zu ver-
wirklichen anstrebte, brachten ihm nicht nur eine grofle Anhangerschaft aus der
gebildeten jungen urbanen Mittelklasse ein, sondern ebenso viele Kritiker. So
geiflelten ihn unter anderem Mitglieder der marxistischen Opposition einen Be-
vollmachtigten des Regimes und Demagogen, dessen Synthese von Islam und

Marxismus sie ablehnend gegeniiber standen, wihrend ihn das Regime wie-

1 Ebd., I:50.
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derum fiir einen islamistischen Marxisten hielt, dessen revolutioniaren Einfluss
auf die Jugend es fiirchtete.””* Die Geistlichkeit, sowohl den konservativen als
auch den religids-reformistischen Fliigel, brachte Sari‘ati schliefSlich mit seiner
Kritik ihres politischen Quietismus und seiner ideologischen Instrumentali-
sierung der schiitischen Geschichte gegen sich auf, die ihn als Nichtglaubigen
und Eklektiker brandmarkte, der die Massen zur Apostasie verfithre. Ungeachtet
der Urteile seiner Zeitgenossen gilt der Soziologe nunmehr aufgrund seiner
intellektuellen Schaffenskraft nicht nur als einer der Hauptideologen und Archi-
tekten der Iranischen Revolution 1978/1979, sondern als einer der einfluss-
reichsten iranischen Intellektuellen des 20. ]ahrhunderts.393

Geboren wurde ‘Ali Sari‘ati am 24.11.1933 bei Sabzewar/Khorasan in eine
Gelehrtenfamilie in einer Zeit, in der Rida Sah Pahlavi nach dem Vorbild Ata-
tirks (1881-1938) den Grundstein fiir sein umfassendes Modernisierungs- und
Séakularisierungsprogramm legte. Seiner sechsjahrigen Grundschulausbildung in
Mashhad schloss sich im Herbst 1947 der Besuch einer Mittelschule an, die der
Jugendliche 1949/1950 gegen den Willen seines Vaters zugunsten einer Lehrer-
ausbildung ohne Diplom verlie.””* Nach zwei Jahren erlangte er seinen Ab-
schluss am Lehrer-College und unterrichtete anschliefend drei Jahre an einer
Grundschule bei Mashhad.
In den 1950er Jahren schlieflich nahm Sari‘atis politisches Engagement seine
Anfinge: So schloss er sich beispielsweise der Islamischen Vereinigung der Stu-
dierenden (Anguman-i islami-yi danisamuzan) an, wurde nach 1953 Sprecher der
religiésen Institution Vereinigung fiir die Verbreitung islamischer Wahrheiten
(Kanun-i nasr-i haqayiq-i islami), die sein Vater 1947 erdffnet hatte, und erar-
beitete sich einen Namen als Dichter, Sozialkritiker und Theoretiker mit seinen
Beitrdgen in der Tageszeitung Hurasan.™”
Im Jahr 1955 nahm der junge Lehrer ein Studium der persischen Literatur an der
Universitat Mashhad auf, das er 1958/1959 als Jahrgangsbester abschloss und mit

einem staatlichen Stipendium an der Sorbonne in Paris fortsetzte.” Wenngleich

392 Shahibzadeh, a.a.O., S. 113.
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Sari‘ati aufgrund seines Abschlusses in persischer Literatur gezwungen war, in
diesem Fach zu promovieren, studierte er dennoch Religionsgeschichte und
zusitzlich bei George Gurvitch Soziologie und kam iiber dessen Seminare mit
marxistischen Intellektuellen und Soziologen in Kontakt.”” Sein politisches En-
gagement setzte er auch in Frankreich fort und besuchte ab dem Winter 1960/
1961 Treffen, Versammlungen und Kongresse iranischer Oppositioneller im Aus-
land und beteiligte sich an Demonstrationen gegen Muhammad Rida Sahs auto-
kratische Politik.””® Dariiber hinaus wurde Sari‘ati im August 1962 Herausgeber
der von der Nationalen Front im Ausland gesteuerten Zeitschrift der iranischen
Studentenkonfoderation Iran-i azad und beteiligte sich am Aufbau einer Aus-
landsabteilung der Iranischen Freiheitsbewegung.399 Diese Aktivitaten in Frank-
reich blieben dem Schah-Regime nicht unverborgen. Als der Sorbonne-Absol-
vent — im Juni 1963 wurde Sari‘ati der Doktorgrad verliechen - im Juni 1964 in
seine Heimat zurtickkehrte, wurde er sofort beim Grenzubertritt wegen Agitation
gegen die nationale Sicherheit festgenommen und sechs Wochen inhaftiert.

Infolge seiner politischen Aktivititen hatte der junge Intellektuelle nach seiner
Haftentlassung zunichst Schwierigkeiten, eine adédquate, seiner Ausbildung
entsprechende Anstellung zu finden. Ein paar Monate lehrte er an verschiedenen
Schulen und einem College fiir Landwirtschaft, ehe er im Frithjahr 1965 an der
Fakultat fur Literatur der Universitat zu Mashhad als Dozent angestellt wurde.*”
Wihrend seiner Lehrtitigkeit erlangte Sari‘ati dank seiner Themen und Unter-
richtsmethoden allméhlich Bekanntheit und erhielt seit 1968 regelmaflig Ein-
ladungen, an verschiedenen Universitaten Vortrage iiber geschichtsphilosophi-
sche, historische und religionssoziologische Themen zu halten. Neben seiner
Professur in Mashhad, die er 1970 verlor, referierte er von 1968 bis 1972 regel-
mafig in Teheran an der Husainiya-yi Ir$ad, jenem von Ayatullah Mutahhari
mitbegrindeten intellektuellen Zentrum, das sich schnell zu einer Plattform fiir
Sari‘atis Lehren entwickelte. Allein zwischen Mérz und Mai 1968 hielt er dort
sieben Vortrage, mit denen er sofort mehr Zuhorer versammelte, als es beispiels-
weise Mutahhari vermochte. Nach seiner Vorlesung im Mai 1968 wurde er je-

doch voriibergehend durch den Geheimdienst SAVAK zu einer siebenmonatigen
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Pause gezwungen. Ungeachtet dieser Intervention nahmen Sari‘atis Vorlesungen
an der Husainiya-yi Irsad zwischen 1969 und 1970 verstarkt revolutionire Zige
an und zogen die Aufmerksamkeit sowohl des Geheimdienstes als auch der
Geistlichkeit auf sich, die Anstof an seinen Schmé&hungen und seiner unkonven-
tionellen Lesart des Islam nahm.*" Ayatullah Muhahhari, anfanglich Patron des
charismatischen Referenten, geriet bei konservativen Geistlichen zunehmend in
die Kritik wegen seiner Unterstiitzung des Soziologen, den er deswegen — erfolg-
los - zu Modifikationen seiner kontroversen Ansichten zu bewegen versuchte.
Im Laufe der Zeit nahmen die Unstimmigkeiten zwischen den beiden Ménnern
derart zu, dass sich Mutahhari im Frithjahr 1970 beim Vorstand der Husainiya-yi
Irsad uber Sari‘ati und die Ressentiments beschwerte, die er mit seinen Vor-
tragen gegen sich selbst und vor allem gegen die Institution ausloste: Der Aya-
tullah brandmarkte den Starreferenten der Husainiya als Extremisten und warf
ihm vor, den Islam fir politische Zwecke zu missbrauchen.*” Aus Sorge, die
Reputation der Institution kénnte nachhaltig in Mitleidenschaft gezogen werden,
versuchte Mutahhari, die Kontrolle iiber das Zentrum zu tibernehmen, was in
einem Machtkampf zwischen dem Ayatullah und Nasir Minaci, einem Mitglied
des Vorstands, mindete. Voriibergehend setzte sich Mutahhari durch und

49 1 Marz 1971

verwies Sari‘ati von August 1970 bis April 1971 der Institution.
beschloss der Vorstand dann, dass die Husainiya-yi Ir§ad auf der Grundlage
eines neuen akademischen Programms ein Zentrum fir Islamwissenschaft
werden solle, in dem fiir Mutahhari nur noch die Leitung der Forschung vorge-
sehen war, wihrend ‘Ali Sari‘ati die Verantwortung tiber die Lehre iibernehmen
sollte. Darauthin kehrte der Ayatullah und mit ihm zahlreiche weitere religios-
reformorientierte Intellektuelle der Institution den Riicken, so dass der Weg fiir
Sari‘ati frei war, an der Husainiya-yi Ir§ad die unangefochtene Hauptfigur zu
werden.* Viel Zeit verbrachte er allerdings nicht in seiner neuen Position, da

der Schah die Institution im Herbst 1972 mit dem Vorwurf schlief3en lief3, die

islamisch-marxistische Bewegung Mugahidin-i Halq rekrutiere Mitglieder fiir
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ihren bewaffneten Kampf gegen das Regime an der Husainiya."” Es ist nicht aus-
zuschlieffen, dass zuvor einige Religionsgelehrte Druck auf den Schah ausgiibt
haben, die Institution zu schlielen, da ihnen Sari‘atis Interpretation der Schia als
revolutiondre Bewegung und Urquelle des Kampfes der Unterdriickten, die er in
seinem 1971 oder 1972 gehaltenen Vortrag Tasaiyu*i ‘alawi wa-tasaiyu‘-i safawi
formulierte, ein Dorn im Auge war."”® Tatsichlich nutzten die Mugahidin-i Halq
die Husainiya-yi Irsad fiir die Verbreitung ihrer revolutioniren Propaganda und
rekrutierten zahlreiche Studenten Sari‘atis als neue Mitglieder, wobei es keinen
direkten Kontakt zwischen der Organisation und dem Intellektuellen gegeben
haben soll.*” Nichtsdestotrotz sollte er im Sommer 1973 wegen seiner ideolo-
gischen Mitschuld an deren bewaffnetem Kampf verhaftet werden, hielt sich je-
doch versteckt. Zugunsten der Freilassung seines Vaters, den man verhaften lief3,
um °Ali Sari‘atis Aufenthaltsort herauszufinden, kapitulierte er und verbrachte 18
Monate in Haft, ehe er in sein Heimatdorf Mazinan verbannt und unter Haus-
arrest gestellt wurde."”® Im Juni 1977 gestattete ihm das Regime, nach Grof3-
britannien auszureisen, wo er drei Wochen nach seiner Ankunft offiziell an einem

Herzinfarkt starb.

3.2.3.2 Sari‘atis Revolutionsideologie in Husain — Warit-i Adam und Sahadat

Die Jahre 1967 bis 1973 kennzeichnen Sari‘atis publizistisch produktivste
Periode. In dieser Zeit entstanden nicht nur seine fiir diese Untersuchung im
Mittelpunkt stehenden Texte tiber das Martyrium Imam Husains und das Konzept
des Martyriums allgemein im Islam, Husain — Warit-i Adam und Sahadat, son-
dern auch jene Werke, in denen er sein revolutionires Geschichts- und Islam-
verstindnis entfaltete, mit denen seine Uberlegungen zum Martyrium eng ver-
woben sind. Auf der Grundlage von Vortrigen, die er Mitte der 1960er Jahre an
der Universitat in Mashhad und zwischen Februar und November 1972 an der
Husainiya-yi Irsad gehalten hat, entstanden die beiden umfangreichen Werke

R e , e 409 . :
Islamsinast und TaSaiyu®i ‘alawi wa-tasaiyu‘-i safawi.” Diese Schriften stellen

405 Rahnema, a.a.0., S. 279.
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Sari‘atis ambitioniertesten Versuch dar, Teile der islamischen Glaubenslehre und
schiitische Geschichte vom siebten bis ins 14. Jahrhundert als revolutionéire Ideo-
logie zu prasentieren und fiir seinen Kampf gegen Imperialismus und die Diktatur
des Schahs nutzbar zu machen.

Seine wohl erste Vorlesung, die sich Imam Husain als Erben Adams und
ein sich immerwéhrend Opfernder der Geschichte widmet, hielt Sari‘ati anlasslich
des Trauermonats Muharram im Maéarz 1970 unter dem Titel Husain — Warit-i
Adam an der Husainiya-yi Ir§ad. Der Vortrag wurde erstmals 1970 mit dem Titel
Husain — Irt-i Adam als 63 Seiten starkes Buch von der Institution herausge-
geben und 1976 bzw. 1977 neu aufgelegt. Mafigeblich beeinflusst von einer Ver-
haftungswelle und Verhangung von Todesstrafen tiber unzihlige Mitglieder der
Organisation Mugahidin-i Halq im Jahr 1972 hielt Sari‘ati abermals im Trauer-
monat an der Husainiya zwei Vorlesungen iiber Martyrium, Sahadat und Paz az
Sahadat, die die Institution 1972 zusammen in einem Buch veroffentlichte. In den
Vortrigen gedenkt Sari‘ati nicht nur des Martyriums Imam Husains und der
gewaltsamen Tode Oppositioneller des Schah-Regimes, sondern er begann darin
auch, eine umfangreiche und beispiellose Definition von Martyrium auszuarbei-
ten. Entscheidend ergénzt wird diese Definition durch den Vortrag Bahti ragi*
bih Sahid, dessen Entstehungszeit nicht ermittelbar ist, wohl aber in derselben
Zeit entstanden zu sein scheint. Sari‘atis Vorlesungen wurden gréfitenteils von
seinen Studenten niedergeschrieben, vervielfaltigt und verteilt und posthum in
36 Sammelbanden herausgegeben. Insgesamt existieren rund 360 Schriften des
Soziologen bestehend aus Vorlesungen, Essays, Ubersetzungen, Briefen und
Biichern, die in 13 Sprachen uibersetzt wurden, mehrheitlich ins Tiirkische, Eng-
lische und Arabische, aber auch einige ins Deutsche, Kurdische, Spanische, Urdu,
Tamil and Bengali.410 So veranlasste beispielsweise der Verlag Abu Dharr Foun-
dation bereits 1972 eine englische Ubersetzung des Vortrags Sahddat, den das
Ministerium fiir Kultur und islamische Rechtleitung nach Griindung der Isla-
mischen Republik Iran unter dem Titel Martyrdom: Arise and Bear Witness neu
veroffentlichen liefl. Dartiber hinaus liegt diese Schrift auch auf Tirkisch, in
Urdu und Bengali vor. Die oben genannten Vortrage wurden erstmals 1981 im
Sammelband 19 mit dem Titel Husain — Warit-i Adam herausgegeben, der

Sari‘atis Vorlesungen und Essays iiber den Tod des Prophetenenkels und allge-

4% Eine umfangreiche Ubersicht und Dokumentation von Sari‘atis intellektuellem Schaffen ist

zu finden unter: http://www.shariati.com.
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meine Erdrterungen tiber das Wesen des Martyriums versammelt. Der Band
wurde 2008 mittlerweile in der 14. Auflage mit einer Stiickzahl von 3000 verlegt
und 2004/2005 ins Arabische tibersetzt, die zweite Auflage der arabischen Uber-
setzung erschien 2007.

Die ideologischen Einfliisse auf den Intellektuellen sind mannigfaltig und
gehen, abgesehen von den Sozialistischen Theisten (Nahdat-i huda parastan-i
susiyalist), einer iranischen Bewegung, die in den spiten 1940ern und 1950ern
Islam und Sozialismus einander anzunahern anstrebten, mehrheitlich auf seine
Promotionszeit in Paris zuriick. Sie speisen sich unter anderem aus dem Denken
seiner beiden Mentoren, den Soziologen George Gurvitch (1894-1965) und Jacques
Berque (1910-1995), einen von Gurvitch, Georg Lukacs (1885-1971) und Henri
Lefebvre (1901-1991) in Frankreich vertretenen Neo-Marxismus und katholische
Befreiungstheologie gepaart mit tiersmondistischen Vorstellungen von anti-
kolonialen nationalistischen Befreiungskampfen in Asien, Afrika, Lateinamerika
und im Nahen Osten.*"

Diese Einfliisse spiegeln sich in Sari‘atis Geschichts- und Islamverstindnis wider,
auf denen seine Revolutionsideologie beruht. Seine Geschichtsphilosophie griin-
det sich auf den Streit zwischen den beiden Sohnen Adams — Kain erschlug
seinen jungeren Bruder Abel aus Neid, weil Gott Abels Hirtenopfer den Feld-
frichten Kains vorzog - der fiir den Soziologen einen existenziellen Kampf
zwischen Gut und Bése versinnbildlicht. Sari‘ati beschreibt die menschliche Ge-
schichte als von Gegensitzen wie Gott — Teufel, Glauben — Unglauben, Wahr -
Falsch, Gerechtigkeit und Freiheit — Despotismus und wirtschaftliche Ausbeu-
tung, Abel — Kain, Moses — Pharao, Muhammad - Qurais, ‘Ali - Mu‘awiya,
Husain - Yazid geprégt, die bis zum Ende der Zeit fortdauern werden."” Abel
verkorpert fir ihn nicht nur den ersten unterdriickten Getoteten der mensch-
lichen Geschichte (nahustin qatil-i mazlum-i tarih-i insan), sondern ebenso das
Sinnbild eines Opfers in einem Krieg der Geschichte zwischen Herrscher und
Beherrschten, den jede Generation aufs Neue ausficht.*”® Das Ende der Zeit

werde kommen, wenn das System Kain sterbe und das System Abel, d.h. Gleich-

1 Ebd., S. 89ff.

12 <Ali Sari‘ati: ,Husain — Warit-i Adam*, in: Husain — Warit-i Adam, Magmii‘a-yi atar, Bd.

19, 9. Auflage, Teheran 2001/2002, S. 19-92, S. 28, 31.

413 Ebd., S. 28; Ders., Sociology, S. 108.
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heit und Gerechtigkeit, wiedererrichtet werde."' In diese Geschichtskonzeption
fugt sich die Verkiindung des Islam durch Muhammad 622 n. Chr. weniger als
neues Glaubens- und Wertesystem ein denn als sozio-politische Revolution ge-
gen die von einer Oberschicht ausgeiibte Ausbeutung und Unterdriickung.415 Die
Tochter des Propheten, Fatima, und deren Ehemann °Ali idealisiert Sari‘ati als
~Manifestation der Gerechtigkeit® (mazhar-i ‘adl), die fir ,die unterdriickte
Klasse im kalifalen System®, die Schia, eingetreten seien. An unzahligen Stellen
verwendet der Soziologe den unspezifischen Begriff Schia (tasaiyu), der eine
doktrindre und politische Einheit vortduscht, die es weder in der islamischen
Frithzeit noch in spateren Jahrhunderten gegeben hat. Es ist anzunehmen, dass
er darunter eine Schia nach der Pragung °Alis und seiner Nachkommen mit
Fatima versteht, die er als alidische Schia bezeichnet. Diese habe jenen frith-
islamischen Geist der Revolution (ruh-i ingilabi) fortgesetzt, nach Reformen
strebend, welche der vorherrschenden Unterdriickung ein Ende bereiten und der
Gerechtigkeit zum Sieg verhelfen wiirden.”"® Acht Jahrhunderte lang habe sich
die alidische Schia despotischen sunnitischen Regimen wie dem umaiyadischen
und abbasidischen Kalifat, dem ghaznawidischen, seldschukischen, mongolischen
und timuridischem Sultanat entgegengestellt und ,die entrechteten und unter-
driickten Massen® im Kampf fiir Freiheit und Gerechtigkeit angefiihrt.*"”

Das Gegenstiick zu dieser auf ‘Ali und Husain zuriickgehenden revolutioniren
Bewegung bildet in Sari‘atis Geschichtskonzeption die safawidische Schia, die im
16. Jahrhundert mit dem Machtantritt der safawidischen Dynastie (1501-1722)
den Wandel von der roten zur schwarzen Schia, d.h. den Wandel von der Lehre
des Martyriums hin zur Lehre des Trauerns, vollzogen habe.*'® Wihrend die

Imame zu Lebzeiten, d.h. bis zum Entschwinden des zwolften Imams im Jahr 873,

4 Ebd., S. 109.

Sari‘ati, ,Sahadat®, S. 168.
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entsprechend Sari‘atis ahistorischer Uberzeugung ,die reine revolutionire Fiih-
rung” der Menschen verkorperten, wirft er den Safawiden vor, sie auf zwolf
iibermenschliche heilige Unfehlbare reduziert zu haben.*”” Die Zuschreibung
dieser aulergewohnlichen Eigenschaften der zwolf Imame erfolgte indes nicht
erst in der Safawidenzeit, sondern bereits im zehnten Jahrhundert, wie das
Kapitel iiber die Imamatslehre aufzeigt, was fiir Sari‘ati jedoch nicht weiter von
Belang ist. Dariiber hinaus missfallt ihm nicht nur die blinde Nachahmung der
Geistlichen (ruhani), die sich seit der Verborgenheit des zwolften Imams zuneh-
mend zu Stellvertretern der Imame erhoben haben, sondern dass sie sich in den
jeweiligen politischen Status quo gefiigt und keine gesellschaftliche Verantwor-
tung iibernommen hitten.*” Diese Form des schiitischen Islams, die bis in die
Gegenwart andauere, so der Soziologe, sei gepragt von verkndcherten Macht-
strukturen der Monarchie und des Riickzugs der Geistlichkeit aus der Politik,
Aberglaube und blinder Nachahmung der Glaubigen, die sich mit den Machti-
gen, Ausbeutern und Unterdriickern arrangiert hitten. Sari‘ati hilt den Safa-
widen und der Geistlichkeit dementsprechend vor, sie hiatten die revolutionare
Mission Husains verraten, indem sie das Vorbild des Kampfes und Martyriums
durch die Lehre des erlosenden Trauerns ersetzt sowie die Glaubigen zur Passivi-
tat ohne eigenverantwortliches Handeln ermutigt hitten.””' Jene beispielgebende
Bewegung ‘Alis, die die Freiheit der Menschen, die Revolution Karbala’s, das
Martyrium und die Unterstiitzung Imam Husains verkorpere, sei demzufolge
von einer Schia verdrangt worden, die sich in Unterwiirfigkeit gefiigt habe und
einzig fur die Katastrophe von Karbala’, den Tod und das Trauern iiber Husain
stehe.*”
Sari‘atis ahistorische Unterteilung schiitischer Geschichte ist in zweierlei Hin-
sicht duflerst bemerkenswert: Die vier verschiedenen Phasen, mit denen er die
Entwicklung der alidischen Schia charakterisiert, entsprechen im weiteren Sinne
der Periodisierung der Zwolferschia. Dazu zéhlt er die Anfinge der Menschheit

von Adam bis zur Prophetie Muhammads, den Kampf ‘Alis bis zum Ende der
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kleinen Verborgenheit 941, die Periode von der grolen Verborgenheit des zwolf-
ten Imams seit der Mitte des zehnten Jahrhunderts bis zur Gegenwart sowie das
Erscheinen des Mahdis, der die Welt mit Gerechtigkeit erfiillen werde.*” Als
Beispiele fiir Bewegungen, die nach dem Vorbild ‘Alis und Husains ,die Lehre
des Widerstands und Martyriums® und die ,blutige Revolution® fiir die Befreiung
der Menschen acht Jahrhunderte lang fortgesetzt hitten, wahlte der Soziologe
hingegen Gruppierungen auflerhalb der Zwélferschia.”** Erstaunlicherweise blei-
ben jene schiitischen Dynastien, die einst politische Macht innehatten wie die
Zaiditen (864-1126) am Kaspischen Meer und im Jemen, die Fatimiden (909-1171)
in Nordafrika und Syrien oder die Buyiden (930-1062) in Persien und Irak ganz-
lich unberiicksichtigt in Sari‘atis Geschichtskonstruktion. Stattdessen stiitzt er
sich auf die Aktivitidten der sogenannten Ubertreiber, guldt425, der ismailitischen
Qarmaten (890-1070er) und Assassinen (1080-1270) und einiger namentlich nicht
niher bezeichneten Sufi-Orden, deren aller doktrinare Orientierungen er knapp
mit ,gemalligt oder extremistisch® zusammenfasst.

Sowohl Sari‘atis Periodisierung der alidischen Schia als auch seine Forderungen
von politischem und sozialem Wandel deuten darauf hin, dass er sie fiir die
origindre Form der ,Schia” halt, die es wiederzubeleben gilt. Seine Interpretation
des schiitischen Islams als revolutionidre Bewegung, die nach sozialer und poli-
tischer Gerechtigkeit strebt, scheint vom Denken der Sozialistischen Theisten
beeinflusst zu sein, die bereits in den 1950er Jahren die Ansicht vertraten, der
wahre Islam sei sozialistisch jedoch im Lauf der Jahrhunderte verfilscht wor-

“ Fiir die Verwirklichung von mehr Gerechtigkeit in der Gesellschaft und

den.
Politik wollte Sari‘ati jedoch nicht tatenlos bis zur Riickkehr des Mahdi am Ende
der Zeit warten, sondern sah Intellektuelle als Trager des zu fithrenden Kampfes.
Seiner Uberzeugung zufolge habe jeder Muslim die Pflicht, sich kritisch mit den

Lehren der Geistlichkeit auseinanderzusetzen und sich gegen den ,Weltimperia-

3 Ebd,, S. 222f.
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ten haben aufgrund ihrer Uberzeugung, Gott habe seine Krifte nach der Schéopfung auf den
Propheten und die Imame delegiert, die fast alle Seiner Funktionen ausfiihrten.
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lismus, internationalen Zionismus, Kolonialismus, Ausbeutung, Unterdriickung
und Klassenungleichheiten [...]* zu erheben.*”” Als Mittel der Mobilisierung
wahlte er Imam Husains gewaltsamen Tod in der Schlacht von Karbala® und
idealisierte diesen zu einer Selbstopferung fiir die Befreiung aus Unterdriickung.

Wie sich unschwer erkennen lisst, dominiert Sari‘atis ahistorisches Ge-
schichtsbild seine Vortrage. Nicht das Martyrium des dritten Imams an sich steht
im Mittelpunkt seines Denkens, sondern vielmehr seine Vorstellungen von
einem historischen Kampf gegen Unterdriickung und Ungerechtigkeit. Dem-
zufolge markieren die Ereignisse von Karbald’ und das Wirken des Propheten-
enkels nicht den Anfang von Sari‘atis Geschichtsauffassung, sondern er ordnet
dessen Martyrium in einen grofleren historischen Kontext ein. Die Debatte tiber
Imam Husains auflergewohnliches Wissen um seine bevorstehende Toétung
streift Sari‘ati lediglich in einem Verweis auf Salihi-Nagafabadis kontroverse
historische Untersuchung Sahid-i gawid. Einzig zwei Uberlieferungen, auf denen
die Debatte beruht, flocht der Soziologe in seine Uberlegungen zu Husains
gewaltsamen Tod ein, wobei er weder die Frage, inwieweit der dritte Imam tber
sein bevorstehendes Schicksal gottlich unterrichtet worden war, erorterte, noch
die Authentizitit der Erzdhlungen eine Rolle fir ihn gespielt hat. Wie es sich
bereits in Ayatullah Mutahharis Vortragen angedeutet hatte, riickt dieses Thema
in Sari‘atis Schriften zugunsten einer Idealisierung Imam Husains weiter in den
Hintergrund. Insbesondere in seinem Vortrag Sahadat brachte der Soziologe ein
ambivalentes Husain-Bild hervor, das seinesgleichen sucht. Er entwarf vom Pro-
phetenenkel trotz dessen Unvermogens, sich politisch und militarisch gegen
seine Gegner durchzusetzen und seine Gemeinde von der vorgeblich herrschen-
den Unterdriickung (zulm) zu befreien, das Idealbild eines Menschen, der sich in
seine historische Vorherbestimmung (taqdir-i tarihi) gefugt und den uberzeit-
lichen Kampf gegen Despotismus angefiihrt habe.*”® Husains gewaltsamen Tod
deutete der Soziologe kurzerhand von einer Tragddie und militdrischen Nie-
derlage in einen moralischen Sieg um, mit dem der dritte Imam durch sein Zeug-
nisablegen von ,Betrug, Usurpation und Grausamkeit“**’ seine politischen Wider-

sacher gedemiitigt habe.

#7 " Abrahamian, “Guerrilla”, S. 10.

Sari‘ati, ,Sahadat®, S. 135, 151, 155, 179.
Ebd., S. 178.

428

429



3. Religio-politischer Kontext der untersuchten Quellen in der Pahlavizeit samt Werksbeschreibungen 140

Das Thema der Opferbereitschaft fallt in Sari‘atis Schriften unwesentlich ausfiihr-
licher als die Debatte um Husains auflergewo6hnliches Wissen aus. Der Soziologe
beschrénkt sich dabei auf den dritten Imam und klammert die beispiellose Treue
der Mértyrer von Karbald’ fiir den Prophetenenkel komplett aus. In seinem Be-
streben, die revolutionidre Botschaft der alidischen Schia wiederzubeleben, an
deren Stelle im 16. Jahrhundert Sari‘atis Ansicht zufolge gesellschaftspolitische
Gleichgiiltigkeit getreten sei, versuchte der Soziologe hingegen die rituelle Trauer
fir seinen Kampf fiir sozialen und politischen Wandel nutzbar zu machen: Die
Anteilnahme an Imam Husains Einsatz zum Schutz der Religion sollte sich nicht
linger auf einmal im Jahr abgehaltene Trauerriten beschrianken, sondern Sari‘ati
forderte Anfang der 1970er Jahre, dass Imam Husains Anhanger dessen tiber-
zeitlichen Kampf tatsachlich, nicht nur symbolisch, tagtaglich fortsetzen sollten.
Den umfangreichsten Beitrag zum zeitgendssischen Martyriumsdiskurs leistete
Sari‘ati mit seiner Philosophie des Martyriums, die er in seinem Vortrag Sahadat
am Beispiel und Vorbild Imam Husains ausgearbeitet hat. Im Rahmen seiner
Geschichtsphilosophie ist das Martyrium nicht mehr linger ausschliefflich an
Gott und den Schutz des Islam gebunden, d.h der Martyrer legt nicht mehr
exklusiv Zeugnis iiber seinen Glauben, sondern iiber vorherrschende Missstande
ab und opfert sich stattdessen fiir Ideale wie Wahrheit und Gerechtigkeit. In der
Folge zielt Sari‘atis Konzeption nicht mehr primér auf die Rettung des Glaubigen
vor dem Hollenfeuer ab, sondern auf die Befreiung von unterdriickerischen,
ausbeuterischen Strukturen und die Verwirklichung von gesellschaftlichen und
politischem Wandel im Diesseits.

Wenngleich Sari‘ati auf denselben Korpus an Uberlieferungen zuriickgriff wie
die besprochenen Religionsgelehrten, gelangte er im Gegensatz zu ihnen nicht
iiber Qur’an- und Haditexegese zu seinen Schlussfolgerungen, sondern auf der
Grundlage freien Nachsinnens. Ob er sich dabei auf das von al-Maglisi tradierte
Material stiitzte oder eher auf sekundarwissenschaftliche Zusammenfassungen,
ist unbekannt, da seine Vortrige vom Herausgeber nur mit wenigen Fuflnoten
versehen wurden, die abgesehen von Referenzen auf Sari‘atis eigene Schriften

keine Quellenangaben enthalten.
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3.2.4 Ahmad Rida’is marxistische Lesart der Karbala’-Narrative und die Erhe-
bung des Martyriums zum Mittel der Politik in Tahlili az nahdat-i husaini

3.2.4.1 Ahmad Rida’1 und der bewaffnete Kampf der Mugahidin-i Halq gegen den
Schah

Ahmad Rida’i - ein ,grofler Revolutioniar” und ,einer der bedeutendsten
Kader® der Mugahidin-i Halq — wird von seiner Organisation als der erste Mar-
tyrer gepriesen, den der bewaffnete Kampf gegen das Schah-Regime und dessen
repressive Politik gegen die Opposition Anfang der 1970er Jahre im Iran hervor-
gebracht hat.”® Ersten gewalttitigen Aktionen gegen das Regime folgte 1971/1972
eine Verhaftungswelle, der sich Rida’1 mit der Ziindung einer Handgranate entzog
und den Freitod wiahlte. Entsprechend der Darstellung seiner Guerillabewegung
opferte Rida’i am 31. Januar 1972 fiir die ,Freiheit der Menschen® sein Leben und
lehrte seine Mitstreiter, dass ein Freiheitskampfer nicht lebend in die Hande sei-
nes Feindes fallen diirfe.”’

Uber die Biographie dieses Mitglieds der Mugahidin-i Halq liegen relativ wenige
Informationen vor, allerdings lassen sich iiber die Grindungsgeschichte, Ideo-
logie und Ziele dieser Organisation einige markante Eckpunkte vom Werdegang
und Denken dieses fithrenden Theoretikers der Mugahidin-i Halq nachzeichnen.

Ahmad Rida’1 wurde 1946 in Teheran geboren und entstammt einer Kauf-
mannsfamilie, die insgesamt vier Kinder durch den bewaffneten Kampf der
Mugahidin-i Halq gegen das Pahlavi-Regime verloren hat.*** Bereits als Jugend-
licher engagierte er sich seit den frithen 1960er Jahren politisch in der Nationalen
Front - einem von Muhammad Mussadiq gegriindeten Biindnis, das fiir die Ver-
staatlichung der iranischen Olwirtschaft kimpfte — und der 1961 von Mahdi Ba-
zargan gegriindeten Freiheitsbewegung, die eine Reformierung des Islam unter
dem Einfluss linken Gedankenguts anstrebte.”” Rida’i galt als ausgezeichneter
Schiiler, der jedoch im funften Jahr der Mittelschule seine Ausbildung abbrach

und sich ganz und gar dem politischen Kampf widmete.*** Sein politisches En-

" http://balatarin.com/permlink/2012/1/30/2903190 (letzter Aufruf: 27.08.2012).
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gagement und seine Involvierung in die Juni-Aufstande 1963, die eine Reaktion
oppositioneller Krafte auf die Reformvorhaben des Schahs darstellten, brachten
ihn mit jungen Aktivisten zusammen, die im Laufe der 1960er Jahre die Organisa-
tion der Mugahidin-i Halq ins Leben riefen.””> Ahmad Rida’1 gilt als Griindungs-
mitglied dieser Guerillabewegung und als einer ihrer fithrenden Theoretiker, der
wihrend der ersten Verhaftungswelle 1971 kurzzeitig der Fihrer der Organisa-
tion gewesen sein soll, ehe er Anfang 1972 den Tod fand.”**

Die Anfiange der Mugahidin-i Halq reichen bis in die frithen 1960er Jahre
zuriick, die gepragt waren von staatlichen Repressionen gegen die Opposition.
Die massive Gewaltanwendung, mit der Muhammad Rida Pahlavi die Demons-
trationen gegen seine verabschiedete Landreform und die Verhaftung einiger
politisch engagierter Religionsgelehrter im Sommer 1963 niederschlagen lief3,
bewirkte schliefilich eine Militarisierung von Teilen der Opposition. Einige junge
Aktivisten verstanden die blutige Niederschlagung der Aufstinde als Bankrott-
erklarung an friedliche Widerstandsmethoden und kamen zu dem Schluss, dass
man auf Gewalt nur mit Gegengewalt antworten kénne.*” Mehrheitlich Hoch-
schulabsolventen spalteten sich von der Nationalen Front und der Freiheits-
bewegung ab und begriindeten geheime Diskussionszirkel, in denen sie sich der
Ausarbeitung einer Revolutionsideologie und der Ubersetzung tiersmondisti-
scher Werke beispielsweise von Mao, Frantz Fanon und Che Guevara zuwen-
deten.*”® Beeinflusst von diesen Werken herrschte in jenen intellektuellen Zir-
keln die Uberzeugung vor, dass Iran von amerikanischem Imperialismus domi-
niert werde, der auf kultureller, politischer, 6konomischer und militdrischer
Ebene den Fortbestand des Landes gefahrde. Im bewaffneten Kampf sahen diese
jungen Aktivisten das einzig effektive Mittel, die auslindische Einmischung in
innere Angelegenheiten und den Schah als Marionette der USA zu bekéimpfen.439
In der Folgezeit formierten sich mehrere kleinere marxistische und religios ge-

pragte Untergrundzellen, die relativ unorganisiert und strategielos einen bewaft-

neten Kampf gegen das Pahlavi-Regime propagierten, jedoch vom Geheimdienst

3 Abrahamian, Radical Islam, S. 90.
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440
Im

SAVAK aufgelost wurden, bevor sie ihre Aktionen umsetzen konnten.
Herbst 1965 riefen dann die Ingenieure Muhammad Hanifnizad (1939-1972),
Sa‘id Muhsin (1939-1972) und ‘Ali-Asgar Badi‘-Zadigan (1940-1971) eine Unter-
grundgruppierung ins Leben, die einige Jahre spéter unter dem Namen Mugahi-
din-i Halq bekannt wurde. Das erklarte Ziel dieser Organisation war wie bei den
zuvor gegrundeten Gruppen ein bewaffneter Kampf gegen das Pahlavi-Regime,
iiber den die Mugahidin jegliche Formen von Ausbeutung einschliefilich Despo-
tismus und Imperialismus auszuldschen und eine klassenlose Gesellschaft zu ver-
wirklichen anstrebten.**’

In der Anfangszeit der Organisation galt ein Bekenntnis zum islamischen Glau-
ben als Mitgliedsbedingung, wohl einerseits zuriickzufithren auf die Verwurze-
lung der meisten Griindungsmitglieder in der traditionellen Mittelklasse und an-
dererseits der Begebenheit, dass religiose Studenten Mitte der 1960er Jahre nicht
unter der Beobachtung des Geheimdienstes SAVAK standen.*** Der Zulauf, den
die Organisation erfuhr, lasst sich nicht etwa tiber einen Wirtschaftsniedergang
erklaren, eher im Gegenteil herrschte fir die iranische Mittelklasse Hochkon-
junktur mit ausreichend Arbeitsplatzen und steigenden Einkommen. Die An-
héanger der neu entstandenen Untergrundbewegungen entschieden sich vielmehr
zum bewaffneten Kampf angesichts der repressiven Politik des Schahs gegen die
Opposition, einem diffusen Gefiithl der Entfremdung im Zuge der staatlichen
Modernisierungs- und Verwestlichungspolitik und nicht zuletzt durch die Inspi-
ration von Befreiungskampfen unter anderem in Kuba, Algerien und Vietnam.**’

In den ersten drei, vier Jahren studierten die Mitglieder dieser Gruppe intensiv
sowohl marxistische Literatur als auch schiitische Geschichte und einige Aspek-
te der islamischen Glaubenslehre, auf deren Grundlage sie ihre Ideologie auszu-
arbeiten begannen. Thre Diskussionsgrundlage bildeten Werke wie Lohnarbeit
und Kapital von Karl Marx, Lenins Staat und Revolution und Was tun?, Liu
Shaoqis Wie man ein guter Kommunist wird, Ernesto Guevaras Guerillakampf
und Befreiungsbewegung, Abraham Guilléns Strategie der Stadtguerilla, Carlos

Marighellas Handbuch des Stadtguerillo, erganzt durch ihre unkonventionelle

Interpretation des Qur’ans und von Ausspriichen Imam °Alis und seines Sohnes

#0 Maziar Behrooz: Rebels with a Cause — The Failure of the Left in Iran, London 1999, S. 43, 49.

“! Ga‘fariyan, Garayanha, S. 495; Abrahamian, “Guerrilla”, S. 10.
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3 Behrooz, a.2.0., S. 50; Abrahamian, “Guerrilla”, S. 4.
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Husain.*** Inspiriert vom Tiersmondismus und davon beeinflussten linken mus-
limischen Intellektuellen wie ‘Ali Sari‘ati und Amar Ouzegan, dem Hauptfiihrer
der Nationalen Befreiungsfront Algeriens (FLN), deuteten sie den islamischen
Glauben in eine revolutionire Ideologie um, mit deren Hilfe die Massen zum
Kampf gegen den Schah und amerikanischen Imperialismus sowie zu einer so-
zialen Revolution mobilisiert werden sollten.**

Im Frithjahr 1968 beschlossen die Grindungsmitglieder, die Organisation umzu-
strukturieren und ihre Aktivititen auszudehnen: Sie expandierten schrittweise
und errichteten unter anderem in den Provinzen Isfahan, Shiraz und Tabriz
weitere Zellen und nahmen Kontakt zu den paléstinensischen Befreiungsbewe-
gungen PLO und Fatah auf, von denen sie einige ihrer Kampfer in Jordanien und
im Libanon militdrisch ausbilden lieen.**® Sechs Jahre nachdem Muhammad
Hanifnizad jenen geheimen Diskussionszirkel gegriindet hatte, begann der be-
waffnete Kampf gegen das ,imperiale System®, als im Februar 1971 im Norden
Irans ein Gendarmerieposten tberfallen wurde. Diese erste militirische Aktion
wurde jedoch nicht von Kampfern der Mugahidin-i Halq ausgefiithrt, sondern
von der mit ihr konkurrierenden Organisation der Fidayan-i Halq, die sich einst
aus der marxistischen Tuda-Partei und dem marxistischen Fliigel der Nationalen
Front abgespalten hatte. Die Fihrung der Mugahidin-i Halq sah sich durch
diesen Angriff auf den Sicherheitsapparat des Schahs gezwungen, ebenfalls in
Erscheinung zu treten, wollte sie nicht die Fihrung im bewaffneten Kampf
gegen das Regime an die Konkurrenz verlieren.*” Sie plante, im August 1971 die
pomposen 2500-Jahr-Feiern der iranischen Monarchie durch die Bombardierung
elektrischer Anlagen in Teheran und Flugzeugentfithrungen zu erschiittern, die
allerdings scheiterten. Neun Mitglieder der Organisation wurden verhaftet und
gaben unter Folter die Namen weiterer an den Anschldgen Beteiligter preis, so
dass 1972 fast die Hilfte der Bewegung — 69 Mugahidin - vor ein Militartribunal
gestellt und entweder zu langjahrigen Haftstrafen verurteilt oder hingerichtet
wurde.”® Durch diese Massenverhaftungen und Hinrichtungen verlor die Orga-

nisation nahezu ihre gesamte Fihrungsriege und wurde merklich geschwacht.

dad Abrahamian, Radical Islam, S. 88f.
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Jene Mitglieder, die von Verhaftung und Verfolgung verschont geblieben sind,
begannen, die gesamte Organisation rasch umzustrukturieren, um ihren Zerfall
zu verhindern. Sie teilten die Organisation in drei Zweige und ersetzten den
Zentralkader durch ein drei Mann starkes Zentralkomitee in Teheran und inten-
sivierten zwischen 1973 und 1975 die bewaffneten Operationen und politischen
Morde.*"

Als die ersten Gerichtsverhandlungen begannen, glaubte die Regierung noch, sie
habe es lediglich mit einem bewaffneten Arm der Befreiungsbewegung zu tun,
nicht aber mit einer eigenstandigen Guerillaorganisation. Die von Hanifnizad
begriindeten Diskussionszirkel trugen in den ersten Jahren ihrer Existenz zu-
néchst die tiersmondistisch beeinflusste Bezeichnung Sazman-i Azadibahs-i Iran
— Organisation zur Befreiung Irans — die sich dann Anfang 1972 mit dem Freitod
eines ihrer Kader, Ahmad Rida’i, in Sazman-i Mugahidin-i Halq - Organisation
der Freiheitskampfer des Volks — umbenannte.”’ Uber die Beweggriinde dieser
Namensénderung sind keinerlei Informationen bekannt. Eventuell ist die Be-
zeichnung eine Anlehnung an die marxistische Organisation der Fidayan-i Halq,
deren Name Organisation der sich fiir das Volk Irans Selbstopfernden bedeutet,
und mit der die Mugahidin-i Halqg um Sympathisanten und die Fithrung des
bewaffneten Kampfes gegen den Schah konkurrierte.

Die Bewegung trat Anfang der 1970er Jahre nicht nur mit zum Teil terroris-
tischen Aktionen und unter neuem Namen in Erscheinung, sondern unter der
neuen Fihrung deutete sich 1973 ebenso ein allméhlicher Ideologiewechsel an.
Wihrend sich die Griindungsmitglieder noch davon tiberzeugt zeigten, dass die
Massen mittels einer Synthese aus Marxismus und Islam erfolgreich gegen das
Regime mobilisiert werden konnten, sah die zweite Generation von Mugahidin
dieses Vorhaben als gescheitert an.”" Diese Haltung scheint neben der Konkur-
renz mit der marxistischen Organisation der Fidayan-i Halq maf3geblich von der
Desillusionierung dartiber, die religios-reformorientierte Geistlichkeit nicht fiir
ihre Sache gewinnen zu koénnen, beeinflusst gewesen zu sein. Zwischen 1972
und 1974 trafen die beiden Mitglieder der Ideologie-Gruppe der Mugahidin-i
Halg, Husain Rahani (1941-) und Turab Haqqsinas (Geburtsjahr unbekannt -),

Ayatullah Humaini in Najaf, um dessen 6ffentliche Unterstiitzung und letztend-

*% Ebd., S. 136.
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lich dessen Kooperation mit der Organisation zu gewinnen. Humaini, der 1970/
1971 von seinem Anhinger und Repréasentanten im Iran, Ayatullah Mutahhari,
angehalten worden sein soll, die Mugahidin zu unterstiitzen, stellte zunachst
einmal die religiosen Uberzeugungen der beiden jungen Ideologen auf die Pro-
be.** Der Religionsgelehrte kritisierte die beiden Abgesandten der Organisation
dafur, dass sie einerseits die schiitische Geschichte und Glaubenslehre verfrem-
deten und andererseits wie ‘Ali Sari‘ati der Geistlichkeit vorwarfen, den Islam
falsch zu interpretieren und mit der herrschenden Klasse zusammenzuarbei-
ten.”” Die Vorstellungen beider Seiten tiber die Zukunft des Landes und die
Gesellschaftsform nach dem Sturz des Schahs gingen zu weit auseinander, als
dass Humaini dem Gesuch der Unterstiitzung nachgekommen wére. Enttauscht
und vorwurfsvoll kehrten Rihani und Haqqsinas darauthin in den Iran zuriick.
Im September 1975 verdffentlichte die Fithrung der Organisation die ,Erklarung
ideologischer Punkte® (I'lam-i mawadi*i idiuluzik), der zufolge die Entwicklung
einer Revolutionsideologie des Islam und der Kampf gegen das Regime in einer
Sackgasse gelandet seien.”* Sie war zur Erkenntnis gelangt, dass eine islamisch
gepragte Revolutionsideologie zwar Teile der Mittelklasse anspreche, der Mar-
xismus hingegen ,die Erlosung der Arbeiterklasse” darstelle und nach zehn
Jahren Existenz im Untergrund, vier Jahren bewaffneten Kampfes und zwei
Jahren intensiven ideologischen Umdenkens die ,wahre Revolutionsphilosophie®

. 455
S€l.

Nicht alle Mitglieder, die mit der Verkiindung dieser ideologischen Neu-
ausrichtung vor vollendete Tatsachen gestellt wurden, trugen diese Entschei-
dung: Selbst die Androhung politischer Sduberungen hielt einige Mugahidin
nicht davon ab, ihren Widerstand gegen den Ideologiewechsel aufrecht zu er-
halten, so dass sich die Organisation 1975 in einen islamisch-marxistisch ge-

pragten und einen rein marxistischen Fliigel spaltete.456
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3.2.4.2 Tahlili az nahdat-i husaini — Eine Untersuchung der Bewegung Husains
aus tiersmondistischer Sicht

Nachdem die Griindungsmitglieder der Mugahidin-i Halq in den ersten
drei Jahren ihrer Zusammenkunft in intellektuellen Diskussionszirkeln ausgiebig
marxistische und tiersmondistische Literatur studiert und sich mit islamischer
Geschichte und Glaubenslehre beschaftigt haben, verfasste die 1967 gegriindete
,Gruppe Ideologie” Ende der 1960er Jahre die ersten programmatischen Bro-
schiiren der Organisation. So setzte sich Husain Ruhani beispielsweise in der 60
Seiten umfassenden methodischen Schrift namens Mituliizi, spiter in Sinaht
umbenannt, mit der materialistischen Geschichtsauffassung von Karl Marx aus-
einander und unternahm den Versuch, eine revolutionire Ideologie als Grund-
lage fiir den bewaffneten Kampf gegen das Regime auszuarbeiten.”’ Diese
Beschiftigung mit westlicher Geschichtsphilosophie und zum Teil mit frith-
islamischer Geschichte setzte sich in ‘Ali Mihandists Werk Takamul, Muham-
mad Hanifnizads Rah-i anbiya’ - Rah-i basar und Ahmad Rida’is Tahlili az
nahdat-i husaini fort, die auf einer unkonventionellen, marxistisch beeinflussten
Qur’aninterpretation basierte und schliefilich in der Ideologie der Organisation
in eine Entsakralisierung der islamischen Glaubenslehre miindete.””® Darunter
fielen unter anderem die Qur’anexegese (tafsir) und das Ableiten rechtlicher
Normen aus dem Qur’an und den Uberlieferungen des Propheten und der Imame
durch eigene Denkanstrengung (igtihad) — beides Vorrechte muslimischer Rechts-
gelehrter —, die die Ideologen der Mugahidin-i Halq zu einer Enthiillung revo-
lutiondrer Lektionen aus dem religiosen Gesetz umdeuteten.””’ Diese marxistisch
beeinflusste Lesart frithislamischer Geschichte entfaltete Ahmad Rida’i in seiner
Untersuchung der Bewegung Imam Husains, die nach Ansicht der Organisation
ein Vorbild fiir das zeitgenossische ,goldene Zeitalter der Revolution und des
Heldenmuts® darstellt.*”

Wie die anderen oben erwéhnten programmatischen Schriften der Mugahidin-i
Halq wurde Tahlili az nahdat-i husaini wahrscheinlich Ende der 1960er Jahre
bzw. spatestens in der ersten Hélfte des Jahres 1971 vor der ersten Verhaftungs-

welle gegen die Organisation verfasst — konkrete Informationen liegen fiir keines

7 Mu’assassa-yi Mutali‘at wa-pazihisha-yi siyasi, a.a.0., 1:313-322.
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der Werke vor — und zirkulierte bis zum o6ffentlichen Inerscheinungtreten der
Mugahidin-i Halq in handgeschriebenen Exemplaren.461 Der urspringliche Titel
von Rida’ts Werk iiber Imam Husains Wirken und Tod in der Schlacht von
Karbala’ lautete Sima-yi yik musulman, Anhanger kannten die Schrift auflerdem
unter den Namen Imam Husain und Rah-i Husain. Erstmals wurde das Werk im
September 1971 als Rah-i Husain gedruckt und 1978 sowie 1979 neu .’:1ufgelegt.462
Drei Jahre nach dem Tod Rida’is, im Jahr des Ideologiewandels der Organisation,
erschien Rah-i Husain 1975 dann unter dem Titel Tahlili az nahdat-i husaini,
unter dem das Werk am bekanntesten geworden zu sein scheint, wie die
Chronik der Mugahidin-i Halq und die Sekundarliteratur nahelegt. Moglicher-
weise bevorzugte die zweite Generation der Mugahidin-i Halq einen wissen-
schaftlicher und analytischer klingenden Titel fiir die Schrift als Portrait eines
Muslims, Imam Husain und Der Weg Husains, oder die Umbenennung ist als erste
Distanzierung zu den religios gepragten Wurzeln der Organisation zu verstehen.
1978 wurde Tahlili az nahdat-i husaini in Teheran neu aufgelegt, ehe Mas‘ad
Ragawi (1948-), Mitglied des neuen Fithrungskaders der Organisation, nach der
Iranischen Revolution die Zerstorung des Werks befohlen haben soll, da es die
frihere Ideologie der Mugahidin-i Halq Verkérpere.463 Nach Recherchen
Abrahamians, der 1989 die erste umfassende Untersuchung iiber die Organi-
sation verfasste, war Mas‘td Ragawi, der 1966 den Mugahidin-i Halq beigetreten
war, Co-Autor von Rida’is Schrift iiber die Bewegung Imam Husains. In ihren
kurzen Abhandlungen tiber die Organisation stiitzen sich Aghaie und Siegel auf
diese Information Abrahamians, auf die es jedoch weder im Werk selbst noch in
der persischsprachigen Sekundarliteratur Hinweise gibt.

Die vorliegende Ausgabe wurde 1978 in Teheran herausgegeben und be-
steht aus einem vierseitigen Vorwort, einer fiinfseitigen Einleitung, gefolgt von
einer 59 Seiten umfassenden Interpretation der politischen Situation unter Mu-
hammad und den ersten zwei Imamen, dem sich die eigentliche Arbeit iiber die
Bewegung Husains auf 140 Seiten anschlief}t. Wahrend im Vorwort ein nament-
lich nicht genannter ,treuer Freund® des Autors den bewaffneten Kampf der
Organisation und den ,tapferen Martyrer” Rida’i preist, erklart in der 1972 ver-

fassten Einleitung ein Mitglied der Organisation wortreich, welch grofles Vor-

461 Aghaie, “Narrative”, S. 170.
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bild und welche Inspiration die Bewegung Imam Husains fiir die Ideologie — der
ersten Generation — der Mugahidin-i Halq dargestellt habe. Der erste Teil des
Buches, dessen Titel und Urheberschaft nicht eindeutig Rida’1 zugeordnet
werden konnen, gewahrt Einblicke in das Geschichtsbild der Organisation und
kann als Vorgeschichte zum eigentlichen Werk iiber das Wirken Imam Husains
verstanden werden. Bei diesem ersten Kapitel handelt es sich um eine dialek-
tische, materialistische Darstellung der Machtkampfe, denen der Prophet Muham-
mad und die ersten beiden Imame, Husains Vater ‘Ali b. Abi Talib und sein
Bruder Hasan, im siebten Jahrhundert ausgesetzt waren. Im Mittelpunkt dieser
Beschreibung steht nicht etwa das neue Glaubenssystem, das Muhammad der
Gemeinde verkiindet hat, sondern eine neue gesellschaftliche Ordnung (nazmi-i
nu), die auf sozialer Gerechtigkeit (‘adalat-i igtima‘i) basiere und fiir deren Be-
wahrung ‘Ali, Hasan und spiter auch Husain nach Uberzeugung der Mugahidin-i
Halq gekampft haben.”* Der zweite Teil des Werks iiber ,Die Bewegung
Husains® ist dem dritten Imam gewidmet, der sich Rida’is Argumentation zu-
folge erhoben hat, weil die umaiyadische Regierung die Menschen ausgebeutet
und Verrat an den Zielen des Propheten geiibt habe. Seiner Auffassung nach
habe Imam Husain wie sein Vater und Bruder sein Leben geopfert, nicht weil er
von der Machtergreifung getrieben gewesen wére, sondern um die Menschen
aus der Unterdriickung der umaiyadischen Regierung zu befreien und die Ord-
nung in der Gemeinde wiederherzustellen, d.h. eine klassenlose Gesellschaft zu
errichten."®

Das Werk beschreibt Husains vom Machtkampf um die politische Fithrung der
Gemeinde verursachte Abreise aus Mekka in den Irak entsprechend der von
Tabari tberlieferten historischen Darstellung, in die Rida’l seine vom Klassen-
kampf gepragte Sichtweise eingeflochten hat. Im Gegensatz zu den anderen be-
sprochenen Autoren aus der Pahlavizeit stiitzte sich Rida’i fast ausschliefllich auf
zeitgendssische Sekundérliteratur und persische Ubersetzungen von Qur’anpas-
sagen und Uberlieferungen der Imame. Seine Hauptquelle war Ayatullah Muham-

mad Ibrahim Ayatis 1965 verdffentlichte historische Untersuchung Barrasi-yi

464 Rida’i, a.a.0., S. 1 [Erstes Buch].

Ebd., [Zweites Buch], S. 9, 17, 21.
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tarth-i ‘Asura’, auf die sich auch Salihi-Nagafabadi und Mutahhari gestiitzt
haben, sowie Ayatis Ubersetzung von Ausspriichen der Imame ‘Ali und Husain
Sarmaya-yi suhan. Maqtalwerke wie die von Abt Mihnaf, Hwarazmi und Ibn
Tawaus, auf die die iibrigen Autoren umfangreich rekurrierten, spielen in Rida’is
Werk als Referenzquellen keine nennenswerte Rolle mehr, und qajarische Mag-
talwerke blieben wie in Salihi-Nagafabadis und Sari‘atis analysierten Schriften
ganzlich unberiicksichtigt. Stattdessen zeigte sich Rida’i beeinflusst von der his-
torischen Untersuchung al-Fitna al-kubra des agyptischen Schriftstellers Taha
Husain, Frantz Fanons Analyse tiber die Strukturbedingungen des Kolonialismus
und Uberwindung desselben sowie zahlreichen marxistisch gepragten Werken
seiner Mitstreiter der Mugahidin-i Halq, was sich im Husain-Bild und noch deut-
licher im Martyriumsdiskurs Widerspiegelt.466
Rida’is Darstellung des Prophetenenkels streift nur noch die in den untersuchten
qajarischen Maqtalwerken dominierende Debatte iiber das Vorwissen Husains um
sein gottlich bestimmtes Martyrium, wobei seine von Ayati zitierten Beispiele
nicht den Eindruck erwecken, dass er mit dieser Debatte iberhaupt vertraut ge-
wesen war. Was Rida’is Husain-Bild und Beitrag zum Martyriumsdiskurs betrifft,
folgt er dem von Salihi-Nagafabadi, Mutahhari und Sari‘ati eingeschlagenen Weg,
wenngleich sich in seiner Untersuchung keine direkten Verweise auf deren Vor-
trage oder Schriften finden. Wahrend er dem religiosen Aspekt der bedingungs-
losen Ergebenheit und Opferbereitschaft Imam Husains Gott gegeniiber oder des
auf Rettung abzielenden Trauerkultes der zwolferschiitischen Gemeinde keine
Bedeutung beimaf, versuchte Rida’1 stattdessen, eine Synthese aus tiersmondis-
tischem Denken und frithislamischer Geschichte herzustellen. Den Machtkampf
um die politische Fithrung der Gemeinde zwischen dem Prophetenenkel und dem
Sohn des verstorbenen Kalifen deutete er zu einem revolutionidren Kampf (na-
burd-i ingilabi) Husains gegen die umaiyadische Diktatur um und idealisierte
den dritten Imam als Symbol fiir die Befreiung der Menschen aus Unterdriik-
kung.467 Rida’i zog Parallelen zwischen dieser von ihm als von Despotie gepragten
politischen Situation der islamischen Frithzeit und der der iranischen Opposition

unter dem autoritiren Regime Muhammad Rida Pahlavis und empfahl seiner

6 Ebd. Rida’i bezieht sich auf Taha Husains al-Fitna al-kubra auf den Seiten 98, 99, 109 und 121,

auf Fanons Die Verdammten dieser Erde in der persischen Ubersetzung Duzahiyan ru-yi zamin
auf den Seiten 77, 123, 129 und die ideologischen Schriften Rah-i anbiya’ - Rah-i basar, Sinaht
und Takamul seiner Organisation auf den Seiten 12, 42, 90 und 199.

“7 Rida’i, a.a.0., S. 1,9, 14, 15, 21, 70, 91, 92, 103.
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Generation den ,revolutiondren Kampf und das revolutiondre Martyrium® als
Mittel im Streben nach politischem und gesellschaftlichem Wandel.*® Der ideo-
logische Kader der Mugahidin-i Halq zeigte sich schliefilich davon tiberzeugt, dass
der Erfolg der zeitgendssischen Befreiungsbewegungen in Lateinamerika, Afrika
und Asien ,eine direkte Folge der Opferungen jener Helden, begonnen bei denen,
die in Karbala’ den Mértyrertod starben® gewesen sei.*®” Mit ihrer revolutioniren
Geschichtsdeutung entkleideten sie die Symbolik von Imam Husains gewaltsa-
mem Tod zum Teil von ihrer Jahrhunderte alten Bedeutung eines beispielhaften
Muslims, der sein Leben fiir die Verteidigung des Islam geopfert hat, und betteten
sie in tiersmondistische und anti-imperialistische Rhetorik ein. Mit seinem Werk
Tahlili az nahdat-i husaini filhrte Ahmad Rida’i Sari‘atis Uberlegungen zum
Martyrium im Islam weiter und lenkte den Martyriumsdiskurs im Iran in eine
neue Richtung: Fir ihn und die Mugahidin-i Halq verkorperte das Martyrium
nicht mehr langer den Zweck, seinen Gehorsam gegeniiber Gott zu demonstrieren
und sein Leben fiir den Schutz der Religion zu opfern, sondern sie erhoben es zum
Mittel des politischen Kampfes gegen Unterdriickung und Imperialismus. In der
Ideologie Rida’is und seiner Organisation diente das Martyrium nicht mehr dem
Glaubensbeweis an die Sache Gottes und der Rettung vor dem Hollenfeuer am
Tag des Jiingsten Gerichts, sondern der Verwirklichung einer Utopie und einem
JHeil” der Gesellschaft im Diesseits.

Sowohl Ahmad Rida’1 als auch ‘Ali Sari‘ati haben entscheidend an der Ausarbei-
tung einer schiitischen Revolutionsideologie mitgewirkt. Rida’is zwischen 1969
und 1971 verdffentlichte Untersuchung Tahlili az nahdat-i husaini scheint das
erste persischsprachige Werk zu sein, das die frithe Schia als Protestbewegung
gegen Klassenausbeutung und Unterdriickung interpretierte.470 Sari‘atis revolutio-
niare Geschichtsdeutung der Schia fallt indes um einiges umfangreicher aus,
allerdings hatte er die beiden zugrunde liegenden Vortrage Tasaiyu*i surh wa-
tasaiyu-i siyah und TaSaiyu‘-i ‘alawi wa-tasaiyu‘-i safawi vermutlich erst 1971/
1972 gehalten, d.h. nach der Veroffentlichung von Rida’is Schrift. Nichtsdesto-
trotz iiberschattete Sari‘atis Ideologieentwurf den von Rida’i, was dem Fakt ge-

schuldet ist, dass die Mugahidin-i Halq als Untergrundbewegung ihre Existenz

% Ebd., S. 50.
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469 Siegel, a.a.0., S. 318.

470 Abrahamian, Radical Islam, S. 92.
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bis 1972 geheim gehalten hatten und ihre Schriften nur in kleinen Kreisen zirku-
lierte."”" Zudem hatte Sari‘ati bereits in den 1960ern groflere Bekanntheit im Iran
erlangt und verfiigte mit der Husainiya-yi Ir§ad tiber eine ganz andere Plattform,
seine Lehren offentlichkeitswirksam vor einem gréferen Publikum zu verbrei-

ten.

1 Ebd., S. 103.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel

Die Qajarenzeit hat ein literarisches Genre hervorgebracht, das sich als
eine reiche Quelle fiir die Erforschung des zwolferschiitischen Martyriumskon-
zepts erweist. Maqtalwerke, die in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts ihre
Bliitezeit erlebten, bewahren die Erinnerung an die Leiden und Tugenden der
Prophetenfamilie mit einer Akzentuierung von Imam Husains Martyrium und
seiner Opferbereitschaft fir den Schutz der Religion. Der Vergleich der ausge-
wahlten Quellen hat nicht nur die Vermutung bestatigt, dass sich inhaltlich eine
Verschiebung von der Prophetenfamilie hin zum dritten Imam vollzogen hat, son-
dern er veranschaulicht auch, dass sich die Imamatslehre uniibersehbar im zwol-
ferschiitischen Martyriumskonzept widerspiegelt. Dieses formiert sich aus den Dis-
kursstrangen tiber Imam Husains auflergewohnliches Wissen um seine bevor-
stehende To6tung, Interpretationen iiber die Griinde seines Auszuges in den Irak
und somit der zugeschriebene Zweck seines Martyriums, der Opferbereitschaft
der Martyrer von Karbala’ ebenso wie deren iiberzeitlicher Unterstiitzung durch
die nachfolgenden Generationen mittels Trauerritualen sowie einer Philosophie
des Martyriums.

Das folgende Kapitel untersucht den ersten Teilaspekt des zwolferschiitischen
Martyriumsdiskurses — die Debatte iiber das Vorwissen Imam Husains um seine
unausweichliche Totung, die an die seit dem zehnten Jahrhundert gefithrte Dis-
kussion iiber die Kenntnisse der Imame vom Verborgenen einschliefllich zukiinf-
tiger Ereignisse ankniipft. Hierfiir wird chronologisch aufgezeigt, auf welche
Uberlieferungen die jeweiligen Autoren rekurrierten und wie sie diese kontextu-

alisierten, wodurch es gelegentlich zu Wiederholungen kommen kann.
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4.1 Die Debatte iber Imam Husains aulergewohnliches Wissen um
sein Martyrium

4.1.1 Erste Einblicke in die Debatte tiber Imam Husains auflergewohnliches
Wissen um sein Martyrium in Gauharis Tifan al-buka’

Das élteste unter den untersuchten qajarischen Maqtalwerken, das erste
Hinweise auf Imam Husains besonderes Wissen iiber seinen bevorstehenden
Tod enthalt, ist Muhammad Bagqir Ibrahim Gauharis (gest. 1838) Tifan al-buka’ fi
magqatil as-Suhada’. Dieses Werk wurde — wie sein Titel verrat — einst zu dem
Zweck verfasst, auf Trauerzeremonien eine ,Tranenflut uber den Tod der Mar-
tyrer® der Prophetenfamilie beim Publikum hervorzurufen. In keinem anderen
mir bekannten Magqtalwerk wird der Prophetenenkel derart mannigfaltig und
ambivalent als unterdriickter Imam und bewundernswerter Martyrer zugleich
dargestellt wie in diesem. In seiner Erzdhlung stimuliert Gauhari den Schmerz
der schiitischen Gemeinde iiber die Tragddie von Karbala’, indem er den dritten
Imam als Opfer der Unbarmherzigkeit seiner Gegner, als unterdriickten Imam
(imam-i mazlum), den Unterdriickten Karbala’s (mazlium-i Karbala’), den unter-
drickten (sultan-i mazlum) und verlassenen Fursten (Sah-i bi yar) seinen Lesern
und Zuhorern bestandig in Erinnerung ruft. Am Beispiel von al-Kulaini tradier-
ten Uberlieferungen gewinnt der Leser einen Eindruck davon, von welcher Trag-
weite der gewaltsame Tod des gottlich designierten Imams fiir die zwolferschii-
tische Welt ist: So beschreibt der Autor die Totung Imam Husains dramatisch als
solch eine Erschiitterung der Welt, dass die Naturgewalten aufler Kraft gesetzt
wurden. Die Erde habe gebebt und der Himmel Blut geregnet, Osten und Westen
hatten sich verfinstert, der Engel Gabriel sei dem Heer Ibn Ziyads furchtein-
flolend erschienen, und Vogel wie Fische sollen bitterlich um den Unter-
driickten Karbala’s geweint haben.*”?

Ein Gegengewicht bilden die bewundernden und iiberh6henden Attribute, da-
runter uw.a. der First der Religion (Sah-i din), der Martyrerfirst (Sah-i Sahid,
saiyid a$-Suhada’) und der Furst der Jugend im Paradies (saiyid-i gawanan-i
bihist), die die Darstellung Imam Husains deutlich dominieren. Gauhari glori-
fiziert den Imam und seine ménnlichen Angehorigen als ,hingebungsvolle

Jugend“ der Prophetenfamilie, die am Tag ‘A$Gira’ vom Becher des Martyriums

2 Gauhari, 2.2.0., S. 154, 240f.
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gekostet und im Paradies ewige Gluckseligkeit (sa‘adat-i abadi) gefunden ha-
ben.”” Das Tufan al-buka’ enthalt hinsichtlich der Martyriumsbeschreibung eine
fur rauda-hwani-Predigten typische Ikonographie, deren Wurzeln bis in die Ge-
schichte iiber Prinz Siyawa$ aus Firdiisis (gest. 1020) Epos Sahnama zuriick-
reichen. Als Zeichen ihres Kummers tiber die Ermordung Siyawass durch den
Turaner Konig Afrasiyab lielen der Legende nach Tulpen ihre Kopfe hiangen,
die seitdem in der persischen Dichtung und Malerei das Symbol des Martyriums
repréisentieren.474 In diese Symbolik reiht sich Gauharis Preisung des Propheten-
enkels als ,wundenbedeckte Tulpe aus dem Blumengarten des Martyriums® ein,
der Gott seine hochste Ergebenheit entgegenbrachte, indem er sich um dessen
willen geopfert und dessen Blut die irakische Wiiste in einen Blumengarten ver-
wandelt habe."”

An verschiedenen Stellen streut der Autor in seinem Kapitel iiber den dritten
Imam Erzdhlungen tiber die Vorhersage von dessen Martyrium ein, die einerseits
dazu dienten, den besonderen Rang des Prophetenenkels hervorzuheben und
andererseits zum Trost der Gemeinde andeuteten, dass Husain fiir ein hoheres
Ziel getotet worden sei. Dabei berithrt der Autor die Debatte tiber das aufler-
gewohnliche Wissen Husains, ohne sie jedoch bewusst zu thematisieren. In
diesem Sinn gibt er die gingige schiitische Uberzeugung wieder — gianzlich ohne
Quellenangaben und Kontextualisierung — dass die Prophetenfamilie bereits zu
Husains Geburt von Gott dariiber unterrichtet worden sei, dass er in Karbala’
den Mirtyrertod finden werde."”® Einer Uberlieferung zufolge erschien einst
Muhammad seinem Enkel in einem Traum, in dem er Husain befahl, Mekka
angesichts des Konflikts mit Yazid b. Mu‘awiya zu verlassen, weil Gott ihn
getotet und blutgetriankt gekopft sehen wolle und wiinsche, dass seine Familie
von dessen politischem Kontrahenten gefangengesetzt werde.””” An anderer

Stelle erwihnt Gauhari die Erzahlung, dass Umm Salma, eine der Ehefrauen

7 Ebd., S. 155, 225. b g e ailan e J1 L ol dicisban ()5
% Siehe die Erzihlung iiber Siyawas im Sahnama.
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Muhammads, den Imam vergebens mit den Worten gebeten habe, sich nicht auf
die Reise zu begeben: ,Wiederholt habe ich von deinem ehrwiirdigen Grofivater
gehort, dass du auf dieser Reise in einer Gegend, die als Karbalad’ bekannt ist,

zum Mirtyrer werden wirst.“ Husain soll ihr daraufhin entgegnet haben:

,lch weif}, in welcher Gegend ich zum Martyrer und wo ich begraben werde.
Mir ist nicht verborgen, wer mein Morder und der Morder eines jeden
meiner jungen Leute ist. Aber ich lehne mich nicht gegen den %E)ttlichen
Willen auf, und eine andere Losung als abzureisen habe ich nicht!® 8

Angesichts der Tatsache, dass Gauhari das Tifan al-buka’ eigens fiir Rezita-
tionen wihrend des Trauermonats Muharram verfasst hat, findet in ihm weder
eine bewusste noch eine akademische Diskussion des auflergewohnlichen Wis-
sens des Imams statt. Nichtsdestotrotz gewéahrt es einen ersten Eindruck von der
in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts vorherrschenden Sicht der zwolfer-
schiitischen Gemeinde, dass sich der Prophetenenkel nicht nur seinem goéttlich
vorherbestimmten Schicksal gefiigt habe, sondern dass er iiber den Ort und

Zeitpunkt seines bevorstehenden Martyriums unterrichtet worden sei.

4.1.2 Das auflergewohnliche Wissen Imam Husains als Ausdruck des gottlichen
Willens in Nizam al-‘Ulama’s Kitab Mafatih al-kuniiz

Knapp 30 Jahre nach der Verdffentlichung von Gauharis Tifan al-buka’
verfasste der Tabrizer Religionsgelehrte Nizam al-‘Ulama’ (gest. 1908) um 1870
das Magqtalwerk Kitab Rumuz as-Sahada wa-kunuz as-sa‘ada, das ca. 1880 in
persischer Ubersetzung als Kitab Mafatih al-kunuiz zirkulierte und den Mértyrer-
tod Imam Husains thematisiert. Wenngleich sich eine solch bildhafte Beschrei-
bung des dritten Imams wie in Gauharis Trauerbuch in keinem anderen der
untersuchten Werke wiederholen sollte, stellt das Kitab Mafatih al-kunuz eine
reichhaltige Quelle fiir die These von Husains gottlich vorherbestimmtem Mar-

tyrium dar, von dem er mittels des auflergewohnlichen Wissens seiner Vor-

Y% Ebd., S. 125. Diese Uberlieferung stammt vermutlich aus al-Maglisis Hadit-Kompendium Bihar

al-anwar, das Gauhari als eine der wenigen Referenzquellen angegeben hat. Vgl. al-Mag-
lisi, a.a.0, Bd. 44: Tarih al-Imam az-Zaki al-Hasan al-Mugtaba, 3. Auflage Beirut 1983, S.331f.
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fahren Kenntnisse gehabt haben soll.””” Dieses Werk gibt nicht nur wertvollen
Aufschluss tber die am Ende des 19. Jahrhunderts gefithrte Argumentation
hinsichtlich des besonderen Wissens des Imams, sondern betont daruiber hinaus
auch Husains Vorbildfunktion fiir die zwolferschiitische Gemeinde.

Im gesamten Magqtalwerk finden sich verschiedene Erzahlungen eingestreut,
denen zufolge Imam Husain mittels Traumvisionen tber sein bevorstehendes
Martyrium gottlich unterrichtet worden sei, womit Nizam al-‘Ulama’ auf die
Imamatslehre rekurriert und das auflergewohnliche Wesen des dritten Imams
betont. Den Anfang macht eine auf den Historiker Ibn A‘tam zuriickreichende
Uberlieferung, in der Husain seine Schwester Zainab kurz vor der Schlacht wissen
lasst, dass sein Tod nahe. Darin erzéhlt er ihr, dass ihm ihre verstorbenen Ange-
horigen Muhammad, ‘Ali, Fatima und Hasan, kurz bevor das feindliche Heer das
Lager des Prophetenenkels erreicht hat, im Traum erschienen seien und ihm
vorausgesagt hétten, dass er bald zu ihnen ins Paradies kommen werde.*® Einer
anderen Geschichte zufolge soll Husain seinem Sohn ‘Ali Akbar unter Trénen
anvertraut haben: ,Zu dieser Stunde ist der Traum nicht trigerisch. Ich traumte,
dass mich eine innere Stimme rief [und sagte]: Geschwind ereilt euch der Tod,
und [ihr werdet ins Paradies Einzug halten].“**'

In seinem Kapitel ,Die Bedeutung von Husains Ausspruch ‘Gott will mich getotet
sehen™ listet Nizam al-‘Ulama’ schliefSlich mehrere Uberlieferungen auf, ,die auf
den Willen und die Absicht hindeuten, dass Kummer und Ungliick eintreten

[werden]“.**

Er beginnt seine Argumentation mit der bereits von Gauhari ver-
wendeten Erzdhlung aus al-Maglisis Hadit-Kompendium Bihar al-anwar, in der

Umm Salma den Prophetenenkel warnte, dass er in Karbala’ zum Martyrer werde.

*”" Tabrizi, Mafatih, S. 118. o sem 5e a5 Cranae 5 JLaS 5 aley il iy Jal 48 L
“% Ebd., S. 127. Vgl. Abit Muhammad Ahmad Ibn A‘tam al-Kafi: Kitab al-Futah, 8 Binde, Bd. V,
Hyderabad 1972, S 176.
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819 verfasstem Kitab al-Futuh — eine der &ltesten erhaltenen Quellen tiber die frithe Geschich-
te der Araber — das mehrere Traume des dritten Imams tiberliefert. Eine eindeutige Fundstelle
kann allerdings nicht belegt werden.
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In der von Nizam al-‘Ulama’ zitierten Version versicherte Husain, dass er wisse,
getotet zu werden und ebenso seinen Morder kenne, seine Totung jedoch unaus-
weichlich sei, und es keinen Ausweg aus diesem Ereignis gebe.483

Die zweite relevante Uberlieferung ist die bereits im Tufan al-buka’ angedeutete
Anweisung Muhammads, Mekka zu verlassen. In persischer Ubersetzung gibt
Nizam al-‘Ulama’ aus Ibn Tawis’ Maqtalwerk al-Luhuf die Sorge von Husains
Halbbruder Muhammad b. al-Hanafiya wieder, die Kufaner konnten sich gegen
den Imam wenden, weswegen er doch in Mekka bleiben bzw. im Jemen Schutz
vor seinem Kontrahenten suchen solle. Auf diese Vorschlige hin soll Husain
erklart haben: ,Nachdem ich mich von dir verabschiedet habe, kam der Prophet
zu mir und sagte: ‘Oh Husain! Ziehe aus, denn Gott will dich getétet sehen!”***
Nizam al-‘Ulama’ zitiert diesen Ausspruch an insgesamt vier Stellen im Werk,
nirgends verweist er jedoch darauf, dass es sich um eine gottliche Unterrichtung
in Form eines Traumes gehandelt haben soll. Daher ist anzunehmen, dass seine
Leser mit dem Kontext dieser Uberlieferung vertraut waren.

Den Hohepunkt dieses Kapitels bildet schlieBlich Husains Predigt Hutta al-maut,
die der Autor ohne eigene persische Ubersetzung auf Arabisch iiber al-Maglisi
aus Ibn Tawuas’ Maqtalwerk al-Luhif zitiert. Der Imam soll diese Rede vor seiner
Abreise aus Mekka iiber seinen auf dieser Reise bevorstehenden Tod gehalten

haben mit den folgenden Worten:

,Gelobt sei Gott und was Gott will! Es gibt keine [andere] Macht oder Stérke
als bei Gott! Gott segne Seinen Gesandten und schenke ihm Heil! Der Tod
wurde dem Nachkommen Adams festgeschrieben, [so wie] das Halsband
den Hals eines Madchens [schmiickt]. Heftiges Verlangen habe ich nach
dem Wiedersehen mit meinen Vorfahren so wie Ya‘qub nach Yasuf. Wahr-
lich, der Tod ist mir [beschieden], so als schaute ich auf meine Glieder, die
wilde Wistentiere zwischen an-Nawawis und Karbala’ zerfetzen [und] sich
[ihre] Wéanster mit mir filllen. Ja, vor dem Tag, an dem das Schicksal
[bestimmt wurde], gibt es keine Flucht!“**’

3 Ebd., S. 277. Uberliefert aus al-Maglisi, a.a.0., 44:331f.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 159

Diese Predigt bietet eine anschauliche Zusammenfassung der oben beschriebe-
nen Uberlieferungen hinsichtlich des aulergewohnlichen Wissens Imam Husains
iiber seine vorherbestimmte Totung, das ihm entsprechend der Imamatslehre qua
seiner Abstammung vom Propheten zuteil wurde. Bedeutsam ist die Aussage,
dass Gott ihm in der Vergangenheit das Schicksal, getdtet zu werden, beschieden
habe, gegen das er nicht aufbegehrt, sondern sich selbstlos fiigt.

Auf diese und dhnliche Imam Husain zugeschriebene Aussagen stiitzte Nizam al-
‘Ulama’ seine Schlussfolgerung, dass Gott mit dem Prophetenenkel einen Bund
iiber dessen Martyrium geschlossen habe. Zur Starkung dieser Position, der er
eigens das kurze Kapitel Erkldrung iiber das herabgesandte Blatt, das den Bund
iiber das Martyrium enthdlt'®® gewidmet hat, verwies der Gelehrte auf eine frag-
liche Erzéhlung, die sein Kollege Fadil Darbandi in seinem 1871 lithographierten
Magqtalwerk Gawahir al-igan wa-sarmaya-yi iman"’ zitierte. Dieser Uberliefe-
rung zufolge soll der dritte Imam auf dem Schlachtfeld in Karbala’ von Gott ein
vor der Schopfung der Welt verfasstes himmlisches Blatt (sahifa-yi malakiutiya)
empfangen haben, das jenen Bund tiber Husains T6étung um Gottes willen er-
wihnt. Auf der Riickseite des Blattes soll Gott dem Imam das Angebot unter-
breitet haben, das drohende Ungliick von ihm abzuwenden, wenn er dies denn
wiinsche. Der Prophetenenkel soll hingegen bekundet haben, dass er getotet
werden wolle, da sein Tod doch dem Schutz der Religion diene.”®® Uber Dar-
bandis Quellenumgang ist so viel bekannt, dass er seine Argumentation sowohl
auf verlassliche als auch auf sich einander ausschlieBende und gefilschte Uber-

lieferungen gestiitzt hat, die er teilweise kontrastierend gegentuibergestellt, wider-

¥ Tabrizi, ,Dar bayan-i nuzul-i sahifa-yi ‘ahd wa-mitaq-i Sahadat®, S. 227-235.

*7 Das 1871 gedruckte Maqtalwerk Gawahir al-igan wa-sarmaya-yi iman ist die persische Uber-
setzung von Fadil Darbandis (gest. 1868/1869) Auftragswerk fiir Nasir ad-Din Sah, Iksir al-

‘ibadat fi asrar as-sahadat, das auch als Asrar as-Sahada bekannt ist und bereits 1862 als Litho-
graphie vorlag. Vgl.: Muhsin al-Amin/Hasan al-Amin: ,Mulla Aqa b. ‘Abidin b. Ramada ‘Ali
b. Zahid a§-Sirwani ad-Darbandi®, in: Dies. (Hrsg.), A‘yan al-Si‘a, 12 Binde, Bd. 2, Beirut
1986, S. 87b-88a; Abdoldjavad Falaturi (Hrsg.): Katalog der Bibliothek des schiitischen
Schrifttums im Orientalischen Seminar der Universitat zu Koln, 6 Bande, Bd. 2, Kdln 1996, S.
553.

Tabrizi, Mafatih, S. 227-228.
45 58 Le Admaa S 2300 )8 Sl 5255 5) Gy 8 53U sl Sl Cansy Gland ) ddimaa i col 2 B[]
iz s 2¢2 o sllaail 3l 5 Cansl o2 4 53 Lo Jals ia 318 51 08 Jsl b alle 5 =l alle 248 Cand aalizge (Jla
ol 02 43 53 ) )3 3 3 s it ddpscail Sy 4y o slaail Gy ol oadi 4 S et o) 5 0 (08 413Ky Calgdy
aSale ) Lna 5 Leilans) dals 1) Gne s Gl Lo 0l (g a5 501530 0l (A i SV [L] s LG by
O sannny el o slhail (g [L] (21 siaedn 8 (S oS al 02 )8 5 aSa aliia g aadas | 4 Lgiyl e 5 il 5 G
S L] ool 43S 48 5 e Ca 53 (0 48 (Slae 55 Cani de 55 g ool Ly Gyl X3 S Gl pe 5 MaSi 4lh
bl s b pesalidaing 55l baly 55 0 eal G 024

488



4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 160

legt und kommentiert hat.*®” Nizam al-Ulama’ lasst diese Erzahlung fiir sich
stehen und bezieht weder Stellung zur Ursprungsquelle dieser Tradition noch zu
ihrer Authentizitit. Sie dient ihm schliellich zur Bekraftigung seiner Argumen-
tation, dass das Martyrium eine Gunst (talattuf) Gottes und der Prophetenenkel
mit dem Willen Gottes einverstanden gewesen sei, getotet zu werden.”” Jenes
himmlische Blatt bleibt in diesem Werk der einzig explizite Hinweis auf einen
Bund zwischen Gott und dem dritten Imam, gleichwohl erklart Nizam al-“Ulama’
weiter, dass Husains Martyrium Gottes Wille (masiyat) verkorpere.

Diese sechs Erzahlungen bilden eindrucksvoll den Kern von Nizam al-‘Ulama’s
Argumentation iiber Husains Martyrium als Ausdruck des gottlichen Willens
und leisten einen bedeutenden Beitrag zur Sichtweise im spaten 19. Jahrhundert,
dergemafl der Imam iiber den Ort und ungefahren Zeitpunkt seines bevorstehen-
den Schicksals unterrichtet worden war.

Das Kitab Mafatih al-kunuz zeichnet sich jedoch nicht nur durch seinen umfang-
reichen Beitrag zum gottlichen Wissen des Imams aus, sondern ebenso durch die
vielfiltige Beschreibung von Husains Tugenden, die seine Vorbildfunktion fiir
die Glaubigen hervorhebt. An mehreren Stellen im Werk betont der Autor die
Religiositat und Frommigkeit des Prophetenenkels, der Mekka nicht etwa ver-
lassen habe, um sein Leben oder seinen Besitz vor Yazid b. Mu‘awiya, den Pra-
tendenten auf das Kalifenamt, zu retten, sondern zugunsten des Schutzes der
Religion und der Wiederherstellung der Ordnung in der Gemeinde.””! Auf die
Frage eines Glaubigen, warum Husain nicht im Haram Gottes in Mekka geblie-
ben sei, soll er geantwortet haben, dass er die Wiirde des Hauses Gottes ob der
anstehenden Auseinandersetzung mit seinem Widersacher Yazid nicht habe ver-
letzen wollen.*”” Als er schlieBlich auf dem Weg nach Kufa von der Ermordung
seines Emissars und Cousins Muslim b. ‘Aqil und dem Schwinden seiner Unter-
stitzung unter der Bevolkerung Kufas erfuhr, erzdhlt Nizam al-‘Ulama’ weiter,

zeigte sich Husain selbstlos und einsichtig und entband seine Gefahrten von

® Anonym verfasster Aufsatz tiber Darbandis Maqtalwerk Asrar as-Sahada.

www.deabel.ir/content/index.php?option=com_content&task=view&id=1748&Itemid=541
(letzter Aufruf: 13.09.2012).
Tabrizi, Mafatih, S. 228. []eobigs alie palasyag ol glbay[.]
Ebd., S. 61f,, 83, 84, 215, 235.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 161

ihrem Treueschwur fiir ihn. Nichtsdestotrotz stellte der Imam Nizam al-‘Ulama’s
Ansicht nach fiir die Rettung der Gemeinde (nagat-i ummat) seine Furchtlosig-
keit unter Beweis und habe verkiindet: ,Ich habe keine Angst getdtet zu werden!

Das Martyrium ist die Hauptquelle der ewigen Gliickseligkeit!“*”’

4.1.3 Imam Husains Martyrium als eine von Gott auferlegte Verpflichtung in
Nizam al-‘Ulama’s Kitab Sirr as-Sahada

In seinem 1895 lithographierten Werk Kitab Sirr as-sahada, das ausschlie3-
lich vom Tod des dritten Imams handelt, fithrt Nizam al-‘Ulama’ die im oben
genannten Magqtalwerk gefithrte Debatte tiber das auflergewo6hnliche Wissen
Husains fort. In diesem vergleichbar kurzen Werk geht der Religionsgelehrte
iber eine blole Aufzidhlung der relevanten Uberlieferungen hinaus und ordnet
die Erzahlungen explizit dem Diskurs iber das besondere Wissen der Imame zu.
So erklart er, dass Imam Husain vom Propheten Muhammad und seinem Vater
‘Ali iiber die kommenden Ereignisse unterrichtet worden sei und in diesem Sinne
als Imam durch gottliches Wissen (‘ilm-i laduni) und das Buch des Martyriums
(kitab-i sahadat) vor seinem Tod bereits gewusst habe, dass ihm der Mértyrertod
widerfahren werde.**

Wenngleich der Autor keine unmittelbare Erklarung bietet, was das auflerge-
wohnliche Wissen Husains umfasst, gibt sein Verweis auf das Wissen des Ver-
borgenen (‘ilm al-gaib), iber das einzig Gott aus sich selbst heraus verfiigt,
naheren Aufschluss dariiber: In der qur’anischen Lehre vom Verborgenen, in der
es u.a. heifit, ,Keine Seele weif3, an welchem Ort sie stirbt® (31:34) sieht der
Gelehrte ausdriicklich keinen Widerspruch zum Wissen des Imams. Im Gegen-
satz zu gewohnlichen Menschen, die weder ihr Schicksal noch den Ort ihres
Todes kennen konnen, wurde Husain als Imam durch gottliche Bekannt-
machung und Eingebung (bi-i‘lam wa-ilham) iiber die bevorstehenden Ereignisse
unterrichtet.*”” Mit dieser Erklarung kniipft der Gelehrte an al-Maglisis Eror-
terung an, dass die Imame das Verborgene kennen, wenn Gott sie auf deren

Wunsch darin einweiht. Dieser Lehre zufolge konnen die Imame iiber zukiinf-

3 Ebd., S. 19, 120.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 162

tige Ereignisse informiert sein und den ungefihren Zeitpunkt und Ort ihres
Todes kennen, jedoch nicht selbstverstandlich von Anbeginn ihres Imamats.
Dieses besondere Wissen des Imams stiitzt Nizam al-‘Ulama’ auf zahlreiche Bei-
spiele Uiber die Vorhersage von Husains nahender Tétung, die er jedoch mit nur
wenigen Referenzquellen belegt. Einer Imam Ga‘far zugeschriebenen Uberlie-
ferung zufolge habe beispielsweise der Engel Gabriel den Propheten allgemein
wissen lassen, dass seine Gemeinde seinen Enkelsohn toten werde, wahrend Al
dariiber unterrichtet worden sein soll, dass sein Sohn in Karbala’ beerdigt
werde.*”® Husain selbst soll den Uberlieferungen entsprechend von seinem
Grofivater und dessen Ehefrau Umm Salma iiber géttliche Eingebung erfahren
haben, dass er ein Martyrer werde. Grundlage dieser Information ist wie in den
ersten beiden gajarischen Quellen eine Traumvision Husains, in der ihn Muham-
mad informiert habe, dass Gott ihn getotet und seine Familie gefangen ge-
nommen sehe wolle.””” Im Kitab Sirr as-Sahada verzichtet Nizam al-‘Ulama’ so-
wohl auf die Angabe einer Quelle als auch auf den Hinweis, dass es sich um
gottliche Unterrichtung mittels eines Traums gehandelt habe.

Sowohl die Ankniipfung an das Wissen des Verborgenen als auch die Auflerung
des Autors, dass der Prophetenenkel durch das ,Wissen des Imamats“ Kenntnis
davon hatte, in Karbala’ ein Mértyrer zu Werden498, deuten darauf hin, dass Nizam
al-‘Ulama’ Husains auflergewohnliches Wissen mit dem des Imamats gleichsetzt
und synonym mit dem Wissen des Verborgenen verwendet.

Das eingangs erwihnte ,Buch des Martyriums® als eine Quelle von Husains
besonderem Wissen wird an keiner weiteren Stelle im Werk mehr thematisiert.
Daher kann nur gemutmafit werden, dass der Autor damit auf ein von al-Kulaini
iiberliefertes Hadit anspielt, demzufolge Muhammad vom Himmel ein Vermacht-
nis (wasiya) herabgesandt wurde, das fur Husain die Anweisung ,zu kdmpfen,
zu tdten und getétet zu werden® bereithalt.*”

Aus der dargelegten Argumentation des Autors erschliefit sich somit, dass sich
hinter dem ,Geheimnis des Martyriums® — wie Nizam al-‘Ulama’ sein Werk

betitelt hat — nichts Geringeres verbirgt als die Sicht auf Husains Martyrium als

496 Ebd., S. 33, 35, 50f. Die Unterrichtung Muhammads durch Gabriel ist in al-Kulainis Kitab al-

Kafi verzeichnet.
Ebd,, S. 21, 51, 52.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 163

eine von Gott auferlegte Verpflichtung, der sich der Imam bewusst und mit

voller Absicht (‘aliman wa ‘amidan) hingegeben hat.””

4.1.4 Nizam al-‘Ulama’ iiber den Bund zwischen Gott und Imam Husain in
Magalis-i husainiya

Eben diese Sichtweise wiederholt Nizam al-‘Ulama’ in seinem Werk
Magalis-i husainiya, der dritten untersuchten Quelle des Gelehrten, ohne bemer-
kenswerte Erganzungen vorzunehmen. Wie bereits im Kitab Sirr as-Sahada fihrt
der Autor Imam Husains Kenntnisse tiber seine Tétung in der irakischen Wiiste
auf dessen ,gottliches Wissen® (‘ilm-i laduni) und das ,Buch des Martyriums”
(kitab-i Sahadat), auf einige Qur’anpassagen sowie auf Uberlieferungen von
Muhammad und ‘Ali zuriick.””’ Der Autor erwihnt zusammenfassend mehrere
Uberlieferungen und Erzahlungen (ahbar und riwayat) aus al-Maglisis Hadit-
Kompendien Bihar al-anwar und Gal@’ al-‘uyiin sowie einigen Magqtalwerken,
die von Muhammads und ‘Alis auflergewohnlichem Wissen iiber Husains be-
vorstehende Tétung im Irak handeln.”” Diese allgemeinen Beispiele bekraftigt
Nizam al-‘Ulama’ mit seinem Hinweis auf einige ,vertrauenswiirdige Erzih-
lungen® (riwayat-i mu‘tabara), denen zufolge Gabriel den Propheten tber das
Martyrium seines Enkelsohnes unterrichtet habe. Das Magalis-i husainiya, das
sich primar mit den Zielen des Imams und den Fragen befasst, warum er sich
seinem politischen Kontrahenten widersetzte und sich in den Irak begab, scheint
hinsichtlich des auflergewohnlichen Wissens Husains lediglich eine Zusammen-
fassung bereits frither verfasster Erorterungen des Autors zu sein. Die einzige
ausfiihrliche Uberlieferung, die das Vorwissen des Imams um seine Totung belegt,
ist die in den oben genannten Quellen erwihnte Warnung Umm Salmas, dass
Husain in der Ebene von Karbala’ zum Mértyrer werde. Als Referenzquelle gibt
Nizam al-‘Ulama’ das Hadit-Kompendium ‘Awalim al-‘ulum wa-'lI-ma‘arif wa-'l-
ahwal min al-ayat wa-'l-ahbar wa-'l-agwal von al-Maglisis Schiiler “‘Abdallah b.
Narallah Bahrani an, dessen Text sich von dem von al-Maglisi tiberlieferten

jedoch nicht unterscheidet.

200 Tabrizi, Sirr, S. 36, 39.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 164

Wie in seinen anderen beiden Werken rundet Nizam al-‘Ulama’ seine Beschrei-
bung von Husains gottlichem Wissen mit der Schlussfolgerung ab, dass vertrau-
enswiirdige Erzahlungen jenen Tag des Bundes — zwischen Gott und dem Imam
— thematisieren, an dem Husains Martyrium zugunsten der Wiederbelebung der

Religion und Fithrung der Muslime beschlossen wurde.””

4.1.5 Der Bund zwischen Gott und Imam Husain auf der ,Wohlverwahrten Tafel”
(lauh mahfuz) in Barfurasis Manahig ar-rasada fi asrar as-sahada

Jener Bund zwischen Gott und dem Imam bestimmt schlief3lich die Be-
schreibung des Prophetenenkels im 1916 lithographierten Maqtalwerk Manahig
ar-rasada fi asrar as-sahada des Ayatullahs Rahullah Barfurasi Mazandarani
(gest. 1949). Seiner Uberzeugung nach schloss Gott einst ein Abkommen mit
Husain und dessen Anhéngern iiber deren Martyrium, das auf einer Tafel (lawh)
niedergeschrieben worden sein soll.>** Jene wohlverwahrte Tafel (lauh mahfuz)
gilt als vorexistenter Verwahrungsort des Qur’an im Himmel (Q. 85:21-22) und
wird als himmlisches Buch verstanden, das samtliches Wissen Gottes sowie Er-
eignisse aus der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft enthilt.”” Schenkt man
einer Uberlieferung Imam as-Sadiqs Glauben, befahl Gott dem Stift ,,‘[...] schreib
auf die wohlverwahrte Tafel, was war und was sich bis zum Tag des Jingsten
Gerichts ereignen wird!” Die Tinte ist aus Licht, der Stift ist aus Licht und die

Tafel ist aus Licht.“%

Als Zeichen jenen Bundes iber Husains Martyrium
sandte Gott dem dritten Imam, so schilderte es Barfurisi ohne Angabe eines
Uberlieferers, am Tag der Schlacht von Karbala’ eine auf jener Tafel hinterlegte
Seite (sahifa) herab, auf der Er ihm die Unterstiitzung der Engel angeboten habe.
Husain hingegen soll das Blatt in den Himmel geschleudert und ausgerufen

haben: ,,Oh Gott! Siebzig Mal will ich getotet werden um Deinetwillen wieder zu

203 Tabrizi, Sirr, S. 173.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 165

leben!” und fiigte sich seinem festgeschriebenen Schicksal."”’ Wie in den zuvor
besprochenen Maqtalwerken betont der Gelehrte, dass der dritte Imam aufgrund
seines besonderen Wissens als Imam (‘ilm-i imamat), das das Wissen gewohn-
licher Menschen weit libersteigt, iber seine nahende Totung Bescheid wusste,
die er mit einigen Uberlieferungen zu belegen versuchte. Neben sehr allgemei-
nen Zusammenfassungen beruft sich Barfurasi auf eine Erzéhlung aus Ibn
Qaulawaihs™” Hadit-Sammlung Kamil az-ziyarat, der zufolge Muhammad wei-
nend seinem kleinen Enkelsohn vorausgesagt haben soll: ,Ja! Dich, deinen Vater

) L 509
und deinen Bruder werden sie toten.”

Die anderen beiden bei al-Maglisi
verzeichneten Uberlieferungen tiber die Warnung Umm Salmas und Muhammads
Nachricht ,Gott will dich getotet sehen!” sind hinlédnglich aus den anderen
qajarischen Quellen bekannt. Bemerkenswert ist jedoch Barfurasis Urteil, dass
~dieses Hadit zeigt, dass das Martyrium Aba ‘Abdallahs [Husain b. ‘Ali, M.B.]

Gottes Wille war.“™°

4.1.6 Salihi-Nagafabadis Hadit-Kritik an den Uberlieferungen tber Imam
Husains aulergewdhnliches Wissen in Sahid-i gawid

Den umfangreichsten Beitrag zur Debatte des auflergewohnlichen Wis-
sens Imam Husains leistete der religiose Gelehrte Ni‘matullah Salihi-Nagafabadi
mit seiner historischen Untersuchung Sahid-i gawid. Dieses 1969 veroffentlichte
Werk stellt einen Bruch mit der Sichtweise qajarischer Gelehrter dar, die unter
anderem zum Trost der Gemeinde bekriftigten, dass Husain iiber seine bevor-
stehende To6tung unterrichtet worden sei und sich in der Erfullung seines Bun-
des mit Gott bewusst seinem Martyrium ergeben habe. Mittels umfangreicher
Quellenkritik jener Uberlieferungen iiber die Vorhersage von Husains Totung
versucht Salihi-Nagafabadi seine Hauptthese zu belegen, der dritte Imam habe
zum Schutz der Religion eine islamische Regierung zu errichten beabsichtigt.

Dabei kommt er zu dem Schluss, dass der Prophetenenkel den genauen Zeit-

207 Barfurasi, a.a.O., S. 138f., 201.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 166

punkt seines Todes nicht habe kennen koénnen und somit nur eingeschrankt
iiber gottliches Wissen verfiigt habe, womit er einen bedeutenden Aspekt der
Imamatslehre in Frage stellte.

Einleitend widmet Salihi-Nagafabadi wenige Seiten seiner Einleitung den
yShimmlischen Wesensziigen® (§anba-yi malakiti) des Propheten und der Imame,
womit er auf die Imamatslehre rekurriert und das besondere Wesen des dritten
Imams herauszustellt. Dazu zéhlt er die wesentlichen Eigenschaften eines Imams,
die der Unfehlbarkeit und Stindlosigkeit (‘isma), der Firsprache am Tag des
Jiingsten Gerichts (Safa‘a) sowie géttlich inspiriertes Wissen (‘ulim-i ilhami).”"
Von diesen drei Aspekten erortert der Autor lediglich das aulergewohnliche
Wissen der Imame, iiber dessen Umfang unter schiitischen Gelehrten seit dem
neunten Jahrhundert die Meinungen auseinandergehen. In einem sehr knappen
Uberblick stellt er die beiden seiner Ansicht nach vorherrschenden Standpunkte
konstrastierend gegentiber. Der ersten Meinung zufolge war der dritte Imam in
das Wissen des Verborgenen (‘ilm-i gaib) eingeweiht, dementsprechend ihm
nicht das kleinste Ereignis verborgen geblieben sei, das mit seinem Martyrium in
Verbindung stand, d.h. er soll sowohl den Ort als auch den Zeitpunkt seiner
Toétung gekannt haben.”"? Gemif} dieser Sichtweise habe sich Imam Husain der
ihm von Gott auferlegten Verpflichtung gefiigt und ist nach Kufa gezogen,
obwohl er gewusst habe, dass er dort nicht ankommen und in Karbald’ zum
Martyrer werde. Erstaunlicherweise nennt der Autor lediglich Ayatullah ‘Allama
Tabataba’i als Vertreter dieser Position, obgleich die Wurzeln dieser Uberzeu-
gung bis auf den Traditionarier al-Kulaini zuriickreichen und spéter beispiels-
weise von dem Historiker Ragab al-Hafiz al-Bursi und qajarischen Autoren ver-
fochten wurde.

Basierend auf rationalen Erwégungen, erkliart der Autor die zweite Haltung,
haben hingegen die Gelehrten as-Saih al-Mufid, as-Sarif al-Murtada und Aba
Ga‘far at-Tiisi den Glauben an Imam Husains allumfassendes besonderes Wissen
ab abgelehnt. Sie hitten sich durchaus davon tiberzeugt gezeigt, dass der dritte
Imam um sein bevorstehendes Martyrium gewusst habe, jedoch sei ihm nicht
klar gewesen, dass es auf seiner Reise in den Irak eintreten werde. In Vor-
ahnung, welche Meinungsverschiedenheiten Teile seiner Argumentation aus-

l6sen wiirden, betont Salihi-Nagafabadi nachdriicklich, dass er die Frage unter-

" Salihi-Nagafabadi, a.a.0., S. vi, vii.

' Die folgenden Informationen stammen, wenn nicht anders angegeben aus: Ebd., S. ix.
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suchen wolle, ob Imam Husain Mekka mit der Absicht verliel, um getdtet zu
werden. Keineswegs beabsichtige er, Husains besondere Eigenschaften, die er als
Imam aufweist, zu negieren. Vielmehr seien Muhammads Vorhersage von
Husains Totung und der Fakt, dass der Imam bereits in seiner Kindheit dariiber
unterrichtet worden sei, dass er ein Martyrer wird, doch unbestreitbare Wahr-
heiten (musallamat), beschwichtigt der Autor.”"

Salihi-Nagafabadis Quellenanalyse und Haditkritik beruhen auf jenen
Uberlieferungen tiber Husains auflergewohnliches Wissen, auf deren Grundlage
qajarische Religionsgelehrte das Martyrium des Prophetenenkels als Erfillung
seines Bundes mit Gott deuteten. Einen Bezug zu diesem Diskurs stellt er jedoch
nicht her. Vielmehr richtet er sein Hauptaugenmerk zur Starkung seiner These,
der Imam habe in Kufa eine islamische Regierung errichten wollen, auf den
Nachweis, dass sich frithere Gelehrte auf zum Teil unzuverlissige Uberliefer-
ungen gestiitzt hatten.

An den Anfang seiner Untersuchung stellt der Religionsgelehrte die sogenannte
»Traum-Erzdhlung® (qgissa-yi hwab), der zufolge sich ,viele Menschen vorstellen,
dass Imam Husain am Grab Muhammads von dessen Anweisung getrdumt hat,

“* Ohne Nennung des arabischen Urtextes

auszuziehen um getotet zu werden.
oder einer genauen Referenz fasst Salihi-Nagafabadi die von dem Historiker Ibn
A‘tam iberlieferte Erzahlung zusammen. Er berichtet, dass Husain, nachdem er
dem Gouverneur von Medina den Treueid fiir Yazid b. Mu‘awiya verweigert hatte,
an zwei aufeinander folgenden Abenden zum Grab seines Grofivaters Muhammad
pilgerte, der ihm am zweiten Abend im Traum begegnet sei und mitgeteilt haben
soll: ,Du wirst in der nahen Zukunft getotet! [...] Eine andere Losung, als dass
du auf die Erde zuriickkehrst und Mirtyrer wirst, gibt es nicht!“’" In seinem 819

verfassten Kitab al-Futuh tberlieferte Ibn A‘tam die gottliche Unterrichtung

durch Muhammad wie folgt:

»~Ach mein Sohn, Husain: Mir ist, als sdhe ich dich demnéchst von einer
Schar aus meiner Gemeinde in der Gegend von Karbalad’ dahingemetzelt!

B Ebd., S. viii, 368.
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[...] Es gibt keinen Ausweg fiir dich als auf die Erde zuriickzukehren bis dir
Gott das Martyrium schenkt.*

Ibn A‘tams Beschreibung stiitzt sich auf einen der frithesten Berichte iiber die
Ereignisse von Karbala’, auf Aba Mihnafs Kitab Magqtal al-Husain, welches Salihi-
Nagafabadi in seiner Einleitung als eines der bedeutendsten Quellen fiir die Re-
konstruktion der frithislamischen Ereignisse hervorhebt. Den urspriinglichen Ge-
wahrsmann dieser Uberlieferung Abtu Mihnaf, der zu den Schiilern des sechsten
Imams Ga‘far as-Sadiq zihlte, nennt Salihi-Nagafabadi nicht. Stattdessen weckt
seine Darstellung den Eindruck, als habe Ibn A‘tam diese Erzahlung im neunten
Jahrhundert in Umlauf gebracht. So iibt der Historiker denn Kritik an Ibn A‘tams
Zeitgenossen und spiteren Gelehrten, darunter Ibn Babawaih und Ibn Sahrasib
(gest. 1192), dass sie jene ,Traum-Erzahlung” mit kleinen Abweichungen tber-
mittelt, nicht aber darauf hingewiesen hitten, dass es sich um eine schwache
Uberlieferung handele.”” Weiter diskreditiert er Ibn A‘tam mit dem Hinweis,
dass Hadit-Gelehrte den Historiker als Gewahrsmann fiir nicht vertrauenswiirdig
befunden und sein Wort hinsichtlich Husains gottlicher Eingebung mittels eines
Traums nicht akzeptiert hitten.”'® In seinem Bestreben, den Umfang von Imam
Husains aulergewo6hnlichem Wissen in Frage zu stellen, hiangt Salihi-Nagafabadi
augenscheinlich der Sicht sunnitischer Gelehrter an, die die Glaubwiirdigkeit
von Ibn A‘tam als Uberlieferer aufgrund seiner pro-alidischen Tendenzen in
Zweifel gezogen haben.”"” SchliefSlich schlussfolgert er, dass die oben genannte
Uberlieferung, selbst wenn sie authentisch wire, nicht belegt, ,dass der Imam im
Traum die Anweisung erhalten hat, auszuziehen, um getétet zu werden. "%
Weder die persische Zusammenfassung noch der arabische Text deuten auf
diese Weisung Muhammads hin, was den Schluss nahe legt, dass Salihi-Nagaf-
abadi moglicherweise die von Ibn A‘tam tuberlieferte ,Traum-Erziahlung® mit

einem von al-Kulaini ubermittelten Hadit tiber das himmlische Vermachtnis

1 Thn A‘tam, a.a.0., V:28f.
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Muhammads verwechselte. Stark verkiirzt zitiert er aus jenem ,himmlischen
Brief” (nama-yi asmani), den Husain von seinem sterbenden Bruder Hasan als
versiegeltes Dokument erhalten haben soll. Darin, heif3t es, fand er die Auffor-
derung vor, ,zu kdmpfen, zu toten, getdtet zu werden und mit Angehérigen zu-
gunsten des Martyriums auszuziehen.””' Vollstandig lautet das Hadit, das der
sechste Imam Ga‘far as-Sadiq iiber seinen Enkel ‘Ali b. al-Husain b. ‘Ali von Aba

Gamila iiber Imam Husain iiberlieferte, wie folgt:

,Uber Abu ‘Abdallah [Husain b. ‘Ali, M.B.], der sagte: ‘Dieses Vermichtnis
wurde Muhammad vom Himmel als Buch herabgesandt. Aufler diesem
Vermichtnis wurde Muhammad kein versiegeltes Buch herabgesandt.” Da
sagte Gabriel: ‘Oh Muhammad, dies ist dein Vermichtnis hinsichtlich
deiner Gemeinde an deine Familie.” Da fragte der Gesandte Gottes: “Wer
aus meiner Familie, oh Gabriel?’ Der antwortete: ‘Der Vortreffliche Gottes
unter ihnen und dessen Nachkommen. Er soll von dir das Wissen der
Prophetie erben so wie Abraham [das Wissen] hinterlassen hat. Sein Erbe
gebiihrt ‘Ali und deinen Nachkommen aus seiner Linie.” Er sagte, auf dem
Vermichtnis sind Siegel. Sodann 6ffnete “Ali das erste Siegel und tat, was
darin [geschrieben] stand. Dann 6ffnete Hasan das zweite Siegel und tat,
was ihm darin befohlen wurde. Dann starb Hasan und Husain 6ffnete das
dritte Siegel. Darin fand er [die Anweisung] zu kdmpfen, zu toten, getotet zu
werden und mit Angehorigen zugunsten des Martyriums auszuziehen. Sie
[finden] kein Martyrium aufler mit dir. [.]°%

~Beim Betrachten dieser beiden Uberlieferungen (bzw. [eigentlich] einen Uber-
lieferung)“ raumt Salihi-Nagafabadi ein, ,kann man [durchaus] vermuten, dass der
Prophetenenkel anfanglich ausgezogen war, um getotet zu werden®. Unter Ver-
weis auf die Hadit-Kritik fritherer Gelehrter negiert er jedoch die Authentizitat
des Imam Husain zugeschriebenen Ausspruches. Wahrend der Rechtsgelehrte
‘Allama al-Hilli (gest. 1325), ein Vertreter der rationalistischen Schule von Hilla,
den oben zitierten Gewihrsmann Abt Gamila als Mufaddal b. as-Salih - ,einen

Ligner, der das Hadit erfunden hat“ - identifizierte, befand al-Maglisi die Uber-

21 Ebd., S. 379.
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Al-Kulaini zitierte eine zweite Version dieser Uberlieferung dhnlichen Inhalts mit einer anderen
Uberliefererkette, die Imam Husain zugeschrieben wird. Vgl. al-Kulaini, a.a.O., 1:280/2.
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liefererkette der zweiten von al-Kulaini zitierten Version fiir unbekannt (mag-
hal).”® So wiederholte Salihi-Nagafabadi immer wiederkehrend, dass Husain
weder zu Lebzeiten noch nach dem Tod Mu‘awiyas zugunsten des Martyriums
ausgezogen sei. Nach dem Angriff seiner Feinde habe der Imam gekadmpft und
Gihad gefiihrt und sei in dessen Folge, bevor er die Regierungsgeschifte in Kufa
iibernehmen konnte, zum Martyrer geworden.524

Die umfangreichste Quellenkritik leistet Salihi-Nagafabadi anhand der am héu-
figsten zitierten Uberlieferung im Diskursstrang tiber Husains besonderes Wis-
sen — jene Traumvision von Muhammads Vorhersage, dass Gott den dritten
Imam getotet sehen wolle. Die Relevanz dieser Uberlieferung spiegelt sich nicht
nur in der gajarischen Auffassung vom Martyrium Husains als Verkorperung
des gottlichen Willens wider, sondern auch in ihrer Uberliefererkette. Ibn Tawis
fithrt dieses Hadit auf zwei Sammlungen von Uberlieferungen — asl — zuriick, die
Schiiler der Imame erstmals niedergeschrieben hatten, von denen jedoch nur
noch 16 aus urspriinglich 400 erhalten geblieben sind.’” Dem isnad zufolge
uiberlieferten Ahmad b. al-Husain b. ‘Umar b. Buraida at-Tiqa (Todesjahr unbe-
kannt) und der Gelehrte Muhammad b. Da’ad al—Qummi526 (gest. 979), ein Zeit-
genosse des Traditionariers Ibn Babawaih, die oben erwahnte Traumvision tiber
Imam Ga‘far as-Sadiq von Imam Husain. Salihi-Nagafabadi zitiert iiber Ibn
Tawus auf Arabisch und in eigener Ubersetzung die vollstindige Unterhaltung
zwischen Imam Husain und seinem Halbbruder Muhammad b. al-Hanafiya, der
den Imam vor den treulosen Kufanern gewarnt und ihm nahegelegt hatte, im
Jemen Schutz zu suchen. Husain lie Muhammad b. al-Hanafiya vor seiner Ab-
reise aus Mekka wissen: ,Nachdem ich mich von dir getrennt habe, kam der Ge-
sandte Gottes zu mir und sagte: ‘Oh Husain, ziehe aus denn Gott will dich geto-

527
tet sehen!’

Ungeachtet der Besonderheit, dass Ibn Tawis in seinem Magqtal-
werk auf den Ursprung dieser Uberlieferung aus einem asl hinweist und zwei

Uberlieferer namentlich nennt, duf8ert Salihi-Nagafabadi Zweifel an der Authen-

*®  Salihi-Nagafabadi, a.a.0., S. 379.f.

Ebd., S. 380f.
Etan Kohlberg: ,,Al-Usal al-arba‘umi’a®, in: Ders., Belief and Law in Imami Shi‘ism, Aldershot
1991, S. 128-163.

Ibn Da’id al-Qummi verfasste um 971 Schriften unter anderem. iiber die Verborgenheit des
zwolften Imams und tber die Verdienste eines Glaubigen fiir deren Pilgerfahrten zu den
Grébern der Imame.
Salihi-Nagafabadi, a.a.0., S. 396.
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tizitat dieser gottlichen Unterrichtung Imam Husains. Er listet 15 Werke auf, die
das betreffende Hadit nicht enthalten, darunter beispielsweise Ibn Qutaiba
Dinawaris (gest. 885) al-Imama wa-'s-siyasa, Aba Hanifa Dinawaris (gest. 828)
al-Ahbar at-tiwal, Ibn Wadih al-Ya‘quabis (gest. 897) Ta’rih Ya‘qubi, at-Tabaris
(gest. 923) Ta’rih al-umam wa-'lI-mulik, al-Kulainis Kitab al-Kafi, Aba Farag al-
Isfahanis (gest. 928) Magqatil at-Talibiyin, al-Mufids Kitab al-IrSad und Muwaffaq
b. Ahmad Hwarazmis Magqtal al-Husain.”® Als erstes Werk, das Muhammads
Vorhersage tiberlieferte, identifizierte Salihi-Nagafabadi Ibn Tawas’ Maqtalwerk
al-Luhuf. Dessen Glaubwiirdigkeit stellte er jedoch umgehend in Frage, weil Ibn
Tawus lediglich die oben erwahnten zwei Gewahrsmanner vermerkte, jedoch
keinen vollstindigen isnad angab und keinerlei biographische Informationen
iiber die Erzéhler der Geschichte (rawiyan-i in gissa) vorlagen. Zudem fragt er
kritisch, ob jene Historiker und Gelehrte wie Ya‘quabi, al-Kulaini und al-Mufid,
die vor Ibn Tawus wirkten, die Erzdhlung von Muhammads Vorhersage iiber-
haupt gekannt haben und falls ja, ob sie sie wohl deshalb nicht iiberliefert haben,
weil sie ihnen nicht vertrauenswiirdig erschien.’”

Salihi-Nagafabadi auflert nicht nur seine Bedenken hinsichtlich der Authentizitét
des Ausspruchs ,Ziehe aus, denn Gott will dich getotet sehen!”, sondern er ne-
giert auch die in spatqajarischen Magqtalwerken vertretene Ansicht, Husains
Martyrium verkorpere den Willen Gottes. In seinen Augen stellt die Totung des
dritten Imams eine grofle Siinde (gunah-i buzurg) und einen grofien Schlag gegen
den Islam dar, die Gott ohne Zweifel nicht gewollt haben kénne.”*® Nicht das
Getotetwerden um Gottes willen sei Sein Wunsch (matlub-i huda), sondern die
Verteidigung und der Schutz der Religion, die manchmal zur T6tung fithren. Es
sei weder Gottes Wunsch, noch der des Propheten oder des Imams selbst gewe-
sen, dass Husain mit der Absicht nach Karbala’ zog, getotet zu werden.””! Salihi-
Nagafabadis schwer nachvollziehbares Fazit lautet, dass man die Uberlieferung

als Vorhersage Muhammads von Husains Martyrium verstehen konne, nicht

%8 Ebd., S. 394f.

Ebd., S. 398.

Ebd., S. 400.
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jedoch, dass der dritte Imam vom Propheten die Anweisung erhalten hat, um des
eigenen Todes willen Mekka zu verlassen.””

Das letzte Beispiel aus der Argumentation des Religionsgelehrten, das Husains
aulergwohnliches Wissen beriihrt, ist ebenfalls bereits aus den zuvor analysier-
ten qajarischen Maqtalwerken bekannt. Wahrend qajarische Autoren die Erzahlung
Umm Salmas, die von ihrem Ehemann Muhammad iiber die Toétung Husains
informiert wurde, ausschlieBBlich aus safawidischen Hadit-Kompendien zitieren,
beruft sich Salihi-Nagafabadi auf Quellen aus der zweiten Hélfte des 12. Jahr-
hunderts und friher. Aus Muwaffaq b. Ahmad Hwarazmis Magqtal al-Husain
fasst er ohne Nennung des originalen arabischen Texts oder einer Uberlie-
fererkette zusammen, dass einst Muhammad Umm Salma ein mit Erde befiilltes
Glas gegeben habe, dessen Erde sich zu Blut wandeln soll, wenn der dritte Imam
getdtet wird.”” Hwarazmi fithrt diese Version der Umm-Salma-Erzihlung auf
das Kitab at—Ta’ribSS4 des Historikers Ibn A‘tam zuriick, den Salihi-Nagafabadi
jedoch mit keinem Wort erwahnt. Stattdessen ergédnzt er seine von Hwarazmi
iiberlieferte Zusammenfassung mit einer sehr umfangreichen Version aus einer

frithen Quelle iiber das Imamat — dem Itbat al-wastya. Dort heif3t es:

,Nachdem die Leute des Irak mit Imam Husain im Briefwechsel standen und
der Imam Muslim b. “‘Aqil zu ihnen gesandt hat, sagte Umm Salma zu ihm,
wahrend er selbst in den Irak weggehen wollte: ‘Gehe nicht, denn ich habe
vom Gesandten Gottes gehort:” ‘Mein Enkel Husain wird im Irak getotet.” Er
gab er mir ein Glas mit Erde und sagte: ‘Bewahre es auf!’ [Daraufthin] gab
der Imam Umm Salma die Kunde: ‘Ich werde ganz gewiss getotet. Vor der
Vorherbestimmung Gottes kann ich nicht flicchten, vor dem Tod gibt es kein
Entrinnen, [wobei] ich den Tag, die Stunde und den Ort, an dem ich getotet
werde, kenne und ebenso den Ort meiner Beerdigung, so wie ich dich
kenne. Wenn du willst, zeige ich dir meine Ruhestitte und die derjenigen,
die mit mir getotet werden.” Sie sagte: ‘Ich will.” Dann ging Umm Salma mit
dem Imam zu dem Ort und er zeigte ihr seinen Ruheort und den seiner
Anhénger. [Dabei] gab er ihr [etwas] von der Erde dieses Ortes, die sie mit
der Erde, die sie bei sich trug, mischte. Dann sagte er zu ihr: ‘Ich werde am
Tag ‘Asira’ nach dem Mittagsgebet getdtet.” >

2 Ebd., S. 405.
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3 Ebd., S. 407.

Nach Informationen des Biographen und Geographen Yaqit al-Hamawi ar-Rami (gest. 1229)
ist das Kitab at-Ta’rih der Anhang zu Ibn A‘tams Kitab al-Futuh.

Vgl. Abt 'l-Mu’aiyid al-Muwaffaq b. Ahmad al-Malaki Ahtab Hwarazmi: Maqtal al-Husain,
2 Bande, Band I, Najaf o]., S. 89.

Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. 409f. Zitiert nach Anonym: Itbat al-wasiya, Ort und Jahr unbe-
kannt, S. 139.
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Uber den Autor und damit die zeitliche Einordnung des Ithat al-wasiya gehen die
Forschungsmeinungen auseinander. Wéhrend einige Gelehrte wie beispielsweise
Ibn Dawud al-Hilli (gest. 1307) und ‘Allama al-Hilli (gest. 1325) das Werk dem
Historiker ‘Ali b. Husain Mas‘adi (gest. 956/957) zuordnen, verneint Salihi-Nagaf-
abadi, dass es aus dessen Feder stammt. Seiner Ansicht nach ist der Autor un-
bekannt. Hassan Ansari kommt in seiner Dissertation, einer bibliographischen
Untersuchung zum Imamat und der Verborgenheit, ebenfalls zu dem Schluss,
dass das Itbat al-wasiya mit grofler Wahrscheinlichkeit nicht von Mas‘adi ver-
fasst worden ist.”*® Stattdessen ermittelte er ein von Ibn Babawaih angefertigtes
Werk mit dem Titel Kitab Itbat al-wasiya li-<Ali>*” Wer auch immer der ur-
spriingliche Autor dieses Werks ist, Salihi-Nagafabadi halt ihn aufgrund seiner
behandelten Themen und verwendeten Uberlieferungen fiir einen ,leichtglaubi-
gen und nachlissigen Menschen®, der sich nicht ,von absurden Themen fern-
gehalten hat“’*® Aus diesem Grund hilt er die Erzihlung von Umm Salma fiir
unzuverladssig und meint, spatere Autoren hétten sie unachtsam weitergegeben.

Zum Inhalt dieser Uberlieferung, erklart Salihi-Nagafabadi, gebe es zwei Les-
arten: Man konne die Erzdhlung so deuten, dass Imam Husain aus Mekka an den
Ort seiner Opferung gezogen sei, ,[...] um am [vorher-] bestimmten Tag und Ort
anzukommen, um zur festgelegten Stunde an eben jenem Ort getitet zu wer-

den «539

Dagegen sprachen jedoch die Entsendung von Husains Cousin Muslim
b. “‘Aqil nach Kufa, um sich der Loyalitit der Kufaner zu vergewissern, und
Husains von at-Tabari tiberlieferte Absichtsbekundung ‘Abdallah b. Zubair gegen-
iber, nach Kufa und nicht nach Karbalad’ aufbrechen zu wollen. So schlussfolgert

der Historiker an dieser Stelle, dass der dritte Imam zwar den Ort und Zeitpunkt
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Ebd., S. 409; Hassan Ansari: L’imamat et I’Occultation selon I'imamisme - Etude bibliogra-
phique et histoire des textes, unver6ffentlichte Dissertation, in Druck, S. 144; Vgl.: Saiyid
Muhammad Gawad Sabiri-Zingani: ,Itbat al-wasiya wa-Mas‘adi Sahib-i Murtg ad-dahab®,
in: Rasihun, 0.0. 2007. http://rasekhoon.net/article/show-4262.aspx (letzter Aufruf: 7.10.2012.)
Ansari, a.a.O., S. 145.
Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. 409.
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seines Martyriums gekannt habe, wenngleich nicht der Ort seiner Opferung
(qurbangah) in Karbala’ das Ziel seiner Reise gewesen sei. Was den Umfang des
aulergewohnlichen Wissen Imam Husains anbelangt, erweist sich Salihi-Nagaf-
abadis Argumentation als inkonsequent. An anderer Stelle in seiner Untersu-
chung behauptet er — ohne dass der Leser anhand von Beispielen nachvollziehen
konnte, wie er zu diesem Urteil gelangt — dass der dritte Imam sehr wohl
dariiber unterrichtet worden war, dass er getdtet werde und ebenso an welchem
Ort, wohingegen ihm der Zeitpunkt seines Martyriums unbekannt gewesen
sei.”® Mit dieser Aussage bezieht er sich auf die Argumentation der Gelehrten
as-Saih al-Mufid, as-Sarif al-Murtada und Saih at-Tasi hinsichtlich des ilm al-
gaib Imam Husains, denen zufolge der Imam nicht gewusst habe, dass ihm auf
der Reise in den Irak der Martyrertod widerfahren werde.”!

Letztendlich ist es fiir Salihi-Nagafabadis Argumentation nicht von primérer Be-
deutung, ob der Historiker Ibn A‘tam die Umm-Salma-Erzdhlung erstmals im
neunten Jahrhundert iiberliefert hat, der unbekannte Autor des Itbat al-wasiya
oder vielleicht Ibn Babawaih im zehnten Jahrhundert. Er halt sie fiir unzuver-
lassig und nutzt sie, um seine These zu stdrken, dass der Prophetenenkel nicht
bewusst seinen Tod gesucht und sich seinem Schicksal des gottlich bestimmten
Martyriums gefiigt habe, sondern die Regierungsgeschifte in Kufa zu tiberneh-
men angestrebt habe.

Uber seine ausgedehnte Quellenkritik hinaus gibt Salihi-Nagafabadi in
seiner Einleitung vor, sich mit Imam Husains menschlicher Seite (ganba-yi
basari) zu befassen. Mit Superlativen wie ,Husain ist der vortrefflichste Nach-
fahre aus der Prophetenfamilie® oder ,das herausragendste Vorbild der Mensch-
heit und der vollkommenste Mensch® sowie ,die wertvollste Person der isla-
mischen Welt®, dessen Totung ein ,groffer Schlag gegen den Islam” war, zeich-
net der Religionsgelehrte von Husain ein Idealbild, das in dieser Form in den
untersuchten qajarischen Quellen nicht wiedergegeben wurde.”*”” Tatsachlich fllt
die Beschreibung seiner menschlichen Seite relativ knapp aus und beschrankt
sich auf die Preisung von Husains Selbstlosigkeit, einzig zum Schutz des Islam

sein Leben riskiert und geopfert zu haben.
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4.1.7 Die beginnende Loslosung vom dominierenden Thema des auflergewthn-
lichen Wissens in Mutahharis Hamasa-yi husaini

So hohe Wellen Salihi-Nagafabadis kontroverse historische Untersu-
chung auch innerhalb des theologischen Seminars in Qom schlug, in seinen Vor-
tragen geht Mutahhari nur oberflichlich auf die von seinem Kollegen ange-
stoflene Debatte ein. In seinen 1978 gehaltenen Vortrigen tiber ,Das Wesen von
Husains Aufstand® aus seinem Werk Hamasa-yi husaini greift der Religionsge-
lehrte die von Salihi-Nagafabadi gestellten Fragen hinsichtlich Imam Husains
Vorwissen iiber sein bevorstehendes Martyrium knapp auf. Diesbeziiglich fragt
er, ob der dritte Imam basierend auf dem Wissen des Imamats (‘ilm-i imamat)
oder eher aus dem politischen Kontext heraus gewusst habe, dass er getotet
wird, und ob er bewusst zum Ort seiner Opferung (qurbangah) nach Karbala’
gereist sei oder vielleicht ein anderes Ziel hatte.”*> Aus rein historischer Sicht,
erklart der Ayatullah, konne man nicht mit Gewissheit sagen, dass der Prophe-
tenenkel absichtlich nach Karbala’ gezogen sei und um seine bevorstehende
Totung gewusst habe. Aus Uberlieferungen und Erzahlungen gehe jedoch her-
vor, dass das Ziel seiner Flucht vor Yazid Kufa gewesen sei und bereits der
Prophet den Tod seines Enkels vorausgesagt habe.”** Mit drei Uberlieferungen
iiber die Vorhersage von Husains Martyrium knipft Mutahhari an Salihi-
Nagafabadis Untersuchung an, wobei er weder Stellung dazu bezieht, in welchem
Umfang der dritte Imam iiber gottliches Wissen verfiigte, noch bt er ernsthaft
Kritik an Salihi-Nagafabadis Argumentation.

Das erste gewahlte Beispiel umfasst eine Traumvision des dritten Imams, die bis
zur Untersuchung Salihi-Nagafabadis im Diskurs tiber das auflergewohnliche
Wissen Imam Husains keine Rolle gespielt hat. Die Authentizitat der auf Ibn
A‘tam zurickreichenden Erzahlung, der zufolge Muhammad seinem Enkel im
Traum erschien und wissen lief3, dass er in der nahen Zukunft getotet werde,
beurteilt Mutahhari wie sein Kollege einige Jahre zuvor als nicht vertrauens-
wiirdig (gabil itimad nist).”* Ebenso unglaubwiirdig sei die von Ibn A‘tam iiber-
lieferte und auf Aba Mihnaf zuriickreichende Version in Ibn Babawaihs Werk al-

Amali, dass der Prophet Husain mittels einer gottlichen Eingebung anvertraut

o Mutahhari, a.a.O., I:119-122.

Ebd., S. 119.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 176

habe, Fatima, ‘Ali und Hasan sehnten sich nach ihm, so dass er zu ihnen eilen
solle.”*
Wenngleich Ayatullah Mutahhari die Diskussion des auflergewohnlichen Wis-
sens lediglich in zweien seiner Vortrage streift, vermochte er anhand seines
zweiten Beispiels einen wichtigen Hinweis zur Datierung von Imam Husains
Predigt Hutta al-maut zu leisten, die der Imam vor seiner Reise in den Irak iiber
seinen bevorstehenden Tod gehalten haben soll. Im vorliegenden Quellenkorpus
argumentierte erstmals der qajarische Gelehrte Nizam al-‘Ulama’ mit Hilfe
dieser von al-Maglisi uiberlieferten Predigt, dass Husain gewusst habe, auf dieser
Reise zwischen an-Nawawis und Karbala’ getotet zu werden, und dass er sich in
sein von Gott beschiedenes Schicksal gefiigt habe. Unter Berufung auf Ibn
Tawus’ Maqtalwerk al-Luhuf bestitigte Salihi-Nagafabadi Nizam al-‘Ulama’s
Haltung und rdumte die Moglichkeit ein, dass der dritte Imam bewusst zum Ort
seiner Opferung (qurbangah) nach Karbala’ unterwegs gewesen sein konnte. Der
safawidische Hadit-Kompilator al-Maglisi tibermittelte diese Predigt von Ibn
Tawaus, der in der Sekundarliteratur als der fritheste Tradent dieser Erzahlung
aufgefiihrt wird, was wohl der fehlenden Uberliefererkette in seinem Maqtal-
werk zuzuschreiben ist. Ayatullah Mutahhari wies darauf hin, dass der Histori-
ker Hwarazmi in seinem Werk Magqtal al-Husain ein Jahrhundert vor Ibn Tawis

eine dhnliche Version ubermittelte, in der es heif3t:

,Oh ihr Leute! Der Tod wurde dem Nachkommen Adams festgeschrieben,
[so wie] das Halsband den Hals eines Madchens [schmiickt]. Heftiges Ver-
langen habe ich nach dem Wiedersehen mit meinen Vorfahren so wie
Ya‘qub nach Yasuf. Wahrlich, der Tod ist mir [beschieden], so als schaute
ich auf meine Glieder, die wilde Wiistentiere zerfetzen [und] sich [ihre]
Winster mit mir fiillen.“**’

Im Unterschied zu Ibn Tawis’ Version fehlen in Hwarazmis Uberlieferung die
Ortsbezeichnungen an-Nawawis und Karbala’ sowie der von Ibn Tawus tradierte
letzte Satz ,Ja, vor dem Tag, an dem das Schicksal [bestimmt wurde], gibt es
keine Flucht!®. Auf diese textlichen Unterschiede geht Mutahhari iiberhaupt

nicht weiter ein, ebenso wenig erwihnt er den von Hwarazmi verzeichneten 13

> Ebd.
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Generationen umfassenden isnad, dem zufolge der vierte Imam Zain al-‘Abidin
diese Predigt von seinem Vater Husain b. ‘Ali tberliefert hat.”*® Mutahharis
einzige Stellungnahme zu dieser Predigt, auf die er insgesamt siebenmal in
seinen Vortragen verwies, lautet, dass Imam Husain den Tod um Gottes willen
als schon verstanden habe.

Als drittes und letztes Beispiel fithrt der Religionsgelehrte die bedeutendste Uber-
lieferung im Diskurs iiber das Wissen der Imame auf, Muhammads durch einen
Traum iibermittelte Anweisung an seinen Enkel ,Ziehe aus, denn Gott will dich
getotet sehen!”. Ohne weitere Kontextualisierung dieser Traumvision fasst er le-
diglich zusammen, dass Gott gewollt habe, dass der Prophetenenkel Martyrer
werde. Salihi-Nagafabadis umfangreicher Quellenkritik, auf die Mutahhari mit
keinem Wort eingeht, stellte er die bereits in der spiaten Qajarenzeit vertretene
Uberzeugung gegeniiber, dass jene Uberlieferung und Husains Martyrium den
Willen Gottes (masiyat-i Allah) verkorpere.”*

Die seit dem zehnten Jahrhundert existierende Debatte iiber Imam Husains Vor-
wissen um dessen Martyrium fasst Mutahhari verkiirzt wie Salihi-Nagafabadi in
dessen Einleitung zusammen: ,Einige haben gesagt, der Imam wusste nicht, dass
er getotet wird, [...] und Andere vertraten die gegenteilige Meinung, der Imam

wusste sicher, dass man ihn auf jeden Fall toten werde. >’

Einen eigenen expli-
ziten Beitrag zu der von Salihi-Nagafabadi wiederbelebten Diskussion, in wel-
chem Umfang der Imam um sein bevorstehendes Martyrium wusste, leistet
Mutahhari nicht. Seine knappe Beschaftigung mit dem Thema deutet jedoch da-
rauf hin, dass er ganz in der Tradition spéter qajarischer Gelehrter stand, die
dem Imam allumfassendes Wissen zugeschrieben und sein Martyrium als gott-
gewollt verstanden haben.

Mutahharis eigentlicher Fokus liegt stattdessen auf dem Entwurf eines
positiveren, glorifizierenden Husain-Bildes, womit er die Darstellung des dritten
Imams in eine neue Richtung zu lenken begann. Mutahhari arbeitete eine um-
fangreiche Definition des Begriffes hamasa heraus, die iiber die lexikalische Be-

deutung Kampfes-/Heldenmut (‘Alavi), Heldenmut/Tapferkeit (Steingass) sowie
Kiithnheit/Tapferkeit/Heldenmut und Kraft/Heftigkeit (Lugat-nama) weit hinaus-

>4 Hwarazmi, a.a.0O., 1:133.

Mutahhari, a.a.0., :398; Ders., a.a.O., II:57.

Ebd., I1:124f.; Vgl. Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. vii.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 178

geht. Die Bedeutung von hamasa umfasst fiir ihn Schattierungen von Kraft
(Siddat), Unbeugsambkeit (salabat), Standhaftigkeit (istadagi) iber Kithnheit/ Mann-
haftigkeit (mardanagi), Eifer/Begeisterung (hamiyat), Enthusiasmus (gairat) und
Tapferkeit/Heldenmut (Saga‘at) bis hin zu Kampfes-/Kriegslust (silahsuri) und
Widerstand (mugawamat). Um dieser Bandbreite eine religiose Komponente zu
verleihen, beschreitet Mutahhari einen etwas ungewdhnlichen Weg. Er stiitzt
sich auf den sunnitischen Historiker Ibn Atir (gest. 1233), der in seinem Werk
Nihaya fi garib al-hadit wa-'l-atar den mekkanischen Stamm der Qurai§ mit der
Bezeichnung hums pries. Als hums gilt, wer sich am unnachgiebigsten, begeistert
und von Enthusiasmus erfiillt zeigt, jene Qurai$ also, die fiir ihre Religion uner-
schiitterlichen Eifer aufwendeten.””' Darauf aufbauend umfasst die Bedeutung
von hamasa fir Mutahhari die Verteidigung des Glaubens (difa‘ az ‘agida) sowie
das Streben nach Gerechtigkeit (‘adalat-hwahi).””* Diese Definition nutzt der
Ayatullah als Ausgangspunkt fir seine Kritik an den negativen Assoziationen
mit den Ereignissen von Karbald’ und sein von Idealisierung und Heroismus
gepragtes Husain-Bild. Er beméngelt, dass die Schlacht von Karbala’ und
Husains gewaltsamer Tod iiberwiegend als Verbrechen, Schrecken und Tragddie
dargestellt werden, anstatt den Kampfesmut und Stolz, das Gldnzen und die
Menschlichkeit des Prophetenenkels zu betonen.”> Fast gebetsmiihlenartig pre-
digt Mutahhari, dass sich die Personlichkeit des dritten Imams doch durch Tapfer-
keit (Saga‘at), Herzensstirke (quwwat-i qalb), Unerschrockenheit (ganbazi) und
Heldenmut (gahrmani) auszeichnet.”* Mit dem Mut, seinem politischen Wider-
sacher Yazid b. Mu‘awiya die Stirn geboten zu haben und seiner Opferbereit-
schaft habe Husain den Menschen nicht nur Enthusiasmus und Geduld, sondern
ebenso Selbstbeherrschung, Widerstandskraft und Standhaftigkeit gelehrt.”> Der
Schluss liegt nahe, dass Mutahhari mit diesem Husain-Bild die Bevdlkerung dazu

zu bewegen versuchte, sich den dritten Imam zum Vorbild zu nehmen, um kul-

1 Mutahhari, a.a.0., S. II:207.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 179

tureller Entfremdung, politischer Apathie und der Unterdriickung der Opposi-

tion durch das Schah-Regime entgegenzutreten.556

4.1.8 Sari‘atis Streifzug des auBlergewohnlichen Wissens Husains in Warit-i
Adam und Sahadat

In Ayatullah Mutahharis Beschaftigung mit Imam Husains Martyrium
lasst sich eine allmihliche Loslosung vom dominierenden Thema des ‘ilm-i
imamat hin zu einer neuen Sicht auf den dritten Imam beobachten, die sich in
den Werken ‘Ali Sari‘atis fortsetzt. In seinen 1970 und 1972 gehaltenen Vor-
trigen Husain - Warit-i Adam und Sahddat nimmt der Soziologe Bezug auf
Salihi-Nagafabadis Werk Sahid-i gawid und streift die Debatte iiber Husains
aulergewohnliches Wissen, wobei fiir ihn weder der Umfang des Wissens noch
die Authentizitit der Uberlieferungen von Interesse waren. Anhand der beiden
bedeutendsten Uberlieferungen des Diskurses, der Hufta al-maut-Predigt und
der Vorhersage Muhammads, Gott wolle Husain getétet sehen, argumentiert
Sari‘ati, dass der dritte Imam iiber seine bevorstehende Tétung unterrichtet ge-
wesen und bewusst in seinen Tod gezogen sei.””’ Im Gegensatz zur spatqajari-
schen Sichtweise, die zum Trost der Gemeinde Husains Tod als Ausdruck gott-
lichen Willens und einer héheren Sache gewidmet darstellt, preist Sari‘ati die
Furchtlosigkeit und Opferbereitschaft Imam Husains und der Marytrer von Kar-
bala’, die den Tod gleich einer ,Halskette aus den schonsten Edelsteinen Gottes®
betrachtet hitten.”
Die zweite, am hiufigsten zitierte Uberlieferung iiber die Vorhersage Muhammads
iiber das gottlich bestimmte Martyrium Husains, ordnet der Soziologe schlief3-
lich in sein Geschichtsverstdndnis ein. Die politische Ausgangslage, die Husain
zur Abreise in den Irak bewogen habe, erklirte Sari‘ati seinem Publikum folgen-

dermafien:

,Husain hat bewusst diese historische Vorherbestimmung auf seine Schul-
tern genommen, als er unverziiglich Mekka verliel und zum Ort seiner
Totung eilte. Er weif3, dass die Geschichte wartet. Die Zeit [...] hat ihren
Blick auf ihn gerichtet, dass er einen Schritt macht. Die Menschen, die
schweigsam und regungslos in Gefangenschaft verharren, bediirfen seines

6 Ebd., 1:20, 21, 26; I1:218.

Sari‘ati, ,Sahadat*, S. 136, 179.

Ders., ,Husain - Warit-i Ada}m“, S.19-92, S. 19, 27.
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Aufstandes und Schreies, und schliefilich verlangt die Botschaft Gottes, die
in die Hande des Teufels gefallen ist, von ihm, dass er mit seinem Tod
Zeugnis von dieser Tragodie ablegt. Diese [Botschaft] lautet: Gott will dich
getdtet sehen!”’

Diese Geschichtsauffassung und gleichermafien Sari‘atis fehlende theologische
Ausbildung brachten ein einzigartiges und ambivalentes Husain-Bild hervor, das
im Denken von Sari‘atis Zeitgenossen seinesgleichen sucht. Er entwarf vom Pro-
phetenenkel das Idealbild eines Menschen, der alle positiven Werte verkorpert,
die Seele der Menschen und festen Glauben versinnbildlicht und als Retter des

> In dieser Rolle sollte der dritte Imam seiner Verant-

Islam erwartet wird.
wortung nachkommen, die muslimische Gemeinde gegen Unterdriickung (zulm)
zu verteidigen und sich gegen Yazids Machtanspriiche, die die Si‘at ‘Ali recht-
mafig in den Hénden von ‘Alis Nachkommen sah, zu erheben.” Das Ringen um
die politische Fiihrung der muslimischen Gemeinde knapp 50 Jahre nach dem

Tod Muhammads interpretiert der Soziologe wie folgt:

,Nun wartet die Zeit auf einen Menschen. Alles erwartet einen Mann, der
alle Werte verkorpert, die gerade zerstort werden, der alle Ideale verkor-
pert, die schutzlos tibrig geblieben sind und der den Glauben verkoérpert,
dessen beste Wachter sich in den Dienst des Feindes gestellt haben. Ja,
jetzt erwartet die Zeit einen Mann, der etwas unternimmt. [...] Es ist ein
Zeitalter gekommen, in dem alles niedergeht. Alle Friichte der Revolution
verfaulen, und der feste Glauben der Menschen ruht einzig auf Hoffnungs-
losigkeit.“**

Es sei Husains Pflicht gewesen, ,einen bewaffneten Aufstand gegen die ,Regie-

rung der Usurpatoren” [Yazid b. Mu‘awiya, M.B.] zu fithren, das ,machtvolle

>% Ders., ,Sahadat®, S. 179.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 181

Heidentum®® des Regenten® durch eine Revolution und einen Aufstand hin-
wegzufegen, das Recht [der Prophetenfamilie, M.B.] wiederzubeleben und die
Fithrung der Menschen zu iibernehmen.*** Diesen Erwartungen stellt Sari‘ati
schonungslos Husains reales Unvermogen gegeniiber. Der Prophetenenkel

«565 . .
Allein, schutzlos und ohne Armee sei

~muss kampfen, hat aber keine Waffen.
er nicht in der Lage gewesen, sich gegen seinen Widersacher zu erheben, so dass
er ,keine [andere] Waffe hatte aufler den Tod“>*® Sari‘ati glorifiziert Husains
Martyrium als ,einzige Art des Widerstands der Wahrheit, Rechtschaffenheit
und Gerechtigkeit in einem Zeitalter und System, das Unredliche, die Liige und

*” Mit seinem Tod und Blutvergiefien habe der

Unterdriickung zu entwaffnen.”
Prophetenenkel seinen politischen Widersacher gedemiitigt, indem er Zeugnis
dariiber abgelegt hat, dass ,ein grofler Betrug, Usurpation und Grausamkeit
herrschen“’® Sariatis Geschichtsphilosophie zufolge ist Husain dank seiner
Selbstopferung und der Bewahrung seiner Erinnerung in jedem Zeitalter an-
wesend und trete bis zum Ende der Zeit als Martyrer aller Schauplatze und ein
sich immerwéhrend Opfernder der Geschichte in E1rscheinung.569 Er sei der
Standartentrager im Kampf der Geschichte der Menschheit und versinnbildliche
das Erbe des roten Banners, d.h. der Revolution und des Strebens nach Freiheit

und Gerechtigkei’[.570

*? Schiitische Quellen werfen den politischen Herausforderern der Prophetenfamilie, Mu‘awiya

b. Abi Sufyan und dessen Sohn Yazid vor, beispielsweise durch Trunk- und Spielsucht dem
Islam Schaden zugefiigt zu haben, womit sie sich als politische Oberhaupter der muslimischen
Gemeinde disqualifiziert hatten.
Sari‘ati, ,Sahadat, S. 135.
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4.1.9 Die Debatte fern jeglicher Bedeutung in Rida’is Tahlili az nahdat-i husaini

Eine dhnliche Sicht auf den Prophetenenkel, wenngleich nicht in dieser
Jahrhunderte tibergreifenden Dimension, vertrat Ahmad Rida’i, einer der Theo-
retiker der Mugahidin-i Halq, in seiner zwischen 1968 und 1971 verfassten
Untersuchung Tahlili az nahdat-i husaini. Darin befasst sich der Autor aus
marxistischer Perspektive mit dem Machtkampf um die politische Fithrung der
islamischen Gemeinde zwischen 656 und 680 n. Chr. und stellt Imam Husain
dementsprechend als Symbol fiir die Befreiung der Menschen aus der Unter-
driickung571 dar.

Die Thematisierung des auflergewohnlichen Wissens Imam Husains in Tahlili az
nahdat-i husaini dhnelt der in Sari‘atis Schriften. Mutmafilich aus Ayatis histo-
rischer Untersuchung, die seine Hauptquelle fir frithislamische Geschichte und
Uberlieferungen zu sein scheint, greift er ohne jegliche Kontextualisierung und
Kommentierung finf Uberlieferungen auf, die zwar von Husains Wissen um
seine nahende Totung und Figung in sein Schicksal handeln, jedoch nicht den
bisherigen Diskurs bestimmt haben. Sowohl die seit Jahrhunderten gefiihrte
Debatte iiber den Umfang des Wissens Husains als auch eine Auseinander-
setzung mit der Authentizitit der verwendeten Uberlieferungen spielen in
Rida’is Werk iiberhaupt keine Rolle mehr, so dass der Eindruck entsteht, dass er
mit der Debatte gar nicht vertraut war. Die verwendeten Uberlieferungen pra-
sentieren sich daher eher als aneinandergereihte Erzédhlungen, in denen er den
dritten Imam verkiinden lief3, dass die Zeit seiner Tétung und der Gefangen-
nahme seiner Familie gekommen sei. Auf die mehrfachen Warnungen, dass er
sein Leben verlieren werde, wenn er gegen die umaiyadischen Truppen Krieg
fihrt, soll der Prophetenenkel wohlwissend entgegnet haben: ,Bei Gott, wenn

ich in den Irak gehe, werde ich getétet.”

An anderer Stelle erwahnt Rida’i eine
Uberlieferung, derzufolge Husain seinen Sohn ‘Ali auf dem Weg nach Kufa
wissen lasst: ,Mein Sohn, ich sehe meinen Tod und den meiner Freunde, der sich

. . 1573
bald ereignen wird.”

Das gewichtigste Beispiel iber Husains Wissen um sein
unausweichliches Martyrium in Rida’ls Argumentation stellt dessen Predigt

Hutta al-maut dar, die aus Nizam al-‘Ulama’s 1880 veroffentlichtem Magqtalwerk

' Rida’1, a.a.0., S. 9, 12, 21, 64.
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Kitab Mafatih al-kunuz und den besprochenen Quellen aus der spiteren
Pahlavizeit bekannt ist. Rida’i zitiert zunachst den arabischen Text der Predigt in
der von Ibn Tawas tiberlieferten Version und figt dem eine leicht abgewandelte
persische Ubersetzung hinzu. Diese wurde vermutlich ebenfalls von Ayati ange-
fertigt — beide Textteile kommen in dieser Form weder bei Salihi-Nagafabadi

noch Sari‘ati vor. Dort heif3t es:

,Der Tod ist wie eine Halskette am Hals des Nachkommen Adams so
[schon] wie [am] Hals junger Frauen. Wie sehr sehne ich mich danach,
meine Vorfahren wiederzusehen, so wie sich Ya‘qiab nach Yasuf sehnte.
Der Tod ist fiir mich vorgesehen und ich werde ihm begegnen, so als sdhe
ich hungrige Wolfe meine Glieder in Stiicke reiflen und ihre leeren Wanster
mit mirsgiillen. Vor dem Tag, der mir festgeschrieben wurde, gibt es keine
Flucht!®

Wenngleich die Ortsbezeichnungen an-Nawawis und Karbala’ als Stelle von
Husains Totung in der Ubersetzung ausgelassen wurden, ist die Kernaussage
»~Wahrlich, der Tod ist mir [beschieden]. [...] Ja, vor dem Tag, an dem das Schick-
sal [bestimmt wurde], gibt es keine Flucht!“ beibehalten worden. Rida’i fasst diese
Predigt, die der dritte Imam entsprechend der Uberlieferung vor seiner Abreise
aus Mekka gehalten haben soll, preisend als die ,erhabendste Form seiner
Annahme des revolutioniaren 1\/[:':1r’[yriums“575 zusammen, womit der der dritte
Imam fiir ihn Freiheit von Unterdriickung und ein Symbol des Widerstands
verkorpert.

Obwohl Rida’is Werk, das urspriinglich Sima-yi yik musalman — Portrait eines
Muslims - hief}, von der Bewegung Imam Husains handelt, fillt die Darstellung
des dritten Imams iiberraschend knapp aus und geht iiber die Idealisierung
seines Martyriums nicht hinaus. Fir Rida’1 spielen der in den spatqajarischen
Magqtalwerken dominierende Diskurs tiber das auflergewdhnliche Vorwissen
Husains um seinen bevorstehenden Tod und der damit zusammenhéngende
gottliche Heilsplan keine Rolle mehr. Sein Schwerpunkt liegt stattdessen auf der
Beschreibung des Martyriums als Mittel des politischen Kampfes und dem Ver-

™ Ebd., S. 40.
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such, ausgehend von Husains Vorbild zu revolutiondrem Heroismus und einem
bewaffneten Kampf gegen das Pahlavi-Regime zu mobilisieren.

Beeinflusst von der allméhlichen Entwicklung des Pahlavi-Regimes in
eine Diktatur und dem damit verbundenen Umgang mit der politischen
Opposition im Iran zeichnete sich Ende der 1960er Jahre im behandelten Quel-
lenkorpus ein Bruch mit der gajarischen Sicht auf Imam Husains Martyrium ab.
Obgleich die Analyse der Werke zweier Rechtsgelehrter und zweier linker Intel-
lektueller mitnichten reprasentativ fiir die verschiedenen politischen Lager
stehen kann, veranschaulicht sie dennoch einen Wandel in der Darstellung des
dritten Imams und seines gewaltsamen Todes. Die historische Untersuchung
Sahid-i gawid des Huggat al-Islam Salihi-Nagafabadi setzte eine Auseinander-
setzung mit der Rolle des dritten Imams in Gang, die den in der spaten Qajaren-
zeit dominierenden Diskurs des gottlichen Wissens der Imame allmahlich ver-
drangte. Die qajarische Sichtweise, Imam Husains Martyrium verkorpere den
Willen Gottes, wurde von Salihi-Nagafabadi negiert, von Ayatullah Mutahhari
bekriftigt und von dem Soziologen Sari‘ati sowie dem Theoretiker der linken
Organisation Mugahidin-i Halq als Vorherbestimmung in einem historischen
Kampf zwischen Gut und Bose sowie Freiheit und Despotismus verstanden. Den
Autoren der Pahlavizeit ging es nicht mehr darum, zum Trost zu betonen, dass
Husain nicht Opfer eines Tyrannen geworden ist, sondern fiir die Sache Gottes
getotet wurde. Thr Fokus bestand stattdessen darin, die Vorbildfunktion des
dritten Imams herauszustellen, um die Bevolkerung zu gesellschaftlich-poli-

tischem Engagement zu motivieren.

4.2 Interpretationen tber die Absichten von Husains Auszug aus
Mekka - Vom Martyrium zugunsten des Schutzes der Religion iiber
die Errichtung einer islamisch gerechten Regierung zur Befreiung
der Menschen aus Unterdriickung

Die gewaltsame T6tung des Prophetenenkels Husain b. ‘Ali im Kampf um
die rechtméaflige Fithrung der muslimischen Gemeinde verkorpert nach zwolfer-
schiitischer Auffassung das frithislamische Konzept des Schlachtfeld-Martyriums
par excellence. Ausgehend von der qur’anischen Beschreibung und propheti-
schen Uberlieferungen gilt derjenige als Martyrer, der ,um der Sache Gottes willen

getotet” wurde, d.h. wer zum Schutze seiner Religion im Kampf gegen Unglau-
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bige und Feinde des Islam ums Leben kommt.””® Die militirische Konfrontation
zwischen Husain und Yazid stellt eine Besonderheit der Gihad-Lehre dar, die
sich im achten Jahrhundert herauszubilden begann, da sie einen bewaffneten
Konflikt zwischen Muslimen an sich verbietet.””” Entsprechend der zwolferschii-
tischen Gihad-Lehre findet die Schlacht von Karbald’ hingegen riickwirkend
Legitimierung: Sie gestattet einen bewaffneten Kampf gegen Muslime, wenn es
sich um die ,Leute des Ubergriffs, der Ungerechtigkeit® (ahl al-bagi) handelt, jene,
die sich gegen die zwolf Imame erhoben haben, von denen Mu‘awiya und seine
Anhanger als die bosartigsten empfunden werden.””®

Die folgende Analyse der moglichen Griinde, warum der dritte Imam nach der
verweigerten Anerkennung Yazids als neues Oberhaupt der muslimischen Ge-
meinde in den Irak aufbrach, soll einen Beitrag zur Darstellung leisten, welchen
Zweck die vorgestellten Autoren dem Martyrium Imam Husains in beiden Un-
tersuchungszeitraumen zugeschrieben haben. Wahrend sich von den qajarischen
Gelehrten einzig Nizam al-‘Ulama’ ausfithrlich mit dem Vorhaben des dritten
Imams befasste, spielte in den spiten 1960er und frithen 1970er Jahren die Frage
nach den Absichten des Prophetenenkels — ausgelost von Salihi-Nagafabadis
umstrittener Untersuchung Sahid-i §awid — eine betrichtliche Rolle im Denken
der analysierten Autoren. Alle vier Denker arbeiteten verschiedene Facetten von
Husains Motivation heraus, seinem Herausforderer Yazid b. Mu‘awiya politisch
entgegenzutreten, und ordneten seinem Martyrium damit unterschiedliche In-
tentionen zu. Diese Bedeutungsveridnderung des Konzepts ,Sterben fiir ...“ inner-
halb des Martyriumsbegriffs deutet auf eine leichte Verschiebung innerhalb des
zwolferschiitischen Martyriumsdiskurses in der zweiten Halfte der Pahlavizeit

hin.

7 Siehe Quran 2:154, 3:157, 3:169, 3:195, 4:74-76, 9:20, 9:111, 22:58, 29:69, 47:4-6, 61:10-11.

Emile Tyan: “Djihad®, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. II, Leiden 1965, S. 538b-540a,
S.538a.

Etan Kohlberg: “Development of the Imami Shi‘i Doctrine of Jihad”, in: Ders., Belief and Law
in Imami Shi‘ism, Aldershot 1991, S. 64-86, S. 68.
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4.2.1 Die qajarische Sicht auf den Zweck von Imam Husains Martyrium: Der
Schutz der Religion

Wihrend der qajarische Gelehrte Gauhari Imam Husains Motivation,
Mekka zu verlassen, in seinem Trauerbuch Tufan al-buka’ lediglich kurz als
dem Schutz der Religion gewidmet nennt, nimmt das Thema in Nizam al-
‘Ulama’s Werken viel Raum ein und reprasentiert in dieser Untersuchung die
Sichtweise der spateren Qajarenzeit. Um Wiederholungen zu vermeiden, wird
die Argumentation Nizam al-‘Ulama’s aus seinen drei Werken textiibergreifend
erortert.

Bevor sich der Autor der Beschreibung des wesentlichen Grundes (mas-
lahat-i ‘umda) fir Husains Martyrium widmet, ruft er seinen Lesern zunachst
einmal anklagend die aus schiitischer Sicht religio-politische Ausgangslage des
Machtkampfes und Rechtfertigung des gefithrten Gihad gegen Yazid in Erin-
nerung: So verweist Nizam al-‘Ulama’ vorwurfsvoll an den Stamm der Qurais,
der nach dem Tod Muhammads das Recht der Prophetenfamilie auf die Fithrung
der Gemeinde usurpiert habe, obgleich seine Nachkommen doch die ,wiirdigsten
aller Geschopfe® hinsichtlich der politischen und religiosen Leitung der Glau-
bigen gewesen seien.””” Als wire diese Anmafung fiir die Si‘at “Alf nicht schon
schwer genug zu ertragen gewesen, beschuldigt der Autor Mu‘awiya und dessen
Sohn Yazid, die Stellvertretung des Gesandten Gottes ins Gewand weltlicher
Herrschaft (saltanat-i dunyawiya) gehiillt und die wahre Religion durch Unzucht
(fisq wa fugur), Alkoholgenuss (Surb-i hamr), Sodomie (lawata) und Unglauben
(kuf) untergraben zu haben.”® So zeugt denn die von al-Maglisi iiberlieferte Er-
klarung Husains vom Machtstreben Yazids, das selbst davor nicht Halt machte,
dem Prophetenenkel nach dem Leben zu trachten, sollte er ihm die Anerken-

nung als Kalif verweigern. Darin heif3t es:

,Oh Abu Huraira! Die Bant Umaiya haben meinen Besitz genommen,
[woraufhin] ich mich in Geduld tbte. Sie haben mich beleidigt, [worauf-
hin] ich mich in Geduld iibte. Als sie [aber] mein Blut vergieflen wollten,
bin ich geflohen. Bei Gott, diese tyrannische Gruppe wird mich zum Mér-
tyrer machen!*>®'

37 Tabrizi, Sirr, S. 8.
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Ders., Magalis, S. 36, 37, 39, 49, 56.

Ders., Mafatih, S. 76, 80, 113.
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Den Eindruck, den dieses Hadit wecken konnte, dass sich Husain seinem poli-
tischen Herausforderer hauptsichlich aus dem Grund entzogen hat, um sein
Leben zu retten, lasst Nizam al-‘Ulama’ gar nicht erst aufkommen. Durch alle
drei Werke zieht sich seine Hauptaussage, dass Husains Intention ,in diesem
Dilemma und dieser Schlacht weder der Schutz [seines] Besitzes, [seiner] Kinder
und Angehorigen noch die Rettung [seines] Lebens war, sondern der Schutz der

“*%2 Als den Hauptgrund fiir die Reise des Prophetenenkels in den Irak

Religion.
fihrt der Autor unablissig die Verteidigung der wahren Religion (nusrat-i din-i
mubin) gegen den Unglauben, Unredlichkeit (batil) und ,die Schande der Bana
Umaiya“ (Sagawat) an.”” Im Gegensatz zu Yazid soll es Husain nicht um die
JFuhrung der Welt®, Reichtum, Ruhm oder ein ausschweifendes Leben gegangen
sein, sondern stattdessen um imaterielle Ideale wie die Bewahrung des isla-
mischen Gesetzes und die Wiederbelebung des Weges Muhammads.”** Die kon-
krete Umsetzung dieses Ziels deutet der qajarische Religionsgelehrte allerdings
nur an. Seine Werke enthalten lediglich jeweils einen Hinweis, die Raum fiir die
Interpretation lassen, dass der Prophetenenkel nach Kufa aufgebrochen ist, um
dort die Regierungsgeschafte zu tibernehmen. So erwihnt der Gelehrte aus einer
nicht genannten Quelle Husains Testament an dessen Halbbruder Muhammad b.
al-Hanafiya, in dem der Imam erklarte: ,Ich bin nicht aufgrund von Gewalt-
tatigkeit, Unterdriickung, Verderbnis und Tyrannei ausgezogen. Ich bin fur die
Wiederherstellung der Ordnung in der Gemeinde meines Grof3vaters ausge-

zogen.”>® An anderer Stelle unterstreicht der Autor diese Uberlieferung mit der
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Al-Maglisi uiberlieferte dieses Gesprach zwischen dem Prophetenenkel und dem Kufaner Aba
Hurra al-Azdi aus Ibn Tawus’ Maqtalwerk al-Luhaf ‘ala qatla at-Tufuf. Der fritheste Uber-
lieferer ist meiner Kenntnis nach Ibn A‘tam, gefolgt von Ahtab Hwarazmi. Vgl. al-Maglisi,
a.a.0., 44:368; Hwarazmi, a.a.0., [:118; Ibn A‘tam, a.a.O., V:123f.
Tabrizi, Mafatih, S. 215.
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Ebd., S. 61, 62, 215, 235; Ders., Sirr, S. 4, 13, 16, 18, 36, 39, 54; Ders., Magalis, S. 19, 21, 39, 44,
47, 56, 190, 193, 209, 227.
Ebd., S. 4, 13, 16, 18, 19, 21, 36, 47, 49, 56, 209; Ders., Sirr, 35, 54.
Ders., Mafatih, S. 84.
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Ibn A‘tam iberlieferte dieses Testament aus Aba Mihnafs Werk Kitab Magqtal al-Husain,
das in groflen Teilen von at-Tabari tradiert wurde. Vgl. Ibn A‘tam, a.a.O., V:33ff. Im ara-
bischen Original lautet der Text wie folgt:
slch bin weder Boses im Schilde fithrend oder iibermiitig abgereist, noch um Zwietracht zu

582

583

584

585



4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 188

Aussage, Husain habe sich auf die Reise begeben, um den Anspruch der Pro-
phetenfamilie auf die Fithrung der Gemeinde bekannt zu machen und die Fiih-
rung der Muslime (hidayat-i muslimin) zu iibernehmen.”*® Der wesentliche Grund
fir Husains Martyrium wird demzufolge dem Schutz des Islam zugeschrieben.
Die von Nizam al-‘Ulama’ vertretene Ansicht, dass Imam Husain einzig
fir die Bewahrung der Religion handelte, findet in Barfurasis 1916 veroffentlich-
tem Maqtalwerk Manahig ar-rasada fi asrar as-Sahada Bestatigung. Darin fasst
der Gelehrte die Sichtweise der spiateren Qajarenzeit entsprechend der frith-
islamischen Martyriumsdefinition folgendermaflen zusammen: ,Der Grund von
[Husains] Martyrium diente, so kann man sagen, der Starkung der Religion sei-

587
nes Grofivaters.”

4.2.2 Salihi-Nagafabadis These von der Errichtung einer islamischen Regierung
zum Schutz der Religion

Wihrend in Nizam al-‘Ulama’s Werken eine Ubernahme der Regierungs-
geschifte durch Husain fiir den Schutz des Islam lediglich vage angedeutet wird,
riickt diese These 65 Jahre spiter in den Mittelpunkt von Salihi-Nagafabadis
historischer Untersuchung Sahid-i §awid. Seiner umfangreichen Darlegung der
Griinde, warum der Prophetenenkel 680 n. Chr. Mekka in Richtung Irak verlief3,
stellt der Gelehrte in seiner Einleitung knapp iiberblicksartig verschiedene Deu-
tungen aus unterschiedlichen Perioden voran. Darunter lasst er deutlich die These
der Regierungsbildung dominieren.

Auf die Untersuchung Barrasi-ya tarih-i ‘Asura’ seines Zeitgenossen, dem Histo-
riker Muhammad Ibrahim Ayati, verweisend fasst er die Sichtweise zusammen,
dass der Prophetenenkel um seiner Tétung und der Gefangennahme seiner
Familie willen nach Karbala’ aufgebrochen sei. Der Zweck seines Martyriums sei
entsprechend Ayatis Schilderung zufolge gewesen, die umaiyadische Regierung
bloBzustellen und den Islam am Leben zu erhalten.’®® Diese Deutung spiegelt

den Diskurs spatqajarischer Gelehrter wider, die mit Hilfe einer Traumvision

séen oder zu unterdriicken. Vielmehr bin ich abgereist, um die Wiederherstellung der Ord-
nung in der Gemeinde meines Grofivaters zu fordern. [Dabei] mochte ich das Gute befehlen
und das Schlechte verbieten und den Weg meines Grofivaters und Vaters beschreiten.”

Tabrizi, Sirr, S. 28; Ders., Magalis, S. 173.
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Salihi-Nagafabadi, a.a.0., S. xii. Zitiert nach Muhammad Ibrahim Ayati: Barrasi-yi tarih-i
‘Asara’, Teheran 1965, S. 33.

586

587

588



4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 189

Imam Husains argumentierten, der dritte Imam habe sich in sein gottlich be-
stimmtes Martyrium gefiigt und sei iiber den Zeitpunkt seines Todes gottlich
unterrichtet gewesen. Salihi-Nagafabadi verkennt die Bedeutung der im Traum
erhaltenen prophetischen Anweisung ,,Oh Husain! Ziehe aus, denn Gott will dich

getotet sehen!™™

und nutzt sie stattdessen als Ausgangspunkt, die These zu
widerlegen, der Imam habe zugunsten seiner eigenen Totung Mekka verlassen.
Weiter referiert er unter Verweis auf Ibn Tawas’ Maqtalwerk al-Luhuf, dass die
eigentliche Motivation des Prophetenenkels fiir seinen Weggang aus Mekka der
Wunsch gewesen sei, getotet zu werden, um die grofite Belohnung Gottes und
»die hochsten Stufen der Gliickseligkeit zu erlangen“.590 Damit legt er nahe, dass
der Prophetenenkel nach Ibn Tawas der Einladung der Kufaner nicht zum
Schutz der Religion gefolgt ist, sondern {iber sein Martyrium personliche Ret-
tung vor dem Hollenfeuer zu finden angestrebt habe.

Diese implizite Verunglimpfung des dritten Imams ldsst der Autor an dieser
Stelle kommentarlos stehen und geht iiber zur dritten Interpretation, der zufolge
Husains Aufstand (qiyam), wie zeitgenossische Denker die Abreise des Prophe-
tenenkels aus Mekka verstehen, eine sichtbare und eine verborgene Seite habe:
Offensichtlich war, dass der dritte Imam in Kufa eine Regierung habe begriinden
(taskil-i hukumat) und die Religion seines Grofivaters am Leben erhalten wollen
(Islam ra zinda kunad). Die verborgene Seite des Aufstands sei gekennzeichnet
gewesen durch Husains aulergewohnliches Wissen, dass er in Kufa niemals an-
kommen und in Karbala’ als Martyrer sterben werde.””" Im GroBen und Ganzen
handelt es sich hierbei um Salihi-Nagafabadi eigene These, was er in der Ein-
leitung jedoch noch nicht preisgibt.

Desweiteren listet er eine namentlich nicht genannte sunnitische Gruppe auf,
die Husains Aufstand als eine auf die Errichtung einer islamischen Regierung
abzielende Reformbewegung deutete und von dem &gyptischen Schriftsteller

‘Abbas Mahmud al-‘Aqqad (gest. 1964) reprisentiert wurde.””

**> Ibn Tawis iiberlieferte diese Erzéhlung in seinem Magqtalwerk al-Luhuf ‘ala qatla at-Tufuf,

die auf den sechsten Imam Ga‘far as-Sadiq zuriickgeht.

Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. xii. Zitiert nach Ibn Tawas, Luhaf, 0.0. 0], S. 23.
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*! salihi-Nagafabadi, a.a.0., S. xiif.

Ebd., S. xiii. Al-“Aqqad verfasste eine Schrift mit dem Titel Abu as-Suhada’ al-Husain b. ‘Alj,
die erstmals 1944 als Seminararbeit verdffentlicht und 1959, 1965 und 1969 in Kairo neu auf-
gelegt wurde. 1967 erschien in Lucknow eine Ubersetzung in Urdu und 2004 in Teheran eine
persische Ubersetzung.
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Abschlieflend erwahnt Salihi-Nagafabadi die seiner Ansicht nach in Vergessen-
heit geratene Ansicht ,grofer schiitischer Gelehrte®, darunter die Rationalisten
as-Saih al-Mufid, as-Saiyid al-Murtada und a$-Saih at-Tasi, die dhnlich wie
Ayatullah Humaini die Ansicht vertreten haben sollen, dass der dritte Imam die
sverdorbene Regierung” der Umaiyaden habe vernichten und eine islamische
Regierung errichten wollen,””” womit er den Fokus seines Werks bereits fest um-
rissen hat.

Zur Starkung seiner Hauptthese schickt Salihi-Nagafabadi eine Beschrei-
bung der politischen Lage voraus, der die muslimische Gemeinde seiner Ansicht
nach seit dem Machtantritt Mu‘awiya b. Abi Sufyans 661 n. Chr. ausgesetzt war.
So sagt er Mu‘awiya nach, eine gerechte islamische Regierung in eine tyrannische
und imperatorische Herrschaft gewandelt zu haben, aus der die Menschen Ret-

tung (nagat) gesucht hitten.”*

Nach 20 Jahren ,unter dem Stiefel von Mu‘awiyas
Despotie” (zir ¢akma-yi istibdad) habe sich die Gemeinde schliefllich danach ge-
sehnt, dass eine wiirdige Personlichkeit wie Husain sie von Unterdriickung und
Knechtung befreie und die Regierung wieder in eine islamisch gerechte um-
wandele.””

Was nun die Absichten Husains betrifft, sich in den Irak zu begeben, ne-
giert Salihi-Nagafabadi in seiner Untersuchung vehement die Deutung, der Pro-
phetenenkel habe Mekka mit der Absicht verlassen, um seinem Martyrium ent-
gegenzuziehen. Sein entschiedener Versuch, diese These zu widerlegen, erweckt
den Eindruck, als handele es sich seit Ibn Tawas’ im 13. Jahrhundert verfasstem
Magtalwerk um die vorherrschende Sichtweise hinsichtlich Husains Reise in den
Irak. Einige Uberlieferungen, die beispielsweise im spatqajarischen Diskurs tiber
Imam Husains auflergewohnliches Wissen zitiert wurden, lassen durchaus die-
sen Schluss zu. Tatsachlich wurde diese These jedoch erst in der Mitte bzw. Ende
der 1960er Jahre in Umlauf gebracht, was Salihi-Nagafabadi allerdings nicht
thematisiert. Stattdessen argumentiert er unter Berufung auf eine Uberlieferung
von Ibn A‘tam, Husain sei einzig fiir die Wiederherstellung der Ordnung in der

. . . 59
Gemeinde seines Grof3vaters Muhammad aus der Heimat ausgezogen.” Zu

** salihi-Nagafabadi, a.a.O., xiiif., 105.

Ebd., S. 89, 166.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 191

diesem Zweck hatten Husain einige seiner Anhénger in Kufa Einladungsbriefe
gesandt, ihr Imam und politischer Fithrer der Gemeinde zu werden, die Salihi-
Nagafabadi mutmaflich beeinflusst vom Diskurs der iranischen linken Opposition
der 1960er Jahre folgendermaflen zusammenfasst: Nach dem Tod des
umaiyadischen Kalifen Mu‘awiya hitten ,die unterdriickten, nach Gerechtigkeit
Strebenden und notleidenden Muslime Iraks” Husain Hilferufe geschickt, er
moge sie und die Religion doch aus der Unterdriickung und Verderbtheit ret-
ten.””” Seine Antwort darauf — zitiert aus al-Mufids Werk tiber die Biographien

der zwolf Imame, dem Kitab al-Irsad - lautet im arabischen Original:

~Wenn er [Husains Emissar Muslim b. ‘Aqil] mir schreibt, dass eure
Notabeln und Weisen einer Meinung sind ebenso wie eure Gesandten, die
zu mir gekommen sind, berichteten und ich in euren Briefen las, so komme
ich, so Gott will, zu euch. Bei meinem Leben, nur der Imam handelt ent-
sprechend dem Buch, hilt die Gerechtigkeit aufrecht und unterwirft sich der
Religion der Wahrheit. Griie.””®

Seinen Lesern iibersetzt Salihi-Nagafabadi diese Uberlieferung im Anschluss daran
und fiigt ohne einen Hinweis, dass es sich um seine Interpretation handelt, eine

entscheidende Erganzung hinzu. Er erklart:

,Wenn Muslim b. ‘Aqil mir schreibt, dass eure Groflen und Weisen die-
selbe Meinung vertreten, dass sie zugunsten der Rettung vor der unge-
rechten Regierung der Bant Umaiya unter meiner Fithrung eine islamische,
gerechte Regierung errichten, so wie eure Briefe sagen, dann werde ich in
diesem Fall schnell nach Kufa kommen und will das Kalifat in sein ur-
springliches Zentrum zuriickbringen. Bei meinem Leben, der Leiter und
Fiihrer einer islamischen Regierung ist nur jemand, der nach dem Qur’an
handelt, sich auf der Grundlage der Gerechtigkeit betrigt und an der
Religion der Wahrheit festhélt und sich [ihr] ergibt. Griiie.>”

*7 Ebd., S. 40.
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aus at-Tabaris Geschichtswerk Ta’rith al-umam wa-'l-mulik iber Abia Mihnaf uberlie-
ferte.
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4. Die Darstellung Imam Husains im Wandel 192

Das von al-Mufid iiber Aba Mihnaf iiberlieferte Antwortschreiben deutet darauf
hin, dass Husain die Fithrung der Gemeinde in Kufa zu tibernehmen bereit war,
sofern ihm die dortige Bevolkerung geniigend Unterstiitzung entgegenbringt.
Seine These der beabsichtigten Regierungsiibernahme verstarkt Salihi-Nagafabadi
mit zwei weiteren Ausspriichen Imam Husains, deren Ubersetzung der Historiker
wie am Brief an die Bevilkerung Kufas gesehen mit seiner eigenen Deutung ver-
webt. Aus at-Tabaris Geschichtswerk Ta’rih al-umam wa-'lI-muluk zitiert er einen
von Aba Mihnaf tberlieferten Brief Husains an die Bevolkerung Basras, in dem
der Imam sagte: ,Wir, die Familie des Propheten, haben mehr Anspruch auf die
Herrschaft als jene, die sie beanspruchen.“600 Diese Aussage und insbesondere
die Bedeutung von wilaya erklart Salihi-Nagafabadi seinen Lesern als ,Wir, die
Familie des Propheten, sind wiirdiger hinsichtlich der Leitung des Islams®, ,[...]
hinsichtlich des islamischen Kalifats“ und ,[...] der Leitung und islamischen
Regierung.“.*”" Ahnlich verhilt es sich mit der persischen Wiedergabe des zweiten
aus at-Tabaris Geschichtswerk entnommenen Hadits, demzufolge Husain verkiin-

602 1. 1o .
", die Fihrung der Gemeinde zu

det haben soll: ,Ich bin wiirdiger als andere
iibernehmen, was Salihi-Nagafabadi mit ,Ich bin wiirdiger als andere, die vorherr-
schende [...]“ sowie ,[...] die gegen den Islam gerichtete Regierung zu veridndern.”
beschreibt.*”” Daraus und in Anlehnung an die Imamatslehre schlussfolgert der
Gelehrte, dass es aufgrund seiner Abstammung vom Propheten Husains Pflicht
gewesen sei, die Religion wiederzubeleben, indem er die tyrannische Regierung
der Umaiyaden ablose.®”* Aus diesem Grund ,hat der Enkel des Propheten be-
schlossen, zur Rettung des Islams im Zentrum Iraks eine unabhéngige Regierung
zu errichten und das islamische Kalifat in sein Zentrum zuriickzubringen.“éos,
um den Islam und die Muslime ,aus den Klauen der schwarzen Despotie” (¢an-

gal-i istibdad-i siyah) zu befreien.®
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Seine in der Einleitung aufgestellte These, dass die Gelehrten al-Mufid, al-Mur-
tada und at-Tuasi bereits im elften und zwoélften Jahrhundert die Meinung ver-
treten hatten, Imam Husain habe die Errichtung einer islamischen Regierung in-
tendiert, scheint Salihi-Nagafabadi mit seinem Verweis auf al-Mufids Kitab al-
Irsad bewiesen zu sehen. Im weiteren Verlauf seiner Argumentation liefert der
Historiker keine weiteren Belege mehr. Diese hitte er meines Erachtens ledig-
lich Giber Analogien erbringen kénnen, da die Beschreibungen at-Tabaris und al-
Mufids sowie die mir bekannten Darstellungen al-Murtadas und at-Tasis einzig
darauf hindeuten, dass Imam Husain nach Kufa zog, um der Imam und politische
Fihrer der dortigen Gemeinde zu werden.

Wenngleich die bereits in at-Tabaris Geschichtswerk enthaltene Beschreibung
Abt Mihnafs Hinweise auf Imam Husains politischen Fithrungsanspruch ent-
halt, war Salihi-Nagafabadi meines Erachtens der erste Gelehrte, der das Ziel der

Regierungsbildung explizit formuliert hat.

4.2.3 Der Schutz der Religion iiber das Handlungskonzept ,Das Gute befehlen,
das Schlechte verbieten bei Mutahhari

In Ayatullah Mutahharis Vortragen und Schriften spielte das Thema der
Regierungsbildung nur indirekt eine Rolle. Zentral in seiner Beschaftigung mit
den Griinden, die Imam Husain zur Abreise aus Mekka bewegt haben sollen, ist
das islamische Prinzip ,Das Gute gebieten, das Schlechte verbieten® — al-amr bi-
'I-ma‘ruf wa-'n-nahi ‘an al-munkar - als Grundlage von Husains Handeln zur
Wiederbelebung der Religion.

Die Wurzeln dieses Prinzips gehen auf den Qur’an zuriick, in dem es in 3:104
heifit: ,Aus euch soll eine Gemeinschaft (von Leuten) werden, die zum Guten
aufrufen, gebieten, was recht ist, und verbieten, was verwerflich ist. [...]* Michael
Cook zufolge beinhaltet ,das Gute befehlen” neben der Verrichtung des Gebets
und der Entrichtung von Almosen den Glauben an Gott, die Befolgung Seiner
Gebote als auch den Gehorsam gegeniiber Gott und Seinem Propheten.607 Nach
der Definition des sechsten schiitischen Imams Ga‘far as-Sadiq umfasst ,das

Schlechte verbieten® ,dem Glaubigen mit Rat zur Seite stehen und den Unkun-

Zur These der ,Rettung des Islams® siehe Ebd., 28, 47, 97, 145, 149, 157f., 192, 292, 319, 321,
322, 333; Nachweis ,aus den Klauen der schwarzen Despotie” siehe Ebd., 28, 293, 316, 431.

Qur’anstellen, die obiges Prinzip enthalten sind: 3:110, 3:114, 7:157, 9:71, 9:112, 22:41, 31:17.
Zitiert nach: Michael Cook: Commanding Right and Forbidding Wrong in Islamic Thought,
Cambridge 2000, S. 13.
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digen unterweisen, jedoch nicht bewaffnet mit einer Peitsche oder einem

« 608
Schwert”.

Auf die Frage, ob ,das Schlechte verbieten® die Pflicht der gesamten
Gemeinde sei, soll er geantwortet haben: ,Es obliegt dem Starken, der Gehorsam
erwarten und richtig und falsch unterscheiden kann, und nicht dem Schwachen
und Unkundigen.” Mutahhari definiert das Prinzip als grundlegendstes Wesens-
merkmal einer islamischen Gesellschaft und Notwendigkeit, fiir die Bewahrung
der Religion ein jedes rechtmafliges Mittel anzuwenden.”” Es handelt sich dem-
zufolge um eine religiose und moralische Pflicht des Glaubigen, die Gebote des
Islam zu befolgen und die Religion vor Bedrohungen zu beschiitzen, womit das
Prinzip meiner Ansicht nach sowohl die spirituelle als auch die militarische
Dimension des Gihad-Konzepts reprisentiert.

Im Mittelpunkt von Mutahharis Denken steht allgemein die ,Schule Husains®,
die ,den Weg der Rettung dieser Gemeinde [darstellt], denn der Pfeiler Husains
ist der Pfeiler ‘das Gute befehlen und das Schlechte verbieten’.“*’* Nach Ansicht
des Rechtsgelehrten handelte der Prophetenenkel entsprechend eben jenes Ge-
bots, als er seinem politischen Widersacher Yazid nach dem Tod von dessen
Vater die Huldigung als Oberhaupt der Gemeinde verweigerte. Seine Abreise
soll der dritte Imam folgendermafien begriindet haben: ,Ich bin zugunsten [des
Prinzips] das Gute befehlen aufgebrochen, um die Religion zu beleben und das
Verderbnis zu bekdmpfen. Meine Bewegung ist eine islamische Reformbewe-
gung."611 Diese Aussage ist allem Anschein nach von Husains Testament inspi-

riert worden, in dem der Prophetenenkel seinem Halbbruder Muhammad b. al-

Hanafiya den Grund seiner Flucht vor Yazid erklarte:

,lch bin weder Boses im Schilde fithrend oder tibermiitig abgereist, noch
um Zwietracht zu sden oder zu unterdriicken. Vielmehr bin ich abgereist,
um die Wiederherstellung der Ordnung in der Gemeinde meines Grof3-
vaters zu fordern. [Dabei] mochte ich das Gute befehlen und das Schlechte
verbieten und den Weg meines Grofivaters und Vaters beschreiten. "

8% Ebd., S. 254.

Mutahhari, a.a.0., I: 234, 235, 281; Ders., a.a.0., II:153.
Ebd., 11:148, 153.
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Diesen von Abu Mihnaf iberlieferten Brief iibersetzt Mutahhari seinen Zu-
horern und Lesern, wie bereits bei Salihi-Nagafabadi gesehen, mit einer kleinen
aber inhaltlich bedeutenden Erginzung, die nicht im arabischen Original enthal-

ten ist:

,2Die Menschen der Welt sollen wissen, dass ich kein ehrgeiziger, nach
einem Rang strebender, aufriihrerischer, zerstorerischer und ungerechter
Mensch bin. Diese Ziele habe ich nicht! Mein Aufstand ist ein nach der
Wiederherstellung der Ordnung strebender Aufstand. Ich habe mich er-
hoben und bin ausgezogen, weil ich die Gemeinde meines Grofivaters ver-
bessern will. Ich will das Gute befehlen und das Schlechte verbieten.“*"

Konkret bedeutet dieses Husains Handeln zugrunde liegende Prinzip, dass er
sich fiir die Religion und ,die Befreiung der islamischen Welt und Muslime aus
den Klauen der Unterdriickung” erhoben habe, indem er nicht nur sein Schwei-
gen iiber eben jene Unterdriickung und Verderbtheit brach, sondern sie auch be-
kampfte.”'* Auf Salihi-Nagafabadis Untersuchung Sahid-i gawid Bezug nehmend
warf Mutahhari die Frage auf, ob sich das Prinzip al-amr bi-'I-ma‘ruf darauf
beschrankte, dass Husain Yazid den Treueid verweigerte oder er beabsichtigt
hatte, in Kufa die Regierung zu iibernehmen. Mutahhari verweist auf die Ein-
ladungsbriefe der Kufaner an den Prophetenenkel, ihr Imam zu werden, die
seiner Meinung nach Husains Intention, die Regierung und Leitung der Ge-
meinde zu tbernehmen, in Gang gesetzt haben. Er zitiert Salihi-Nagafabadis
Hauptargument fiir dessen These der Regierungsbildung, Husains von at-Tabari
tradierte Aussage ,Wir, die Familie des Propheten, haben mehr Anspruch auf die
Herrschaft als jene, die sie beanspruchen.” und zieht durchaus in Betracht, dass
der Prophetenenkel eine Revolution (ingilab) gegen Yazid geplant haben
kénnte.*"

Es deutet viel darauf hin, dass Mutahhari Salihi-Nagafabadis These, der dritte
Imam habe das Ziel verfolgt, in Kufa die Regierungsgewalt zu tibernehmen, teilt

und sein Anspruch auf die Fithrung der muslimischen Gemeinde eine praktische

613 Mutahbhari, a.a.0., I:145.
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Umsetzung des Prinzips al-amr bi-'l-ma‘ruf darstellt. Die Motivation fiir Husains
Abreise und der Zweck seines Martyriums sind nach Mutahharis Lesart die
Wiederherstellung der Ordnung in der Gemeinde zum Schutz des Islams, ver-
wirklicht durch die Errichtung einer islamischen Regierung, die der beschwo-

renen Unterdriickung ein Ende bereitet.

4.2.4 Der Zweck von Imam Husains Martyrium bei Sari‘ati: Zeugnis ablegen
iiber unhaltbare Zustande

Salihi-Nagafabadis Hauptthese beeinflusste nicht nur unmittelbar Aya-
tullah Mutahharis Vortrage hinsichtlich der Darstellung des Prophetenenkels,
sondern auch die ‘Ali Sari‘atis.

Sari‘ati stimmte insofern mit dem Rechtsgelehrten tiberein, dass es das Recht
und die Pflicht des Imams gewesen sei, Unterdriickung zu bekampfen, der Usur-
pation der Macht ein Ende zu bereiten und selbst die Regierung zu iibernehm-
en.®" Dafiir habe sich der Imam politisch und militarisch gegen die usurpierende
Regierung erheben, die Wahrheit wiederbeleben und die Fiihrung der Gemeinde
iibernehmen miissen, was Sari‘ati als die Mission Husains schlechthin versteht.”"’
In Anlehnung an die von Ibn A‘tam iberlieferten Ziele Husains verweist der
Soziologe auf die Predigt des dritten Imams, derzufolge Husain den Weg seines
Grof3vaters und Vaters habe beschreiten wollen, und dass er ausgezogen sei, um
das Gute zu befehlen und das Schlechte zu verbieten.”’® Die Regierungsiiber-
nahme durch den dritten Imam stellt fiir Sari‘ati zweifelsfrei ein Ideal dar, das
seiner Ansicht nach jedoch nicht mit der damals vorherrschenden Situation
iibereingestimmt und Husain einfach nicht tiber die Moglichkeiten verfiigt habe,
eine politische Revolution durchzufithren.” Allein und ohne Armee sei der Pro-
phetenenkel nicht in der Lage gewesen, sich gegen seinen Widersacher zu er-

heben, so dass er ,keine [andere] Waffe hatte auler den Tod“.° Als Beleg zieht

616 Sariat, ,Sahadat®, S. 135, 139.
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Sari‘ati Teile der Hutta al-maut - Predigt Husains heran, die im Diskurs tiber das
Wissen des Imams um seine nahende Totung die Vorhersage seines unaus-
weichlichen und festgeschriebenen Martyriums beinhaltet. Dieser Predigt zufol-
ge hat der Prophetenenkel seinen Anhéngern in Mekka mitgeteilt ,,[...] Ich ziehe
in meinen Tod. Der Tod wurde dem Nachkommen Adams festgeschrieben, [so wie]

das Halsband den Hals eines Miadchens [schmiickt]. "'

Mit Hilfe dieser von
Hwarazmi und Ibn Tawis iiberlieferten Rede argumentiert Sari‘ati, dass Husains
Absicht - weil er die Ubernahme der Regierungsgeschifte nicht verwirklichen
konnte — die Erlangung des Martyriums gewesen sei. An dieser Stelle bezieht der
Soziologe erstmals explizit Stellung gegen Salihi-Nagafabadis Hauptthese und

argumentiert:

wJemand, der sich politisch erheben will, spricht diese Worte [,ich ziehe in
meinen Tod“, M.B.] nicht, [stattdessen] sagt er: ‘Wir schlagen, wir toten, wir
siegen, wir vernichten den Feind.’ Aber Husains Rede an alle Menschen
lautete: ‘Der Tod ist fir den Nachkommen Adams so schon wie ein Hals-
band am Hals eines schonen und jungen Maiadchens. Der Tod ist der
Schmuck ggs Menschen.’ [Von] Mekka aus machte er sich auf den Weg in
den Tod.”

Gegen einen politischen Aufstand spricht fiir den Soziologen auflerdem, dass der
Prophetenenkel nicht heimlich nach Kufa abgereist war, sondern zusammen mit
seinen Angehorigen und Anhédngern in einer groflen Karawane. Husain habe
erkannt, dass vom Wesen des Islam nicht viel iibrig geblieben wire, hitte er die
Machtergreifung seines Widersachers stillschweigend hingenommen, deswegen
habe er bewusst das Martyrium gevvéihlt.623 Durch sein Blutvergieflen vermochte
Husain zwar nicht seinen Feind zu besiegen, demiitigen konnte er ihn aber indes

und Zeugnis davon ablegen,

» [...] dass ein grofles Verbrechen, ein grofler Betrug, Usurpation und
Grausamkeit herrschen. Es zeugt davon, dass die Wahrheit abgelehnt wird
und Werte zerstort und vergessen werden. Letztendlich ist es ein roter
Protest gegen die schwarze Macht und ein Schrei der Wut tber die Stille,
die Aller Kehlen durchtrennt hat.“***
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Wihrend nach der Darstellung der anderen Autoren Imam Husain den Mar-
tyrertod in der Absicht starb, die Religion schiitzen sowie den Islam und die
Muslime aus den ,Klauen der Despotie“625 retten zu wollen, indem er in Kufa die
Regierungsgeschifte zu iibernehmen versuchte, diente es in Sari‘atis Denken der
Aufdeckung unhaltbarer Zustande. In seiner Beschreibung des Martyriums als
Zeugnisablegen lassen sich in Sari‘atis Denken zwei Tendenzen feststellen: Zum
Einen erwahnt er in keinem der analysierten Vortrage explizit den Schutz des
Islams als das handlungsbestimmende Ziel des Imams, wenngleich das genannte
islamische Prinzip ,das Gute befehlen und das Schlechte verbieten® auf den
ersten Blick darauf hindeutet. Sari‘atis fehlende Definition dieser Leitlinie lasst
offen, ob die Befolgung iiberwiegend religioser Gebote im Vordergrund steht
oder eher der von ihm beschworene historische Kampf zwischen Gut und Bose,
Wahr und Falsch sowie Gerechtigkeit und Despotie, in den er Husains Wirken
einordnet. Sein ahistorisches und revolutionéres Verstindnis der Zwolferschia als
wahre, unverfalschte alidische Schia, in der er die ,Schule des Widerstands und
Martyriums® (madhab-i i‘tirad wa svahddat)éz6 verkorpert sieht, deutet eher auf
Letzteres hin. Zum Anderen erfahrt der Martyriumsbegriff mit seiner These
yHusains Martyrium bedeutet, er hat sich um seiner eigenen Tétung willen er-
hoben.“””” eine weitreichende Bedeutungserweiterung: Sari‘ati beschreibt das
Schlachtfeld-Martyrium nicht mehr nur als todliche Folge des Einsatzes um
Gottes willen (fi sabil Allah bzw. dar rah-i huda), d.h. in der Verteidigung des
Islam gegen Feinde der Religion, sondern als bewusst gewéhltes Mittel, um Miss-

stande wie Usurpation und Unterdriickung aufzudecken.
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Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. 28, 293, 316, 431. ,Aus den Klauen der Unterdriickung® siehe
Mutahhari, a.a.O., II:36.
Sari‘ati, ,Tasaiyu‘-i surh®, S. 12.
Ders.: ,Bahti ragi‘ bih $ahid®, in: Husain - Warit-i Adam, Magmii‘a-yi atar, Bd. 19, 9. Auflage,
Teheran 2001/2002, S. 197-211, S. 210.
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4.2.5 Die ,Wiederherstellung der Ordnung” als Wiederbelebung einer klassen-
losen Gesellschaft bei Rida’i

In der Forschungsliteratur hielt sich lange die Vermutung, dass die Griin-
der der marxistisch beeinflussten Organisation Mugahidin-i Halq aufgrund ihrer
revolutioniren Interpretation der Zwélferschia, die Ahnlichkeiten zu der ‘Al
Sari‘atis aufweist, maf3geblich von dem Soziologen inspiriert worden sind.*® An-
hand der Interpretation Ahmad Rida’is, einem der Ideologen der Organisation, mit
welcher Motivation der dritte Imam Mekka verlassen haben und wofiir er den
Mirtyrertod gestorben sein soll, lasst sich aufzeigen, dass die Mugahidin manche
ihrer Standpunkte unabhingig von und teilweise vor Sari‘ati entwickelt haben.
Rida’is Untersuchung Tahlili az nahdat-i husaini, die entweder ein halbes Jahr
oder gar drei Jahre vor Sari‘atis bedeutendem im Mirz 1972 gehaltenen Vortrag
Sahadat im Untergrund zirkulierte, stellt die politische Situation in der zweiten
Halfte des siebten Jahrhunderts eingangs knapp als von Unterdriickung (zulm)
und dem Wirken einer tyrannischen Regierung (hukumat-i gabirana) gepragt
dar.®”” Ausgehend von seiner Verantwortung gegeniiber den Massen (tiidaha) —
das Aquivalent der Mugahidin-i Halq fiir die muslimische Gemeinschaft (umma)
— habe der Prophetenenkel seinem politischen Herausforderer die Anerkennung
als Kalif verweigert, womit nicht nur Husains Abreise, sondern auch sein Auf-
stand (giyam) seinen Anfang genommen haben.”’ Husains damit verbundene
Absichten erklart Rida’it mit der im Diskurs fithrenden auf Ibn A‘tam zurick-
reichenden Uberlieferung, die bereits aus den Werken Nizam al-‘Ulama’s, Salihi-

Nagafabadis und Mutahharis hinlanglich bekannt ist:

,lch gehe nicht aus Medina weg um der Stille oder des Vergniigens willen,
um das Leben zu schiitzen, Macht zu erlangen oder um das Feuer des Auf-
ruhrs und der Verderbnis zu schiiren. Ich fordere die Wiederherstellung
der Ordnung [in] der Gemeinde meines GroBvaters!“®’

628 Abrahamian, Radical Islam, S. 103.

Rida’i, a.a.0.,, S. 10, 14, 15, 21, 103, 123.
Ebd., S. 9, 11, 122.

Ebd., S. 15.
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Rida’1 spricht hier irrtimlicherweise von Medina — der dritte Imam hielt diese Rede jedoch

in Mekka, kurz bevor er Richtung Irak aufgebrochen war.
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Was die ,Wiederherstellung der Ordnung” bedeuten konnte, dariiber gibt die fol-
gende Imam Husain zugeschriebene Aussage Aufschluss, deren Ursprung jedoch
ganzlich unbekannt ist. Aus jenem Korpus an Uberlieferungen, die in den bis-
herigen Quellen zur Beschreibung der Absichten des Prophetenenkels herange-
zogen wurden, ist diese Predigt nicht bekannt. Aufgrund des Vokabulars ist nicht
auszuschlieflen, dass diese Erklarung eine sehr freie Zusammenfassung Rida’is
oder moglicherweise gar seiner Phantasie entsprungen ist. In ihr ldsst er den

dritten Imam sagen:

»Was ihr habt, ist kein Leben! Das ist Unterjochung und Verderbtheit. Die
Hand der Unterdriickung hat euch all diese Ungliicke gewaltsam aufge-
zwungen. Ich gehe, um dieser Situation ein Ende zu bereiten. Ich gehe, um
diese Unterdriickung zu vernichten. Dies ist mein Weg und mein Ziel!“***

Dieser Husain zugeschriebene Ausspruch verdeutlicht Parallelen zwischen den
Darstellungen Rida’is und der Religionsgelehrten Salihi-Nagafabadi und Mutah-
hari in dem Punkt, dass der dritte Imam der vorherrschenden ,Unterdriickung
und Verderbtheit” mit seiner Erhebung gegen Yazid den Kampf angesagt habe.
Rida’is Sichtweise griindet sich meines Erachtens jedoch eher auf die Uber-
zeugung der ersten Generation der Mugahidin-i Halq, dass Islam und Marxismus
dieselbe Botschaft — den Kampf gegen Ungerechtigkeit und Ungleichheit - ver-
korperten, als dass er sich auf Salihi-Nagafabadis und Mutahharis Argumenta-
tionen gestitzt hatte. Seine Untersuchung Tahlili az nahdat-i husaini enthélt
keinerlei Referenzen auf die gedruckten Werke oder Vortridge der beiden Reli-
gionsgelehrten, dass sich eine direkte Beeinflussung nachweisen liele. An dieser
Stelle enden dann bereits die inhaltlichen Gemeinsamkeiten. Die These der bei-
den Rechtsgelehrten, dass die Muslime und die Religion aus der Unterdriickung
befreit wiirden, indem der Prophetenenkel die Ordnung in der Gemeinde mittels
einer islamisch gerechten Regierung wiederherstelle, findet keinen Zuspruch bei
dem jungen Ideologen der Mugahidin-i Halq. Nicht eine islamische Regierung
stellt nach der Uberzeugung der Organisation die ideale Regierung dar, sondern
die Diktatur des Proletariats, die den Kampf fiir Gerechtigkeit und die Freiheit

der Menschen anfiihrt.**®> Auflerst bemerkenswert erscheint mir dariiber hinaus

2 Ebd., S. 21.
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die Ahnlichkeit zu ‘Ali Sari‘atis Denken hinsichtlich des Instruments zur Ver-
wirklichung der Ziele: Wihrend der Soziologe 1972 das Martyrium offen als
Mittel propagierte, den Gegner blofizustellen und damit die Weichen fiir einen
potentiellen Wandel zu stellen, geht Ahmad Rida’1 in seinem einige Zeit zuvor
verfassten Werk Tahlili az nahdat-i husaini noch einen Schritt dartiber hinaus:
Er preist das Martyrium als ein Mittel des revolutionaren Kampfes, als Schliissel
der Befreiung von Unterdriickung, und fordert es ein, wenn die politische Situ-
ation keine andere Option mehr lasst, d.h. er und seine Organisation erwarten,
dass sich der Einzelne fiir die Freiheit der Massen opfert.””* Im Mittelpunkt sei-
ner Beschreibung von Imam Husains Erhebung gegen dessen politischen Wider-
sacher steht nicht mehr der Schutz des Islams als Religion, Werte- und Gesell-
schaftssystem, sondern vielmehr die Darstellung dessen als Ideologie, die auf
eine Revolution des Systems abzielt. In Rida’is Denken verkorpert Husains Mar-
tyrium ein Mittel, der vorherrschenden Unterdriickung ein Ende zu beenden, um
die Ordnung in der muslimischen Gemeinde wiederherzustellen®, die seiner
Uberzeugung zufolge von Muhammads kurzzeitig verwirklichter klassenloser

Gesellschaft gepragt war.

634 Rida’, a.a.0,, S. 50.
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5. Martyrium als Opferung und die Hoffnung auf den Para-
dieslohn

Das frithislamische Schlachtfeld-Martyrium, das Imam Husain im Kampf
um die politische und spirituelle Fithrung der muslimischen Gemeinde wider-
fahren ist, definiert sich auf der Grundlage weniger entsprechender Qur’anverse
und zahlreicher prophetischer Uberlieferungen allgemein als Getotetwerden um
der Sache Gottes willen. Die analysierten Quellen aus der spaten Qajaren- und
Pahlavizeit bereichern diese knappe Definition gleichermafien mit ihrer Beschrei-
bung des Martyriums als Opferung des eigenen Lebens (fida’, g§an-nizari), die die
bedingungslose Ergebenheit Gott gegeniiber verkorpert. Wahrend Husains méann-
liches Gefolge den Einsatz ihres Imams fiir den Schutz der Religion tatkraftig auf
dem Schlachtfeld unterstiitzte, sollten spiatere Generationen ihren Beitrag dazu
leisten, indem sie die Erinnerungen an die Ereignisse mit Hilfe von rituellen
Trauerveranstaltungen bewahren. In den folgenden beiden Kapiteln sollen die
Wurzeln dieser Opferbereitschaft untersucht werden als auch die Option einer
jenseitigen Belohnung, die den Glaubigen fiir ihre reale und symbolische Unter-

stitzung des Imams in Aussicht steht.

5.1 Martyrium als Opferung — Martyrium als Erfiilllung des Bundes
mit Gott

Die Erinnerungen an den gewaltsamen Tod Imam Husains umfassen in
der zwolferschiitischen Gemeinde zwei einander erginzende Blickwinkel auf
den Prophetenenkel, die ihn sowohl als Opfer eines nach der Macht strebenden
Gegners als auch als ein sich fir die Religion Opfernden présentieren. Die Dar-
stellung des getoteten Imams beschrankt sich daher nicht auf den tragischen
Verlust eines spirituellen und politischen Fiihrers, dessen Schicksal es zu bewei-
nen gilt. Wahrend vornehmlich in rauda-hwani-Predigten und Ta‘ziya-Texten
die Grausamkeit von Husains Gegnern beschworen wird, die sich durch die T6-
tung des Prophetenenkels versiindigt und mit seinem Blutvergief3en die irakische

Wiiste in ein blutiges Meer bzw. in einen Garten roter Tulpen635 verwandelt

% Zum Bild der vom Blut bedeckten Wiiste sieche: Hasan Salihi-Rad: Magalis-i ta“ziya, Teheran
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haben, zeichnen jene erorternden Maqtalwerke iiber die ,,Geheimnisse des Mar-
tyriums” ein kontrires Bild: Entsprechend der Argumentation spatqajarischer
Religionsgelehrter habe Gott mit dem Prophetenenkel einen Bund (mitaq) ge-
schlossen und dessen Martyrium fiir die Verteidigung der Religion verfiigt, dem
sich Husain bedingungslos ergeben habe.** Unablassig heben die Quellen die
paradigmatische Selbstlosigkeit des Prophetenenkels hervor, der sich einzig aus
seinem Glauben, und nicht etwa von weltlichen Bestrebungen geleitet, fiir die
Bewahrung des islamischen Gesetzes und im Kampf gegen Unglauben fiir den
Schutz der Religion geopfert habe.””” In diesem Sinne verkorpert Husains Mar-
tyrium die Opferung seines Lebens auf dem Weg Gottes und damit beispiellos
die Bedeutung Islam, ,die génzliche Hingabe (taslim) und Unterwerfung (ingi-

«638

yad) unter die gottlichen Gebote sowie ,die bedingungslose Ubergabe des

“% Fiir linke Intellektuelle wie Sari‘ati und Rida’1 symboli-

Glaubigen an Gott
sierte die Opferung des Prophetenenkels hingegen nicht mehr linger den Zweck,
seinen Gehorsam gegeniiber Gott unter Beweis zu stellen und sein Leben fiir den
Schutz der Religion zu opfern. Entsprechend ihrer marxistischen Beeinflussung
interpretierten sie dessen Selbsthingabe als Kampf gegen Unterdriickung, der die
Lebensbedingungen seiner zuriickbleibenden Gemeinde verbessern sollte.

Ungeachtet dieser unterschiedlichen Auffassungen tiber den Zweck der Opferung
teilen sdmtliche analysierte Texte periodeniibergreifend dasselbe Vokabular. Alle
Autoren heben die Bereitschaft Imam Husains sowie die der Martyrer von Kar-
bala’ hervor, Opfer zu bringen (fida), sich selbst hinzugeben (hud dadan), ihr
Leben zu opfern (fida Sudan, gan fida kardan und fidakari kardan) und sich

durch ihre Selbstlosigkeit, eben Aufopferung (gan-nizari), auszuzeichnen.

1995, S. 170a, 184a; Barfurasi, a.a.0., S. 173; Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. iii; Mutahhari, a.a.O.,
I1:136, Sari‘ati, ,Husain®, S. 27, 28, 90. Zum Bild vom Rosen- bzw, Tulpengarten siehe: Gau-
hari, a.a.0., S. 124f,; Salihi-Rad, a.a.O., S. 86a; Rida’i, a.a.O., S. 6.

Tabrizi, Mafatih, S. 227-228; Barfuriasi, a.a.O., S. 120, 121, 122, 138, 141.

Tabrizi, Mafatih, S. 61, 62, 215, 235; Ders., Sirr, S. 16, 18, 36, 42, 54, 63; Ders., a.a.0., S. 19, 37,
39, 47, 49, 56, 209; Barfurasi, a.a.O., S. 157; Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. 283, 316, 359, 366, 387;
Mutahhari, a.a.0., 1:86, I1:29, 36.

Louis Gardet: “Islam”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S. 172a-174b,
S. 172b.

Mohammed Arkoun: “Islam”, in: Jane Dammen McAuliffe (Hrsg.), Encyclopaedia of the Qur’an,
6 Bande, Bd. II, Leiden 2002, S. 565-571, S. 569.
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5.1.1 Zwischen Loyalitatsbekundung und Treueid: ,Mdge ich zu deinem Lose-
geld gemacht werden!”

Die qajarischen Quellen heben nicht allein Imam Husains Opferbereit-
schaft fiir den Schutz der Religion hervor, sondern gleichermafen die seiner An-
hanger, die ihn auf seiner Reise in den Irak begleitet haben. Die Wurzeln dieser
in den Maqtalwerken beschworenen Hingabe von Husains Getreuen lassen sich
bis in Aba Mihnafs Bericht Kitab Magqtal al-Husain zuriickverfolgen, eine der
frihesten Quellen iiber die Ereignisse von Karbala’, die der Historiker at-Tabari
in weiten Teilen tberliefert hat. Die darin verwendete arabische Redewendung
,moge ich zu deinem Losegeld gemacht werden® (gu‘iltu fidak) scheint der Ur-
sprung des in den qajarischen Maqtalwerken viel zitierten Ausdrucks ,mein
Leben ist dein Opfer” bzw. ,mein Leben ist dein Losegeld® (§an-i man fida-yi tu)
zu sein. Urspriinglich galt diese idiomatische Wendung als Zeichen des Respekts,
worauf die Begriflung Husains durch einen Anhénger seines Konkurrenten Ibn
az-Zubair hinweist. Dieser fragte: ,Moge ich zu deinem Losegeld gemacht wer-
den, [sag] wohin ziehst du?“**’ Auf eine Loyalititsbekundung deutet die in Aus-
sicht gestellte Treue bis in den Tod jener Kufaner, auf deren Initiative sich Imam
Husain in den Irak begeben sollte. So forderte nach dem Tod Mu‘awiyas Sulai-
man b. Surad al-Huza‘, einer der Fithrer der Si‘at ‘Ali Kufas, von seinen Leuten,
Husain ihre Treue auszusprechen, wenn sie sich wirklich als seine Helfer (nasi-
rithu) verstehen und ihn zu ihrem politischen Fihrer zu huldigen beabsichtigen.
In ihren Einladungsbriefen an den Prophetenenkel, in Kufa ihr Imam zu werden,
bekundeten sie sodann: ,Nein [wir fiirchten nicht, zu scheitern]! Wir bekdmpfen

'«64

seinen Feind und geben unsere Leben fiir seinen Schutz Der umaiyadische

General Hurr b. Yazid verlieh seiner Ergebenheit dhnlich Ausdruck, nachdem er

zu Husains Truppen iibergelaufen war. Er soll ausgerufen haben:

,Moge Gott mich zu deinem Losegeld machen. [...] Ich bin zu dir gekom-
men, wihrend ich mich fiir das, was ich getan habe, reuevoll Gott wieder
zuwendéizund gebe dir mein Leben als Trost, bis ich in deiner Gegenwart
sterbe.”

0 at-Tabari, a.a.0., IV:261. £ 5 ool (128 e (rall JGd
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Wihrend die Kufaner ihr Versprechen, Imam Husain auf dem Schlacht-
feld zu verteidigen, brachen, stellten seine engsten Getreuen ihre Opferbereit-
schaft tatsachlich unter Beweis. Sie hielten zu dem Prophetenenkel, selbst als
dieser sie angesichts der drohenden Vernichtung durch die iiberlegenen umai-
yadischen Truppen am neunten Muharram von ihrem Treueid entbunden hatte.**
Demgemif} preisen die qajarischen Quellen die Anhédnger Husains, die unum-
wunden auf dem Schlachtfeld um Gottes willen fiir Husain ihr Leben eingesetzt
(ganbazan) und geopfert haben (fida’). Dort riefen sie entsprechend der Uberlie-
ferungen aus: ,Oh Abu ‘Abdallah! Wir stehen in deinem Dienst, [unser] Leben

n!“*** Selbst Husains Sohn Zain al-‘Abidin, der von Krankheit

fir dich zu opfer
geschwicht nicht mehr imstande gewesen sein soll, auch nur ein Schwert em-
porzuheben, soll den Wunsch gehegt haben, seinen Vater zu unterstiitzen und
bekundete: ,Mein Leben opfere ich meinem grof3en, ruhmreichen Vater!“** An
anderen Stellen wird wiederholt auf Gefihrten und mannliche Angehérige
Husains verwiesen, die dem Martyrium entgegengezogen sind, um sich auf dem
Weg Gottes und fiir den dritten Imam zu opfern und schliellich den Mértyrertod

646
starben.

5.1.2 Grunde fiir die Opferbereitschaft der Martyrer von Karbala’

Fir die Griinde, warum die Martyrer von Karbalad’ an ihrem Treueid fir
den dritten Imam festgehalten haben, gibt es verschiedene Erklarungsansitze.
Der naheliegendste ist Husains Hilferuf, den der Imam auf dem Schlachtfeld aus-
gestoflen haben soll, als viele seiner Anhénger bereits gefallen waren und die

militdrische Auseinandersetzung vor ihrem Hohepunkt stand. Er lautet:

643 Yar-Shater, a.a.0O., XIX:115.

Gauhari, a.a.0., S. 146, 235; Tabrizi, Mafatih, S. 138; Barfurasi, a.a.0., S. 22.
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,Gibt es einen Helfer, der uns beisteht? Gibt es einen Helfer, der uns zu
Hilfe kommt? Gibt es einen Bekenner der Einheit Gottes unter uns, der
Gott furchtet? Gibt es einen Beschiitzer, der den Haram des Gesandten
Gottes verteidigt?“*"

Diesen Ausruf erwidhnen Nizam al-‘Ulama’ und Barfurasi im Zusammenhang mit
der Uberlieferung tiber das wihrend der Schlacht von Karbala’ an Husain herab-
gesandte himmlische Blatt (sahifa-yi malakutiya), dem zufolge Gott und der Pro-
phetenenkel zum Schutz der Religion einen Bund iiber dessen Martyrium einge-
gangen sind.**® Wihrend sich die Erzéhlung tiber das himmlische Blatt meiner
Kenntnis nach lediglich iiber Fadil Darbandis 1871 lithographiertes Maqtalwerk
Gawahir al-igan wa-sarmaya-yi iman belegen lisst, fithrt der safawidische
Hadit-Kompilator al-Maglisi Husains Hilferuf auf Ibn Tawis’ im 13. Jahrhundert
verfasstes Maqtalwerk al-Luhuf zurick, in dem dieser anonym iiberlieferte:
,Gibt es einen Helfer, der uns um Gottes willen zu Hilfe kommt? Gibt es einen
Beschiitzer, der den Haram des Gesandten Gottes verteidigt?“** Eine umfang-
reichere Version als die von Ibn Tawas tbermittelten im 12. Jahrhundert der
Historiker Hwarazmi in seinem Werk Magqtal al-Husain sowie der Rechtsge-
lehrte ag-Saih al-Mufid in seinem im 11. Jahrhundert verfassten Kitab al-Irsad,
aus denen Tabrizis zitierte Version stammen konnte. Ein Vergleich der ent-
sprechenden Textpassagen aus diesen Quellen zeigt auf, dass die Uberlieferungen
in der Reihenfolge der Satzgruppen variieren, und dass die in den qajarischen
Werken am haufigsten verwendete Passage ,Gibt es einen Helfer, der uns bei-
steht?* (Hal min nasir yansuruna?)®’ an keiner Stelle belegt werden kann.*’
Moglicherweise handelt es sich bei diesem Hilferuf um eine retrospektive An-
spielung auf jene Kufaner, die sich zunachst als Helfer Husains (nasiruhu) ver-

standen hatten und ihr Leben fiir den Schutz des Prophetenenkels geben wollten,

%7 Tabrizi, Mafatih, S. 227.
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ihn dann aber angesichts der Gewaltandrohung durch Yazids Gouverneur im
Stich gelassen haben.* Unabhéngig von der Authentizitat dieser kurzen Pas-
sage erklart Nizam al-‘Ulama’ seinen Lesern, dass der dritte Imam mit seinem
Ausruf ,Gibt es einen Helfer, der uns unterstutzt? Gibt es einen Helfer, der uns
beisteht?” von Gott und den Muslimen Beistand fiir die Bewahrung der Religion,
die Wiederbelebung des Weges Muhammads und die Aufdeckung des sich aus-
breitenden Unglaubens in der Gemeinde eingefordert habe.® Dariiber hinaus
sei der Hilferuf des Prophetenenkels nicht bloff mit der Hoffnung verbunden ge-
wesen, dass auf dem Schlachtfeld irgendein Helfer erscheine, der Husains Feinde
totet. Vielmehr, so erlduterte Nizam al-‘Ulama’, sollte sich jener Helfer aus Auf-
richtigkeit und Uberzeugung fiir den Imam opfern und damit den Menschen ver-
deutlichen, dass der Kampf gegen Yazids Truppen nicht weltlichen Zielen diene,
sondern dem Schutz der Religion.654

Erzahlungen aus al-Mufids Kitab al-Irsad iiber die Biographien der Imame und
al-Maglisis Hadit-Werk Gala’ al-‘uyiin zufolge sollen nicht nur Husains Séhne
‘Ali Asgar und ‘Ali Akbar, sondern auch alle Geschopfe der Himmel und der
Erde ihre Opferbereitschaft bekundet haben, indem sie dem Hilferuf des Pro-
phetenenkels ,labbaika“, ,Hier bin ich! Zu deinen Diensten!, entgegneten.655
Urspriinglich rufen Glaubige diese Worte wiahrend der Pilgerfahrt nach Mekka
aus, wenn sie den heiligen Bereich betreten, um Gott ihre Anwesenheit und Hin-
gabe zu bekunden. Im zwolferschiitischen Kontext verleihen die Glaubigen mit
dieser Wendung ihrer bedingungslosen Unterstiitzung und Selbstaufopferung fiir
den Imam und letztlich fiir Gott Ausdruck. Die Frage, ob frithere Textbelege als
Gauharis Maqtalwerk Tifan al-buka’ fiir diesen Ausdruck absoluter Treue exis-

tieren, oder ob diese Wendung ihren Ursprung in teilweise fiktiven Ta‘ziya-

Texten hat, kann nicht mit Gewissheit beantwortet werden.

652 Gauhari, a.a.0., S. 131, 148; Tabrizi, Mafatih, S. 89, 92, 101; Tabrizi, Sirr, 22, 38; Salihi-Nagaf-

abadi, a.a.0., S. 49; Mutahhari, a.a.0., 1:204. Vgl. Yar-Shater, a.a.O., XIX:96.
Tabrizi, Mafatih, S. 220; Ders., Magalis, S. 37, 40.
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654 Ders., Sirr, S. 63.
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655 Gauhari, a.a.0., 250; Tabrizi, Mafatih, S. 149, 216; Tabrizi, Sirr, S. 64; Barfurisi, a.a.0., S. 197.



5. Martyrium als Opferung und die Hoffnung auf den Paradieslohn 208

Die Opferbereitschaft der Anhanger Imam Husains kénnte ebenso in der
Hoffnung wurzeln, am Tag des Jiingsten Gerichts Rettung vor dem Hoéllenfeuer
zu finden. Dazu heifit es in Qur’an 61:10-11, dass wenn die Glaubigen an Gott
und Seinen Gesandten glauben und um Gottes willen Krieg fithren, Er sie der-
einst vor einer schmerzhaften Strafe retten, ihnen ihre Siinden vergeben und sie
ins Paradies einziehen lassen werde. Auf diese Motivation ihrer Ergebenheit
weisen verschiedene Erzihlungen in Nizam al-‘Ulama’s und Gauharis Werken
hin, die die Hoffnung auf Fiirsprache im Gegenzug fur die tatkraftige Unter-
stitzung Husains auf dem Schlachtfeld thematisieren. Bei der Fursprache han-
delt es sich um ein Gebet, mit dem neben Muhammad und den zwdlferschii-
tischen Imamen Propheten, Engel und Martyrer Gott bitten konnen, die Siinden
eines Verstorbenen zu vergeben, damit dieser der Strafe des Hollenfeuers ent-
kommt und ins Paradies einziehen kann. So heif3t es in einigen Erzdhlungen,
dass Husain einen seiner Gegner kurz vor der Schlacht ermutigt habe, sich auf
seine Seite zu schlagen und ihn zu unterstiitzen, wofiir ihm der dritte Imam in
Aussicht gestellt haben soll, dass sein Grofivater Muhammad fiir ihn am Tag des
Jungsten Gerichts jenes Bittgebet sprechen werde.”® In einer anderen Erzéhlung
soll eine Mutter ihren Sohn angespornt haben mit den Worten: ,Mein Sohn,
hore auf seine Worte und opfere dich fiir Husain, damit er am Tag des Jingsten
Gerichts an der Seite seines Grofivaters dein Fiirsprecher seil“®” Von dieser Be-
reitschaft, sich selbst fiir den Imam hinzugeben zeugt auch die folgende Er-
zdhlung, in der ein Anhanger Husains gesagt haben soll: ,Ich opfere mich fir
dich! Moge Gott uns die Gnade erweisen, dass wir in deinem Beisein Krieg fiih-
ren, unsere Feinde in Sticke zerrissen werden und dein Grof3vater unser Fiir-
sprecher sei!“®*® Jene Gruppe hingegen, die den Prophetenenkel dursten liel und
ihm untreu wurde — das gegnerische Heer verwehrte Husain und seinem Gefol-
ge die Wasserversorgung — warnen einige Uberlieferungen, konne nicht auf

Rettung hoffen, weil Gott ihr die Fiirsprache Muhammads entziehen werde.””

636 Tabrizi, Mafatih, S. 120, 123, 225. Auf Persisch aus al-Maglisis Gala’ al- ‘uyun paraphrasiert.
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Eine dritte Erklarung, warum einige Muslime den Prophetenenkel im
Kampf gegen seinen politischen Herausforderer nicht im Stich gelassen und ihre
Treue bis in den Tod unter Beweis gestellt haben, findet sich in zwei von Aba
Mihnaf tberlieferten Berichten. Darin bekunden Husains engste Gefihrten kurz

vor der todlichen Begegnung mit der umaiyadischen Armee:

,Bei Gott, wir verlassen dich nicht! Eher opfern wir dir unsere Leben! Wir
schiitzen dich mit unseren Kehlen, Kopfen und Hénden. Sollten wir geto-
tet werden, haben wir unsere Pflicht erfiillt.“*® sowie ,Koénnen wir dich
denn im Stich lassen? Wie sollen wir uns vor Gott entschuldigen hin-
sichtlich [unserer] Pflicht dir gegeniiber? [...] Ich verlasse dich nicht, und
selbst wenn ich keine Waffe hitte, um sie [deine Feinde, M.B.] damit zu
bekémpéféeln, so wirfe ich mit Steinen zu deinem Schutz bis ich mit dir
sterbe.”

Aus diesen Uberlieferungen geht hervor, dass jener Treueid iiber eine blofe
Loyalitatsbekundung und Anerkennung Husains als politischer Fiithrer weit
hinausging, wie das in diesem Zusammenhang in den qajarischen Quellen oft
zitierte prophetische Hadit ,Husain stammt von mir ab und ich von Husain®
ebenfalls andeutet.®” Husain b. ‘Ali war fiir die Si‘at ‘Ali nicht nur ein geschitz-
ter Nachkomme des Propheten, sondern ein géttlich designierter und geleiteter
Fihrer der Gemeinde, wie ihn die Jahrhunderte spiter formulierte Imamatslehre
retrospektiv darstellt. Dessen besondere Stellung bringt Nizam al-‘Ulama’ in sei-
ner Interpretation der genannten Uberlieferung zum Ausdruck, der zufolge jede
Behelligung des Prophetenenkels eine Behelligung des Gesandten Gottes
Muhammad darstelle. Dies impliziert zugleich, dass fiir die Anhénger Husains
ein Handeln gegen den Imam einem Handeln gegen den Propheten und somit
Gott gleichkommt. Und ,wer gegen Gott und seinen Gesandten widerspenstig
ist, ist (damit vom rechten Weg) offensichtlich abgeirrt.” (Qur’an 33:36). Damit

riickt der qajarische Gelehrte meines Erachtens die Treue fiir den dritten Imam

660 at-Tabari, a.a.0., IV:318.
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S. 131, 210; Barfurisi, a.a.0., S. 131, 136; Mutahhari, a.a.0., I:99. NI PRt PRPRTIVEN
Dieses Hadit wurde von sunnitischen Tradenten wie at-Tirmidi, Ibn Maga, Ibn Hanbal und
Weiteren iiberliefert. Unter den schiitischen Haditwerken gilt Ibn Qaulawaihs Kamil az-
ziyarat als das fritheste, das diese Uberlieferung an zwei Stellen zitiert.
at-Tirmidi, a.a.0., IV:658/3775.
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in die Ndhe des zwischen Gott und den Muslimen bestehenden Bundes (mitaq,
‘ahd), den diese durch Zuwiderhandeln gegen Husain und den Propheten und
somit in letzter Konsequenz gegen Gott brechen wiirden. Dazu heifit es im

Qur’an 13:20-25:

20 Diejenigen, die die Verpflichtung (die sie) gegen Gott (eingegangen
haben) erfillen und die Abmachung (die sie getroffen haben) nicht brechen,
21 und die zusammenhalten, was nach Gottes Gebot zusammengehalten
werden soll [...], ihren Herrn fiirchten und sich auf eine bose Abrechnung
gefafit machen, 22 [...] und (wenn ihnen etwas) Schlimmes (begegnet, es)
mit (etwas) Gutem abwehren [...], die (die sich so verhalten) haben (der-
einst) die letzte Behausung zu erwarten, 23 die Girten von Eden, in die sie
eingehen werden [...]. 25 Diejenigen aber, die die Verpflichtung (die sie)
gegen Gott (eingegangen haben) brechen, nachdem sie (in aller Form) ab-
gemacht war, und zerreiflen, was nach Gottes Gebot zusammengehalten
werden soll, und auf der Erde Unheil anrichten, die haben den Fluch (Gottes)
und die schlimme Behausung (der Hoélle) zu erwarten.

In diesem Sinne kénnen meiner Ansicht nach sowohl die Opferbereitschaft von
Imam Husains Anhédngern als auch das Martyrium um Gottes willen an sich als
eine Form verstanden werden, wie Glaubige den mit Gott geschlossenen Bund

zu erfiillen vermogen.

5.1.3 Die Sithne der Tawwabun fiir ihren gebrochenen Bund mit Gott

Auf die beiden letztgenannten Motivationen, die Hoffnung auf Rettung
vor dem Hollenfeuer und die Erfiilllung des Bundes mit Gott, deutet Mutahharis
Verweis auf die Opferbereitschaft der Bufler-Bewegung, der Tawwabun hin, die
ihre empfundene Mitschuld am Tod Husains tiber die Rachung seines Blutes zu
sithnen versuchte.’” Diese religiose Bewegung, die sich 680/681 n. Chr. formier-
te, geht auf die Initiative Sulaiman b. Surad al-Huza‘is, einer der Fithrer der Si‘at
‘Ali Kufas, zuriick, den Prophetenenkel in den Irak einzuladen, um dort der poli-
tische Fithrer der schiitischen Gemeinde zu werden. In 125 bzw. 12.000 Briefen
sollen Husains Anhanger ihre Loyalitat mit ,Einen Imam haben wir nicht, und
Yazid gehorchen wir nicht!” bekundet haben, um darauthin dessen Emissar
Muslim b. ‘Aqil zu Tausenden stellvertretend fiir den Prophetenenkel den Treu-

eid zu leisten.”® Angesichts der Bedrohung und Einschiichterung durch die

663 Mutahhari, a.a.O., 1:49.

%% Tabrizi, Mafatih, S. 74, 87, 93; Salihi-Nagafabadi, a.a.0., S. 88, 93; Rida’i, a.a.0., S. 24.
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Truppen von Yazids Gouverneur Ibn Ziyad brachen die Kufaner jedoch kurz vor
der Schlacht ihren zuvor geleisteten Eid und liefen den Prophetenenkel
schlieB8lich auf dem Schlachtfeld im Stich.

Wihrend das Martyrium Husains und das seiner engsten Gefihrten in den
Quellen als bedingungslose Ubergabe ihrer Leben an Gott zum Schutz des Islam
beschrieben werden, weist Abi Mihnafs Bericht iiber die Selbstopferung der
Tawwabin auf eine andere Motivation ihres Handelns hin, das Mutahhari in
seiner kurzen Beschreibung aufler Acht lasst. Thr Ziel, das Blut Husains zu siih-

nen (talab bi-damm al-Husain)®®

, wurzelt nicht etwa in der Absicht, die Religion
wiederbeleben zu wollen, wie es dem dritten Imam zugeschrieben wird. Viel-
mehr griindet sich ihre Opferbereitschaft auf den Wunsch, Vergebung fiir den
von ihnen gebrochenen Treueid fiir Husain und Bund mit Gott zu erlangen, um
jenseitige Bestrafung abzuwenden. Aba Mihnaf tiberlieferte, dass nach Husains
Tod Teile der Bevolkerung Kufas von Selbstvorwiirfen und Reue (talawum wa
tanaddum) getrieben waren, weil sie dem Prophetenenkel zunéchst ihre Loyali-
tat zugesichert hatten, dann aber nicht in der Lage gewesen sind, ihn zu unter-
stiitzen und sein Blutvergieflen zu verhindern.*®® In ihren Gebeten soll es bei-
spielsweise gehieflen haben: ,Herr, wir haben den Sohn der Tochter unseres
Propheten im Stich gelassen. Vergib uns, was wir in der Vergangenheit getan
haben und verzeihe uns! [...] Wenn Du uns nicht vergibst und Dich nicht er-

667 i . "
“" Sie zeigten sich davon uber-

barmst, gehoren wir zu jenen, die irre gehen.
zeugt, ihre aus dem Treuebruch resultierende Schande und Grabessiinde (‘ar wa
itm) konnten nur reingewaschen, ihr grofies Vergehen (hata’ kabir) und Ver-
brechen (danb ‘azim) nur entschuldigt werden, wenn sie Husains Mérder und

dessen Helfer toten oder in diesem Bestreben selbst den Tod finden.®®®
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Die Zahlenangaben variieren in den Quellen stark. Hinsichtlich der Menge der Briefe er-
wahnt at-Tabarl zwei Satteltaschen voller Briefe, wihrend Salihi-Nagafabadi 125 Stuck
nennt und Tabrizi 12.000. Was die Anzahl der Loyalitatsbekundungen anbelangt, die Muslim
b. “‘Aqil fiir seinen Cousin Husain entgegen genommen hat, schwanken sie zwischen 18.000
(at-Tabari), 25.000 (Tabrizi) und 100.000 (Salihi-Nagafabadi). Siehe Yar-Shater, a.a.0., XIX:17,
57, 94; Tabrizi, Mafatih, S. 74, 87, 93; Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. 35, 42.
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Als Husains Herausforderer Yazid b. Mu‘awiya schliefflich im November 683
starb, sah die Bewegung den Moment gekommen, Wiedergutmachung fiir ihre
unterlassene Hilfe zu leisten und sich gegen die umaiyadische Armee zu er-
heben. 5.000 Biifler zogen mit dem Ziel nach Nordmesopotamien, Husains ver-
gossenes Blut zu rdchen und sich von ihrer Schuld des Treuebruchs reinzu-
waschen. Auf dem Weg in die Schlacht legten jene Tawwabtn am Grab ihres
Imams in Karbala’ eine Rast ein, ,um zu trauern, zu weinen und um vor Gott das

“6%9 Mittels ihrer

Vergehen, dessen sie sich schuldig gemacht hatten, zu bereuen.
Reue (tauba) baten sie Gott um Vergebung, dass sie ihren Eid Husain und letzt-
lich Thm gegeniiber gebrochen hatten und bekundeten auf diese Weise ihre

670

Rickkehr zu Gott aus der Sunde.””” Nichtsdestotrotz riefen sie entschlossen aus:

,Bis wir Husain b. “Alis Blut nicht geracht haben, weichen wir nicht zuriick! Wir

" " . 671
missen entweder getotet werden oder iiben Rache!”

Sie kampften und fanden
in der Schlacht von ‘Ain al-Warda gegen das tiberlegene gegnerische umaiya-
dische Heer den Tod.

In der Opferbereitschaft der Tawwaban und deren Streben nach Rettung vor
dem Hoéllenfeuer vermischen sich zwei wesentliche Elemente: das des Blutopfers
und das tiefen Bedauerns. Die gottliche Vergebung von Siinden steht im Islam in
keinerlei Zusammenhang mit dem Vergielen von Blut, sondern stattdessen mit
der Reue des Glaubigen iiber sein begangenes Vergehen. Angelika Neuwirth ver-
mutet an dieser Stelle, dass frithe Muslime moglicherweise mit dem biblischen
,Opfer-Paradigma des Tausches von Blut gegen gottliche Gunst® in Berithrung
gekommen sind und die Vorstellung von der siindenvergebenden Funktion des
Blutes iibernommen haben kénnten.”’* Im Gegensatz zu den analysierten Quellen,
die an keiner Stelle einen Stthnecharakter des Blutopfers thematisieren, deuten

Abu Mihnafs und at-Tabaris Beschreibungen der frithislamischen Ereignisse

darauf hin, dass die Tawwabtn ihrem Blutvergieflen erlosende Kraft beige-

sinden. Bekundet der Siinder fiir diesen Verstofl gegen das gottliche Gesetz keine Reue
(tauba), folgt nicht zwangslaufig gottliche Bestrafung bzw. der Stinder wird nur voriiber-
gehend mit dem Aufenthalt im Héllenfeuer bestraft. A.J. Wensinck/L. Gardet: “Hati’a”, in:
Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S. 1107a-1109b, S. 1107b, 1108b.
Mutahhari, a.a.0., S. 1:48. )
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messen haben. Das von der Bufler-Bewegung gewdihlte Sithneopfer auf dem
Schlachtfeld sollte sich im Laufe der Jahrhunderte in der zwolferschiitischen Ge-
meinde jedoch weder als Form des Martyriums noch als Mittel iiberzeitlicher
Unterstiitzung Imam Husains durchsetzen. Dies mag darauf zuriickgehen, dass
der Qur’an sowohl den biblischen Anspruch auf die erlésende Kraft des Blutes
als auch die Entsithnung eines Kollektivs von Schuld ablehnt.®” Dariiber hinaus
enthalt der analysierte Quellenkorpus keinerlei Hinweise auf eine mogliche kol-
lektive Schuld spaterer Generationen am Tod Husains, die sie abzubiifien hatten.
Zudem trugen vermutlich mafigeblich die Bestrebungen der Imame al-Baqir und
as-Sadiq zu dieser Entwicklung bei, unter Hinwendung zur religiésen und spi-
rituellen Sphire des Imamats die Erinnerungen an die Ereignisse von Karbala’
durch Trauerversammlungen zu bewahren anstatt den Machtkonflikt in der Ge-
meinde weiter zu befeuern.”*

Ungeachtet dessen verkérpert die Biifler-Bewegung die Anfinge der ‘Asura’-
Trauerbekundungen, wie Mutahhari die Bedeutung der Tawwabtn zusammen-
fasst.””> Mit dem Grabbesuch vor ihrer entscheidenden Schlacht haben sie nicht
nur ein historisches Vorbild fiir das Gedenken an den dritten Imam geliefert,
sondern sie setzten ebenso die von Husains Angehorigen begriindeten Rituale
poetischen Wehklagens fort”®, womit die Glaubigen spaterer Generationen laut
Nizam al-‘Ulama’ dem dritten Imam ihre symbolische Unterstiitzung angedeihen

lassen.

673 Angelika Neuwirth: ,Blut und Tinte — Opfer und Schrift. Biblische und koranische Erinne-

rungsfiguren im vorderorientalischen Mirtyrerdiskurs®, in: Andreas Krass/Thomas Frank,
Tinte und Blut - Politik, Erotik und Poetik des Martyriums, Frankfurt/Main 2008, S. 25-58,
S. 33.

Zum Riickzug aus der Politik siehe: Mohammad Ali Amir-Moezzi: “Islam in Iran - X: The
Roots of Political Shi‘ism”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. XIV,
New York 2008, S. 146-154, S. 146f.; Jafri, a.a.0., S. 281f.; Said Amir Arjomand: “The Crisis of
the Imamate and the Institution of Occultation in Twelver Shi‘ism - A Sociohistorical
Perspective”, in: IJMES, 28 (1996) 1, S. 491-515, S. 491. Zur Bewahrung der Erinnerungen
siehe: Ibn Qaulawaih, a.a.O., S. 159-166, 200-213.

Mutahhari, a.a.O., 1:49.

Ali J. Hussain: “The Mourning of History and the History of Mourning — The Evolution of
Ritual Commemoration of the Battle of Karbala”, in: Comparative Studies of South Asia, Africa
and the Middle East 25 (2005) 1, S. 78-88, S. 81a; Mahmoud Ayoub: “Asara>, in: Ehsan Yar-
shater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. I, London/New York 1987, S. 874a-876b, S. 875a.
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5.2 Die symbolische Unterstiitzung Imam Husains als Mittel der
Rettung

Als mindestens genauso bedeutend wie die tatkraftige Unterstiitzung
Imam Husains auf dem Schlachtfeld Ende des siebten Jahrhunderts gelten die
Anteilnahme an dessen Schicksal und Bewahrung der Erinnerung an sein Mar-
tyrium durch rituelles Weinen. Diese Form der symbolischen Unterstiitzung des
Prophetenenkels durch nachfolgende Generationen beschreiben die gajarischen
Autoren als beispiellos verdienstvolle Handlung, auf die eine jenseitige Beloh-
nung in Aussicht steht. Dieses kummervolle Gedenken der Ereignisse von Kar-
bala’ geht mafigeblich auf Zain al-‘Abidin (gest. 712) zuriick, der als einziger von
Husains Sohnen die Schlacht iiberlebt hatte und in seinem Haus in Medina ganz-
jahrig Trauerversammlungen und Gedenkfeiern fiir die Méartyrer von Karbala’
abzuhalten pﬂegte.677 Um die Erinnerungen am Leben zu erhalten, sollen die
nachfolgenden Imame ihre Anhanger dazu aufgefordert haben, ihrem Beispiel zu
folgen und tiber das Unrecht, das der Prophetenfamilie und insbesondere Imam
Husain widerfahren ist, Tranen zu vergieflen. Dabei deuten einige Erzédhlungen
darauf hin, dass das Weinen tiber Husains Tod als solches als verwerflich gilt, da
er ja keiner Totenklage bedarf, die Trauer tiber seine Leiden hingegen als
’[ugendhaft.678 Gegen Ende des zehnten Jahrhunderts, als die schiitische Dynastie
der Buyiden (945-1055) die Macht der abbasidischen Kalifen beschnitt, nahmen
die Gedenkfeiern schliellich rituelle Ziige an und der zehnte Muharram begann
sich zum Tag der Trauer zu entwickeln.””” Diese Tradition der Imame bekraf-
tigte Nizam al-‘Ulama’ und rief die Gemeinde dazu auf, jederzeit dem Unrecht zu
gedenken, das die Gegner des dritten Imams ihm zugefiigt haben. Er erklarte,
dass die Glaubigen spéterer Generationen durch das Abhalten von Trauerzere-
monien nicht nur ihre Ergebenheit (hudu) Imam Husain gegeniiber zum Aus-
druck bringen, sondern seinen Einsatz fiir die Religion dhnlich wie einst die

Martyrer von Karbala’ unterstiitzen wiirden.® Auf diese Weise vergegenwartigt

677 Ayoub, “Asura™, S. 875a.

Barfurasi, a.a.O., S. 22; Tabrizi, Sirr, S. 2f.; Ders., Mafatih, S. 68; Mutahhari, a.a.O., 1:106.
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die Gemeinde rituell den gewaltsamen Tod des dritten Imams und verleiht so-
wohl Husains Hilferuf als auch der Unterstiitzung seines Einsatzes fiir die Reli-
gion uberzeitlichen Charakter iiber seine erfolgte Opferung und die seiner An-

héanger hinaus.
5.2.1 Die erlosende Funktion der rituellen Trauer

Im Gegenzug gebithrt dem Weinen, sofern es denn aufrichtig (sidq) ist,
eine Belohnung (tawab) in Form der Gnade Gottes ((indyat).681 Nizam al-‘Ulama’
zitiert dazu Imam Rida (gest. 818), der seinen Anhangern den Aufenthalt im
Paradies versprach mit den Worten: ,Jeder, der sich unserer Leiden, die uns an-
getan wurden, erinnert und sie beweint, soll am Tag des Jingsten Gerichts mit
uns denselben Rang teilen.“*®* Dariiber, ob dieser erwihnten Belohnung die Fiir-
sprache Muhammads und der Imame vorausgeht, so wie sie Husains Zeitgenos-
sen fiir ihre Opferung auf dem Schlachtfeld in Aussicht gestellt wurde, kann nur
aus dem Kontext zwolferschiitischer Uberlieferungen abgeleitet werden, da sich
die analysierten Quellen auf die Erwédhnung einer Belohnung allgemein be-
schranken.

Wihrend at-Tabaris Geschichtswerk Ta’rih al-umam wa-'l-mulik und al-Kulainis
Hadit-Sammlung Kitab al-Kafi einige wenige Erzahlungen tiber die Trauer um
die Nachkommen Muhammads enthalten, ist Ibn Qaulawaihs (gest. 978/979) ima-
mitische Hadit-Sammlung Kamil az-ziyarat die erste mir bekannte Quelle, die
eine Verbindung zwischen dem Weinen um Imam Husain und der Belohnung
des Paradiesaufenthaltes iibermittelt. Den versammelten Uberlieferungen zufol-
ge liebe Gott kein Auge und keine Trane mehr als die derjenigen, die um Imam
Husain weinen und andere zum Weinen bringen.683 Imam as-Sadiq soll einst ge-
sagt haben, dass die Siinden all jener vergeben werden, die bei der Erwdhnung

der Prophetenfamilie in Tranen ausbrechen, seien die Tranen auch nur so klein

ol 138 Uin g 5 o ag ] das € yiany el e s dilaise L) Gualadl Jladl 5 Jlac) 5 a5 < gl
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S. 352.
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wie der Fligel einer Miicke und die Stinden so grof3 wie die Gischt des Meeres.”*

Entsprechend einer anderen Uberlieferung hob Husains Sohn ‘Ali Zain al-‘Abi-

din den Lohn der Trauer noch deutlicher hervor mit den Worten:

wJeder Glaubiger, der wegen der Totung Husain b. “Alis weint — und sei es
nur eine Trane, die seine Wange herunterlauft — wird von Gott fiir diese
Trane belohnt. Er wird ihn an Orten des Paradieses verweilen lassen, wo er
lange bleiben wird. Jeder Glaubiger, der iiber die Qual weint, die uns unsere
Feinde im Diesseits zufiigen — und sei es nur eine Tréne, die seine Wange
herunterlauft — wird von Gott fiir diese Trine mit guten Behausungen im
Paradies belohnt. Und jeder Glaubiger, dem unseretwegen Leid zugefiigt
wird, [und] der sodann iiber die Qual weint, die uns angetan wird — und sei
es nur eine Trane, die seine Wange herunterlauft — wird von Gott am Tag
des Jungsten Gerichts vom Schmerz ferngehalten und vor Seinem Zorn und
der Hélle sicher sein.“*®

Diese Uberlieferungen begriindeten innerhalb der zwolferschiitischen Gemeinde
eine Trauerkultur, deren Bedeutung der qajarische Gelehrte Barfurasi in seinem
Magqtalwerk kurz und biindig wie folgt zusammenfasst: ,Das Weinen tiber Aba

‘Abdallah gilt als Mittel der Rettung im Dies- und Jenseits.“**

Nizam al-Ulama’
brachte das zwolferschiitische Trauerritual etwas ausfuhrlicher mit den Worten

auf den Punkt:

y2Der Kummer und das Weinen um den Fiirsten der Martyrer, der die
Hauptquelle aller Gluckseligkeit und Gunst [verkorpert], sind die wesent-
lichen Grinde fiir die Rettung der Gemeinde [vor dem Hollenfeuer] und
[deren] Erreichen der Stufen zur Vollkommenheit und hoher Riange [im
Paradies, M.B.] 687

Wenngleich insbesondere Nizam al-‘Ulama’ betonte, dass das Weinen der Be-
wahrung der Erinnerung diene und Ausdruck der zeitlosen Unterstiitzung spa-
terer Generationen von Husains Kampf fiir die Wiederbelebung der Religion sei,

hat die Trauer doch primir eine erlosende Funktion inne. Das heifit, dass in der
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Zwolferschia das Weinen um die Leiden der Prophetenfamilie und insbesondere
Imam Husains die Hoffnung der Gldubigen auf individuelle Rettung vor einer

Bestrafung im Jenseits symbolisiert und den Weg ins Paradies ebnen soll.

5.2.2 Rituelle Trauer als Bufle einer historischen Kollektivschuld am Tod Imam
Husains?

Die mit der ritualisierten Trauer verbundene Hoffnung der Glaubigen auf
jenseitigen Lohn steht in der Forschungsliteratur auler Frage. Hinsichtlich der
zugrunde liegenden Motivation hat sich jedoch in der westlichen Sekundarlitera-
tur eine von der oben geschilderten Argumentation abweichende Haltung ge-
festigt, die nun naher betrachtet werden soll. Heinz Halm prégte die These vom
historischen Versagen und der Mitschuld der gesamten Partei ‘Alis am Tod von
Muhammads Enkel, deren Sithnung den nachfolgenden Generationen in Form
von Buf3ritualen obliege und indiziert damit eine historische Kollektivschuld der

Zwolferschiiten.”®® Er argumentiert:

,2Diesen Makel von damals mit ihrem eigenen Blut abzuwaschen, sind
allerdings auch die Nachgeborenen aufgerufen: die spate Schia hat die
Schuld der fritheren — natiirlich nebst ihrer eigenen — zu tilgen. [...] man
bemiiht sich, einen Teil der damals angehauften, im Grunde unermef3-
lichen Schuld abzutragen, in der Hoffnung, ein gnadiger Gott werde der
Schia dann den Rest der eigentlich filligen Strafe erlassen.“®*’

Das von der Bewegung der Tawwabun begriindete Selbstopfer zur Sithnung von
Husains vergossenem Blut vermochte sich weder unmittelbar nach deren Wir-
ken noch in spéteren Zeiten durchzusetzen, erfuhr jedoch nach Halms Ansicht
in Form der ‘Astira>-Zeremonien eine Ritualisierung. Auf diese Weise habe sich
das Blutvergief3en der Tawwabtun durch Selbstgeiflelungen und Schwerthiebe als
Ersatzhandlung fiir den Stihnetod auf dem Schlachtfeld etabliert, womit der Pro-
zessionsteilnehmer von seiner historischen Schuld befreit wiirde, argumentiert
Halm.*” Zahlreiche Autoren, die sich mit der Kultur des Leidens und der Bedeu-
tung von Imam Husains Martyrium in der Zwolferschia befassen, zeigen sich be-
einflusst von Halms Theorie. So habe sich beispielsweise das Trauma tiiber

Husains Martyrium anlésslich der unterlassenen Hilfe der Kufaner in eine

688 Halm, Islam, S. 31.
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Schuld gewandelt (Cook, Saturen), fiir die die Glaubigen mit Hilfe von Trauer-
ritualen Bufle leisten wiirden (Kermani, Delvecchio).®”’ Wihrend der Trauer-
zeremonien und Prozessionen verbinde sich sodann das ,Element des kollek-
tiven Versagens” mit der Bufle individueller Siinden, wodurch das Ta‘ziya-Publi-
kum ,in eine Art religios sich legitimierenden und reinigenden Rausch der Reue
fir den Martyrer Husain“ gerate.””” SchliefSlich werde der weinende Gliubige
befahigt, ,an Husains Leiden Anteil zu nehmen und einen Teil seiner individuel-
len Siinden und der historischen Kollektivschuld der Schia abzubiiflen.“*”®, um
Rettung vor dem Hollenfeuer zu finden.

Von den genannten Autoren scheint einzig Halm seine Forschungsergebnisse
auf Quellenarbeit zu stiitzen, nachweislich Aba Mihnafs Bericht tiber die Bewe-
gung der Tawwabtn, die at-Tabari am Anfang des zehnten Jahrhunderts tiber-
liefert hat. Die Grundlage fiir Halms These bildet Aba Mihnafs eindrucksvoller
Bericht iiber die Selbstvorwiirfe und Reue der Tawwabun, die den begangenen
Verrat am dritten Imam durch ihren Sihnetod wiedergutzumachen hofften.
Weitere Belege hingegen, dass ,die Begriffe ‘Stinde’ (dhanb oder khata’), ‘Reue’
oder ‘Bufle’ (tauba) und ‘Strafe’ (uquba) [...] fur den schiitischen Islam konsti-
tutiv® seien und ,den eigentlichen Kern der schiitischen Religiositat® bilden
wiirden, sind mir abgesehen von den Tawwabtn aus keinen weiteren Quellen
bekannt.””* Weder at-Tabaris Beschreibung der Ereignisse noch die untersuchten
Quellen enthalten Andeutungen, dass jene Bevolkerung Kufas, die ihren Treueid
gegeniiber dem Prophetenenkel gebrochen hatte, Schuld auf die Gemeinde ge-
laden und gottliche Strafe zu befiirchten héatte. Thr Handeln wird zwar durch-
weg als treubriichig (b1 wafa) bezeichnet, allerdings relativieren die besproche-

nen Autoren beider Epochen das Verhalten der Kufaner angesichts der Be-

drohung und Einschiichterung (tahdid wa ta’dib) durch Yazids Truppen.”” Viel

691 Cook, Martyrdom, S. 58; Valerie Saturen: “Divine Suffering in Shiism - Origins and Political

Implications”, in: Iran Analysis Quarterly 2 (2005) 4, S. 22-42, S. 27, 30; Mary-Jo Delvecchio
Good/Byron J. Good: “Ritual, the State, and the Transformation of Emotional Discourse in
Iranian Society”, in: Culture, Medicine and Psychiatry, 12 (1988) 1, S. 43-63, S. 51; Navid Kermani:
“Roots of Terror: Suicide, Martyrdom, Self-Redemption and Islam”, in: Open Democracy — Free
Thinking for the World, 0.0. 2002, Onlinepublikation ohne Seitenzéhlung.
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Raum wird der Beurteilung der Bevolkerung Kufas in den Quellen allerdings
nicht eingeraumt.

Halms Schlussfolgerung, dass spiatere Generationen Imam Husains Tod durch
rituelles Blutvergieflen biilen wiirden, griindet sich demzufolge wohl nicht auf
weitere frithislamische Berichte, sondern mutmafllich auf die seit der Safawiden-
zeit praktizierten blutigen Rituale der Selbstgeiflelungen und Schwerthiebe. Dies-
beziiglich berief er sich auf Forschungsergebnisse David Pinaults, dem indische
Schiiten auf Fragen zu Erinnerungspraktiken erklart haben, dass ihre Selbst-
geifielungen Ausdruck ihrer Opferbereitschaft seien.””® Sie betonten, dass, wéren
sie nur in Karbala’ anwesend gewesen, hitten sie ihr Blut fir Imam Husain ver-
gossen und ihre Bereitschaft, fiir ihn zu sterben, unter Beweis gestellt. Daraus
leitete Pinault dann das ,Verlangen nach kollektiver Sithne fiir ihr Versagen® als
Motivation fiir die Teilnahme an rituellen Selbstgeiielungen ab.®”’

Wenngleich Halms Uberzeugung, die ‘Asiira’-Zeremonien seien keine Trauer,-
sondern Buf3rituale, ein Erklarungsansatz fur die zwolferschiitische Trauerkultur
ist, bewertet er meines Erachtens das Blutvergieflen iiber und verkennt die Be-
deutung des Weinens um die Leiden der Prophetenfamilie. Nicht die blutigen
Selbstgeiflelungen, die wohl erst seit dem 16. Jahrhundert praktiziert werden, bil-
den den Kern der zwolferschiitischen Erinnerungskultur, sondern das trénen-
reiche Gedenken der Ereignisse seit dem Ende des siebten Jahrhunderts. In den
untersuchten Quellen als auch in der persischsprachigen Sekundarliteratur domi-
niert das Thema Weinen als Ausdruck von Traurigkeit Giber den Verlust eines
geliebten Menschen, als Mittel der zeitlosen Unterstiitzung Imam Husains sowie
als Ausdruck eines verdienstvollen auf jenseitige Rettung abzielenden Han-
delns.*”

Dariiber, ob den Glaubigen die Trauer als Mittel der Reue iiber selbst begangene
Siinden oder der Bufle tiber die Schuld der eidbriichigen Kufaner dient, kann nur

spekuliert werden. Der untersuchte Quellenkorpus enthélt weder explizite Hin-

siehe: Gauhari, a.a.0., S. 131; Tabrizi, Sirr, S. 22; Salihi-Nagafabadi, a.a.0., S. 88.

Vgl. David Pinault: The Shiites — Ritual and Popular Piety in a Muslim Community, London
1992.

Halm, Islam, S. 31, 181. Zitiert nach Pinault, a.a.O., S. 105f.
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weise zur These der Bufirituale noch zu symbolischem Blutvergieflen oder gar
zur Vorstellung, nachfolgende Generationen wiirden tiber blutige Gedenkrituale
eine historische Mitschuld am Tod des Prophetenenkels biiflen.

Ungeachtet der These von einer historischen Kollektivschuld am Tod
Imam Husains, die ein aus dem Christentum an die Zwolferschia herangetra-
gener Topos zu sein scheint, kam die Gemeinde dennoch mit einigen christlichen
Ansichten in Berithrung. Wann diese Einfliisse in den Volksglauben Einzug ge-
halten haben, und in welchem Umfang sie rezipiert wurden, kann nicht mit Ge-
wissheit gesagt werden. Sehr wahrscheinlich kam die zwdolferschiitische Ge-
meinde schon frith mit in Mesopotamien lebenden Christen sowie in der Safa-
widenzeit durch christliche Missionare mit diesen Vorstellungen in Kontakt.
Die fritheste Andeutung darauf enthélt Nizam al-‘Ulama’s 1870 verdffentlichtes
Magqtalwerk Kitab Mafatih al-kuniz. Darin erklart er knapp, dass die Trauer iiber
den Prophetenenkel neben der Bewahrung der Erinnerung aus dem Grund not-
wendig sei, weil der Imam fiir die Rettung der Gemeinde alle Mithen auf sich
genommen und grofie Not ertragen habe.””” Ob der Autor damit lediglich auf die
Fahigkeit des Prophetenenkels, am Tag des Jingsten Gerichts Fiirsprache ein-
legen zu konnen, anspielt oder von der christlichen Vorstellung beeinflusst ist,
dass das Blut Jesus die Stindenschuld der Menschen tilge, geht nicht eindeutig
aus der Quelle hervor. Nizam al-‘Ulama’ selbst lasst diese Aussage unkommen-
tiert stehen, wihrend Ayatullah Mutahhari und der Soziologe ‘Ali Sari‘ati Kritik
am Trauerkult in der Zwolferschia im Allgemeinen und am Sihnecharakter im
Besonderen tiben, mit dem Husains Tod mitunter assoziiert wird. In seinen Vor-
tragen missbilligt Mutahhari vehement die christlich beeinflusste Sicht, der dritte
Imam habe sich geopfert, um fiir die Siinden der Gemeinde zu biiflen, damit Gott
diesen vergebe und sie ins Paradies einziehen lasse.”” Diese Vorstellung, die
weder mit dem Islam tbereinstimme noch sich mit Ausspriichen Husains be-

legen lasse, kritisiert Mutahhari als Verunglimpfung (mash) Husains und dum-
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mes Zeug (¢arand).””' Vielmehr habe sich der Prophetenenkel doch erhoben, um
fir den Schutz der Religion seines Grofivaters die vorherrschende Siinde (gunah)
im Sinne von sich ausbreitendem Unglauben und das Verderbnis (mafasid) zu
bekampfen. Thm missfillt die fehlende Eigenverantwortung der Glaubigen, die —
statt sich ein Beispiel an Husains Kampfesmut zu nehmen, um gesellschaftliche
und politische Verdnderungen zu verwirklichen — den Prophetenenkel als einen
Schutzort (sangari) fur Stinder und eine Art Versicherung begreifen, die den
Siindern Sicherheit vor ihren Vergehen garantiere.702 Alles, was der Glaubige tun
misse, so die dominierende, kritisierte Meinung, sei um Husain zu weinen, da-
mit er fir den Stinder im Gegenzug Fiirsprache einlege und Gott diesem seine

Vergehen Vergebe.703

5.2.3 Sari‘atis Ruf nach der Veralltidglichung der Trauerrituale

Ebendiese Reduzierung Imam Husains auf einen Firsprecher der Ge-
meinde, der fir seine Anhanger lediglich ,das Schiff der Rettung” (safinat an-
nagat) verkorpert, war auch Mutahharis Konkurrenten ‘Ali Sari‘ati ein Dorn im
Auge. In seinen Vortragen mahnte er, dass Husains Prasenz und Kampf gegen
Unterdriickung und fiir Gerechtigkeit durch seine Toétung nicht schlagartig be-
endet worden sei. Seine Anhédnger zukiinftiger Generationen seien angehalten,
die Sache ihres Imams in jedem Zeitalter zu unterstiitzen und auf seinen tber-
zeitlichen Hilferuf ,Gibt es jemanden, der mir hilft und mich racht?“ zu antwor-
0% Aber",

ten, wie bereits Nizam al-‘Ulama’ in dhnlicher Weise angemerkt hatte.

konstatiert der Soziologe,

»[...] diese Einladung, sein Warten auf Hilfe, diese Botschaft Husains [...]
haben wir vergessen. Stattdessen sagten wir den Menschen, dass Husain
Tranen und Schluchzen will, sonst nichts. Fine andere Botschaft hat er
nicht. Er ist gestorben und will Trauer, nicht [etwa] einen Anhénger, der
an jedem Ort und zu jeder Zeit [Husains Martyrium bezeugt].*””

' Ebd., 1:171, 11:22, 103.
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jeder Epoche Freunde und Feinde“ siehe Kapitel 4.5 in Tabrizi, Mafatih, S. 184-204.
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In Sari‘atis Denken griindet sich Imam Husains Omniprisenz nicht etwa auf den
oben kritisierten Trauerkult, der durch die alljahrliche rituelle Wiederholung fiir
wenige Momente eine Kontinuitdt zwischen Vergangenheit und Gegenwart indu-
ziert, sondern auf seine von einem existenziellen Kampf zwischen Gut und Bose
gepragte Geschichtsphilosophie. Als Abbild (tandis) und Erbe (warit) von Abel,
dem ,ersten unterdriickten Getoteten der menschlichen Geschichte®, fithre der
dritte Imam, der durch sein Martyrium Ewigkeit erlangt habe, den Kampf der
Geschichte gegen Ungerechtigkeit und Ungleichheit an.”” Nach dem Vorbild
Husains, der dieser Geschichtskonstruktion zufolge in jeder Epoche und jedem
Jahrhundert anwesend sei, erwartet Sari‘ati von den Glaubigen tber das rituelle
Weinen hinausgehende Unterstiitzung zu jedem Zeitpunkt. Er appelliert an das

Verantwortungsgefithl der Anhanger des Prophetenenkels:

wJeder der weif3, was die Verantwortung eines Schiiten bedeutet, jeder der
weif}, was es heifit, ein freier Mensch zu sein, muss wissen, dass im ewigen
Kampf der Geschichte, jeder Zeit und jeden Ortes, alle Schlachtfelder

Karbala’ sind, alle Monate Muharram und alle Tage ‘Astra’. "’
Mit dieser Erwartung setzt sich Sari‘ati iiber das in der Zwdlferschia Jahrhun-
derte lang praktizierte Trauerparadigma hinweg und entwirft einen Rahmen, in
dem er die symbolische Unterstiitzung des Imams fiir gesellschaftliche und poli-
tische Veranderungen zu nutzen versucht. Wie diese tdgliche Unterstiitzung
allerdings konkret aussehen soll, dazu auflert sich der Soziologe in den analy-
sierten Schriften nicht. Sowohl seine Geschichtsphilosophie als auch sein
Handlungskonzept hinsichtlich der Jahrhunderte iibergreifenden Beteiligung an
Husains Kampf gegen Unterdriickung weisen erhebliche Liicken auf und kénnen
nicht als kohirente Systeme verstanden werden. So thematisiert Sari‘ati in die-
sem Zusammenhang weder mogliche diesseits- noch jenseitsbezogene Konse-

quenzen, sollten die Glaubigen seiner revolutiondren Erwartung nicht Folge
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S. 110.
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leisten, noch die Frage nach der eschatologischen Rettung (nagat) der Menschen
vor dem Hollenfeuer. Sari‘ati preist Imam Husain zwar als ,,Erbe aller Propheten,
Martyrer, Wegweiser sowie Fithrer der Rettung und Gerechtigkeit in der Ge-
schichte®, aber mit Blick auf seine Geschichtsauffassung und Kritik des zwolfer-
schiitischen Trauerkultes verwendet er nagat eher in ihrer diesseitsbezogenen,
vom Tiersmondismus beeinflussten Bedeutung von Rettung vor Ungliick und
Befreiung von Unterdriickung. Diese Tendenz findet sich ebenso in Rida’is
marxistisch beeinflusster Interpretation, Imam Husain habe sich fir die Befrei-
ung der Menschen aus der umaiyadischen Tyrannei und die Wiederherstellung
der von Muhammad kurzzeitig verwirklichten klassenlosen Gesellschaft erhoben.
Wie Salihi-Nagafabadi und Mutahhari thematisiert der Ideologe der Mugahidin-i
Halq weder den erlésenden Aspekt des zwolferschiitischen Trauerkults noch die
Jahrhunderte tibergreifende symbolische Unterstiitzung des dritten Imams. Statt-
dessen prasentiert sich der politische Kampf der Mugahidin-i Halq gegen Unter-
driickung und Imperialismus zum Einen als Fortsetzung des Kampfes Imam
Husains und zum Anderen als Utopie, deren Verwirklichung der Gesellschaft
bereits im Diesseits die Erlangung des Heils in Form von Gleichheit, Gerechtig-
keit und Freiheit verspricht.

Wihrend in den qajarischen Maqtalwerken der gottliche Heilsplan um Husains
Martyrium im Mittelpunkt steht, heben die Autoren der spaten Pahlavizeit eher
das politische Wirken des dritten Imams hervor, den sich seine Anhénger zum
Vorbild nehmen sollen. Thr Bestreben, ein heroischeres, positiveres Bild vom
dritten Imam zu zeichnen, war mutmafllich vom Umgang des autoritiren Pahlavi-
Regimes mit der politischen Opposition beeinflusst worden und zielte maf3geb-
lich darauf ab, die Glaubigen zu mehr Eigenverantwortung fiir ihr Leben im

Diesseits und zu gesellschaftlichem oder politischen Engagement anzuspornen.
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6. Die Philosophie des Martyriums

Nachdem in den vorangegangenen vier Teilkapiteln ausfithrlich aufge-
zeigt wurde, wie stark das Wirken Imam Husains das zwolferschiitische Mar-
tyriumskonzept determiniert, soll nun aus den Quellen beider Epochen eine ab-
straktere Beschreibung des Martyriumbegriffs herausgearbeitet werden. Insbe-
sondere die Argumentationen der religiosen Gelehrten Nizam al-‘Ulama’ und
Murtada Mutahhari sowie der linken Denker ‘Ali Sari‘ati und Ahmad Rida’i
veranschaulichen das Spannungsfeld zwischen eschatologischen Wesensziigen
und dem politischen Einfluss des Tiersmondismus, in dem sich die intellektuelle
Auseinandersetzung mit dem Martyriumskonzept im Iran in den spaten 1960er
und frithen 1970er Jahren vollzogen hat. Die folgende Beschreibung beruht wie
die vorherigen Teilkapitel mafigeblich auf immer wiederkehrenden Motiven und
Erzéhlungen tiber die Martyrer von Karbala’, die sich unter anderem bis in al-
Maglisis Hadit-Kompendium Bihar al-anwar, Ibn Tawias’ Maqtalwerk al-Luhuf,
at-Tabaris Geschichtswerk Ta’rih al-umam wa-I-mulik und nicht zuletzt in den
Qur’an zurickverfolgen lassen. Als Referenz dienen demzufolge auch in diesem

Kapitel jene Imam Husain und seinen Gefahrten zugeschriebenen Ausspriiche.

6.1 Die eschatologische Bedeutung des Martyriums

Eines der zentralen Themen im Qur’an bildet die Belohnung bzw. Bestra-
fung eines jeden Glaubigen am jingsten Tag entsprechend seiner Taten im Dies-
seits als Bestandteil des Bundes (mitaq, ‘ahd), den Gott mit den Glaubigen ein-
gegangen ist (Q. 5:7). Diese bindende Verpflichtung umfasst neben dem Glauben
an die Einheit Gottes, an Seinen Gesandten Muhammad, den jingsten Tag und
die Botschaft in der von Thm herabgesandten Schrift (112:1, 4:136, 2:177) die
Erfullung der darin enthaltenen Anweisungen. Diejenigen, die sodann ,glauben
und tun, was recht ist®, ,zusammenhalten, was nach Gottes Gebot zusammen-
gehalten werden soll” und den Bund nicht brechen, verspricht Gott, sie dereinst
»in Girten eingehen [zu] lassen, in deren Niederungen Biche flieflen, und in
denen sie ewig weilen werden.” (4:122, 13:20-21, 84:25, 95:6). Ausdruck findet die

Bewahrung des Bundes mit Gott und des Glaubens meiner Ansicht nach in den
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Anstrengungen ,um Gottes willen® (fi sabil Allah). Diese Anstrengungen (Gihad)
beschrianken sich nicht nur auf das individuelle Streben eines jeden Glaubigen
nach moralischer und religioser Perfektion, sondern umfassen ebenso das Mar-
tyrium infolge einer militarischen Verteidigung der Religion gegen Nicht-Muslime

und Unglauben (kufr).”” In Qur’an 61:10-12 heift es dazu:

,Ihr Glaubigen! Soll ich euch zu einem Handel weisen, der euch (dereinst)
von einer schmerzhaften Strafe erretten wird? 11 (Dann rate ich euch:) Ihr
mift an Gott und seinen Gesandten glauben und mit eurem Vermoégen
und in eigener Person um Gottes willen Krieg fithren (w. euch abmiihen).
Das ist besser fiir euch, wenn (anders) ihr (richtig zu urteilen) wifdt. 12
(Wenn ihr das tut) dann vergibt er euch (dereinst) eure Schuld und lasst
euch in Gérten eingehen, in deren Niederungen (w. unter denen) Béche
flieflen, und in gute Wohnungen in den Gérten von Eden. Das ist (dann)
das grof3e Gliick.”

Der gewaltsame Tod Imam Husains und seiner Gefihrten auf dem
Schlachtfeld verkorpert eben jene Anstrengungen auf dem Weg Gottes (dar rah-i
huda), dem persischen Pendant zur qur’anischen Redewendung um Gottes willen
getotet werden. Weder zum Schutz seines Besitzes noch zur Rettung seiner An-
gehorigen oder seines eigenen Lebens habe der dritte Imam Gihad gegen den
Unglauben und die Heuchelei seines umaiyadischen Gegners Yazid gefiihrt,
sondern beispielgebend einzig zum Schutz der Religion und der Rettung des
Islam (nusrat-i din, nagat-i Islc'lm).709 Fir die Bereitschaft, ihr Leben fiur den Islam
zu opfern (gan-nizari/fidakari dar rah-i huda)’" - ein in den persischen Quellen
gelegentlich verwendetes Synonym fiir das Martyrium - gebiihrt den Martyrern
wie in Qur’an 9:20-22 verheiflen eine grofe Belohnung (tawab) im Jenseits. Da-
fir werden sie nach der Vernichtung der Welt am Tag des Jingsten Gerichts
auferstehen, und die Tore des Paradieses werden sich fur sie 6ffnen, so dass sie
zu den ahl-i bihist, den Paradiesbewohnern, gehoren werden.”"! Unter diesem

Aspekt muss der Martyrer keine Angst vor seiner bevorstehenden Totung

708 Tyan, a.a.O., S. 538b; Michael Bonner: Jihad in Islamic History — Doctrines and Practices,

Princeton 2006, S. 13; Asma Afsaruddin: Striving in the Path of God - Jihad and Martyrdom
in Islamic Thought, Oxford 2013, 23, 24.

Zum Gihad siehe: Tabrizi, Mafatih, S. 87; Ders., Magalis, S. 81; Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S.
66, 94; Sari‘ati, ,Sahadat®, S. 151. Zum Kampf gegen Unglauben siehe: Gauhari, a.a.0., S. 204,
250; Tabrizi, Magalis, S. 19, 37, 39, 56, 88, 190; Barfurasi, a.a.O., S. 30, 34, 89.

Gauhari, a.a.0., S. 235; Tabrizi, Mafatih, S. 105; Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. 283, 359, 366, 392.

Gauhari, a.a.0., S. 161; Tabrizi, Mafatih, S. 83, 161; Barfurasi, a.a.0., S. 139.
Aus al-Maglisis Hadit-Kompendium Gala’ al-‘uyiin iiberlieferte Tabrizi die folgende Erzihlung:
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haben, denn der physische Tod bedeutet nach der islamischen Glaubenslehre
doch lediglich das Ende des diesseitigen Lebens. Davon zeugt der Hinweis, dass
jene, die den Martyrertod sterben, vor Gott lebendig seien’’? - ein Verweis auf

Qur’an 3:169, wo es heifit:

,und du darfst ja nicht meinen, daf} diejenigen, die um Gottes willen ge-
totet worden sind, (wirklich) tot sind. Nein, (sie sind) lebendig (im Jenseits)
und ihnen wird bei ihrem Herrn (himmlische Speise) beschert.”

Besonderes Augenmerk verdient die in den Quellen geschilderte Sehn-
sucht der Mértyrer nach einer Rickkehr zu Gott (bazgast bih hudawand) bzw.
einer Begegnung des Schopfers (liga-i parwardigar) in einer eschatologischen
Zukunft. In diesem Zusammenhang soll Imam Husain einst erklart haben, dass
sjeder, der an Gott und den Tag der Vergeltung glaubt, [...] sich nach der Begeg-
nung mit seinem Schopfer verzehren [...]“ miisse und die Diener Gottes zu ihrem
Herrn zuriickkehren wiirden.”"” Diese zumeist anonym zitierten Uberlieferungen
veranlassten den qajarischen Gelehrten Barfurasi wohl zu der Schlussfolgerung,
der dritte Imam sei mit dem Wunsch in den Irak aufgebrochen, um ,zu Gott aus-

< 714

zuziehen®.”” Die Wurzeln dieser Vorstellung reichen bis in den Qur’an zurick,

wo es unter anderem in 2:28 und 30:11 heif3t:

»,Wie konnt ihr an Gott nicht glauben, wo ihr doch tot waret und er euch
lebendig gemacht hat, und er euch dann (wieder) sterben lisst und darauf
(bei der Auferstehung wieder) lebendig macht, worauf ihr zu ihm zurtick-
gebracht werdet?“ sowie ,,Gott vollzieht die Schopfung ein erstes Mal (w.
Gott beginnt die Schopfung) (zur Existenz im Diesseits). Hierauf wieder-
holt er sie (bei der Auferweckung zur Existenz im Jenseits), worauf ihr zu
ihm zurtickgebracht werdet.”

Der erste Vers deutet darauf hin, dass das Verb raga‘a, wortlich zuriickkehren/
seine Zuflucht nehmen, zunéchst einmal als Synonym fiir tauba verstanden wer-
den kann, d.h. der Glaubige bereut im Diesseits einen begangenen Verstof3 ge-

gen die gottlichen Gebote und kehrt darauthin aus der Stinde zu Gott zuriick.””

"2 Tabriz, Mafatih, S. 274; Mutahhari, a.a.0., I:21; Sari‘ati, ,Paz az sahadat*, S. 185.
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Gestiitzt wird diese erste Bedeutung unter anderem durch die beiden Verse 7:168
und 30:41, in denen Priifungen und Heimsuchungen erwiahnt werden, die Gott
den Glaubigen auferlegt hat, ,damit sie sich vielleicht bekehren® (la‘allahum yar-
gi‘una). In diesem Sinne braucht ein rechtschaffener Glaubiger weder den Tod
noch das gottliche Urteil iiber seinen Verbleib im Paradies oder der Hoélle zu
firchten, selbst wenn er sich in seinem irdischen Leben kleinerer Vergehen
schuldig gemacht hat.

Dartiber hinaus thematisieren beide Verse explizit die Schopfung, derzufolge
Gott Leben spendet und wieder nimmt, um am Ende der Zeit, dem Tag des Ge-
richts, die Korper und Seelen der Toten wiederzubeleben und die Menschen zu
Thm zuriuckkehren zu lassen, ehe Er tiber ihre Taten im Diesseits urteilen wird.”*
In diesen Kontext reiht sich die in den Quellen geschilderte Hoffnung der Ge-
fahrten Imam Husains auf die Begegnung mit Gott ein, die die qajarischen
Autoren mit dem Martyrium um Gottes willen und der Verheiflung des Para-
dieslohnes in Verbindung brachten. So soll beispielsweise Imam Husain in einer
von seinem Sohn Zain al-‘Abidin iiberlieferten Predigt seinen Anhingern ver-

sichert haben:

Jeder, der bereit ist, sein Herzensblut unseretwillen zu geben, jeder, der
sich entschlossen hat, dem Schopfer zu begegnen, wird mit uns umziehen
[vom Diesseits ins Paradies, M.B.].

In diesem Zusammenhang beschrieben sodann Gauhari und Nizam al-‘Ulama’
den dritten Imam und seine Anhénger pathetisch als furchtlose und hingebungs-
volle Jugend, die am Tag ‘Asura’, dem Tag des Kampfes, gegen den ungliubigen
Feind zu Felde gezogen sind, vom Kiihltrunk des Martyriums gekostet und sich

718

ins Gewand der Gliickseligkeit gehiillt haben.” " Idealisierend priesen die qajari-

“Repentance”, S. 426a.

' Isaac Hassoon: “Last Judgement”, in: Jane Dammen McAuliffe (Hrsg.), Encyclopaedia of the

Qur’an, 6 Binde, Bd. III, Leiden 2003, S. 136-145, S. 139; Maurice Borrmans: “Resurrection”, in:
Jane Dammen McAuliffe, Encyclopaedia of the Qur’an, 6 Bande, Bd. IV, Leiden/Boston 2004,
S. 434-435, S. 434.

Mutahhari, a.a.O., I:256. Mutahhari beruft sich auf Ibn Tawas’ Maqtalwerk al-Luhuf ‘ala
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schen Autoren im Namen des Prophetenenkels das Martyrium um Gottes willen
als Hauptquelle der Gliickseligkeit (sa‘adat), dem hochsten Gut der Freunde Gottes,
die ewig und endlos sei.”” Eine Erorterung, was sich konkret hinter diesem
Konzept verbirgt, ist in Gauharis und Nizam al-‘Ulama’s Magqtalwerken nicht
enthalten - gewiss waren ihre Leser bestens mit dem Lohn des Martyriums
vertraut. So beschrankten sie sich auf allgemeine und immer wiederkehrende
Aussagen der Art, dass das Martyrium zu ewiger Glickseligkeit fithre und diese
den Unterstiitzern Imam Husains zuteil werde.”” Wihrend die islamische Phi-
losophie Gliickseligkeit als das hochste Ziel des menschlichen Strebens beschreibt,
das durch moralische Perfektion und Erweiterung des Wissens erlangt werden
kann, bezeichnet dieser Begriff entsprechend der qur’anischen Lehre den ewigen
Aufenthalt im Paradies.””' Die Verse 11:105-108 verheiflen den Glaubigen, dass
am Tag des Gerichts jene Ungliicklichen, Unseligen, (Saqiy) ins Héllenfeuer und
die Glickseligen (sa‘id) ins Paradies gelangen werden. Dort erwarten die Recht-
schaffenen dann sinnliche Geniusse, die sich von Flissen aus Wasser, Milch,
Wein und Honig tber reichlich Essen, angenehmes Wetter, wertvolle Kleidung
und die Gesellschaft von Junglingen und attraktiven Frauen erstrecken.””* Wenn-
gleich der Begriff sa‘ada im Qur’an lediglich in der oben genannten Passage
jeweils einmal in Form eines Partizips und Verbs vorkommt, wird das Konzept
der Glickseligkeit iiber die synonyme Verwendung des an zahlreichen Stellen
verwendeten Ausdrucks al-fauz al-‘azim naher bestimmt. Dementsprechend be-

steht das ,groffe Glick® der Glaubigen zunichst einmal darin, dass Gott ihnen
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Zur Auszeichnung der Mértyrer, keine Angst vor dem Tod zu haben, siehe: Tabrizi, Magalis,
S. 95; Ders., Mafatih, S. 120; Barfurasi, a.a.0., S. 200; Salihi-Nagafabadi, a.a.O., S. 98, 157, 159,
410; Mutahhari, a.a.0., I:39, 83, 144, 186, 270, 387; Rida’1, a.a.0., S. 50, 86.
Tabrizi, Mafatih, S. 120, 122, 129, 151. Abgesehen von dem auf S. 151 zitierten Ausspruches,
den der Autor aus Mulla Wa‘iz Kasifis (gest. 1504) in der Safawidenzeit verfassten Magqtal-
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Hans Daiber: “Sa‘ada”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. VIIL, Leiden 1995, S. 658a-
660b, S. 658a; Hasan Saiyid ‘Arab: “Sa‘adat”, in: Ahmad Sadr Gawadi (Hrsg.), Da’irat al-ma-
‘arif tagaiyu‘ [Encyclopaedia of Shi‘a], Bd. IX, Teheran 2002, S. 155a-156b.

Leah Kinberg: “Paradise”, in: Jane Dammen McAuliffe, Encyclopaedia of the Qur’an, 6 Binde,
Bd. IV, Leiden/Boston 2004, S. 12a-20a, 17a.

719

720

721

722



6. Die Philosophie des Martyriums 229

die Gnade zuteil werden lasst, sie vor dem Feuer zu retten, woraufhin sie in den
. . 723 . . . . .

Géarten weilen werden.”™ Die Gliickseligkeit des Paradiesaufenthaltes besteht

indes aber nicht nur aus jenen sinnlichen Geniissen, sondern ebenso aus einer

spirituellen Freude, wie 9:72 verdeutlicht. Dort heif3t es:

,Gott hat den glaubigen Méannern und Frauen Gérten versprochen, in
deren Niederungen (w. unter denen) Biche flieen, dafl sie (ewig) darin
weilen, und gute Wohnungen in den Géarten von Eden. Aber Wohlgefallen
Gottes bedeutet (noch) mehr (als all dies). Das ist das grofe Glick.”

Eben dieses Wohlgefallen (ridwan), das Gott im Jenseits an den Wahrhaftigen und
diese an Gott haben (5:119), idealisieren die Quellen als Beweggrund fiir die
Opferung um Gottes willen — die sinnlichen Geniisse als ewiger Lohn fir das
Martyrium spielen an keiner Stelle irgendeine Rolle.”** Beispielgebend habe der
Prophetenenkel sein Leben fiir die Bewahrung und den Schutz der Religion ein-
gesetzt, nicht etwa, um Ruhm zu erlangen, sein Leben oder das seiner Angeho-
rigen zu retten, sondern einzig zugunsten des Wohlgefallen Gottes.”” Einem
seiner Anhénger gegeniiber, der Husains T6tung befiirchtete und ihn vom Kampf
abzuhalten versuchte, soll der Imam laut einer anonymen Quelle auf dem Schlacht-

feld beteuert haben:

,Es ist unser grofiter Wunsch, zugunsten des Wohlgefallen Gottes, [dem
Herrn, M.B.] des Himmels und der Erde, auf dem Weg der Religion getotet
und Mirtyrer zu werden. Fiir Gott werde ich diese Heuchler téten!*’°

Diese Aufopferung des Martyrers verglich Ayatullah Mutahhari mit dem
Licht, das eine Kerze spendet, ohne derer beider Existenz seiner Ansicht nach die

2T Mit Ausnahme

Gesellschaft im Dunkeln bliebe und nicht funktionieren koénne.
von Sari‘ati und Rida’i zeichnen die Autoren durchweg ein mustergiiltiges Bild

vom Martyrium Imam Husains als Ehrerbietung Gott gegentiber (ta‘zim-i haqq)

™ Die Rettung vor dem Feuer als das grofie Gliick siehe Qur’an 37:60 und 44:57. Der Lohn und

Aufenthalt im Paradies an sich als das grofie Glick siehe: 4:13, 9:72, 9:89, 9:100, 48:5, 57:12,
61:12, 64:9 und 85:11.
Gauhari, a.a.0., S. 120; Tabrizi, Mafatih, S. 78; Barfurasi, a.a.0., S. 139; Mutahhari, a.a.0., II:210.
Tabrizi, Sirr, S. 16, 18, 36, 63; Ders., Magilis, S. 44, 47, 193.
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und Akt reiner Hingabe, ,das den Islam und die Muslime gerettet hat“.”*

Diese
Argumentation grindet sich auf die Logik, dass der gewaltsame Tod um Gottes
willen das islamische Glaubens- und Wertesystem im Diesseits bewahre, so dass
die Glaubigen, wenn sie ihren religiosen und moralischen Pflichten nachkommen,
Rettung vor dem Hollenfeuer finden werden. Dartiber hinaus konstituiert das
Martyrium ein Paradigma eines hingebungsvollen Glaubigen, der die gottlichen
Gebote befolgt und wenn erforderlich die Religion vor Bedrohungen um Gottes

willen schiitzt, was meiner Ansicht nach letztendlich der Erfiilllung des Bundes mit

Gott gleichkommt.729

6.2 Martyrium im Lichte der Befreiungstheologie und des
Tiersmondismus

In der Regierungszeit Muhammad Rida Pahlavis vollzog sich — unter dem
Einfluss des von ihm initiierten Modernisierungsprozesses und dem Einzug linken
Denkens in Teile der iranischen Intelligenzia — ein Wandel des Husain-Bildes
und der damit zusammenhangenden Vorstellungen vom Martyrium. Die Glori-
fizierung und Heroisierung von Imam Husains gewaltsamem Tod prigen die
Sicht auf das zwolferschiitische Martyriumskonzept im Denken aller vier be-
sprochenen Autoren der spateren Pahlavizeit. Nicht mehr die eschatologische
Dimension des Martyriums, wie sie die qajarischen Quellen thematisieren, domi-
niert den Diskurs in den analysierten Werken aus den spiaten 1960er und frithen
1970er Jahren, sondern die zunehmende Betrachtung von Imam Husains Tod
auf einer Metaebene sowie dessen Interpretation und Instrumentalisierung als
Mittel der Politik und Revolution. Wahrend die beiden Religionsgelehrten Salihi-
Nagafabadi und Mutahhari in ihren Vortragen und Schriften zunichst einmal
eine Grundlage fiir eine veranderte und positivere Sicht auf den Prophetenen-
kel geschaffen haben, leisteten ‘Ali Sari‘ati und Vertreter der Mugahidin-i Halq
facettenreiche Uberlegungen zum Martyrium. Im Rahmen ihrer marxistisch be-
einflussten Geschichtsauffassung deuteten sie das Martyrium des Prophetenen-

kels als transhistorisches Paradigma um, was einerseits die Loslosung von seiner

7?5 Ders., Hamasa, I1:99, 148, 153, 282.
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jenseitsbezogenen Heilserwartung zur Folge hatte, und es andererseits zu einem
Bestandteil ihrer Revolutionsideologie erhob. Diese stiitzt sich auf eine Synthese
von Symbolen der schiitischen Kultur und Elementen des von dem in Latein-
amerika entstandenen Tiersmondismus und der Befreiungstheologie beeinflussten
Kampfes gegen Unterdriickung und Ausbeutung. Wahrend Anhénger der tiers-
mondistischen Stromung einen anti-imperialistischen nationalen Befreiungs-
kampf ausfochten, kampften iiberwiegend katholische Geistliche, Hochschul-
absolventen und die Arbeiterjugend seit den frithen 1960er Jahren auf der
Grundlage einer neuen Lesart des Evangeliums fiir bessere Lebensbedingungen
der armen und entrechteten Schichten in lateinamerikanischen Gesellschaf-
ten.””’

Insbesondere Sari‘atis Vorstellungen vom Martyrium weisen sowohl tiers-
mondistische als auch befreiungstheologische Einfliisse auf, mit denen er erst-
mals wéhrend seiner Promotion in Paris und spiter in intellektuellen Zirkeln im
Iran in Berithrung gekommen sein muss. Diese spiegeln sich in seinen Uberle-
gungen zum Martyriumskonzept wider, die nicht nur iber das frithislamische
Konzept hinausgehen, sondern die er ebenso von der christlichen Tradition ab-
grenzt. Ausgehend von der franzdsischen Sprache fiihrt Sari‘ati die Etymologie
des Wortes martyr (martir) auf die Wurzel mort (mur) zuriick, die Tod und
,Sterben auf dem Weg Gottes und der Religion“ bedeute.””" Die Betonung dieser
knappen Definition liegt auf dem Akt des Sterbens, der eine Anlehnung an die
christliche Tradition sein konnte, der zufolge ein Glaubiger sein Leben Jesus
Christus hingibt und den Tod vorzieht anstatt seine Religion zu leugnen. Ebenso
denkbar ist ein Verweis auf den als Martyrium bezeichneten gewaltsamen Tod all
jener Priester und Christen in Lateinamerika, die seit den 1960er Jahren auf-
grund ihres Einsatzes fiir die Armen und Entrechteten von ihren Regimen ver-

732

folgt und ermordet worden sind.” So betont Sari‘ati in Abgrenzung zur christ-

lichen Martyriumsauffassung:

70 Enrique Dussel: ,Zur sozio-historischen Bedeutung der Befreiunsgtheologie — Uberlegungen

zu weltgeschichtlichem Ursprung und Kontext®, in: Raul Fornet-Betancourt (Hrsg.): Befrei-
ungstheologie — Kritischer Riickblick und Perspektiven fiir die Zukunft, 3 Bande, Bd. I: Bi-
lanz der letzten 25 Jahre (1968-1993), Mainz 1997, S. 9-18, S. 16f.; Michael Lowy: Marxismus

und Religion — Die Herausforderung der Theologie der Befreiung, Frankfurt/Main 1990, S. 22.
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7 Ludger Weckel: Um des Lebens willen — Zu einer Theologie des Martyriums aus befreiungs-

theologischer Sicht, Dissertation, Mainz 1998, S. 166f.
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»In unserer Kultur bedeutet das Martyrium keinen Tod, den der Feind dem
Mirtyrer aufbiirdet. Der Tod infolge des Martyriums ist ein Herzens-
wunsch, den der Méartyrer mit seinem ganzen Bewusstsein, all seiner Lo-
gik, Vernunft, Umsichtigkeit und Scharfsichtigkeit selbst auswihlt.””’

Groflen Wert legt Sari‘ati daher auf die Unterscheidung und antonyme Verwen-
dung der Konzepte martir im christlichen Kontext in der Bedeutung ,jemand ist
gestorben® und $ahid im islamischen Kontext als ,ein ewig Lebender und Anwe-
sender*.”*!
Den islamischen Martyrerbegriff differenziert der Soziologe seinerseits am Bei-
spiel Hamzas b. “Abd al-Mutallib, einem Onkel des Propheten, und des dritten
Imams in einen Kampfer (mugahid) sowie einen Zeugen und sich Opfernden
(Sahid), womit er eine einzigartige Beschreibung des exemplarischen Martyriums
im Islam ausgearbeitet hat. Hamza ging als einer der ersten Martyrer in die Ge-
schichte des Islam ein, als er 625 n. Chr. in der Schlacht von Uhud den Propheten
gegen dessen mekkanische Gegner verteidigt und dabei auf dem Schlachtfeld
den Tod gefunden hat. Fiir seine Treue Muhammad gegeniiber wurde ihm das
Epithet Fiirst der Mdrtyrer (saiyid as-Suhada’) verliehen, wie frithe historische
Berichte tberliefern, das wenig spater auch Husains Ehrenname wurde. Fiir
seine Teilnahme an der Schlacht preist Sari‘ati Hamza als Helden (qahraman)
und treuen Kampfer (mubariz-i muhlis), der sich dem militarischen Gegner ge-
stellt habe, um seine Gemeinde und seinen Glauben zu Verteidigen.735 Den
Schutz der Religion hingegen sieht der Soziologe — ohne Belege fiir seine Argu-
mentation anzufithren — nicht als das primére Ziel Hamzas und der Kampfer-
Martyrer an, das sie in eine Schlacht ziehen lasst. Vielmehr seien sie seiner An-
sicht nach von dem Bestreben geleitet, den Sieg iiber den Feind erlangen und
ihm eine Niederlage bereiten zu wollen.””® Sari‘atis Urteil scheint auf einer kri-
tischen Lesart jener Berichte iiber die Feldziige Muhammads in der sogenannten

Magazi-Literatur zu basieren, die die Schlachten von Badr (624) und Uhud (625)

73 Sariati, ,Sahadat®, S. 177.
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als Verteidigung des islamischen Glaubens gegen unglaubige Feinde stilisieren.
Tatséchlich fithrte der Prophet mit seinen Anhangern nicht nur Krieg, um sich
gegen seine mekkanischen Feinde zu verteidigen, die anfangs seine prophetische
Sendung abgelehnt hatten, sondern die ersten beiden grofien Schlachten waren
ebenso von einem Beutezug und der Verschiebung von Machtverhéltnissen auf
der arabischen Halbinsel motiviert.””’ Zieht ein Kampfer also unter diesen
Voraussetzungen auf das Schlachtfeld, wird besiegt und getotet, tritt sein Mar-
tyrium eher zufillig ein, als dass es eine bewusste Entscheidung gewesen wire,
argumentiert Sari‘ati.

Im Gegensatz dazu wihle ein Sahid, so wie es Imam Husain getan habe, sein
Martyrium bewusst aus und opfere sich mit der Intention, etwas Verborgenes
sichtbar machen zu wollen.””® In diesem Sinne ist das Martyrium zweigeteilt und
umfasst zunachst einmal das Zeugnisablegen sowie die anschlielende Selbstne-
gierung des Sahid. Der dieser Definition zugrunde liegende Vortrag — Bahti ragi*
bih sahid - ist der erste mir bekannte Text iiber Martyriumsvorstellungen im
Islam im Allgemeinen und in der Zwoélferschia im Besonderen, in dem die ur-
spriingliche Bedeutung der Begriffe paptopiov und sahada, namlich etwas be-
zeugen, zum Martyriumskonzept in Bezug gesetzt wird. Auf den Qur’anvers
2:143 verweisend, in dem Gott den Muslimen mitteilt, dass er sie zu Zeugen
(Suhada’) iber die Taten der anderen Menschen sowie den Propheten zum Zeu-
gen Uber die Taten und letztendlich den Glauben der Muslime erhoben hat, ver-
deutlicht Sari‘ati, dass Sahada nicht ausschlief3lich getotetwerden bedeutet. Seiner
knappen und freien Interpretation dieses Verses zufolge umfasse der Begriff
ebenso das Bezeugen von etwas, ,das verborgen wurde, und was die Menschen

739
langsam vergessen”.

Dariiber, ob er mit Sahada das islamische Glaubenszeug-
nis, die Erstbedeutung des Begriffs, meinte, bleiben seine Schriften vage. Kryp-
tisch erklart er in diesem Zusammenhang, habe es einst eine Zeit gegeben, in der
alle Menschen der Wahrheit (haqiqat) gefolgt seien, die jedoch von einer kleinen
Gruppe verdrangt worden sei, weil sie deren Interessen gefzihrdete.740 An keiner
mir bekannten Stelle gibt der Soziologe preis, was sein Wahrheitsbegriff konkret

umfasst. Denkbar ist jedoch, dass sich hierin sein Verstindnis von Geschichte als

77 Tbn Ishaq, a.a.0., S. 127-157.

Sari‘ati, ,Bahti®, S. 203-205.
Ebd., S. 205.
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existentieller Kampf zwischen Gut und Bose oder allgemein das Streben nach
Gerechtigkeit widerspiegelt. Um die Unterdriickung der Wahrheit schlie8lich
aufzudecken, erlautert Sari‘ati weiter, opfert ein Sahid sodann sein Leben, womit
er einerseits Zeugnis Uiber diesen Missstand ablege und andererseits die in Ver-
gessenheit geratene Wahrheit bekréiftige.741 In diesem Sinne war der Propheten-
enkel im doppelten Sinn ein Sahid: ein Zeuge iiber die von der schiitischen Ge-
meinde als Despotie empfundene Herrschaft Mu‘awiyas und seines Sohnes Yazid
als auch ein Martyrer, der in seinem Kampf gegen Unterdriickung getétet wur-
de. Auf die in den qajarischen Maqtalwerken, bei Salihi-Nagafabadi und Mutah-
hari vorgefundene Definition, dass Martyrium die Tétung um Gottes willen oder
der Opferung fiir den Glauben umfasse, deutet in Sari‘atis Schriften nichts hin.
Dies legt den Schluss nahe, dass er den Zweck des Martyriums nicht mehr aus-
schliefllich an Gott gebunden sieht und an dessen Stelle Konzepte wie Wahrheit,
Gerechtigkeit etc. treten konnen.

Hinsichtlich der Opferbereitschaft eines Martyrers erliutert Sari‘ati weiter: ,Ein
Sahid ist jemand, der seine gesamte Existenz fiir ein heiliges Ideal negiert, des-
wegen geht naturgemaf3 alle Erhabenheit jenes Ideals und Ziels auf seine [ausge-

742 . ) ) )
“*% Dies bedeutet, dass, wenn man einen Teil seines

l6schte] Existenz tber.
Selbsts einer Sache widmet, dieses Element Teil der Sache wird, und der Wert
jenen Ziels, wofiir man sich selbst ausgeloscht hat, wird mit dem sich Opfernden
in Verbindung gebracht. Auf diese Weise gelte der Mensch, der Mértyrer, nicht
langer als Individuum, sondern werde im Gedachtnis der Menschen zur Heilig-
keit (gadasat-i mutlaq) selbst und finde Ewigkeit durch seine Selbstopferung.’®
Unter anderem aus diesem Grund sihen die Schiiten in Imam Husain nicht blof3
‘Alis Sohn, erklart Sari‘ati, sondern sein Name stehe fiir den Islam, Gerechtig-

keit, das Imamat und die Einheit Gottes.”** Wenn seine Anhianger also vom drit-

™1 Ebd., S. 204, 205.
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ten Imam sprechen, dann von jemandem, ,der sich selbst in Grole und Erhaben-
heit, die sich ein Mensch nur vorstellen kann, einer absoluten Erhabenheit
willen negiert hat und deswegen zu einer absoluten Erhabenheit wurde.“’*> Am
Beispiel Imam Husains bringt Sari‘ati schliellich eindrucksvoll sein Martyriums-
konzept auf den Punkt, das nicht nur durch seine inhaltliche Dichte besticht,
sondern ebenso durch seine Metaphorik. In seinem im Trauermonat Muharram
dargebotenen Vortrag Sahadat entfaltete der Soziologe 1972 folgende Ansichten
iiber das ausgehende siebte Jahrhundert und den Zweck der Selbstopferung:

Ln dieser Zeit gewahrleistet das Sterben eines Menschen das Leben des
Volkes. Sein Martyrium ist die Quelle fiir den Fortbestand des Glaubens. Es
legt Zeugnis davon ab, dass ein grofies Verbrechen, ein grofler Betrug,
Usurpation und Grausamkeit herrschen. Es zeugt davon, dass die Wahrheit
abgelehnt und Werte zerstort und vergessen werden. Letztendlich ist es
ein roter Protest gegen die schwarze Macht und ein Schrei der Wut tiber
die Stille, die Aller Kehlen durchtrennt hat. [...] Das Martyrium ist die
Waffe des Angriffs und der Verteidigung, und es ist die einzige Art des
Widerstands der Wahrheit, Rechtschaffenheit und Gerechtigkeit in [die-
sem] Zeitalter und System, um die Unredlichkeit, Lige und Unterdriickung
zu entwaffnen.’*’

Im Gegensatz zu den gajarischen Quellen, die Martyrium als Getdtetwerden und
Opferung um Gottes willen zum Schutze der propehtischen Botschaft und als
Streben nach jenseitiger Gliickseligkeit und gottlichem Wohlgefallen beschreiben,
liegt Sari‘atis Schwerpunkt auf dem Zeugnisablegen von unhaltbaren Umstinden,
die er auf diese Weise zu besiegen hofft. Wenngleich sich seine Darstellung auf
im Qur’an verwurzelte Dichotomien wie Wahrheit gegen Unredlichkeit — haqiqat
und batil - sowie Gerechtigkeit gegen Unterdriickung — ‘adalat und sitam/zulm
— stiitzt, kreisen Sari‘atis Martyriumsvorstellungen nicht um den Schutz des
Islam an sich, sondern vielmehr um das historische Streben nach Gleichheit und
Gerechtigkeit. Der Schliisselgedanke dazu findet sich in dem Satz ,Martyrium

[...] ist ein roter Protest gegen die schwarze Macht [...]%, der sich auf seine
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Interpretation der islamischen Botschaft als sozio-politische Revolution gegen
die von einer Oberschicht ausgeiibte Ausbeutung und Unterdriickung bezieht.”"’
Diese Botschaft sah Sari‘ati von der roten alidischen Schia, die sich aus den
Nachkommen °Alis mit Fatima formiert, fortgesetzt, die entsprechend seiner
ahistorischen Uberzeugung die ,nach Freiheit und Gerechtigkeit strebenden ent-
rechteten und unterdriickten Massen“ angefithrt und sich fir deren Befreiung
eingesetzt habe.”*® Der Begriff der Befreiung/Rettung (nagat) nimmt in Sari‘atis
Denken eine zentrale Rolle ein, wenngleich nicht mehr in seiner eschatolo-
gischen Bedeutung der Rettung vor dem Hollenfeuer, sondern vielmehr in einem
befreiungstheologischen politischen Sinne.

Anfinglich wurde der Begriff in den wirtschafts- und sozialwissenschaftlichen
Studien der Dependenztheorie verwendet, die Mitte der 1960er Jahre in Latein-
amerika mit dem Anliegen entstanden sind, die Ursachen fiir Unterentwicklung
zu analysieren und politische Uberwindungsstrategien derer auszuarbeiten.”*’
Als Analysewerkzeuge erwiesen sich die der Dependenztheorie zugrunde liegen-
den substantiellen Begriffe der Abhangigkeit und Befreiung als derart dienlich,
dass sie christliche Befreiungstheologen seit der zweiten Generalversammlung
lateinamerikanischer Bischofe in Medellin 1968 in ihren Schriften tiberwiegend in
ihrer sozialanalytischen Bedeutung verwendeten.””’ In diesem Sinne pragte der
peruanische Theologe Gustavo Gutiérrez (1928-) den Begriff der Befreiung maf3-
geblich in seinem Engagement fiir sozialen Wandel und die Verwirklichung von
mehr Gerechtigkeit in der Gesellschaft. Gleichermafien beeinflusst von marxis-
tischer Kapitalismuskritik, Vorstellungen vom Klassenkampf und biblischen Vor-
bildern wie der Befreiung der Sklaven Agyptens, prophetischen Predigten tiber

Gerechtigkeit und den Lehren Jesu in den Evangelien interpretierten die Theo-

logen die Bibel in Teilen neu und erméoglichten so den Armen, mit Hilfe ihres

™7 Ebd., S. 168.
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Bruno Kern: Theologie im Horizont des Marxismus — Zur Geschichte der Marxismusrezep-
tion in der lateinamerikanischen Theologie der Befreiung, Dissertation, Mainz 1991, S. 118.
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Glaubens fiir bessere soziale Bedingungen zu kiimpfen.””' Nach Gutiérrez Auf-
fassung vollzieht sich diese Befreiung der Armen und Entrechteten auf einer
sozio-politischen, historischen und religiosen Ebene, die untrennbar in Bezie-
hung zueinander stehen. In diesem Kontext versteht er Befreiung erstens als
Rettung aus 6konomischen und politischen Strukturen, die Armut, Ungerechtig-
keit und Unterdriickung bewirken, zweitens als historischen Prozess, in dem die
Menschen durch sozialen Wandel Verantwortung iiber ihr Schicksal iiberneh-
men und drittens als Befreiung von Stinde - fiir Gutiérrez ein Synonym fiir Un-
menschlichkeit, die er als die Hauptquelle von Ungerechtigkeit und Unter-
driickung begreift.752 Entsprechend dieses Modells iiberwindet die lateinameri-
kanische Befreiungstheologie das christliche jenseitsorientierte Verstindnis von
Erlésung, die nicht mehr ausschliellich spirituell verstanden wird, sondern nun-
mehr ebenso als politische, soziale und gar historische Befreiung der Menschen
aus unterdriickerischen Strukturen.

Von eben jener konzeptionellen Entwicklung scheinen Sari‘atis ahistorische Uber-
legungen zur alidischen Schia beeinflusst zu sein, wenngleich seine Schriften
keinerlei direkte Verweise auf Kontakte zu lateinamerikanischen Befreiungs-
theologen enthalten. Seine Darstellung der alidischen Schia als revolutionére
Lehre der Freiheit (azadi) und Gerechtigkeit (‘adalat), deren ultimatives Ziel die
Befreiung der Menschen (nagat-i mardom) sei, spricht hingegen eine deutliche

Sprache.753

Nicht die jenseitige Rettung des Glaubigen vor dem Hollenfeuer ist
fir den Soziologen von priméarer Bedeutung, sondern ein sozialer und politischer
Wandel in der Gegenwart, allen voran die Befreiung von imperialistischem Ein-
fluss auf das Land als auch von der Diktatur des Schahs. Diesem Bestreben dient
Imam Husains Martyrium als Beispiel und Vorbild (nimuna wa sarmasq), das
zum Einen Missstande offenbar gemacht habe und zum Anderen dem Ideal von

Gerechtigkeit und Freiheit gedient habe und diene.”* Durch seine Opferung und

w1 Dussel, a.a.0., S. 17; Lowy, a.a.0., S. 24.

Marian Hillar: “Liberation Theology - Religious Response to Social Problems, A Survey”, in:
Dies./Richard Leuchtag (Hrsg.), Humanism and Social Issues — Anthology of Essays, Houston

1993, S. 35-52. Seite 3 der Onlinepublikation: http://www.socinian.org/files/LiberationTheology.pdf
(letzter Aufruf: 06.06.2013).

Sari‘ati, ,Tagaiyu‘-i surh®, S. 14; Ders., Tasaiyu‘-i ‘alawi, S. 122; Ders., ,Husain®, S. 32, 40.
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7 Der militirische Aspekt des Gihad-Konzepts erlebte im 19. und frithen 20. Jahrhundert sowohl

im Iran als auch im Osmanischen Reich und den daraus entstandenen Nationalstaaten ein
Comeback als Form der Selbstverteidigung gegen Kolonialismus. So finden sich durchaus Ahn-
lichkeiten im Denken der hier beschriebenen linken Intellektuellen sowie dem Begriinder
der agyptischen Muslimbruderschaft Hasan al-Banna (gest. 1949) und dem stidasiatischen
Aktivisten Abua ‘1-Ala Maudadi (gest. 1979). Wihrend al-Banna unter Berufung auf den
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Selbstnegierung sei die Erhabenheit dieses Ideals im Kampf gegen Unredlichkeit
und Unterdriickung auf den dritten Imam iibergegangen, wodurch er sich im
Gedichtnis der Menschen verewigt habe. Sari‘ati glorifiziert Imam Husain als
sHerz der Geschichte®, der jenen historischen Kampf gegen die vorherrschende
Ungerechtigkeit anfithre und wie kein anderer die ,Lehre der Befreiung” (muktab-
i nagat) Verkérpere.755 Unter diesem Gesichtspunkt und in Anbetracht seiner
abstrakten Beschiftigung mit dem Martyriumskonzept scheint das Martyrium
Imam Husains in Sari‘atis Denken nicht mehr linger unnachahmbar und aus-
schliefilich an den dritten Imam gebunden zu sein. Wohl aus Vorsichtsmafinah-
men vor dem Geheimdienst spielte der Soziologe in seinen Schriften lediglich in
Analogien zu verschiedenen Perioden schiitischer Geschichte auf den Konflikt
mit dem Pahlavi-Regime an. Die fiir diese Untersuchung herangezogenen Schrif-
ten Sari‘atis lassen daher meiner Ansicht nach kein ausdriickliches Konzept zur
Verwirklichung des angestrebten sozialen und politischen Wandels erkennen.
Nichtsdestotrotz drangen die Idealisierung von Imam Husains Martyrium und die
Zweckentbindung des Begriffs sahada vom Konzept ,getotet werden um Gottes
willen“ formlich die Schlussfolgerung auf, dass Sari‘ati verschliisselt die Mittel
des Widerstands und Martyriums fiir den Kampf um Gerechtigkeit propagiert
haben konnte.

Wesentlich klarer und offener haben sich diesbeziiglich Ahmad Rida’i und
die Mugahidin-i Halq geduflert. Fir ihren Kampf gegen Despotie und Imperia-
lismus und fir die Verwirklichung einer klassenlosen Gesellschaft griffen sie, ahn-
lich wie Sari‘ati, auf die Symbolik der Ereignisse von Karbala> und das marxisti-
sche Postulat des Klassenkampfes zuriick und leiteten daraus ihre Revolutions-
ideologie ab. Die Schlussfolgerungen, die sie aus dem Studium marxistischer Lite-
ratur und aus Werken iiber islamische Geschichte und Glaubenslehre zogen, unter-

breiteten sie Ende der 1960er Jahre einem grofieren Publikum in dem Forum fiir

Qur’an propagierte, die Muslime miissten mit Hilfe des militarischen Gihad die Schwachen
verteidigen und die Unterdriickten befreien, prasentierte Maudadi das Gihad-Konzept als revo-
lutionédre Lehre, mittels derer ein sozialer Wandel in der indo-muslimischen Gesellschaft ver-
wirklicht werden sollte. Beide letztgenannte Denker reprisentieren den fundamentalisti-
schen sunnitischen Islam der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts und traten entschieden
gegen Sakularisierung ein. Im analysierten Diskurs finden sich keinerlei Hinweise, dass das
Denken al-Bannas, Sayyid Qutbs (gest. 1966) oder Maudidis rezipiert worden ware.

Ders., ,Paz az sahadat®, 190; Ders., ,Sahadat®, S. 110; Ders., Tagaiyu‘-i ‘alawi, S. 122.
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intellektuellen Austausch und dem Zentrum fiir religiose und kulturelle Erzie-
hungsarbeit in Teheran, der Husainiya-yi Ir$ad. In jenem Vortrag fassten sie

zasammen:

»Nach Jahren ausfiihrlicher Beschaftigung mit islamischer Geschichte und
schiitischer Ideologie gelangte unsere Organisation zu dem Ergebnis, dass
der Islam, insbesondere die Schia, eine wichtige Rolle spielen wird, die Mas-
sen anzuspornen, sich der Revolution anzuschlieflen. Dies wird geschehen,
weil die Schia, genauer [gesagt] Husains historischer Akt des Widerstands,
sowohl eine revolutionire Botschaft in sich tragt als auch eine besondere
Stellung in unserer Kultur einnimmt.*”*°

Nach der ersten grof3en Verhaftungswelle von Mitgliedern der Mugahidin-i Halq
Anfang der 1970er Jahre veroffentlichte die Organisation 1973 eine ,Bekannt-
machung [...] als Antwort auf die letzten Beschuldigungen des Regimes*””’, in
der sie ihre ideologische Ausrichtung und Sicht auf den Islam grob skizzierten.
Darin erwiderten sie dem Schah: ,Der Islam Muhammads ist der wahre Islam,
[und] der wahre Islam ist revolutionér. [...] Er war immer progressiv, revolutio-

«758

nar und gegen Unterdriickung eingestellt und wird es immer bleiben.” ™ In die-

sem Sinne sei ein ,Muslim entweder revolutionar, oder er ist kein Muslim. Einen

759 )
““" In ihrer

Muslim, der nicht revolutionir ist, finden wir im Qur’an nicht.
Erhebung gegen das Regime und den Imperialismus760 erklarten sie weiter, sei es
ihnen eine grofle Ehre, dass ,das verraterische Schah-Regime® die Organisation
als seinen Feind betrachte. Dies zeige, dass ihr Wesen ,,das genaue Gegenteil von
dem des blutdiirstigen pharaonischen Systems” sei und sie ,die grofite Freiheit
der Massen, d.h. den revolutioniren Islam in einem gerechten Kampf gegen den

. . ) . 761
unterdriickerischen Feind“ anfiihrten.

7 Saziman-i Mugahidin-i Halq-i Iran: Sarh-i tasis wa-tarihéa-yi waqa’i*-i Saziman-i Mugahidin-i
Halg-i Iran az sal 1344 ta sal 1350, Teheran 1979, S. 44. Zitiert nach Abrahamian, “Guerrilla”,
S. 10.

Saziman-i Mugahidin-i Halg-i Iran: Bayaniya-yi Saziman-i Mugahidin-i Halg-i Iran dar pasuh
bih ittihamat-i ahir-i rizim, 0.0. 1973.
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760 Wenngleich die Organisation in ihrer 1973 publizierten Schrift durchgiangig den Begriff Kolo-

nialismus (isti‘mar) verwendet, scheint mir die Ubersetzung mit Imperialismus passender
angesichts der Tatsache, dass Iran weder britische, russische noch amerikanische Kolonie
war und die Mugahidin-i Halq nachweislich vom Marxismus und tiersmondistischen Befrei-
ungskampfen beeinflusst waren.

' Ebd,S. 11.
G a Lo Cuale 48 2 a0 LGS o4l .L\u\&m&}&wa\Jhdi&aﬁﬁj)ﬁ&\u\é)})\Aﬁé\ud\ﬁoﬁ\



6. Die Philosophie des Martyriums 240

Als Beispiel und Vorbild verwiesen Rida’l und seine Organisation auf Imam
Husain, der sich ihrer Geschichtsauffassung zufolge fiir die Freiheit der Men-
schen erhoben hat, weil er es nicht habe verantworten konnen, dass ,die unter-
driickten Menschen [weiter] in den Handen der Tyrannen gefangen bleiben.*’**
Dieser Kampf sei, so Rida’i, die Pflicht aller Muslime!”® In seinem Versuch, Mit-
streiter fiir den Kampf gegen das Regime zu gewinnen, griff Rida’i den Diskurs
iiber die Opferbereitschaft und Furchtlosigkeit Imam Husains vor dem Tod auf,
den die beiden Religionsgelehrten Salihi-Nagafabadi und Mutahhari sowie
Sari‘ati in ihren Vortrigen an der Husainiya-yi Ir§ad Ende der 1960er und An-
fang der 1970er Jahre vertreten haben. Ausgangspunkt fiir Rida’is Propagierung
des Martyriums als Mittel des revolutiondren Kampfes ist eine Predigt, die der
Prophetenenkel einen Tag vor der Schlacht gehalten haben soll, auf die im
Quellenkorpus einzig Salihi-Nagafabadi, Mutahhari und Rida’i verweisen. Nach-
dem Husain seine Anhanger angesichts der drohenden Vernichtung durch die
umaiyadischen Truppen von ihrem Treueid ihm gegeniiber entbunden hatte,

bekundete er at-Tabaris Uberlieferung zufolge:

»oeht ihr nicht, dass nicht entsprechend des Rechts gehandelt wird und
man sich der Lige nicht enthélt? So soll der Glaubige die Begegnung mit
Gott wiinschen! [Fir mich] bedeutet der Tod nichts als Gliickseligkeit und
das Leben mit Unterdriickern nichts als Verdruss.“’**

In Rida’is Kommentar spielen die in dieser Uberlieferung angesprochenen escha-
tologischen Konzepte der Riickkehr zu Gott nach der Auferstehung von den
Toten sowie die in den qajarischen Quellen enthaltene Beschreibung des Mar-
tyriums als Hauptquelle der Glickseligkeit, d.h. als Garant paradiesischer Sin-
nesfreuden und des Wohlgefallens Gottes, keinerlei Rolle. Im Fokus steht statt-

Sl 2355 4y o & ) Gy gl il g5 4S Gl () 50 A Le sl o) o) (Sl ol s 5 o Cuale sl
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762 Rida’, a.a.0,, S. 9.
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7** Das von at-Tabari iiberlieferte arabische Original zitiert Rida’i wie die tibrigen Erzéhlungen

und Ausspriiche der Imame aller Wahrscheinlichkeit nach aus seiner Hauptquelle, Muham-
mad Ibrahim Ayatis historischer Untersuchung iiber die Ereignisse von Karbala’, Barrasi-yi
tarth-i ‘Asura’. Dieselbe Passage findet sich bei Salihi-Nagafabadi, der sich auf at-Tabari be-
ruft, und Mutahhari, der aus al-Maglisis Hadit-Kompendium Bihar al-anwar zitiert.
Salihi-Nagafabadi, a.a.0., S. 98, 101, 157, 159; Mutahhari, a.a.O., I:39, 83, 144, 186, 270, 387; Rida™,
a.a.0,, S. 49.
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dessen die Option des freiwilligen Todes, wenn die politische Situation keine
andere Wahl lasse, was an Sari‘atis Hoffnung erinnert, mit dem Martyrium offen-
bar gemachte unhaltbare Zustinde besiegen zu konnen. Islamische Rechtsge-
lehrte betrachten diesen frei gewéhlten Tod im Ubrigen eher als Selbstmord, der
im Islam ausdriicklich verboten ist, denn als Martyrium. Eine Reflektion iiber
den schmalen Grat des propagierten Martyriums zwischen Selbstopferung und
Selbstmord innerhalb des islamischen Rechts findet bei beiden Autoren nicht
ansatzweise statt. Rida’1i verweist stattdessen auf Husains Vorbildfunktion, der
angesichts der von Yazid ausgehenden Unterdriickung und drohenden Ver-
nichtung aller menschlichen Werte Edelmut und Hochherzigkeit (mardanigi wa

765
Im

Sarafat) vorgelebt und sich schliellich fiir die Gerechtigkeit geopfert habe.
Anschluss daran leitet Rida’i zum eigenen Kampf gegen das Pahlavi-Regime iiber.
Er erklart: ,Ausgehend von diesem Blickwinkel muss man den jungen Menschen
und Sympathisanten [nahelegen], dass einzig der revolutiondre Kampf und das
revolutiondre Martyrium auf den Edelmut des Menschen hinweisen®, den Imam
Husain einst eingefordert habe.”® So zeigten sich Mitglieder der Mugahidin-i
Halq tiberzeugt davon, dass sie dem Regime mittels politischem Widerstand und
Selbstopferung das Riickgrat wiirden brechen kénnen.””” Um diesem Ziel niher-
kommen zu konnen, appellierte die Organisation in Tahlili az nahdat-i husaini
und ihrer Bekanntmachung von 1973 explizit an die ,wahren Muslime® (musul-
manan-i rastin), ihrer revolutioniaren Pflicht nachzukommen, gegen ein despoti-
sches Regime zu kdmpfen und sich zu opfern.

Wenngleich Rida’i und die Mugahidin-i Halq in ihrem Versuch, Aktivisten fiir
ihren politischen Kampf zu mobilisieren, intensiv auf Imam Husains Opferbe-
reitschaft rekurrierten, bieten ihre Schriften keinerlei Auseinandersetzung mit
dem Wesen des Martyriums an sich. Im Gegensatz zu Sari‘atis Konzeption weist
das Martyrium bei Rida’i und den Mugahidin nicht einmal mehr einen sicht-
baren ideellen Wert auf, sondern einen rein pragmatischen: Es wird zu einem
Mittel des bewaffneten Kampfes gegen das Schah-Regime fiir einen System-

wechsel hin zu einer klassenlosen Gesellschaft. Das Martyrium der Revolutio-

% Ebd., S. 50.
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7" Manochehr Dorraj: “Symbolic and Utilitarian Political Value of a Tradition: Martyrdom in the

Iranian Political Culture”, in: The Review of Politics, 59 (1997) 3, Non-Western Political
Thought, S. 489-521, S. 517.
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nire soll in diesem Kampf dazu beitragen, die herrschende Klasse zu entmach-
ten, damit in der Folge die Massen aus Unterdriickung und Ausbeutung befreit
und die Utopie dkonomischer und sozialer Gleichheit und Gerechtigkeit ver-
wirklicht werden kénnen.”*® Die Mugahidin-i Halq der ersten Generation ver-
mochten dem schiitischen Martyriums-Diskurs nichts Substantielles mehr hin-
zuzufiigen, so dass er mit Sari‘ati seinen Hohepunkt erreicht zu haben schien.

In Anbetracht ihrer ideologischen Instrumentalisierung schiitischer Geschichte
lehnten sowohl konservative als auch religios-reformorientierte Geistliche die
Martyriumsvorstellungen Sari‘atis und Rida’is ab. Was die Frage nach der Per-
zeption dieses Diskurses insbesondere von jenen Gruppierungen, die gegen das
Regime einen bewaffneten Kampf gefithrt haben, anbelangt, st6f3t diese Arbeit
an ihre Grenzen. Die Beantwortung dieser Frage erfordert eine umfangreiche
strukturierte Diskursanalyse, die in dieser Arbeit nicht vorgesehen ist und Raum

fir weiterfiihrende Forschung bietet.

768 Rida’i, a.a.0. Zur Freiheit der Massen siehe S. 12, 64, 91, zur Befreiung aus Unterdriickung

siehe S. 9, 21, zur Befreiung aus Ausbeutung siehe S. 14, 70 und zum Ziel einer klassenlosen
Gesellschaft siehe S. 131.
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7. Fazit: Die Entflechtung des Martyriums von Imam Husain:
Vom Gedenken des Todes Imam Husains zum Martyrium
als Mittel des politischen Kampfes

Die Tradition des Martyriums im Islam ist nahezu so alt wie die Religion
selbst. Die frithesten Zeugnisse liefert die Schlacht von Uhud 625 n. Chr., in der
es neben der Verschiebung von Machtverhiltnissen auf der arabischen Halbinsel
um die Verteidigung des Propheten Muhammad und der von ihm verkiindeten
Botschaft des Islam gegen seine mekkanischen Herausforderer ging. Nach sei-
nem Tod brachten die Expansionskriege, die die ersten Kalifen zugunsten der
politischen und geographischen Ausdehnung des Islamischen Reichs gefiihrt ha-
ben, sowie die Verteidigung der eroberten Territorien weitere Martyrer hervor.
In diesem Sinne beinhaltet Martyrium den gewaltsamen Tod auf dem Schlacht-
feld infolge des Gihad, einem bewaffneten Kampf gegen Unglidubige und Feinde
des Islam, der auf die Verteidigung des islamischen Glaubens und der zugeho-
rigen Territorien abzielt. Das Schlachtfeld-Martyrium stellt den frithesten Typus
des Konzepts ,getotet werden um Gottes willen® dar, das nach der ersten grofien
Eroberungswelle durch das Konzept ,sterben um Gottes willen” infolge von Krank-
heit und Unfallen als auch der Verteidigung der Familie, des Eigentums und des
eigenen Lebens ergidnzt wurde, wobei die erste Form deutlich den Diskurs
dominiert.

Inbegriff des frithislamischen Schlachtfeld-Martyriums ist der gewaltsa-
me Tod des Prophetenenkels Husain b. “Ali infolge eines Machtkampfes um die
politische Fiihrung der muslimischen Gemeinde im Jahr 680. Seine Totung hat
nicht nur die konfessionelle Spaltung der muslimischen Gemeinde in einen sun-
nitischen und schiitischen Zweig des Islam befordert, sondern auch einen eige-
nen schiitischen Martyriumsdiskurs hervorgebracht. Dieser entfaltet sich maf3-
geblich im persischsprachigen Maqtal-Genre der Qajarenzeit, welches an die lite-
rarische Tradition des im 16. Jahrhundert wiederbelebten Genres ankniipft und
es weiterentwickelt hat als auch in Werken iranischer Intellektueller aus den
1960er und 1970er Jahren. Die Texte beider Epochen teilen mit einigen inhalt-
lichen Verschiebungen dieselben vier Hauptthemen, aus denen sich der zwolfer-

schiitische Martyriumsdiskurs zusammensetzt. Von zentraler Bedeutung ist das
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Husain-Bild, das von der Debatte gepragt wird, in welchem Umfang der Pro-
phetenenkel iiber auflergewohnliches Wissen als Imam verfiigt hat, d.h. inwie-
weit er Uber den Ort und Zeitpunkt seines Martyriums gottlich unterrichtet
worden war. Eng verschrankt mit dieser Debatte sind die Interpretationen der
Griinde, warum sich Husain seinem politischen Kontrahenten widersetzt hat
und in den Irak gereist ist. Beide Diskursstrange zielen dementsprechend auf
die Beschreibung ab, wofiir er Prophetenenkel gestorben ist, welcher Zweck
seinem Martyrium zugeschrieben wurde. Dartiber hinaus préagt die Opferbereit-
schaft der Martyrer von Karbala’ den Diskurs als auch die auf Trauerriten ba-
sierende symbolische, auf jenseitge Rettung abzielende Unterstiitzung von Husains
Einsatz fiir die Religion durch nachfolgende Generationen. Das vierte Haupt-
thema bildet schliefSlich eine ,Philosophie des Martyriums®, die nicht nur Ver-
weise auf theologische und rechtliche Aspekte der frithislamischen Martyriums-
lehre umfasst, sondern ebenso abstraktere, zum Teil revolutionsideologisch be-
einflusste Uberlegungen.

Der Ruckgriff auf die Karbala’-Narrative und die Nutzung von Imam
Husains Martyrium fiir den oppositionellen Kampf linker Gruppen gegen das
Schah-Regime in den 1960er und 1970er Jahren geht mafigeblich auf die Reform-
politik Muhammad Rida Pahlavis zuriick. Trotz des Protests aus den Reihen der
Geistlichkeit, der eine teilweise Enteignung von Stiftungs- und Privatbesitz im
Zuge der Landreform drohte, verabschiedete der Schah im Januar 1963 mit Hilfe
eines manipulierten Referendums sein Reformprogramm, das heftige anti-Schah-
Demonstrationen nach sich zog. Auf die anhaltenden Unruhen im Sommer 1963
reagierte der Schah mit der Unterdrickung samtlicher oppositioneller Bestre-
bungen, die zu einer allmahlichen Radikalisierung einiger politischer Krafte fith-
ren sollte. Intellektuelle suchten nach Wegen, wie sie angemessen dieser poli-
tischen Konfrontation und nicht zuletzt der von Teilen der iranischen Gesellschaft
empfundenen sozialen und kulturellen Entfremdung als Folgen der Modernisie-
rungs- und Sakularisierungspolitik begegnen kénnen. Inspiration fanden sakular-
nationalistisch orientierte Intellektuelle in der Ideologie des Tiersmondismus, in
der die Konzepte Kultur und Gewalt entscheidenden Anteil am Streben nach Be-
freiung von Ausbeutung, Unterdriickung und imperialistischer Einflussnahme
haben. Denker wie ‘Ali Sari‘ati besannen sich auf ihre schiitische Kultur und
setzten eine Instrumentalisierung der Religion in Gang, indem sie eine Synthese

aus tiersmondistischem Denken, schiitischer Geschichte und Glaubenslehre her-



7. Fazit: Die Entflechtung des Martyriums von Imam Husain 245

zustellen versuchten. Auf diese Weise wandelten sie schiitische Geschichte in
eine revolutionare Ideologie, die als modernisierende Kraft zur Verwirklichung
von sozialem und politischem Wandel beitragen sollte. Mit dieser ideologischen
Vereinnahmung des Islam forderten sékular-nationalistisch orientierte Intellek-
tuelle traditionelle schiitische Religionsgelehrte heraus, die iiber Jahrhunderte die
Deutungshoheit Giber den islamischen Diskurs innehatten. Um diesen Alleinver-
tretungsanspruch nicht zu verlieren, 6ffneten sich politisch aktive Religionsge-
lehrte wie die Schiiler Humainis, Salihi-Nagafabadi und Mutahhari, ein Stiick
weit gegentiber dem vom Tiersmondismus beeinflussten ,Diskurs der Authenti-
zitat®. Darauthin kam es zu einer gegenseitigen Anndherung und Wechsel-
beziehungen zwischen den sikular-nationalistischen und religios-reformorien-
tierten Kréften der Opposition, die sich in den Schriften tiber Imam Husains
Martyrium jener Zeit widerspiegeln.

Wenngleich bereits Anfang der 1960er Jahre einige Autoren die Bestre-
bungen Imam Husains, in Kufa die Regierungsgewalt zu tibernehmen, als Kampf
gegen Unterdriickung und Ungerechtigkeit gedeutet hatten’®, 15ste erst Salihi-
Nagafabadis kritische historische Untersuchung Sahid-i §awid jene heftige Kon-
troverse um das Husain-Bild aus und befeuerte den sich wandelnden Mar-
tyriumsdiskurs.

Dessen umfangreichster Diskursstrang behandelt Imam Husains aufler-
gewohnliches Wissen um sein bevorstehendes Martyrium, das ihm iiber gott-
liche Eingebung (ilham) in Form von Traumvisionen und Warnungen seiner An-
gehorigen zuteil geworden sein soll. Anhand von verschiedenen Uberlieferungen
thematisieren die Autoren beider Epochen dieses besondere Wissen, das einen
wesentlichen Aspekt der Imamatslehre repriasentiert. Aus der Fiille von Erzah-
lungen ragen drei immer wiederkehrende hervor, — die ,Umm Salma Erzdhlung®,
die ,Predigt Hutta al-maut” und das dem Propheten zugeschriebene Hadit ,,Ziehe
aus, denn Gott will dich getotet sehen!”, — die einen ersten Wandel im Marty-
riumsdiskurs aufzeigen.

Die Debatte iiber das Wissen Imam Husains hinsichtlich des Verborgenen, das
unter anderem den Ort und Zeitpunkt seiner bevorstehenden Totung umfasst,
wurde nicht erst im 19. Jahrhundert aufgegriffen, sondern bereits seit dem zehn-

ten Jahrhundert gefithrt. Qajarische Autoren kniipften damit an eine Frage an,

769 Vgl. Mahmid Akbar-Zada: Husain pi§wa-yi insanha — Atar-i $a‘iran wa niwisandigan dar

bara-yi Husain b. “Ali (“alaihi as-salam), 3. Auflage, Mashhad 1964, S. 20, 38.
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die zwolferschiitische Gelehrte nie einheitlich beantwortet haben und nicht
selten unbeantwortet liefen — eine Tradition die Gauhari, Nizam al-‘Ulama’ und
Barfurnsi fortgesetzt haben. Alle drei Religionsgelehrten rekurrierten auf Uber-
lieferungen, die keinen Zweifel daran lielen, dass der dritte Imam sowohl {iber
den Ort als auch den ungefihren Zeitpunkt seiner Tétung unterrichtet worden
war. Eine Erorterung iiber den Umfang dieser Kenntnisse war fiir sie im Gegen-
satz zum safawidischen Theologen al-Maglisi, der argumentiert hatte, dass die
Imame durchaus den Todeszeitpunkt eines Menschen haben kennen koénnen,
nicht aber den genauen Moment, in dem die Seele den Korper verlasst, irrelevant.
Stattdessen dienten gajarischen Autoren jene Uberlieferungen, die Husains Wis-
sen um sein unausweichliches Schicksal betonen, als Argument dafiir, dass sein
Martyrium eine von Gott auferlegte Verpflichtung gewesen sei, der sich der Imam
bewusst und mit voller Absicht hingegeben habe. Die vorherrschende Sicht in
den analysierten Maqtalwerken lautet dementsprechend, dass ein Bund zwischen
Gott und dem Prophetenenkel iiber dessen Martyrium zum Schutze der Religion
bestanden habe.

Ende der 1960er Jahre brach der Religionsgelehrte Salihi-Nagafabadi mit dieser
Sichtweise. Uber seine umfassende Hadit-Kritik dekonstruierte er weitgehend die
gangigen Uberlieferungen und schlussfolgerte, dass der dritte Imam den ge-
nauen Zeitpunkt seiner To6tung nicht habe kennen kénnen und demzufolge auch
nicht seinem Martyrium entgegengezogen sei. Wenngleich sowohl Mutahhari
als auch Sari‘ati diese Argumentation ablehnten, fiel ihre Auseinandersetzung
mit Salihi-Nagafabadis Thesen duflerst knapp aus. Ayatullah Mutahhari konsta-
tierte ausgesprochen diplomatisch, dass aus historischer Perspektive nicht klar
sei, ob Imam Husain tiber allumfassendes Wissen hinsichtlich seiner Tétung ver-
fiigt hat, wobei die Uberlieferungen doch darauf hindeuten. Dementsprechend
verstand er Husains Martyrium als Verkorperung des gottlichen Willens, womit
er der qajarischen Sicht folgte. Von allen vier Intellektuellen tiberrascht der
Soziologe ‘Ali Sari‘ati mit seiner Positionierung zum Wissen des Imams am
meisten: Seiner Ansicht nach habe der dritte Imam den Zeitpunkt seines Mar-
tyriums gekannt und sei diesem bewusst entgegengezogen. Dem qajarischen
Diskurs folgte der Soziologe damit aber mitnichten. Die gottliche Vorherbestim-
mung von Husains Martyrium, auf die die Muhammad zugeschriebene Anwei-
sung ,Ziehe aus, denn Gott will dich getotet sehen!” hindeutet, funktionierte er

in eine historische Vorherbestimmung um. Auf diese Weise 16ste Sari‘ati die
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Darstellung Imam Husains von seinem spezifisch islamischen Kontext und bot
Raum fiir eine revolutionire Vereinnahmung seines Martyriums, was in seinen
Schriften und denen Ahmad Rida’is sowie denen der Mugahidin-i Halq beo-
bachtbar ist. Es verwundert wenig, dass fiir Rida’is Argumentation weder das
Vorwissen Husains um seine Tétung noch der damit verbundene gottliche Heils-
plan oder eine historische Vorherbestimmung von Bedeutung waren. Statt-
dessen setzte er die von Mutahhari begonnene Glorifizierung des dritten Imams
fort, die in den frithen 1970er Jahren das Husain-Bild pragte und an die Stelle des
in der spiten Qajarenzeit dominierenden Diskurses des auflergewohnlichen
Wissens der Imame trat.

Eng verwoben mit der Debatte iiber das allumfassende Wissen des Imams
ist das zweite Hauptthema des Martyriumsdiskurses, die Interpretationen iiber
die Griinde von Husains Abreise in den Irak. Dieser Diskursstrang umfasst den
Zweck, der Imam Husains Martyrium zugeschrieben wurde und gibt Aufschluss
tber das Konzept ,Sterben fiir...“, das iranische Intellektuelle im politischen
Kampf gegen das Pahlavi-Regime in den 1970er Jahren zu Mobilisierungszwecken
zu nutzen versuchten.

Mit Ausnahme der beiden linken Intellektuellen Sari‘ati und Rida’i beschreiben
die Quellen beider Untersuchungszeitraume die Totung des Prophetenenkels ein-
hellig als Schlachtfeld-Martyrium um Gottes willen. Simtliche dem dritten Imam
zugeschriebenen Bestrebungen, sei es die Wiederbelebung des islamischen Ge-
setzes, Kampf gegen Unglauben oder die ,Wiederherstellung der Ordnung” durch
die Errichtung einer islamischen Regierung in Kufa, dienten dem tibergeordne-
ten Ziel, die Religion zu schiitzen. In den Pahlavi-Quellen deutete sich bereits bei
Salihi-Nagafabadi und Mutahhari eine tiersmondistisch beeinflusste Sicht auf
den Zweck von Husains Martyrium an. Beide ergédnzten die Darstellung seiner
Opferung um Gottes willen mit der Interpretation, der Imam habe die Muslime
aus der umaiyadischen Unterdriickung zu befreien beabsichtigt. Dieses Motiv
findet sich bei Sari‘ati und Rida’1 wieder, allerdings betrachteten sie den Schutz
des Islam nicht mehr als handlungsbestimmendes Ziel hinter Imam Husains Be-
strebungen, die Regierung in Kufa zu itbernehmen. Unter dem Einfluss ihrer ideo-
logischen Lesart frithislamischer Geschichte verstand Sari‘ati Husains Martyrium
als ideelles Mittel, die vorherrschende Misere von Unterdriickung und Unge-
rechtigkeit aufzudecken und Rida’1 als Mittel des revolutiondren Kampfes, um die

seiner Meinung nach kurzzeitig von Muhammad verwirklichte klassenlose
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Gesellschaft wiederzuerrichten. Die Ideologisierung schiitischer Geschichte sparte
dementsprechend das Martyriumskonzept nicht aus, das die beiden linken Intel-
lektuellen von ihren islamischen Wurzeln entbanden und in eine neue Richtung
weiterentwickelten.

Ein weiteres zentrales Thema des zwolferschiitischen Martyriumsdiskur-
ses ist die Opferbereitschaft des dritten Imams und seiner Anhidnger auf dem
Schlachtfeld, die von dem Bestreben geleitet waren, ihren mit Gott geschlosse-
nen Bund zu erfiillen und letztlich ins Paradies einzuziehen. Die nachfolgenden
Generationen waren sodann angehalten, die Erinnerungen an die Selbstlosigkeit
des Prophetenenkels zu bewahren und seinen Einsatz zum Schutz der Religion
iiber Trauerrituale symbolisch iiber die Jahrhunderte hinweg zu unterstiitzen. Da-
mit diente ihnen nicht das eigene Schlachtfeld-Martyrium als Mittel, jenseitige
Rettung zu finden, sondern trianenreiches Gedenken an ihren Imam. Die zwolfer-
schiitische Trauerkultur zielt demgemaf3 eher nicht darauf ab, rituell Bufle an
einer historischen Kollektivschuld zu leisten, die es in dem Sinne nicht gibt, son-
dern stattdessen symbolisch auf Husains zeitlosen Hilferuf ,,Gibt es einen Helfer,
der uns beisteht?” zu antworten. Diese sinnbildliche rituelle Unterstiitzung ver-
suchte ‘Ali Sari‘ati schliellich in den 1970ern fiir die von der iranischen Oppo-
sition angestrebten sozialen und politischen Veranderungen nutzbar zu machen.
Wenngleich Ahmad Rida’1 und seine Organisation der Mugahidin-i Halq weder
auf die symbolische noch auf die von Sari‘ati geforderte alltigliche Opferbereit-
schaft rekurrierten, waren sie es, die das Martyrium schlief}lich erstmals offen als
Mittel der Politik propagierten.

Die in den Quellen verborgene ,Philosophie des Martyriums® beschreibt
abschliefend das Spannungsfeld zwischen eschatologischen Wesensziigen und
politischer, ideologischer Vereinnahmung, die den zwolferschiitischen Marty-
riumsdiskurs im 19. und 20. Jahrhundert gepragt haben.

Der gewaltsame Tod des Prophetenenkels in der Schlacht von Karbala® verkorpert
das wohl bekannteste frithislamische Schlachtfeldmartyrium. Den Quellen und
der muslimischen Selbstwahrnehmung entsprechend erfolgte es um Gottes willen
und diente einzig dem ideellen Zweck des Schutzes der Religion. Der Martyrer
legt im Kampf Zeugnis iiber seinen Glauben ab, indem er die Bereitschaft unter
Beweis stellt, sein Leben fiir den Islam zu opfern. In diesem Sinne kann das
islamische Martyrium als paradigmatische Hingabe des diesseitigen Lebens und

Unterwerfung unter die gottlichen Gebote verstanden werden, wofiir dem Mar-
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tyrer ein grofler jenseitiger Lohn in Form des Paradiesaufenthaltes nach dem
Jungsten Gericht gebiithrt. Die beschworene Opferbereitschaft Imam Husains
und seiner Gefiahrten gewahrt zudem selten beschriebene Einblicke in das musli-
mische Konzept ,um Gottes willen®. Der beispielhafte Méartyrer begibt sich nicht
mit der Absicht in einen Kampf, seinen Besitz, seine Angehorigen oder das
eigene Leben schiitzen zu wollen, wenngleich diese Motivation entsprechend
einiger Uberlieferungen durchaus als legitim gilt. Nein, er opfert sein Leben und
iibergibt sich selbst Gott fiir die Verteidigung von Dessen Gesetz und den Schutz
der muslimischen Gemeinde gegen Unglauben und Unrecht. Geleitet wird der
ideale Martyrer nicht vom Streben nach Gliickseligkeit, die sich in moralischer
Perfektion und paradiesischen Sinnesfreuden manifestiert, sondern dem Wohl-
gefallen (rida’) Gottes. In diesem Sinne konstituiert Martyrium das Paradigma
eines aufopferungsvollen Glaubigen, der die gottlichen Gebote befolgt und die
Religion, wenn erforderlich, mit seinem Leben, seinem Blut, verteidigt und tiber
diese Form hochster Ehrerbietung und Ergebenheit gegentiiber Gott seinen Bund
mit Thm erfillt.

All diese Facetten des Martyriums riickten in den analysierten Quellen der spa-
teren Pahlavizeit zunehmend in den Hintergrund. An deren Stelle traten in den
Vorstellungen der entsprechenden Autoren Elemente eines tiersmondistisch und
befreiungstheologisch beeinflussten Kampfes gegen Unterdriickung und Aus-
beutung. Wihrend sich im Denken der beiden Religionsgelehrten Salihi-Nagaf-
abadi und Mutahhari der Martyriumsdiskurs einzig auf Imam Husain konzen-
trierte, setzte bei ‘Ali Sari‘ati und Ahmad Rida’1 eine allmihliche Entflechtung
und Instrumentalisierung als Mittel der Revolution ein. Im Zuge ihrer marxis-
tisch beeinflussten Geschichtsauffassung vollzogen die beiden letztgenannten
Intellektuellen nicht nur den Wandel von Husains Martyrium in ein transhisto-
risches Paradigma, sondern ebenso die Umwandlung der islamischen Glaubens-
lehre in eine revolutionire Ideologie. Auf diese Weise entbanden Sari‘ati und
Rida’i das Martyriumskonzept von seinem Zweck ,um Gottes willen getotet
werden” und schufen Raum fir andere Ideale wie Wahrheit, Gerechtigkeit, Frei-
heit etc. In diesem Rahmen erhoben die Mugahidin-i Halq die Befreiung der
Menschen aus Unterdriickung und Ungerechtigkeit jeglicher Art zur Pflicht aller
Muslime und propagierten das Martyrium als EIN Mittel ihres revolutiondren

Kampfes.
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Auf einen umfassenden persischsprachigen Quellenkorpus gestiitzt bildet
diese Untersuchung den zwdlferschiitischen Martyriumsdiskurs, wie er in der
zweiten Hélfte des 19. und 20. Jahrhunderts im Iran gefithrt wurde, ideenge-
schichtlich ab. Dariiber hinaus beschreibt diese Arbeit den ideologischen Wan-
del, dem der Diskurs in den 1960er und 1970er Jahren ausgesetzt war und veran-
schaulicht dessen zugrundeliegende Argumentationsstrukturen. Die Quellenana-
lyse fiithrt zu Schlussfolgerungen hinsichtlich dreier Themenbereiche:

Die Annahme, dass sich ein spezifisch zwolferschiitischer Diskurs iiber das Mar-
tyrium herausgebildet hat, in dessen Mittelpunkt der gewaltsame Tod des Pro-
phetenenkels Husain b. “Ali und Teile der Imamatslehre stehen, bestatigte sich.
Die Quellenanalyse zeigt jedoch auf, dass sich die zwdolferschiitische Marty-
riumsnarrative in das frithislamische Martyriumskonzept einfiigt und eine escha-
tologisch gesamtislamische Dimension aufweist. Theologisch betrachtet bedeu-
tet dies, dass es in Form des Schlachtfeldmartyriums eine gesamtislamische Mar-
tyriumslehre gibt, jedoch keine spezifisch sunnitische und spezifisch zwolfer-
schiitische. Wenngleich das Martyrium Imam Husains identitatsstiftend fiir sei-
ne Gemeinde war, sollte es sich weder als Sithnemartyrium noch als massen-
taugliches Mittel zur Erlangung jenseitiger Rettung vor dem Hollenfeuer durch-
setzen. An dessen Stelle trat vielmehr eine reichhaltige und beisspiellose Trauer-
und Erinnerungskultur, mittels derer glaubige Schiiten auf den Einzug ins Para-
dies hoffen. Diese Trauerkultur ist eine essentielle Folge der Ereignisse von Kar-
bala’, kann meiner Ansicht nach jedoch nicht als unmittelbares Charakteristi-
kum von Husains Martyrium und das seiner Anhanger verstanden werden.
Dariiber hinaus sollte deutlich geworden sein, dass Imam Husains Martyrium
mitnichten das Leiden und die Trauer schlechthin verkorpert, wie dies die Se-
kundarliteratur suggeriert. Predigten, die in der Safawidenzeit als Textgrundlage
fur rituelle Trauerzeremonien verfasst worden sind, mogen das Bild vom Pro-
phetenenkel als Opfer eines Tyrannen durchaus vermitteln. Jedoch geniigen der
Verweis auf EIN Maqtalwerk jener Zeit, Kasifis Raudat as-Suhada’, und Mahmoud
Ayoubs Studie zum erlosenden Leiden der ‘Asara’-Rituale nicht fiir eine Be-
schreibung des Husain-Bildes oder zwolferschiitischer Martyriumsvorstellungen.
In den analysierten Quellen dominiert keineswegs die Darstellung des dritten
Imams als Opfer, sondern die Sicht auf einen selbstlos und sich bewusst Opfern-
den, der sich in sein gottlich festgeschriebenes Martyrium gefiigt hat. Die Trauer

der Gemeinde stellt dementsprechend einen Teilaspekt der zwolferschiitischen
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Martyriumsvorstellungen dar, ist jedoch kein Kennzeichen des Martyriums an
sich.

Der Vergleich zwolferschiitischer Martyriumsvorstellungen in der jeweils zwei-
ten Hilfte des 19. und 20. Jahrhunderts hat sowohl eschatologische Wesensziige
zum Vorschein gebracht, die den Diskurs pragen, als auch eine tiersmondistische
Beeinflussung. Letztere war Bestandteil jener Synthese aus marxistischem Ge-
dankengut, zwolferschiitischer Geschichte und Glaubenslehre, anhand derer linke
Intellektuelle wie Sari‘ati und Rida’i die Ideologisierung der Zwdlferschia in
Gang gesetzt hatten. Weder deren Geschichte noch deren Glaubenslehre sind
genuin revolutiondr — im Gegenteil, viele Jahrhunderte pragte politischer Quie-
tismus die Zwolferschia — vielmehr wurde die Karbala’-Narrative ideologisch

vereinnahmt fiir politische Zwecke.
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